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A crise da arte no nosso tempo é, na realidade, uma crise da poesia,
da poiésis. Poiésis, poesia, ndo designa aqui uma arte entre outras,
mas ¢ o nome do fazer mesmo do homem, daquele operar produtivo
do qual o fazer artistico é apenas um exemplo eminente e que parece
hoje estender, em uma dimensdo planetaria, a sua poténcia no fazer

da técnica e da producdo industrial.’
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RESUMO

Este trabalho de pesquisa desenvolve-se na intersecgdo entre a filosofia politica e a estética e
pretende procurar na obra de dois autores, Walter Benjamin e Giorgio Agamben, os
conceitos-chave para compreender as implicagdes politicas da arte. Investigamos a presenga
de aspectos que unem arte e politica nos escritos dos autores, partindo do postulado de que
suas filosofias contemplam as manifestacoes da linguagem e da criatividade humana, sejam
elas tecnologicas, poéticas ou cientificas, atravessadas por origens culturais e historicas e por
questdes éticas, politicas e econdmicas. Assim, nossa tarefa interpretativa ¢ escolher quais
conceitos sdo mais importantes para essa compreensdo. O objetivo principal desta pesquisa
¢, portanto, destacar na obra dos dois filésofos, por meio da releitura das categorias
conceituais centrais, as principais nogdes que nos auxiliam nesse empreendimento. Para isso,
analisamos as nocdes de experiéncia, tecnologia e revolugdo de Benjamin, contemplando
sua proposta de interrupcdo do continuum histérico em que a refuncionaliza¢do da arte
ocupa lugar de destaque. Da mesma forma, analisamos junto com a influéncia de Benjamin,
a originalidade na filosofia de Agamben, para compreender sua critica a sociedade
contempordnea e suas propostas de transformacdo social. Para tal compreensao,
consideramos fundamental destacar as nocdes de estado de excegdo, gesto, profanacdo e
forma-de-vida. O cruzamento da bibliografia reunida ¢ realizado na tentativa de encontrar

complementaridades entre esses conceitos que estamos a trabalhar.
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1. INTRODUCAO

Quais sdo as implicagdes politicas da arte para Walter Benjamin e Giorgio Agamben?
Em outras palavras, quais sdo os aspectos ético-politicos que permeiam a linguagem poética
no pensamento desses autores? Ambos discutem as implica¢des politicas que a arte softe,
mas também as implicagdes politicas que a arte possui como ferramenta de transformacao
social. Para isso, € necessario compreender os aspetos politicos que afetam a criagdo
artistica, mas também os aspectos politicos implicitos na mensagem, bem como os que sao
despertados pela experiéncia estética. E evidente que a produgao artistica reflete o contexto
historico e social de uma determinada cultura, mas a arte, em suas diversas linguagens e
manifestagdes, tem o potencial de transformar o espirito humano, o que inclui questdes
politicas. A percepcao do mundo e a consciéncia critica da vida humana na terra - que ¢
fundamentalmente uma vida coletiva, em sociedade, portanto, uma vida politica - ¢
influenciada pela linguagem poética e pela experiéncia estética. Deve-se entender, desta
forma, que existe uma relagdo reciproca entre a experiéncia estética e a experiéncia politica.
Sao dois tipos de experiéncias humanas que estdo inter-relacionadas e se influenciam
mutuamente. Nosso objetivo é buscar na obra de W. Benjamin e G. Agamben os
conceitos-chave que nos auxiliam nessa compreensao.

Por implicagdes, devemos entender os aspectos ético-politicos que afetam o
pensamento e a pratica artistica, bem como a experiéncia estética, considerando os
elementos politicos presentes na arte, tanto os que interferem em sua produgdo quanto os que
sdo gerados por sua frui¢do. Com isso, queremos investigar a presenc¢a desses valores nos
escritos dos autores, partindo do pressuposto de que suas filosofias contemplam as
manifestagdes da linguagem e da criatividade humana, sejam elas culturais, tecnologicas,
artisticas ou cientificas, atravessadas por determinagdes decorrentes de circunstancias
historicas, sociais, politicas e econdmicas, ¢ suas obras carregadas de potencial para
interferir em tais circunstancias. Os contextos das produgdes artisticas contemporaneas, por
suas particularidades, suas técnicas e seus potenciais, contém elementos nas duas filosofias
estudadas. Portanto, entender o pensamento desses autores sobre as implicacgdes politicas na
arte e vice-versa requer também compreender suas teorias politicas. As filosofias de
Benjamin e Agamben estdo repletas de relagdes historico-sociais: aspectos politicos que
afetam a producdo cultural e também valores éticos da propria arte que afetam a vida

politica. Afinal, a arte, enquanto poiesis, tem o potencial de transformar a vida humana e,



nesse sentido, estimula os sujeitos a construirem novos afetos, valores, modos de percepgao,
formas-de-vida e de acdo. Somos transformados quando somos tocados por uma obra de arte
e isso se reflete tanto em nossa mente, em nossa forma de pensar, quanto em nossa vida
pratica, em nossa forma de agir, na forma como vivemos a vida em relagao aos outros. Além
disso, analisaremos como a nogdo de poiesis ¢ importante enquanto potencial de abertura
para a criacdo do novo. Este ¢ o ponto de intersecdo entre estética e ética: ha uma centelha
¢tica em qualquer experiéncia estética com potencial de animar a prdxis dos sujeitos.

Deste modo, nosso problema de pesquisa centra-se nas implicacdes politicas da arte
no pensamento de Benjamin e de Agamben e o nosso trabalho de intérprete ¢ escolher quais
nogdes sao as mais importantes para esse entendimento. A escolha dos dois autores
justifica-se porque sdo dois renomados criticos da cultura e o pensamento de Agamben
retoma, em grande parte, as teses de Benjamin para explorar novas trilhas conceituais. Meu
principal objetivo com essa investigacdo ¢ sublinhar na obra dos filosofos, as categorias
conceituais centrais. Trata-se de uma uma investigagdo que devera explorar na filosofia da
linguagem, na filosofia politica e na filosofia da arte dos dois autores, os elementos que nos
auxiliardo nessa empreitada. Para isso, analisamos as nog¢des de experiéncia, tecnologia e
revolugdo em Benjamin, contemplando sua proposta de interrup¢ao do continuum histdrico
em que a refuncionalizagdo da arte ocupa lugar de destaque. E da mesma forma,
sublinhamos as nogdes sobre estado de excegdo, gesto, profanac¢do e forma-de-vida em
Agamben, a fim de compreender sua critica a sociedade contemporanea. O cruzamento da
bibliografia recolhida visa encontrar complementaridades entre os conceitos trabalhados.

Benjamin, como pensador da cultura na modernidade, desenvolveu conceitos
relacionados ao papel da arte no contexto da ruptura com a tradicdo e¢ dos avangos
tecnologicos proprios dos séculos XIX e XX. Seu pensamento ¢ carregado de influéncias do
contexto histdrico e geopolitico, tendo em vista que, como intelectual judeu alemao, viveu e
refletiu intensamente sobre o facismo, o marxismo e o periodo das duas grandes guerras.
Michael Lowy (2005), um dos maiores conhecedores da obra de Benjamin no Brasil, em seu
livro Aviso de Incéndio, afirma que Walter Benjamin escapa de classificagdes e que seu
trabalho realmente se destaca entre as principais correntes da filosofia contemporanea. Sua
critica da modernidade ocidental, sua desconstru¢do do discurso do progresso, sua defesa
apaixonada da descontinuidade historica estdo a uma distancia incomensuravel dos
pos-modernistas. Nessa perspectiva, a concepgao filoséfica de Benjamin ndo € pés-moderna,
principalmente porque assume que € possivel constituir uma forma heterodoxa da relagao

emancipatdria inspirada em fontes messianicas e marxistas. Ele usa a nostalgia do passado



como um método revolucionario de criticar o presente. O seu pensamento ndo ¢, portanto,
nem "moderno" (no sentido habermasiano) nem "p6s-moderno" (no sentido de Lyotard), mas
consiste essencialmente numa critica moderna e numa modernidade inspirada na cultura e
nas referéncias historicas. Um dos principais conceitos de Benjamin, o "tempo do agora"
(Jetztzeit), € justamente de um momento auténtico que rompe o continuum da historia e
aparece visivelmente inspirado por uma "fusao" entre experi€ncias simbolistas, surrealistas e
temas do misticismo judaico. Ainda segundo Lowy (2005), geralmente encontramos dois
erros simétricos na literatura sobre Benjamin, que devem ser evitadosa todo custo: o
primeiro consiste em dissociar pela ruptura epistemoldgica o idealista e o teoldgico. De um
lado o "trabalho juvenil" e de outro lado o “trabalho maduro” materialista e revoluciondrio.
O segundo erro, ao contrario, v€ sua obra como um todo homogéneo e nao leva em conta a
profunda transforma¢ao que o marxismo lhe proporciona. Seguindo essa posi¢do, devemos
considerar, portanto, a continuidade de certos temas essenciais, bem como as varias
mudangas e rupturas que definem o percurso intelectual e politico de Benjamin.

Para compreender a teoria estética de Walter Benjamin, nos debrucamos sobre
variados textos que vao desde os escritos da juventude e atravessam toda a sua trajetoria até
as teses “Sobre o conceito de historia”. Sua obra se desenvolve relacionando campos de
saber e unindo tematicas, por isso ndo ¢ possivel separar em seus escritos apenas aqueles que
tratam de estética, aqueles que tratam de ética, politica ou epistemologia. As areas se
sobrepdem. E, para auxiliar em nossa interpretacao, recorremos a importantes comentadores
além de Lowy: Hannah Arendt, Jeanne Marie Gagnebin, Marcio Seligmann-Silva, e Berndt
Witte que, através de escritos robustos, nos deixam reflexdes agucadas sobre a obra
benjaminiana.

Buscando compreender as implicagdes politicas da arte em Benjamin, assim como
suas reflexdes sobre a linguagem estética, sobretudo na literatura, no teatro e nas artes
visuais, partimos da aceitagdo de que o seu pensamento reflete as transformac¢des do modo
de ver o mundo ¢ do modo de representar o mundo tipicos da modernidade. E muito
importante destacar que o espaco € o tempo em que viveu esse pensador € o ponto de partida
que permanece impregnado em suas teorias. Suas experiéncias como critico literdrio e
ensaista, em um tempo de avangos tecnoldgicos, grandes guerras e desenvolvimento de
meios de comunicagdo de massa, permitiram-lhe entender que as transformagdes na
linguagem e na narrativa estavam intimamente ligadas as transformagdes da sociedade e dos
modos de producdo. Benjamin debrucou-se em estudar os novos regimes de visualidade e

percepcao do mundo, determinados diretamente por mudangas técnicas aceleradas, uma vez



que, para ele, o homem moderno ndo poderia ser compreendido sem essa andlise das
tecnologias. Segundo Benjamin, a técnica determina novas formas de percepcdo e ¢
responsavel por organizar nossa relacdo com a natureza, com o cosmos.

Aplicamos o método da revisao literdria para delinear uma constelagcao de conceitos
inter-relacionados, que podem ser melhor compreendidos considerando a trajetéria de
Benjamin, suas influéncias e referéncias. E, para comentar brevemente o desenvolvimento
dessa pesquisa, para abrir a se¢do 2 (Aspectos €tico-politicos da arte em W. Benjamin),
trabalhamos com os escritos de Benjamin no intuito de destacar os conceitos que auxiliam
na compreensdo da no¢do de experiéncia e de refuncionaliza¢do da arte (no sentido de
politizacdo da intelectualidade). Na subse¢do 2.1, apresentamos a concepgao de experiéncia
que, em Walter Benjamin, est4 atrelada a teoria do conhecimento, ontologia e metafisica. Na
subsecdo 2.2, destacamos como a concepgao de experiéncia estética dialoga com a luta de
classes e com a refuncionalizag¢do dos elementos culturais.

Para entender a ideia de revolugdo e o potencial revolucionario da arte em Benjamin,
desenvolvemos na subsecdo 2.3 (Potencial revoluciondrio: constelagdo Asja Lacis) uma
ideia geral de quem foi Asja Lacis para Benjamin, no intuito de contextualizar as reflexdes
de ambos sobre o potencial revolucionario da arte e apontar como a colaboragdo mutua entre
os dois ressoou na producdo cultural da época. Os conceitos de aura e gesto podem ser
melhor esclarecidos a luz dessa relagdo. Revisitar o legado intelectual de Benjamin e Asja é,
como o proprio Benjamin afirmava, revisitar as ruinas de ontem, entre as quais alguns dos
quebra-cabegas de hoje podem ser resolvidos. O confronto com a histéria de vida e o
pensamento de ambos, bem como o contato com outros intelectuais e artistas que eclodiu a
partir da relagdo entre os dois, nos fornece elementos de reflexdo sobre as formas artisticas,
politicas e éticas por vir.

Tendo Walter Benjamin como eixo central, as teorias de Giorgio Agamben
estabelecem um didlogo mais atual com as teses benjaminianas e nos apresentam um
pensamento extremamente original em termos de critica ao status quo capitalista. Agamben
da continuidade a certas reflexdes, apoiando-se em nog¢des benjaminianas, aliadas a outras
influéncias para pensar um mundo cada vez mais tecnoldgico e que enfrenta crises cada vez
mais agudas. Sendo um filésofo vivo, dedicado a reflexdo critica sobre a cultura e a
sociedade no presente, Agamben nos traz nogdes extremamente relevantes e originais para a
compreensdo da arte e de suas implicagdes ético-politicas no tempo de agora, em pleno

século XXI.
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Em Autoritratto nello Studio (2017), uma espécie de autobiografia, Agamben
reconhece ¢ indica a importancia da obra de Benjamin para o seu pensamento, ¢ podemos
constatar que Benjamin est4 entre as principais referéncias agambenianas, ao lado de Martin
Heidegger, Michel Foucault ¢ Hannah Arendt. De acordo com Agamben, Benjamin esta
presente em todos os seus estudos, seja materialmente nos seus escritdrios, como
imaterialmente, iluminando suas ideias. E entre os seus mestres, ¢ aquele a quem recorre
com mais frequéncia. Para o pensador italiano, a divida a Benjamin ¢ tdo incalculavel que
nao pode ser respondida. Uma coisa ¢ certa, Agamben confia na capacidade de Benjamin em
extrair do passado e do seu contexto historico o que lhe interessa, dar-lhe nova vida e fazé-lo
agir no presente: “A operacdo deve ser realizada com todas as precaugdes logicas possiveis,
mas de forma minuciosa e decisiva”, pois sem ela suas proprias “incursdes na teologia, no
direito, na politica e na literatura ndo teriam sido possiveis” (AGAMBEN, 2017, p.
100-101).

Giorgio Agamben ¢ um dos filésofos mais lidos do nosso tempo, com uma corajosa
obra em varios campos do saber, como a filologia, a literatura, a estética, a ética, politica e a
teologia. Para o pensador italiano, ¢ tentando compreender o presente que nos envolvemos
na investigagdo do passado, e a distingdo entre politica, estética, logica e ontologia ndo tem
sentido, pelo contrario - um dos esfor¢os fundamentais desenvolvidos em sua obra ¢
justamente a demonstragdo da implicagdo necessaria entre esses diferentes campos do saber.
Nesse sentido, toda a especulagdo filosofica de Agamben sobre a arte ¢ especulagdo no
ambito da politica e da ontologia, por exemplo. Segundo Agamben (2013a), toda politica ou
ética expressa um entendimento 16gico-ontoldgico e toda ontologia ou logica ja € politica em
si mesma, assim como o problema da arte em nosso tempo nao pode ser compreendido se
permanecermos em uma perspectiva simplesmente estética em sua abordagem. Buscamos
compreender de maneira ampla o pensamento de Agamben no intuito de perceber tanto
conexdes benjaminianas quanto a originalidade da sua filosofia. Nao temos duvidas de que
se trata de uma obra abrangente e um trabalho de folego, que acreditamos contribuir na
compreensdo das implicagdes politicas da arte no mundo contemporaneo.

O dialogo entre o filésofo alemdo e o filosofo italiano estd fundamentalmente
presente em “Infancia e Historia” e, sobretudo, no projeto Homo Sacer, no qual Agamben
toma os conceitos de Benjamin como pontos de partida para analisar o carater violento do
direito e a problematica da sacralidade da vida diante de estados de exce¢do cada vez mais
permanentes. Segundo Agamben, seguindo as diretrizes benjaminianas, as experiéncias

totalitarias do século XX ndo podem ser totalmente compreendidas se as considerarmos uma
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novidade na histéria ocidental. O estado de exce¢do configura-se como o proprio signo da
soberania, como poder de vida e morte. Contudo, na atualidade, torna-se possivel a
submissdo da vida humana a decisdes excepcionais, com a producao sistematica de uma vida
matavel, de maneira nunca vista antes na historia da humanidade.

Nesse sentido, na se¢do 3 (Interseccdes benjaminianas em G. Agamben) apontamos
como Agamben acompanha as diretrizes benjaminianas para desenvolver com originalidade
um pensamento acurado sobre a tarefa da filosofia e da arte. Na subsecdo 3.1 (A influéncia
de Benjamin para uma critica do poder) nos debrugamos sobre o Projeto Homo Sacer,
usando a noc¢do benjaminiana de “mera vida” como vida nua, conceito central que ajudara
Agamben a tragar uma genealogia da soberania, desenvolvendo as nogdes de poder soberano
e estado de excegdo desde o Direito arcaico romano até¢ o Nazismo, para compreensao dos
fendmenos totalitarios do século XX. Na subse¢do 3.2 (Gesto e Profanagdo), analisaremos
porque, para Agamben, o homem contempordneo sé poderad ter acesso a sua verdade
confrontando-se com o seu passado, aceitando a sua propria histéria e buscando um
posicionamento critico frente aos problemas atuais que sdo também problemas historicos.
Segundo o pensador, a crise cultural de que sofre o ocidente possui raizes profundas que
precisam ser compreendidas. Com isso, suas ferramentas tedricas constituem um arsenal de
armas fundamentais para pensar criticamente as implicagdes politicas da linguagem poética
no presente e construir novas possibilidades de futuro.

Dando sequéncia, na subsecdo 3.3 (Experiéncia e linguagem) apresentamos a
concep¢do agambeniana de linguagem que esta intimamente ligada a concepgdo de
experiéncia. Quando Giorgio Agamben (2009) escreve sobre o que significa ser
contemporaneo ¢ quais sdo seus dispositivos, ele dialoga com a obra benjaminiana e
apresenta as condigdes possiveis para a experiéncia de uma linguagem estética
transformadora: o que Benjamin nos indica nos textos sobre a linguagem. Como tudo na
natureza pode ser linguagem, ¢ uma peculiaridade do homem, a forma mais privilegiada de
linguagem. Nesse sentido, a linguagem humana ¢ um meio pelo qual sua esséncia se
expressa. Sendo a linguagem a possibilidade do encontro do homem consigo mesmo, com os
outros € com o mundo, ndo podemos eliminar a dimensao politica que nos permite viver em
sociedade. Com isso, buscamos nos textos de Agamben (2005) sobre a linguagem subsidios
para pensar em como transformar o uso da linguagem com artificios politicos para garantir o
desenvolvimento de uma nova experiéncia que dé ao ser humano a condig¢do de profanar e,

portanto, de se tornar contemporaneo vivendo com liberdade o tempo de agora.
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A Secdo 4 (Limiares politicos da arte) buscard articular o pensamento de Benjamin e
Agamben sobre as implicagdes politicas da arte. Na subsecdao 4.1 (Revolugdo como freio de
emergéncia da catastrofe), destacamos na obra benjaminiana reflexdes que nos ajudam a
compreender suas ideias sobre a interrupcdo do comtinuum histérico como freio de
emergéncia da catdstrofe humanitaria e ambiental, o que indica um certo pensamento
ecoldgico em Walter Benjamin aliado as suas reflexdes politicas. Varios de seus textos
alertam para o perigo de uma catastrofe que, de fato, ja comegou - € estamos correndo contra
0 tempo para tentar conté-la. No inicio do século XXI, assistimos a um avango cada vez
mais acelerado do trem da civilizagdo capitalista em dire¢do ao abismo, um abismo chamado
catastrofe ecologica, que encontra sua expressdo mais dramatica nas mudangas climaticas
que colocam em xeque a vida humana na terra. Levando em conta a aceleragdo crescente do
trem, a velocidade vertiginosa com que se aproxima da catastrofe, € preciso uma revolugdo
para frear essa corrida.

Na subsecdo 4.2 (Utopia e barbarie) visamos problematizar a historia cultural do
Ocidente, partindo dos escritos de Benjamin e de Agamben, a fim de trazer a reflexdo os
aspectos barbaros de nosso desenvolvimento como civilizagdo e como podemos, a partir de
uma visdo critica, desenvolver propostas de mudanga para um futuro melhor. Articular teoria
critica e utopia, diante das crises que atravessamos, nos permite pensar os tempos de
barbarie como chaves para compreender as necessarias e urgentes mudangas de paradigmas.
As pesquisas e reflexdes de Benjamin e de Agamben buscam abordar a barbarie que nos
cerca e acompanha como meio de semear possibilidades utdpicas de pensar, imaginar e
viver. A subse¢do 4.3 (Arte como forma-de-vida) consiste em apresentar as proposicoes de
Agamben sobre a linguagem poética como modo de vida com implicagdes éticas. Conforme
o pensador italiano, diante das crises contemporaneas, devemos reaproveitar o que esta
disponivel para uso, de forma original e revoluciondaria. Trata-se de tornar inoperantes os
padrdes vigentes e de recolher vestigios esquecidos da cultura na historiografia tradicional,
em um jogo (linguistico e poético) de construcao de novas narrativas, traduzindo a verdade e
a beleza do mundo, através de expressdes poéticas atuais, na procura de novas experiéncias
que déem novo sentido a existéncia humana. Porém, é preciso discernir criticamente as
narrativas e técnicas de producdo e reproducdo artistica como instrumento de repercussao
¢tica e politica. A pergunta que tentaremos responder sobre como a arte pode ser usada
enquanto ferramenta ética de transformagao social, na perspectiva de Agamben, ¢é: quais as

implicagdes politicas da arte na atualidade, afinal?
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2. ASPECTOS ETICO-POLITICOS DA ARTE EM W. BENJAMIN

“A historia é objeto de uma construg¢do cujo lugar ndo é o tempo homogéneo e vazio, mas o
) 2
preenchido de tempo de agora.”

Figura 1: Imagem fotogrdfica de Walter Benjamin

Benjamin (1892-1940) ¢ um autor singular: sua obra fragmentada, inacabada,
hermética e atemporal, ocupa um lugar verdadeiramente unico no panorama intelectual e
politico do século XX. Ele foi antes de tudo um critico literario, um homem das letras. Uma
boa parte da recepcdo centrou-se no aspecto estético de sua obra, com certa tendéncia a
considera-lo um historiador da cultura. Em geral, apontando para uma nova historiografia
humana, os escritos sobre literatura e arte de Benjamin s6 podem ser entendidos em relagao
a uma visdo global que os ilumina por dentro: sua reflexdo constitui um todo em que arte,
historia, cultura, politica, literatura e teologia sdo indissociaveis.

Sofrendo na pele as consequéncias da ascensdo do totalitarismo e das ideologias
fascistas, este autor, filosofo, critico literario, ensaista e marxista judeu-alemao s6 ganhou
notoriedade a partir da segunda metade do século XX, principalmente a partir de 1968,

devido a acessibilidade critica de suas obras. Segundo Hannah Arendt, em "Men in Dark

2 BENJAMIN, Walter. Tese XIV - Sobre o conceito de histéria. 2012a, p.45-47.
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Times" (1968), Benjamin foi provavelmente o marxista mais singular ja produzido por esse
movimento.

Arendt aponta que os “tempos sombrios”, no sentido amplo que ela propde, nao se
limitam as monstruosidades do inicio do século XX, que sdo, na verdade, uma terrivel
novidade. De fato, os tempos sombrios ndo sdo novos, nem sao raros na historia. No entanto,
eles ndo sdo visiveis para todos. Porque quando pensamos em tempos sombrios € nas
pessoas que os viveram, devemos também considerar o encobrimento que emana e se
espalha a partir do estabelecimento da ordem pelo sistema vigente de cada época. No
entanto, alguns homens entendem claramente os tempos sombrios, como foi o caso de
Walter Benjamin. O problema ¢ que seu pensamento era incomparavel com qualquer outra
literatura existente. Segundo Arendt, (1968, p. 155) “o problema de tudo o que Benjamin
escreveu foi que sempre acabou sendo sui generis”. Sua figura esta envolta em uma série de
fatores que reunem uma genialidade espantosa em desacordo com o stablishment de seu
tempo e uma profunda falta de sorte. O elemento do azar, segundo o relato de Arendt, foi
um fator muito presente na vida de Benjamin e ndo pode ser ignorado.

Filésofo e critico literario, j& era conhecido na Republica de Weimar por sua
producdo textual. A tomada do poder pelos nacional-socialistas ameagou sua existéncia
como "intelectual judeu". E apds tentativas mal sucedidas de continuar suas atividades na
Alemanha, ele emigrou para a Franca. Residindo em Paris como refugiado, Benjamin nao
conseguiu desenvolver relagdes definitivas com marxistas tampouco com sionistas, apesar
do contato intenso com intelectuais de ambas vertentes. Recebeu repetidos convites, mas se
recusou a seguir os colegas do Instituto de Pesquisas Sociais, que havia mudado sua sede de
Frankfurt para Nova York sob a dire¢do de Theodor Adorno e Max Horkheimer. Ele vive
como escritor freelancer entre Paris e Sanremo. Seus escritos tedrico-culturais e suas
analises astutas da sociedade moderna e do fascismo foram bem recebidos em varios jornais
da época, especialmente a "Revista de Pesquisas Sociais" (Zeitschrift fiir Sozialforschung).

Apds a eclosdo da Segunda Guerra Mundial, Benjamin tem problemas de satde
agravados e posteriormente ¢ feito prisioneiro no "campo de trabalhos for¢cados" em Nicvre,
do qual s6 se livra por intermédio de amigos. No inverno de 1940, o perigo de um
bombardeio levou Benjamin a trocar Paris por uma cidade mais segura. No entanto,
nenhuma bomba jamais caiu sobre Paris. E embora tenha recebido um visto de emergéncia
para entrar nos Estados Unidos no outono de 1940, as autoridades francesas se recusaram a
permitir que ele deixasse o pais. O pequeno grupo de refugiados ao qual ele se juntou

chegou a cidade fronteirica de Portbou, apenas para saber que a Espanha havia fechado suas
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fronteiras no mesmo dia e que essa regido era de fato a mais perigosa. Presumivelmente, os
refugiados retornariam a Franga no dia seguinte, pelo mesmo caminho. Mas durante a noite,
Benjamin comete suicidio. No dia seguinte, os agentes de fronteira deixaram seus camaradas
continuarem a jornada. Segundo a reflexdo de Arendt, na véspera, Benjamin teria
atravessado a fronteira sem problemas, pois ndo haveria embargo; no dia seguinte, o grupo
saberia que, naquele momento, era impossivel passar por ali e teria feito outro percurso.
Somente naquele dia em particular foi possivel que a tragédia acontecesse.

Tendo vivido, portanto, em um periodo turbulento, presenciou o surgimento € o
desenvolvimento dos regimes totalitarios e experimentou na pele ambas as guerras, embora
tenha morrido no inicio da segunda. De acordo com Arendt, hd boas razdes para que o
interesse filoso6fico de Benjamin tenha se concentrado desde o inicio na filosofia da historia
e na filosofia da linguagem, pois para a autora “qualquer passado que se tornou tao
questionavel para seu tempo deve, em ultima andlise, se opor ao fendmeno da linguagem,
precisamente porque o passado estd inexoravelmente contido nele.” (ARENDT, 1968, p.
204). Segundo Arendt, ¢ neste limiar que Benjamin entra como um pioneiro que viu o
alvorecer de uma nova era justamente no declinio da historia, como um campo de ruinas das
tradi¢cdes, de em que podemos resgatar as possibilidades de reconstru¢do e mudanga, como
expresso nos aforismos de suas teses “Sobre o conceito de histéria” (1940).

De acordo com Michel Lovy (2005), em Aviso de Incéndio, ele é o primeiro pensador
identificado com o materialismo historico a romper radicalmente com a ideologia do
progresso: ¢ um autor que ocupa lugar particular no pensamento marxista moderno.
Consequentemente, seu marxismo tem uma qualidade singular, um tom libertario, que o
separa das formas hegemonicas. Ao contrario do marxismo tradicional, Benjamin nao
concebe a revolugdo proletaria como o resultado natural e inevitavel do progresso técnico e
econdmico, mas como a interrup¢ao de uma histéria que estad nos levando a catastrofe. Este
ponto crucial explica por que seu marxismo tem um espirito revoluciondrio unico. Os
ensaios de Benjamin s3o marxistas, mas pertencem a uma variedade original e heterodoxa
do materialismo histérico, em conflito com as normas dominantes, devido a sua concepgao
ndo positivista e ndo historicista da histéria. Benjamin contrasta sua perspectiva com o
otimismo dos marxistas modernos, por sua interpretacdo nova e criativa, alimentada pela
cultura romantica, pela teologia judaica, e radicalmente diferente do socialismo dos partidos
comunistas.

Se a maioria dos pensadores da teoria critica da escola de Frankfurt compartilhava o

objetivo de colocar o ataque dos romanticos contra a civilizagdo burguesa a servigo dos
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ideais do esclarecimento, Benjamin talvez seja aquele que mostrou um maior interesse na
apropriagdo critica de temas e ideias de um romantismo fundamentalmente anti-capitalista.
A critica do progresso, em Benjamin, tem origem romantica, porém, com a leitura de Marx e
Lukécs adquire um sentido revoluciondrio. Sua teoria critica do progresso da humanidade
contempla as descobertas técnicas, o desenvolvimento das forgas produtivas e o dominio da
natureza. Para Benjamin, o uso bélico das novas tecnologias, intensifica a exploracdo dos
recursos naturais € do proprio ser humano. E seria nesta perspectiva que a revolugdo poderia
ser louvavel, pois s6 pela revolugdo se obteria a interrupcao do curso catastrofico da historia
da civilizagao.

Benjamin apresenta uma nova defini¢cdo de revolugdo. Segundo Lowy (2005, p. 93),
“Marx havia dito que as revolugdes sdo a locomotiva da histéria mundial. Mas talvez as
coisas se apresentem de maneira diferente para Benjamin. E possivel que as revolugdes
sejam o ato, pela humanidade que viaja nesse trem, de puxar os freios de emergéncia.” Para
o pensador, se nada interromper a jornada vertiginosa da visdo positivista do progresso,
vamos direto para o desastre, para a queda no abismo. Sua filosofia da revolucao ¢ uma
sintese dialética de toda a historia universal, baseada numa teoria critica e na salvaguarda da
memoéria de todas as vitimas do passado. E um literato, utiliza metaforas. Quando propde
“frear a locomotiva da historia” ou “escovar a historia a contrapelo” faz emergir aquilo que
os discursos dominantes ocultam, e mostra a sujeira que essas narrativas escondem.

A revolugdo seria “puxar o freio de emergéncia” com a consciéncia de que nossa
visdo de progresso estd nos levando a catastrofe. Diante das atuais crises ambientais e
humanitarias, ¢ imprescindivel que nosso pensamento critico se volte a analise desses
problemas, visando compreender as causas que nos trouxeram até aqui e a partir disso
indicar as possibilidades de mudanca. Walter Benjamin ¢ um autor cuja obra nos ajuda a
refletir sobre essas questdes para identificar suas origens e visualizar seus efeitos, de modo a
interromper o fluxo. Para Benjamin, portanto, s6 a revolucdo poderia interromper a marcha
da sociedade burguesa rumo ao abismo.

Para compreendermos o alcance politico da estética no pensamento de Benjamin,
acreditamos ser pertinente analisar, primeiramente, o proprio percurso tematico que
Benjamin construiu ao longo da vida, e como a influéncia do romantismo e seu interesse
pela linguagem foi desembocando na politica. O movimento romantico estd no centro das
preocupagdes da obra de Benjamin. O romantismo do século XIX era uma visdo de mundo,
um estilo de pensamento, uma estrutura de sensibilidade que se manifestava em todas as

areas da vida cultural: de Rousseau e Novalis aos surrealistas. A cosmovisao romantica pode
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ser definida como uma critica cultural da civilizagdo capitalista moderna em nome de
valores pré-modernos e pré-capitalistas. Uma critica ou um protesto sobre aspectos
considerados degradantes: quantificagdo e mecanizacdo da vida; objetivagdo das relagdes
sociais; dissolucao da comunidade; e desencanto com o mundo. No final do século XIX, na
Alemanha, o Romantismo (as vezes chamado de movimento “neo-roméantico”) era uma das
formas culturais dominantes, tanto na literatura quanto nas humanidades; e se expressou por
meio de multiplas tentativas de reencantar o mundo, no qual o retorno ao religioso ocupa um
lugar importante. Um dos primeiros artigos de Benjamin (publicado em 1913) ¢
apropriadamente intitulado Romantik “Romantismo”: ele clama pelo nascimento de um
novo romantismo, proclamando que "a vontade romantica de beleza, a vontade
verdadeiramente romantica de agdo" sdo “realizagdes incomparaveis da cultura moderna.”
(LOWY, 2005, p. 19). Este texto inaugural, confirma a profunda ligacdo de Benjamin a
tradi¢cdo romantica (concebida como arte, saber e pratica) e, a0 mesmo tempo, um desejo de
renovagao.

De acordo com Lowy (2005), esse ar subversivo ja encontra-se em sua palestra “A
vida dos estudantes” (1915), documento fundamental que parece reunir em um Unico raio de
luz todas as ideias que desenvolverd em sua vida. Segundo Benjamin, os problemas reais da
sociedade ndo sdo apenas problemas técnicos de natureza cientifica, mas problemas
metafisicos. Dentre esses temas metafisicos, de Platdo a Spinoza, dos romanticos a
Nietzsche, a temporalidade historica ¢ fundamental. Os comentarios que abrem o ensaio
fornecem uma demonstracdo extraordinaria de sua filosofia messidnica da historia:
“transformar o estado imanente de plenitude de forma pura em estado absoluto, torna-lo
visivel e soberano no presente - eis a tarefa historica.” (BENJAMIN, 1986, p. 151).

Imagens utdpicas, messianicas e revoluciondrias, diante da "tendéncia amorfa do
progresso”" (BENJAMIN, 1986, p. 151) sdo, em suma, os termos do debate que Benjamin
conduzird ao longo de toda sua vida. Segundo Lowy (2005), o messianismo esta no cerne da
concepgdo romantica de Benjamin sobre o tempo e a histéria, e podemos encontra-lo na
introducao de sua tese de doutorado, Critica de arte no romantismo alemdo (1919), onde o
filosofo insiste que a esséncia histérica do Romantismo ¢ encontrada no messianismo
romantico. Aqui estaria a questdo metafisica da temporalidade histérica: Benjamin se opde a
concep¢do segundo a qual a vida da humanidade ¢ um progresso do devir histdrico,
caracteristica da ideologia do progresso moderno. Ao reler os dois ensaios, nao fica duvida
sobre a relagdo obvia entre esse texto de 1919 ¢ as teses de 1940, “Sobre o conceito de

historia”.
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Nos anos da ultima década de sua vida, ele aprimorou seus estudos sobre Marx e
Freud, que se refletem nos textos da época. Trabalha paralelamente e a0 mesmo tempo em
varios projetos, entre os quais “Paris, capital do século XIX”, onde desenvolve o conceito de
fetichismo da mercadoria. Neste ponto, Benjamin (2006) reflete sobre a historia e sobre a
arte do século XIX em relagdo a sociedade capitalista, fazendo-o dialeticamente, invocando
o passado contra as falsas tendéncias do presente que, segundo ele, distorciam as fungdes
proprias da historia e da arte. Assim, ao compreender a historia da humanidade como um
sonho, ele interpreta que os verdadeiros impulsos e desejos do homem que almeja a
realizacdo e a felicidade estdo incorretamente expressos, inadequadamente reprimidos. Esta
historia como sonho impede a humanidade de acordar. E seu despertar significaria, para
Benjamin, o fim da historiografia tradicional e o alvorecer de um reino messianico.

Para Walter Benjamin, toda trajetoria da cultura humana ¢ uma historia de barbarie.
Por tras dos grandes eventos € monumentos culturais e artisticos, hd uma histéria de
opressdo e violéncia, uma historia de barbarie. Em seus escritos, em especial nos
Documentos de cultura, documentos de barbarie (1915-1934), Benjamin (1986) se propde a
refletir sobre a maneira como a cultura e a arte podem nos oferecer hoje ferramentas com
poténcia de libertar-nos das garras da ignorancia, transformando-nos em sujeitos melhores,
livrtes e cada vez mais humanizados. Nesse sentido, o pensamento de Benjamin se
desenvolve na intersecdo entre utopia e barbarie. Trata-se de uma busca utdpica por um
mundo melhor frente as barbaries historicas da civilizagdo humana.

Desse modo, as experiéncias intelectuais da Republica de Weimar, a sua posicao de
outsider, as varias viagens, interlocugdes e isolamentos levaram-no a aprofundar uma teoria
da reprodutibilidade técnica em relagdo a sua filosofia da linguagem. Escreveu o ensaio "O
autor como produtor” (1936) e retomou o texto sobre a obra de arte na era das técnicas de
producdo. Nele, Benjamin (2012a) desenvolve as categorias de uma teoria estética que se
despede definitivamente do conceito tradicional de obra de arte. Na sua constru¢do, define a
arte desde a Antiguidade até aos dias de hoje, numa trajetoria cultural. As teses de Benjamin
representam uma tentativa de compreender a arte a partir da anélise dos processos artisticos
mais recentes (como o teatro de Brecht, a literatura de Kafka e o cinema de Chaplin). No
entanto, por mais critica e revolucionaria que seja, a teoria benjaminiana ¢ baseada no
otimismo em que a arte seria um meio privilegiado de transformacao social.

O trabalho jornalistico e politico-mididtico de Walter Benjamin nesses anos foi
determinado pela intensa troca intelectual com Asja Lacis e Bertolt Brecht. Nos textos e

pecas de Brecht, Benjamin encontra o médium do texto poético de vanguarda que confirma a



19

aplicagdo pratica de sua teoria da literatura com uma fun¢@o organizacional. Ele escreve
varios ensaios sobre Brecht, alguns dos quais apareceram em jornais e revistas para os quais
contribuiu. Entre esses textos destaca-se o ensaio "O que € o teatro épico" (1931), que
oferece um primeiro inventario tedrico da nova forma dramaturgica de Brecht e da nova
praxis cénica, visando vincular a ética as situagdes cotidianas.

E importante destacar que Benjamin (2012a) desenvolve uma teoria critica em que a
técnica artistica pode ser definida na nocdo de refuncionalizagdo no que se refere a
necessidade de mudar as formas e ferramentas da producdo artistica, como podemos
encontrar nos ensaios sobre a produ¢ao e a critica literaria, as artes e o teatro de vanguarda, a
fotografia e o cinema. E o artista, para o pensador, seguindo a maxima do principio da
interrup¢do de Brecht, deve evitar cair na falsa representacao da totalidade, que mascara o
real. Este artista também deve ser movido pelo trabalho de edigdo e interrupgao do contexto,
e pode usar as diferentes linguagens técnicas como suas ferramentas. De acordo com
Benjamin, a apropriacdo da experiéncia estética, com uma fung¢do reorganizadora da propria
técnica e da sociedade, possui um forte carater revoluciondrio.

Os novos meios de comunicagdo criam novas percepcoes dos sentidos. A
reprodutibilidade ndo apenas rompe com a “aura”, com o valor original, mas também cria
grandes semelhancas e novas possibilidades de experiéncia. Por isso, adverte Benjamin, ¢
preciso “escovar a histéria a contrapelo”, ndo sé para lutar contra a corrente, em busca do
caminho do desvio, mas também para revelar o que estd por baixo da superficie. Oferecendo
uma releitura do passado, Benjamin destaca seu proprio método de pesquisa: iluminar o
presente a partir dos vestigios do passado. Um método arqueologico pois ele se interessa em
trabalhar com os cacos da histéria, recuperando os vestigios sutis esquecidos pelo tempo e
encontrados nas camadas superficiais da cultura.

Segundo Benjamin, a aceleracdo desenfreada do homem para dominar a natureza o
leva ao abismo e ndo ao progresso, tornando-o escravo de suas proprias invengdes, sujeito a
tecnologia, dependente dela. Nos tempos modernos, o sucesso da renda, do comércio, € o
que qualificaria como boa uma obra de arte. E a arte acaba se tornando uma simples
mercadoria, servindo como ferramenta politica de manipulagdo das massas. Se, em
Baumgarten, as artes eram uma porta de entrada para o estudo de nossa percepcdo do
mundo, em Benjamin, as artes sdo vistas como uma caixa de ressonancia privilegiada para a
compreensdo do novo papel da tecnologia na contemporaneidade. Benjamin problematiza
justamente os fenomenos dos modernos processos de produgdo cultural em que as técnicas

de reproducdo influenciardo drasticamente a relagcdo entre sujeitos e obras de arte, abrindo
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espaco para novas experiéncias. A crise na reproducdo artistica € vista como uma crise de
percep¢ao como um todo, uma crise da experiéncia.

A discussdo de Benjamin, portanto, ocorre em uma ordem politica em que a
experiéncia estética, associada a novos dispositivos técnicos, desempenha um papel central
em sua concepcao da emancipagdo politica. O que implica um suporte critico e teorico, que
pressupde um campo dialético, capaz de tracar, em relagdo ao visivel, um distanciamento
entre o observador e o observado, situando-os na historicidade que os cerca. O indice
histérico das imagens diz, portanto, ndo s6 que pertencem a um determinado periodo, mas
sobretudo que s6 se tornam legiveis a partir de um determinado periodo. E alcangar essa
legibilidade constitui um ponto critico especifico do movimento dentro dela. Todo o presente
¢ determinado por essas imagens sincronicas, cada hora ¢ o agora de uma certa
cognoscibilidade: “A verdadeira imagem do passado passa voando. O passado sé se deixa
capturar como 1imagem que relampeja irreversivelmente no momento de sua

conhecibilidade.” (BENJAMIN, 2012a, p. 243).

Por se tratar de cognoscibilidade, trata-se, portanto, de um método epistemologico
que busca compreender a historia por meio do enfrentamento de polaridades anacronicas.
Obviamente, esse método se opde a visdo linear e positivista da historia, uma forma de
escapar da nocdo superficial de progresso. Historicamente, articular o passado ndo significa
conhecé-lo "como ele realmente foi". Significa apoderar-se de uma reminiscéncia. Cabe ao
materialismo historico fixar uma imagem do passado, tal como se apresenta, no momento do
perigo, ao sujeito historico, sem que este se dé conta disso. Esse perigo do qual trata
Benjamin, ameaga tanto a existéncia da tradicdo quanto aqueles que a recebem. Para ambos,

0 perigo ¢ o mesmo: render-se a opressao das classes dominantes que nos conduz ao abismo.

2.1 Experiéncia e existéncia

“A experiéncia é a multiplicidade unificada e continua do conhecimento.’”

A nogdo de experiéncia ¢ fundamental para compreender as reflexdes de Walter
Benjamin sobre a arte e sobre as transformagdes que as técnicas de reproducao langam sobre
a realizagdo e a fruigdo artistico-cultural. Um conceito central na filosofia benjaminiana, a

experiéncia (Erfahrung), cobre toda a sua obra, desde os escritos da juventude, como

* BENJAMIN, Walter. Sobre o programa da filosofia por vir. 2021, p. 287.



21

encontramos essencialmente no ensaio “Sobre o programa da filosofia por vir” (1917)*,
passando pelas origens do drama tragico alemao e chegando até seus escritos finais do livro
das passagens e das teses sobre o conceito de historia. Para lancar luz sobre a experiéncia
enquanto conceito fundamental em Benjamin, e que orienta toda a sua obra, iremos
concentrar nosso olhar sobre o “Programa da filosofia por vir”.

Quanto ao “Programa”, trata-se de um texto do jovem Benjamin cujo tema ressoa em
seus escritos posteriores. Volta-se, a partir do romantismo alemdo, para a grandeza do
sistema kantiano que, segundo ele, reside justamente no fato de nao reduzir a experiéncia a
um experimento cientifico moderno e unilateral. Este ¢ o ponto de partida para uma filosofia
vindoura, em busca de uma outra nocdo de experiéncia. Por essa razdo, consideramos
relevante apresentar o conteido do ensaio de modo a compreender melhor a experiéncia em
Benjamin.

Ao escrever o texto "Uber das programm der kommenden philosophie" (G.S. 11.1),
Benjamin (2021) estabelece duas linhas de frente com o seu programa: uma linha que
revisita o sistema kantiano, reservando o que hd de mais importante, sobretudo seu conceito
de experiéncia (Erfahrung), para o projeto de uma filosofia futura, empreendendo uma
critica severa ao modelo interpretativo positivista da heranga pos-kantiana que subordina a
filosofia aos fins da ciéncia. A outra linha decorrente da primeira ¢ o confronto contra o
dogmatismo do idealismo alemdo e contra a razdo instrumental do Esclarecimento
(Aufkldrung), como veremos em grande parte de sua obra, coroada pelas teses “Sobre o
conceito de historia”.

De acordo com Benjamin (2021), Kant — dentre aqueles filésofos para quem o que
importava nao era a amplitude e a profundidade do conhecimento, mas, acima de tudo, a
justificagdo — € provavelmente o mais proximo de Platdo. Os dois filésofos compartilham a
convic¢do de que o conhecimento do qual temos a justificacdo mais pura serd ao mesmo
tempo o mais profundo. Para Benjamin, ambos ndo descartaram a exigéncia de profundidade
da filosofia, mas, a sua maneira, fizeram justica ao identificad-la com a exigéncia de
justificacdo: “Quanto mais ousado for o desdobramento da filosofia por vir, tanto mais
profunda serd a luta por certeza, cujo critério ¢ a unidade sistemadtica ou a verdade” (p. 278).

Segundo Benjamin (2021), qualquer exigéncia de aproximagdo com Kant assenta na
convic¢ao de que este sistema deve ter aspectos positivos e negativos bem delimitados: “¢é de

suma importancia para a filosofia por vir reconhecer e diferenciar quais elementos do

4 Utilizamos aqui a tradugdo engontrada em: BENJAMIN, Walter; CHAIA, Jade Oliveira; RUFINONI, Priscila. Sobre o
programa da filosofia por vir. POLEMOS - Revista de Estudantes de Filosofia da Universidade de Brasilia, v. 10, n.
20, p. 273-303, 2021.
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pensamento kantiano devem ser tomados e cultivados, quais devem ser reformulados e quais
devem ser descartados” (p. 280). Ao retomar o conceito de experiéncia (Erfahrung) de
origem kantiana, Benjamin critica o projeto iluminista, no qual a experiéncia seria concebida
em sentido mecanico e cientificista. De acordo com ele, ouvimos falar da cegueira religiosa
e histdrica, muitas vezes atribuida ao Esclarecimento, sem reconhecer em que sentido essas

caracteristicas sdo devidas aos tempos moderno.

Nenhum filésofo pré-kantiano se viu confrontado nesse sentido com a tarefa
epistemologica, e nenhum teve, todavia, carta-branca com ela na mesma medida,
uma vez que uma experiéncia, cuja quintesséncia era o melhor da fisica
newtoniana, podia ser interpelada de maneira grosseira e tirdnica sem sofrer danos.
Autoridades — ndo no sentido de que alguém tivesse de se submeter a elas sem
possibilidade de critica, mas autoridades no sentido de forgas espirituais capazes de
permitir & experiéncia um conteido maior — ndo havia para o Esclarecimento. O
que constitui a natureza mais inferior e profunda da experiéncia da época, de onde
vem seu peso surpreendentemente baixo em termos especificamente metafisicos,
so pode ser constatado na percepgdo de como esse conceito inferior de experiéncia
também influenciou, de maneira restritiva, o que ¢ o pensamento kantiano. Esse €,
naturalmente, o mesmo fato que muitas vezes tem sido sublinhado como a cegueira
religiosa e historica do Esclarecimento, sem que seja reconhecido em que sentido
essas caracteristicas do Esclarecimento sdo atribuidas a toda a Idade Moderna.
(BENJAMIN, 2021, p. 279).

Para Benjamin (2021), a principal tarefa da filosofia por vir ¢ reler criticamente a
teoria da experiéncia de Kant, devolvendo-lhe sua profundidade capaz de trazer novas
perspectivas a filosofia do tempo presente: “A tarefa central da filosofia por vir sera a de
tirar as mais profundas impressdes, que ela mesma retira do tempo e da predicdo de um
grande futuro, e transforma-las em conhecimento.” (p. 278). Tratar-se-ia tanto de formular a
principal exigéncia dirigida a esta filosofia como de afirmar a possibilidade de a satisfazer:
que ¢ a exigéncia, no quadro da tipologia kantiana, de fundar uma concepg¢ao superior da
experiéncia em relacdo a teoria de conhecimento.

E ¢ justamente este que deve ser o tema da filosofia esperada: que uma certa
tipologia possa ser extraida do sistema kantiano para fazer jus a uma experiéncia superior.
Segundo Benjamin, Kant nunca contestou a possibilidade da metafisica; apenas queria ter
definido os critérios pelos quais tal possibilidade poderia ser revelada em casos particulares.
Para Benjamin, Kant fundou uma experiéncia cujos aspectos metafisicos satisfazem até ao
mais alto nivel um novo e mais elevado tipo de filosofia ainda por vir. A experiéncia da era
kantiana ndo exigia a metafisica; na época de Kant, a tinica possibilidade historica era a de
eliminar as pretensoes proprias da metafisica. Trata-se, portanto, de ganhar os prolegdmenos

de uma metafisica por vir baseada na tipologia kantiana, enquanto se busca uma experiéncia
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superior:

Assim, ¢ estabelecida a exigéncia principal para a filosofia presente e, ao mesmo
tempo, ¢ afirmada sua exequibilidade: empreender, de acordo com a tipologia do
pensamento kantiano, os fundamentos epistemoldgicos de um conceito mais
elevado de experiéncia. (BENJAMIN, 2021, p. 280).

Contudo, ndo ¢ apenas pelo principio da experiéncia e da metafisica que a filosofia
vindoura deve se preocupar com a revisdo de Kant. Em termos metodoldgicos, segundo
Benjamin, como filosofia auténtica, deve-se partir do conceito de conhecimento. O
desenvolvimento da filosofia deve partir da aniquilagdo dos elementos metafisicos na
epistemologia; € ao mesmo tempo, refere-se a uma experiéncia metafisicamente mais
profunda. H4 - e este €, para Benjamin, o germe histdrico da filosofia por vir - uma relagao
profunda entre experiéncia e teoria do conhecimento e este ¢ o lugar 16gico da investigacao
metafisica como tal.

Nesse sentido, na critica a tradi¢do racionalista caracterizada pelo cientificismo
iluminista, ao propor o resgate de um novo conceito de experiéncia de derivag¢do kantiana,
ndo se refere a “experiéncia cientifica” (p. 286) especifica do positivismo, mas remete a uma
concepcao mais ampla de experiéncia. Um novo conceito onde a simplificacdo reducionista
positivista dd lugar a uma ciéncia complexa, baseada em uma nova “concep¢do mais

profunda da experiéncia metafisica”:

O desenvolvimento da filosofia deve ser esperado por cada aniquilagdo desses
elementos metafisicos na epistemologia; ao mesmo tempo, refere-se a uma
experiéncia metafisicamente cumprida e mais profunda. Existe — e aqui repousa o
germe historico da filosofia por vir — uma relacdo profunda entre aquela
experiéncia cuja investigagdo mais profunda nunca e jamais poderia levar as
verdades metafisicas e a teoria do conhecimento que ndo foi capaz de determinar
adequadamente o lugar logico da investigacdo metafisica como tal. Pelo menos, o
sentido em que Kant usa o ferminus “metafisica da natureza” parece ir na dire¢do
da investigagdo da experiéncia com base em principios epistemologicamente
garantidos. (BENJAMIN, 2021, p. 281).

De fato, segundo Benjamin, ndo hd davida de que a representagdo, embora
sublimada, de um eu individual, corpéreo e espiritual, que recebe sensa¢des por meio dos
sentidos e produz suas representagdes a partir desta base, desempenha talvez o papel mais
importante no conceito de conhecimento kantiano. Essa representacdo, porém, ¢ uma

mitologia e, em termos de verdade, equivale a qualquer outra mitologia do conhecimento.
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Sabemos que os povos primitivos do chamado estagio evolutivo pré-animista se
identificavam com animais e plantas sagrados e se autodenominavam como tais;
sabemos de loucos que também se identificam em parte com os objetos de sua
percepgdo, que nao sdo mais objecta, opostos a eles; sabemos de doentes que ndo
relatam as sensacdes de seus corpos a si mesmos, mas a outros seres; € 0S
clarividentes, que, pelo menos, afirmam ser capazes de receber as percepgdes dos
outros como se fossem suas. A representagdo comum do conhecimento sensivel (e
espiritual), tanto a nossa quanto a kantiana, bem como a do periodo pré-kantiano, é
ndo mais que mitologia quanto os exemplos mencionados. (BENJAMIN, 2021, p.
282).

De acordo com Benjamin, tipos de consciéncia empirica correspondem a outros tipos
de experiéncia e, no que diz respeito a verdade da consciéncia empirica, eles tém apenas
valor ilusorio. Porque a existéncia de uma relagdo objetiva entre a consciéncia empirica € o
conceito objetivo da experiéncia ¢ impossivel: qualquer experiéncia auténtica ¢ baseada em
uma consciéncia puramente epistemologica (transcendental), se este termo ainda for
utilizdvel com a condicdo de despoja-la de toda subjetividade. A consciéncia transcendental
pura ¢ diferente de qualquer consciéncia empirica e, portanto, a questao aqui € se a aplicacao

do termo consciéncia € permissivel.

O modo como o conceito psicoldgico da consciéncia se relaciona com o conceito
da esfera do conhecimento puro continua a ser um problema principal da filosofia,
e talvez possa apenas ser restituido a partir da época da escolastica. Aqui esta o
lugar l6gico de muitos problemas que a fenomenologia recentemente levantou uma
vez mais. A filosofia ¢ baseada na estrutura do conhecimento que também reside
na experiéncia e pode ser desenvolvida a partir dela. Essa experiéncia inclui
também a religido, isto é, a verdadeira religido, em que nem Deus nem o homem
sd0 objeto ou sujeito da experiéncia, mas essa experiéncia ¢ baseada no
conhecimento puro como o epitome de que a filosofia sozinha pode e deve pensar
em Deus. E a tarefa da epistemologia por vir encontrar a esfera de total
neutralidade para o conhecimento em relag@o aos conceitos de objeto e sujeito; em
outras palavras, expressar a esfera autonoma propria do conhecimento, em que
esse conceito ndo mais designe de forma alguma a relagdo entre duas entidades
metafisicas. (BENJAMIN, 2021, p. 282-283).

E necessario, portanto, estabelecer como tarefa da filosofia futura que a
epistemologia, como um problema radical tornado possivel e necessario por Kant, enfrente
um novo conceito de conhecimento, fundamentado em um novo conceito de experiéncia, de
acordo com a relacdo que Kant encontra entre os dois. A experiéncia talvez nio esteja mais
ligada a consciéncia empirica do que o estaria o conhecimento, mas também ai permaneceria
e sO entdo assumiria seu verdadeiro significado, ou seja, que as condi¢des do conhecimento
sdo as mesmas da “experiéncia”: “Esse novo conceito de experiéncia, que seria baseado em
novas condi¢cdes do conhecimento, seria em si mesmo o lugar 16gico e a possibilidade da

metafisica.” (BENJAMIN, 2021, p. 283).
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Caso contrario, por que Kant faria repetidamente da metafisica um problema e da
experiéncia a Unica base do conhecimento? Assim, a tarefa da filosofia futura pode ser
concebida como a descoberta ou criagdo daquele conceito de conhecimento que, ao
relacionar o conceito de experiéncia exclusivamente a consciéncia transcendental, torna
logicamente possivel ndo apenas a experiéncia mecdnica, mas também a experiéncia
transcendental. Isso ndo significa, por exemplo, que o conhecimento torna Deus possivel,
mas certamente significa que o conhecimento torna possivel, em principio, pensar e
desenvolver teorias sobre Deus. Em seu universal, toda experiéncia com o conceito de Deus
pode ser diretamente ligada por ideias. E a possibilidade de encontrar uma continuidade

sistemadtica e pura da experiéncia estara na metafisica, pois:

Com a descoberta de um conceito de experiéncia, o lugar 16gico da metafisica seria
completamente abandonado, a diferenca entre os dominios da natureza e da
liberdade seria suprimida. Aqui, porém, onde ndo se trata de provar, mas apenas de
um programa de investigagdo, tanto deve ser dito: tdo necessario e inevitavel, com
base em uma nova logica transcendental, é a reformulacdo do campo da dialética,
da passagem entre teoria da experiéncia e da liberdade, tdo pouco deve essa
transformagdo resultar em uma mistura entre liberdade e experiéncia, mesmo que o
conceito de experiéncia seja mudado metafisicamente em um sentido, talvez ainda
desconhecido ao de liberdade. Por mais imprevisiveis que possam ser as mudancas
que serdo reveladas a investigacdo aqui: a tricotomia do sistema kantiano ¢ uma
das principais pegas daquela tipologia que deve permanecer, acima de tudo,
preservada. Pode-se questionar se a segunda parte do sistema (para ndo mencionar
a dificuldade da terceira) ainda deva se relacionar com a ética, ou se a categoria de
causalidade sob o aspecto da liberdade talvez tenha algum outro significado; a
tricotomia, cujas relagdes metafisicamente mais profundas ainda sdo
desconhecidas, ja tem, na triade de categorias de relagGes, sua razdo mais decisiva
no sistema kantiano. Na tricotomia absoluta do sistema kantiano, que nessa
triparticdo refere-se a todo o campo da cultura, reside uma das superioridades
historicas do sistema kantiano em relagdo aos de seus antecessores. A dialética
formalista dos sistemas pds-kantianos, no entanto, ndo se baseia na determinagao
da tese como relagdo categdrica, na antitese como hipotética e na sintese como
rela¢do disjuntiva. No entanto, além do conceito de sintese, também o conceito de
uma certa ndo sintese de dois conceitos em um outro se tornara sistematicamente
de suma importancia, uma vez que, para além da sintese, outra relagdo entre tese e
antitese ainda é possivel. Todavia, isso dificilmente levara a quarta parte de
categorias relacionais. (BENJAMIN, 2021, p. 285).

Na versdo kantiana, a dialética transcendental ja apresenta as ideias sobre as quais
repousa a unidade da experiéncia. Porém, para um aprofundamento do conceito de
experiéncia, de acordo com Benjamin, ¢ fundamental colocé-la ao lado dos conceitos de
continuidade e unidade e, nas ideias, a base da unidade e da continuidade deve ser
apresentada ndo apenas como um experimento cientifico (ou regular), mas também
metafisico. A convergéncia de ideias para o conceito mais elevado de conhecimento deve ser

comprovada.
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Arte, teoria juridica e historia, todas essas e outras areas, segundo Benjamin (2021, p.
286.), devem ser trabalhadas com uma intensidade completamente diferente daquela da
doutrina kantiana das categorias. Mas, ao mesmo tempo, com referéncia a logica
transcendental, surge um dos maiores problemas do sistema como um todo, a saber, a
questdo de sua terceira parte; em outras palavras, aqueles tipos de experiéncia cientifica que
Kant ndo tratou com base na légica transcendental. Além disso, coloca-se a questdo da
relagdo da arte com essa terceira parte e da €tica com a segunda parte do sistema.

Ao pensar sobre a natureza linguistica do conhecimento, Benjamin criara um
conceito correspondente de experiéncia, que também incluird areas nas quais a verdadeira
classificag¢@o sistematica de Kant falhou. A exigéncia da filosofia por vir pode finalmente ser
expressa em palavras: com base no sistema kantiano, criar um conceito de conhecimento que
corresponda ao conceito de uma experiéncia cujo conhecimento ¢ teoria. Tal filosofia, por si

s0, seria descrita acima da teologia, ou na inclusdo de elementos historicamente filosoficos.

Como a propria doutrina kantiana teve necessariamente que procurar uma ciéncia a
qual pudesse definir seus principios, assim sera para a filosofia moderna. A grande
reformulagdo e correcdo do conceito de conhecimento orientado unilateralmente ao
matematico-mecanico s6 pode ser adquirida através de uma relagdo de
conhecimento com a linguagem. (BENJAMIN, 2021, p. 286).

Para Benjamin (2021), o conhecimento filos6fico encontra sua expressao maxima na
linguagem e ndo em férmulas matematicas mecanicamente estabelecidas. E isso € o que
importa, “a supremacia sistematica da filosofia sobre todas as ciéncias deve ser afirmada
como a supremacia sistematica sobre a matematica também.” (p. 287). Mas a experiéncia
correspondente a esse conceito, de acordo com Benjamin, era algo que escapava ao sistema
kantiano, e também deveria ser resgatado da heranca kantiana, como tarefa para o futuro da
filosofia.

Nesse sentido, em toda a salvaguarda critica do conceito de cognicdo, pode-se agora
construir uma teoria a partir da qual, primeiro, o conceito de cognicdo ¢ determinado de
forma critica. Para Benjamin (2021, p. 288), toda filosofia ¢, portanto, epistemologia, uma
teoria critica do conhecimento. E sendo assim, surge naturalmente a questdo da fronteira
entre a filosofia e as ciéncias particulares. O sentido terminoldgico da metafisica, consiste
agora, mais precisamente, em explicar este limite como inexistente, € a conversdo da
"experiéncia" em "metafisica" significa que na parte metafisica da filosofia, na qual ¢
considerada a epistemologia superior, ou seja, a parte critica, estd incluida, virtualmente, a

propria experiéncia.
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Além disso, a questdo da existéncia da arte, da religido etc. pode desempenhar um
papel filosofico, mas apenas através da questdo de qual € o conhecimento filosofico dessa
existéncia. A filosofia sempre questiona o conhecimento, € a questdo do conhecimento de
sua existéncia ¢ apenas uma modificagdo, ainda que incomparavelmente sublime, da questao
do conhecimento em geral. Assim, de acordo com Benjamin, deve-se dizer: a filosofia em
suas questdes nunca pode lidar com a unidade da existéncia em geral, mas, e apenas, com
unidades particulares, cuja integralidade ¢ a "propria existéncia".

De acordo com Benjamin (2021, p. 289), a raiz epistemologica original tem dupla
fun¢do: por um lado, ¢ ela quem, com sua especificacdo, segundo a justificagdo logica geral
do conhecimento, penetra nos conceitos de diversos tipos de conhecimento e,
consequentemente, de tipos particulares de experiéncia. Este ¢ precisamente o seu sentido
epistemologico-tedrico € ao mesmo tempo o elo mais fraco do seu sentido metafisico. No
entanto, o termo conhecimento neste contexto ndo equivale a uma totalidade concreta de
experiéncia, nem a um conceito de existéncia. De um ponto de vista puramente metafisico, o
conceito original de experiéncia transcende a experiéncia em suas especificacoes
particulares, ou seja, o conhecimento ¢ um meio metafisico em sentido estrito: refere-se
através do conceito original de conhecimento a totalidade concreta da experiéncia, isto ¢, a
existéncia (Dasein).

Benjamin (2021) insiste na necessidade de conceber uma metafisica viva como
praticavel e enraizada no espago-tempo da existéncia, que pode ser comparada ao conceito
de tempo presente (Jetztzeit), tal como esbocado em suas teses de 1940. O conceito
filosofico de existéncia deve revelar-se, entdo, a partir do conceito religioso de teoria, mas
isso sO acontece a partir de um conceito epistemoldgico originario. A tendéncia fundamental
dessa determinacgdo da relacdo entre religido e filosofia ¢ segundo Benjamin “para atender
igualmente as demandas, em primeiro lugar, da unidade virtual da religido e da filosofia; em
segundo lugar, da classificagdo do conhecimento da religido em filosofia; e, em terceiro
lugar, da integridade da divisdo tripartida do sistema.” (p. 289).

Por fim, o problema da teoria do conhecimento que Benjamin enfrenta, afirma o
novo conceito de conhecimento que, além da reinterpretacdo kantiana, pretende também
afirmar a relevancia de um conceito superior de experiéncia, que leve em conta as condi¢des
possiveis para repensar o fundamento da ideia de liberdade: “com um novo conceito de
conhecimento, portanto, ndo sé o conceito de experiéncia, mas também o de liberdade
passara por uma transformagdo decisiva” (p. 284). Nesse sentido, para a nova logica

transcendental ¢ preciso, no quadro da dialética, estabelecer a diferenca entre a doutrina da
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experiéncia e a da liberdade, ainda que esta Ultima seja um conceito do Iluminismo dos
modernos. A liberdade de experiéncia ndo pode ser confundida com o uso comum da
liberdade de escolha que forma um conjunto de experiéncias.

A passagem da doutrina da experiéncia a doutrina da liberdade no programa
benjaminiano passa pela hipotese de uma experiéncia estética, liberta da submissdo as
normas de verdade da racionalidade iluminista. Assumir a experiéncia estética como
fundamento do sentido e do significado ¢ a condig¢do de possibilidade do estado de liberdade
que suplanta o conceito de determinismo transcendental da metafisica dogmatica. Trata-se
de estabelecer um programa de pesquisa, com uma nova logica transcendental, no campo da
dialética, para a passagem da doutrina da experiéncia a liberdade. Esta transformag¢do nao
pode contudo conduzir a uma confusdo entre liberdade e experiéncia, ainda que o conceito
de experiéncia entendida como metafisica seja alterado pelo curso da liberdade num sentido
ainda desconhecido.

A teoria da experiéncia de Benjamin nos conduz ao problema grego da concepgao da
experiéncia sensivel vinculada a fabricagdao poética que se da inicialmente com a percepcao,
relacionando-se assim com a experiéncia como aisthesis. Referindo-se essencialmente a
forma de perceber a realidade para além do aprendizado técnico-cientifico do raciocinio
logico. Embora o conceito de aisthesis hoje apenas se refira a estética como teoria ou
filosofia da arte, diz mais, ¢ uma forma de perceber as coisas e é uma experiéncia traduzida
livremente na constru¢dao do conhecimento sobre essas mesmas coisas.

No Programa, Benjamin invoca Kant justamente porque v€ nele o resgate da
experiéncia estética como fonte fundamental de conhecimento do que ¢ possivel para o
homem historicamente situado. Nessa perspectiva, explorar o campo da experiéncia estética
implica reconhecer a aisthesis como condicdo de possibilidade da propria experiéncia
humana como sintese de multiplas percepcdes na formacao e constitui¢gdo do conhecimento:
“A experiéncia ¢ a multiplicidade unificada e continua do conhecimento.” (BENJAMIN,
2021, p. 287). A critica de Benjamin diz respeito a negagdo de qualquer pretensdo de
verdade que despoje o ser humano, como entidade historico-fenomenal, de seu fundamento
originario, a fim de credencid-lo aos principios positivistas formais.

Hé4 uma diferenca entre dois tipos de experiéncia (Erlebnis/Erfahrung) aos quais
Benjamin se opde em seus escritos. O primeiro (Erlebnis) pode ser traduzido por
“experiéncia”’, no que se refere ao passado vivido pelos homens adultos, expresso pela
tradicdo historica, legitimando a experiéncia factual em relatos escritos tradicionais e

oficiais, sob a perspectiva patriarcal dominante, como podemos notar em “Experiéncia”, de
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1913. A segunda forma de experiéncia (Erfahrung) ¢ reivindicada pelo autor como "o que
existe de mais belo, intocavel e inefavel, pois ela jamais estara privada de espirito se nds
permanecermos jovens." (BENJAMIN, 2009, p. 24). E esse segundo entendimento sobre a
experiéncia que Benjamin persegue desde o inicio em seus escritos € que seguird
amadurecendo até a sua morte. Segundo o proprio autor, o conceito de experiéncia ¢ um
elemento de sustentacdo da sua obra. Ainda que tivesse proferido inicialmente um ataque a
experiéncia (em seu primeiro aspecto) no ensaio de 1913, esse seu ataque “cindiu a palavra
sem a aniquilar e acabou penetrando no amago da coisa.” (BENJAMIN, 2009, p. 21). Vale
sublinhar que essa experiéncia serd também objeto de investigacdo de Giorgio Agamben,
sobretudo em infdancia e Historia, conceito sobre o qual iremos nos debrucar novamente,

através da perspectiva agambeniana, na terceira secao desta pesquisa.

2.2 Experiéncia estética e refuncionalizaciio da arte

Buscando costurar as nogdes essenciais acerca dessa noc¢do de experiéncia no
pensamento de Benjamin, apresentaremos a seguir uma visdo geral dos ensaios da
maturidade, sobre literatura e historia da cultura. Escolhemos os textos que tratam das
transformagoes técnicas da produgdo artistica e que, consequentemente, exercem mudangas
na experiéncia estética do homem contemporaneo. Nos ensaios posteriores a década de 20,
Benjamin trabalha o tema da experiéncia a partir de uma perspectiva que, por um lado,
mostra o enfraquecimento da experiéncia no mundo capitalista moderno, em detrimento de
outro conceito, o de vivéncia. Por outro lado, desenvolve uma reflexdo sobre a necessidade
de reconstruir a experiéncia para garantir memorias ¢ palavras comuns ao empoderamento
social. E importante sublinhar que os ensaios que analisaremos a seguir pertencem a fase
madura e marxista de Benjamin, em que a no¢do de experiéncia aparece vinculada aos
objetivos de sua teoria critica de transformacao politica e justi¢a social. Benjamin apresenta
um problema que relaciona a crise da experiéncia de seu tempo com o fim das grandes
narrativas tradicionais, o fim da arte de contar historias e com o fim das experiéncias
comuns vividas tradicionalmente pela humanidade ao longo dos milénios.

O diagnostico de Benjamin sobre a perda da experiéncia na modernidade ndo deve
ser reduzido a uma simples dimensao romantica e nostalgica. Relaciona-se com sua filosofia
desde o ponto de vista histérico e com a sua teoria critica. Para Benjamin, vivemos uma

crise da tradi¢do e da narrativa tradicional, porque a arte de contar historias esta ficando cada
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vez mais rara. Essa problemadtica parte da transmissdo de uma experiéncia plena, cujas
condi¢des ndo existem mais na sociedade moderna. A distancia entre os grupos sociais, na
relagdo geracional, tornou-se um abismo porque as condi¢des de vida e os processos de
producdo material evoluem a um ritmo acelerado. Sua observagdo atenta enfoca as
transformagdes dos processos e meios de producdo, o desenvolvimento tecnoldgico, a
reprodutibilidade técnica e suas consequentes transformacdes na vida da sociedade, na
percepcao do mundo e no comportamento €tico dos sujeitos.

O empobrecimento da arte narrativa decorreria do declinio da tradicdo da memoria
comum, que garantia a existéncia de uma experiéncia coletiva, vinculada ao trabalho e ao
tempo compartilhados pela linguagem desde a antiguidade. A degradagdo da experiéncia
revela o processo de fragmentacdo tipico da secularizagdo, que Benjamin relaciona
justamente com a perda da aura da obra de arte. Quando a experiéncia coletiva se perde e a
tradicdo ndo oferece mais um fundamento seguro, outras formas narrativas surgem e se
tornam predominantes, como por exemplo o romance, a reportagem e o cinema. S30
transformagdes da narrativa que por um lado refletem as transformacdes da sociedade e por
outro lado influenciam outras transformagdes interpessoais € sociais.

Vale ressaltar também que, a partir de 1924, a leitura de Marx e Lukécs e o contato
com Asja Lacis e Bertolt Brecht (que trataremos na subse¢do seguinte) influenciaram
drasticamente o pensamento de Benjamin. Nao ha deslocamento, no sentido de uma
mudanga radical, pois os elementos essenciais de sua filosofia permanecem desde os
primeiros até seus ultimos escritos, embora haja uma transformagao no sentido de colocar
sua filosofia cada vez mais intensamente a servigo da revolugdo. Por revolucdo devemos
entender as reformas que Benjamin considera urgentes para a vida cultural e social da
humanidade. Na medida em que Benjamin baseia a critica literaria no materialismo e na
filosofia da historia, ele lhe atribui uma nova fungdo: um papel e uma tarefa no presente, a
politizacdo do literato. Esta nova funcdo, que ¢ a politizacdo da intelectualidade, aqui
estamos interpretando como refuncionalizacdo. E ¢é justamente buscando encontrar os
elementos que reforcem o entendimento dessa refuncionalizagdo que escolhemos os ensaios
que analisamos nesta secdo. Quando Benjamin investiga, por exemplo, em seu ensaio sobre
o Surrealismo, de 1929, o despertar do literato para a consciéncia politica e 0 compromisso
com a revolucdo proletaria, fala sobretudo de seu proprio processo. Ao contrario do
compromisso concreto dos surrealistas, a defini¢do de Benjamin sobre a tarefa do intelectual
¢ puramente negativa, ele deveria organizar o pessimismo e praticar a aniquilagdo de

imagens falsas. Com isso, surge de modo maduro a sua teoria da historia.
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Em "O Surrealismo", de 1929, Benjamin (2012a) afirma que o campo da literatura ¢
explorado por dentro, pois seus artistas levam a escrita ao extremo. Tomando Uma
temporada no inferno, de Rimbaud como ponto de partida, ele considera o livro uma das
obras originais do movimento. Segundo Benjamin, o surrealismo viveu constantemente fases
de transformagdo, usando o sonho como estrutura que libera a individualidade para o mundo,
uma experiéncia viva e fecunda. Porém, ndo seria literatura, mas manifestagdo, palavra,
lanterna. A experiéncia surrealista iria além do éxtase litargico ou lisérgico, ocorreria em
uma “iluminagdo profana, de inspiracdo materialista e antropoldgica, a qual o haxixe e o
opio, podem servir de propedéutica (embora perigosa).” (BENJAMIN, 2012a, p. 23).
Segundo Benjamin, as obras que mais fortemente anunciam o movimento surrealista sao
Paysan de Paris, de Aragon, e Nadja, de Breton, que revelam o pensamento critico em
relagdo as crises da sociedade europeia da época.

Benjamin avalia estrategicamente as posigdes alcangadas pelo surrealismo,
examinando o modo de pensar difundido pela chamada “inteligéncia burguesa de esquerda”.
Ao vincular os movimentos alemao e russo, ele aponta para a caracteristica das posi¢des da
esquerda burguesa como um elo irreparavel entre a moral idealista e a pratica politica. Para
Benjamin, desde Bakunin’, ndo havia na Europa um conceito radical de liberdade e os
surrealistas teriam resgatado esse conceito, sendo os primeiros a liquidar o ideal fossilizado
de liberdade dos moralistas e humanistas, pois sabiam que a liberdade sé poderia ser obtida
por meio de sacrificios. Sendo “a forma revolucionaria da libertagdo da humanidade a tinica
causa que valeria a pena servir.” (BENJAMIN, 2012a, p. 33). Para Benjamin, o surrealismo,
em todos os seus aspectos, envolve o mesmo tema: “mobilizar para a revolucdo as energias
da embriaguez." (BENJAMIN, 2012a, p. 34). Esta seria sua tarefa mais genuina, semelhante
a tarefa anarquista.

A estética do pintor, do poeta enétat de surprise, da arte como a reacdo do
individuo “surpreendido”, encontra-se inscrita em certos preconceitos romanticos
altamente fatidicos. Toda investigagdo séria dos dons e fendomenos ocultos,
surrealistas, fantasmagoricos, pressupde implicagdes dialéticas de que o espirito
romantico ndo pode jamais se apropriar. Pois ndo nos serve de nada sublinhar
patética ou fanaticamente no enigmatico o seu lado enigmatico, muito antes, s
penetramos o mistério na medida que o reencontramos no cotidiano, gracas a uma

oOtica dialética que vé€ o cotidiano como impenetravel e o impenetravel como
cotidiano. (BENJAMIN, 2012a, p. 33).

Bakunin (1814 - 1876) foi um brilhante pensador anarquista russo que desenvolveu uma série de pensamentos anarquistas
e fundou a Alianca da Social Democracia. Para Bakunin, a liberdade seria “o unico espago onde podem crescer e
desenvolver-se a inteligéncia, a dignidade e a felicidade dos homens (...) consiste no pleno desenvolvimento de todas as
potencialidades materiais, intelectuais e morais que se encontram em estado latente em cada um”. In: BAKUNIN, Michael.
Textos anarquistas. Porto Alegre: L&PM, 1999.



32

Segundo Benjamin, a resposta central a pergunta sobre as hipdteses da revolucdo
seria definir o lugar das transformagdes sociais, se na opinido pessoal ou nas relagdes
externas. Para ele, o surrealismo estava perto de uma resposta a essa pergunta. O que
significa uma espécie de pessimismo absoluto sobre o destino da literatura, uma
desconfianga no destino da liberdade e no destino da humanidade. Sobretudo, uma
desconfianca em relagdo a possibilidade de entendimento mutuo entre as classes, os
diferentes povos e individuos:

Pessimismo em todos os planos. Sim, certamente e totalmente, Desconfianca
quanto ao destino da literatura, desconfianga quanto ao destino da liberdade,
desconfianga quanto ao destino do homem europeu, mas, sobretudo tripla

desconfianga diante de toda acomodag@o: entre as classes, entre os povos, entre 0s
individuos. (BENJAMIN, 2012a, p. 33).

Se, para Benjamin, a dupla tarefa da inteligéncia revolucionaria era derrubar a
hegemonia intelectual e estabelecer contato direto com as massas proletarias, ela falhou na
segunda parte da tarefa, j4 que ndo poderia mais ser realizada de forma contemplativa. Por
outro lado, como Trotsky apontou em "Literatura e Revolugdo", o advento de poetas, artistas
e pensadores proletarios s6 poderia emergir de uma revolugcdo bem-sucedida. A experiéncia
surrealista seria o fruto de uma destruigdo social que produziria imagens dialéticas’. Obras
que abrem espago para a reflexdo sobre o homem interior, a psique e o individualismo, e em
que ha sempre um resto de coletividade que precisa ser considerado. Segundo Benjamin,
somente quando a vida material e o espago das imagens se interpenetrarem profundamente,
as tensoes revoluciondrias se transformardo em irrupgdes do corpo coletivo. Os surrealistas
entenderam os slogans do manifesto comunista e os soaram como uma espécie de despertar
para a sociedade da época.

Em "A imagem de Proust", também de 1929, Benjamin (2012a) afirma que o autor
estd cumprindo o compromisso de reintroduzir o infinito nos limites da existéncia individual

burguesa. A experiéncia de Proust nada tem a ver com a experiéncia coletiva baseada na

¢ A imagem surge como conceito central em Benjamin junto com a nogdo de aura, que oferece algumas defini¢des sobre o
termo, indicando um dos principais paradoxos que encontra em seus estudos sobre imagens: o de constituir-se na presenga
de uma auséncia. Benjamin define a imagem dialética a partir de seus ensaios sobre arte, mas sobretudo em seu trabalho
sobre Passagens. A imagem dialética nasce do choque de temporalidades. A imagem surge como uma espécie de
iluminacdo que apela ao conhecivel e revela algo instantdneo a nossa percepcdo. SO as imagens dialéticas sdo
autenticamente historicas, surgem necessariamente de uma nova percepg¢do, do choque de duas polaridades "dialéticas", da
tensdo que leva o passado a colocar o presente em situagdo critica numa espécie de sintese. A dialética ¢ a presenga
simultinea de elementos contraditorios que se determinam em uma dinamica transformadora. Nao € o passado que ilumina
o0 presente, nem o presente que ilumina o passado; mas a imagem ¢ o que acontece no aqui ¢ agora como um raio, formando
uma constelagdo. O que ¢é especifico na concep¢ao de dialética de Benjamin ¢ sua valorizagdo do olhar, que resulta da
compreensdo de que o presente ¢ o tempo da experiéncia, por meio das imagens do passado (memoria), a dialética da
experiéncia da temporalidade, a contradicdo da relagdo entre passado e presente.
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velha narrativa. Mas a singularidade da experiéncia em Proust, que Benjamin define como
vivéncia, torna-se uma busca universal, um aprofundamento da memoria: “Pois um
acontecimento vivido ¢ finito, ou pelo menos encerrado na esfera do vivido, ao passo que o
acontecimento lembrado ¢ sem limites, porque ¢ apenas uma chave para tudo o que veio
antes ou depois”. (BENJAMIN, 2012a, p. 37). Segundo Benjamin, o golpe de génio de
Proust reside no fato de ndo ter escrito memorias, mas sim na busca de analogias e
semelhangas entre o passado e o presente, ja que a tarefa do escritor ndo seria simplesmente

lembrar fatos, mas subtrai-los das contingéncias do tempo por meio de metaforas.

Proust descreve uma classe obrigada a dissimular integralmente sua base material,
e que em consequéncia precisa imitar um feudalismo sem significagdo econdmica,
o qual, por isso mesmo, ¢ tanto mais utilizdvel como méscara da grande burguesia.
Esse desiludido e implacavel desmistificador do eu, do amor, da moral, como o
proprio Proust se via, transforma toda a sua ilimitada arte num véu destinado a
encobrir o mistério unico e decisivo de sua classe: 0 econdmico. Ndo como se, com
isso, estivesse a seu servico. Ele esta apenas a sua frente. O que ela vive comeca a
tornar-se compreensivel gragas a ele. Grande parte, porém, da grandeza dessa obra
permanecera oculta ou inexplorada até que essa classe, na luta final, tenha dado a
conhecer suas caracteristicas mais cortantes. (BENJAMIN, 2012a, p. 46).

Embora certas caracteristicas do idealismo sobrevivam em Proust, ndo sao elas que
determinam o sentido da obra Em busca do tempo perdido. A eternidade que Proust antevé,
segundo Benjamin, ndo ¢ a do tempo infinito, mas a do tempo entrelagado. O seu verdadeiro
interesse € o passar do tempo na sua forma mais verdadeira e, portanto, ainda mais
transversal, que se manifesta mais diretamente na reminiscéncia e no envelhecimento. Proust
teria sido o Unico a introduzir em nossa vida contemporanea o mundo da correspondéncia
captado principalmente pelos roménticos e em particular por Baudelaire. E obra da memdéria
involuntdria’, uma forca regeneradora capaz de enfrentar o envelhecimento incessante,
quando o passado se reflete no "instante":

Uma estilistica fisiolégica nos levaria ao centro de sua criacdo. Em vista da
tenacidade especial com que as recordagdes sdao preservadas no olfato (e de modo

algum odores na recordacgdo!), ndo podemos considerar acidental a sensibilidade de
Proust aos odores. Sem duvida, a maioria das recordagdes que buscamos aparecem

7 Na memodria involuntaria, sdo os pequenos detalhes que nos fazem reviver o passado dentro de nos: cheiros, sabores, sons,
criancas. E a memoria do corpo, a memoria inscrita nas sensagdes, que de repente traz de volta um passado que parecia
morto. O passado chega, se solta, ressoa, com for¢a, de repente, irrompe em nossa vida, no “tempo de agora”. O trabalho da
memoria involuntaria ndo consiste em fazer corresponder a memoria a uma realidade vivida: talvez seja esta a va tarefa
perseguida pela memoria voluntaria, mas para quem se entrega a memdria involuntdria o que importa ndo ¢ o passado em
si, mas a propria memoria, ou o tecido da sua memoria, uma obra que lembra “Penélope”. Para Benjamin, porém, nao se
pode escapar completamente do tempo: assim, as memorias ressuscitadas pela memoria involuntaria o conduzem a uma
filosofia da historia, ¢ os elementos inacabados do passado devem permitir uma nova abordagem da escrita da historia.
Precisamos reapropriar os elementos inacabados do passado e trazé-los de volta a vida no presente, reapropriar a historia,
reescrevé-la: a fungdo do artista, mas acima de tudo do historiador materialista e da a¢do politica.
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a nossa frente sob a forma de imagens visuais. Mesmo as formagdes espontaneas
da mémoire involontaire sdo ainda imagens visuais. Em grande parte isoladas,
apesar do carater enigmatico da sua presenga. Mas justamente por isso, se
quisermos captar com pleno conhecimento de causa a vibracdo mais intima dessa
literatura, temos que mergulhar numa camada especial dessa memoria involuntaria,
a mais profunda, na qual os momentos da recordagdo anunciam-nos, ndo mais
isoladamente, com imagens, mas disformes, ndo visuais, indefinidos e densos, um
todo, como o peso da rede anuncia sua pesca ao pescador. O odor ¢ o sentido do
peso daquele que langa suas redes no oceano do temps perdu. (BENJAMIN, 2012a,
p. 50).

Para Benjamin (2012a), Em Busca do Tempo Perdido ¢ uma tentativa de “galvanizar
a vida humana com a elevada presenca do espirito.” (p. 47). O produto de Proust ndo ¢ uma
reflexdo, mas uma apresentacao imbuida da verdade de que nao temos tempo para viver as
tragédias que a existéncia desencadeia. E isso que nos envelhece, e os sinais de
envelhecimento, rugas, sdo inscricdes na pele de nossas paixdes, vicios € conhecimentos.
Segundo Benjamin, Proust sabia melhor do que ninguém como mostrar essas coisas. Ele
indicou perfeitamente as caracteristicas duradouras que fazem parte da nossa historia,
comunicando-se com o leitor de forma estimulante. “Abordou a experiéncia sem interesse
metafisico, sem tendéncia construtivista e morreu da mesma falta de experiéncia que lhe
permitiu escrever a sua obra.” (p. 48-49). Para Benjamin, se quisermos captar com pleno
conhecimento de causa a vibragdo da literatura de Proust, temos que mergulhar nas camadas
da memoria involuntaria, na qual as recordagdes ndo se anunciam isoladamente, mas
conectadas em rede. De acordo com Benjamin, hd, em Proust, uma simbiose profunda com o
curso do mundo e com a existéncia e esse ¢ o grande valor da experiéncia estética de sua
escrita.

Dando sequéncia & sua producdo literaria e aos seus ensaios criticos, em 1930,
Benjamin escreve "Teorias do fascismo alemio"”, em que faz uma critica politica
devastadora, tomando como exemplo a mistica da guerra de Ernst Jiinger e criticando
duramente os intelectuais de esquerda. Essa controvérsia culmina em "Melancolia de
esquerda", 1930 uma revisao dos poemas de Erich Késtner, em que Benjamin reconstréi a
posi¢do politica de Kédstner como uma transformagao da luta politica em artigo de consumo.
Para Benjamin, a literatura deveria ter uma fungao organizacional, paralela e a frente de seu
carater de obra®.

Também em 1930, na resenha critica "A politizagdo da intelectualidade" sobre Os

funcionarios, de Siegfried Kracauer, Benjamin (2012d) aponta que a literatura tem um

8 Os textos sobre as “teorias do fascismo alemdo” e sobre a “melancolia de esquerda” serdo trabalhados com maior
profundidade em segdes posteriores da pesquisa (A revolugdo como freio de emergéncia da catastrofe e utopia e barbarie),
pois trazem aspectos relevantes acerca da fung@o social e organizacional da técnica (e das obras de arte).
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carater muito antigo, talvez tdo antigo quanto ela mesma, que ¢ o da insatisfagdo. Segundo
Benjamin, Kracauer encarna esse personagem em relacao ao status quo capitalista alemao no
auge da ascensdo fascista, na forma como o sentimento de humanidade surge do espirito de
ironia quando ele ilumina “ndo seres humanos miseraveis, mas as circunstancias que os
tornam miseraveis". (2012d, p. 130) Benjamin 1€ o texto de Kracauer como um ensino
teorico e construtivo capaz de promover algo tao real quanto a politizagdo da propria classe.
E define o autor como “um desmancha-prazeres que arranca mascaras.” (p. 130). Esta obra
de Kracauer, Les Employés, acaba sendo considerada sediciosa e ¢ queimada, em 1933, nos
"autos-da-fé¢" do Terceiro Reich. Investiga o cotidiano e a importancia politica de um novo
tipo social no inicio do século XX: os “empregados” (ou “funcionérios”). Num estilo que
oscila entre o ensaio literario e o estudo sociologico, Kracauer dd voz a pequenos
vendedores e datilografos, lojistas e banqueiros, retratando a sua situacao laboral, as suas
aspiragdes frustradas e uma falsa consciéncia de classe. Denuncia, assim, uma identidade
burguesa ilusoéria, cobicada por esse novo grupo, e a ascensao social ficticia dos funcionarios
em relacdo aos operarios, cujas péssimas condi¢cdes materiais eles compartilhavam. Com
tenaz ironia, o autor descreve um mundo que esconde a sua degradacdo e antecipa, nas
entrelinhas, a silenciosa colaboracdo desta nova classe média, anestesiada e enganada, na

ascensao do mal fascista.

Desmascarar, essa ¢ a paixdo deste autor. E se ele penetra dialeticamente na vida
dos empregados, ndo é como um marxista ortodoxo, ¢ menos ainda como um
agitador, mas porque penetrar dialeticamente ¢ desmascarar. Marx disse que o ser
social determina a consciéncia, mas também que ¢ somente na sociedade sem
classes que a consciéncia sera adequada ao seu ser. Portanto, o ser social em estado
de classes ¢ desumano na medida em que a consciéncia das diferentes classes ndao
pode corresponder adequadamente ao seu ser social, mas apenas de forma muito
indireta, inadequada e deslocada. E como essa falsa consciéncia repousa, para as
classes inferiores, no interesse das classes altas, e para elas nas contradi¢des de sua
situagdo econOmica, a primeira tarefa do marxismo ¢ a produg¢do de uma
consciéncia justa - sobretudo nas classes mais baixas, que dela tém tudo a esperar.
(BENJAMIN, 20124, p. 130).

De acordo com Benjamin trata-se de uma literatura em que a ideologia dos
assalariados ¢ uma projecao singular de imagens, emprestadas das memorias e dos sonhos da

burguesia, sobre sua condi¢do econdmica real, muito proxima daquela do proletariado.

Nao hé classe hoje que alimente, tanto quanto os funciondrios, pensamentos e
sentimentos tao alheios a realidade concreta de seu cotidiano. Dito de outra forma:
a adaptagdo ao que a ordem atual contém de indigno da condigdo humana esta
muito mais avangada entre os empregados do que entre os trabalhadores. Sua
relagdo mais indireta com o processo de produgdo tem como contrapartida uma
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submissdo muito mais direta as proprias formas de relagdes interpessoais que
correspondem a esse processo de producdo. (BENJAMIN, 2012d, p. 131).

Essa critica nada tem a ver com politica partiddria ou politica sindical. Para
Benjamin, Kracauer se pergunta: como as associagdes de funciondrios (sindicatos) educam
os empregados? O que eles estdo fazendo para liberta-los do fascinio das ideologias ao seu
redor? E para responder a essas perguntas, como um outsider consistente, questiona a ideia
de comunidade. Desmascara varios oportunismos que visam pacificar as relagdes
econdmicas. E escancara o “nivel cultural superior dos empregados” como ilusdrio,
mostrando como suas reivindica¢des culturais extravagantes tornam o empregado impotente

para defender de fato os seus direitos:

Bens culturais? A obsessdo por eles, pensa ele, refor¢a a visdo de que "as
desvantagens da mecanizacdo podem ser compensadas pelo contetdo intelectual
administrado como remédio". Toda esta construgdo ideoldgica “exprime apenas a
reificagdo cujos efeitos gostaria de combater. Baseia-se na ideia de que esses
contetidos sdo itens prontos que podem ser entregues em sua casa COMO
mercadorias.” Termos que ndo refletem simplesmente a posicdo sobre um
problema. Além disso, toda a obra ¢ um confronto com um fragmento da
existéncia cotidiana, um aqui construido, um agora vivido. (BENJAMIN, 2012d, p.
132).

Berlim, que para o autor ¢ por exceléncia "a cidade dos empregados; a ponto de ele

J4

ter perfeita consciéncia de dar uma grande contribuicdo para a fisiologia da capital"; ¢
constituida por uma cultura feita por funcionarios, para funcionarios: “S6 em Berlim, onde
os lacos com as origens e com a terra estdo tdo frouxos e “os passeios estdo tdo na moda, que
a vida dos empregados pode ser apreendida em sua realidade.” (BENJAMIN, 2012d, p.
132). De acordo com Benjamin, diante dos instintos incertos cultivados pelas classes
dominantes, Kracauer aparece aqui como o defensor dos instintos sociais ndo pervertidos.
Sua capacidade de romper com as ideologias burguesas, se ndo totalmente, pelo menos em

tudo que as ligava a pequena burguesia, ¢ fundamental.

Para uma reflexdo tdo profunda sobre a natureza da economia, que traz a tona o
carater elementar, para ndo dizer barbaro, das relagdes de produg@o e troca, mesmo
na forma nua que clas tém hoje, a famosa mecanizagdo assume um aspecto
completamente diferente do que para os pregadores sociais. Para tal observador, o
movimento mecanico e sem alma do trabalhador ndo qualificado ¢ infinitamente
mais promissor do que a tez totalmente orgédnica "moralmente rosada" que, nas
palavras inestiméveis de um gerente de pessoal, deve ser a do bom empregado. Um
"rosa moral" - esta é a cor anunciada pela realidade da existéncia dos empregados.
(BENJAMIN, 20124, p. 133).
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Seja como for, para Benjamin, encontramos nas analises de Kracauer, em particular
nos textos da especialidade académica taylorista, os primérdios de uma satira das mais vivas,
que ha muito abandonou as folhas de humor politico, € pode reivindicar o nivel épico
correspondente a incomensurabilidade de seu objeto. A incomensurabilidade, infelizmente, ¢
a do desespero. Kracauer vasculhou os classificados das revistas de funciondrios para
decifrar as figuras escondidas sob a fantasmagoria da juventude e da fama, da cultura e da
personalidade: a saber, frases, produtos e objetos, todos falsos. Porque “As coisas sublimes
ndo se contentam com uma existéncia fantasiosa e, por vezes, inserem-se no quotidiano da
empresa, camufladas como a miséria se camufla sob a deslumbrante mascara da distra¢ao”

(20124, p. 135).

E quanto mais ela se encontra recalcada da consciéncia dos estratos que a
vivenciam, mais ela se mostra criadora - de acordo com a lei da repressdo - no
que diz respeito a produgdo de imagens. Somos tentados a comparar 0s processos
pelos quais uma situagdo econdmica estendida além do suportavel engendra uma
falsa consciéncia com aqueles pelos quais o neurdtico ou o doente mental ¢é
levado a sua propria falsa consciéncia por conflitos pessoais que sdo a fonte de
uma tensdo insuportavel. Enquanto, pelo menos, a doutrina marxista da
superestrutura ndo for suplementada por aquela, que tanto falta, da formagao da
falsa consciéncia, dificilmente serd possivel explicar de outra forma sendo pela
repressdo como as contradicdes de uma situagdo de desenvolvimento econdémico
engendra uma consciéncia que ndo lhe é adequada. Os produtos da falsa
consciéncia s3o como imagens de adivinhagdo, onde o objeto principal olha para
vocé através de nuvens, folhagens e sombras. (BENJAMIN, 2012d, p. 134).

E assim que Kracauer, de acordo com Benjamin, discerne na gestio neopatriarcal dos
escritorios (que acaba resultando em horas extras ndo pagas) os diagramas das propagandas
de onde surgem “melodias ilusdrias” da pequeno-burguesia. Neste mundo, os verdadeiros
centros simbdlicos sdao os "quartéis do prazer: encarnagdes em pedra, ou melhor, em estuque,
dos sonhos dos empregados”. Na exploragdo desses “abrigos de sem-teto”, a linguagem de
Kracauer “eleva-se a altura dos sonhos que relata e mostra toda a sua sutileza.”
(BENJAMIN, 2012d, p. 135). De acordo com Benjamin, o autor nos conta aqui as histdrias
dos sonhos pequeno-burgueses e sabe demais para ver apenas instrumentos da estupidez a
servico da classe dominante. Por mais contundente que seja sua critica aos patrdes, como
classe, este ultimo compartilha em sua opinido o status de dependéncia com a classe que lhe
¢ subordinada para poder ser considerado uma verdadeira for¢a motriz e um lider

responsavel no caos do mundo econdmico:

A eficacia politica, tal como a entendemos hoje - ou seja, o efeito demagogico -
esta escrita tera de renunciar, e ndo so pela opinido que tem dos empregadores. Sua



38

consciéncia disso - para ndo dizer autoconsciéncia - langa luz sobre o desgosto do
autor com qualquer coisa que lembre a reportagem e a Nova Objetividade. Essa
esquerda radical pode fazer o que quiser, nunca vai apagar o fato de que até a
proletarizagcdo do intelectual quase nunca fara dele um proletario. Porqué isso?
Porque, desde a infancia , a classe burguesa forneceu-lhe, sob a forma de
educagdo, um meio de produgdo cujos privilégios obtém para torna-lo solidario
com ela e, mais ainda, com ela. Solidariedade que pode passar para segundo plano,
ou até mesmo desmoronar, mas quase sempre permanece forte o suficiente para
impedir que o intelectual fique em estado de alerta perpétuo, que ¢ o modo de
existéncia no posto avangado, proletario real. (BENJAMIN, 2012d, 135 - 136).

Para Benjamin (2012d), Kracauer deve ser levado a sério. “E por isso que sua obra,
ao contrario dos produtos radicais da moda da ultima escola, marca uma etapa no caminho
da politizagdo da intelectualidade.” (p. 136). Ao contrario, uma formagdo tedrica
construtiva, que ndo se dirige nem ao esnobe nem ao trabalhador, mas que esta do outro lado
capaz de promover algo real, demonstravel: “a politizagdo de sua propria classe. Essa
influéncia indireta ¢ a Unica que um escritor revolucionario da burguesia pode propor. A

efetividade direta so6 pode vir da praxis” (p. 136). De acordo com Benjamin, Kracauer ¢ um:

insatisfeito, ndo um lider. Nao um fundador, mais um desmancha-prazeres. E se
quisermos vé-lo como em si mesmo, na soliddo do seu trabalho e da sua obra, aqui
esta ele: um trapeiro na palida aurora, apanhando com o seu pau restos de fala e
restos de palavras, que deita na sua carroga, resmungona, tenaz, um pouco
embriagada, ndo sem deixar, de vez em quando, ironicamente flutuar no vento da
manhd algumas daquelas bandeiras desbotadas: "humanidade", "interioridade",
"profundidade”. Um trapeiro, na madrugada - na madrugada do dia da revolug@o.
(BENJAMIN, 20124, p. 136).

A critica de Benjamin propde uma caracterizagdo social do escritor cujos escritos
atestam o valor literdrio da praxis politica, e o autor aparece como um “trapeiro” que recolhe
restos de linguagem para recicld-los com humanidade, interioridade e profundidade. O
trapeiro, como um “catador de lixo” aparece como uma alegoria do autor porque, assim
como os servidores publicos de Kracauer, ele ¢ excluido dos dois grandes grupos de classe, a
burguesia e o proletariado.

Segundo Witte (2017), o trapeiro aparece como um critico da linguagem e em seu
gesto lembra o Angelus Novus, sempre invocado por Benjamin desde seus escritos de 1920.
Encontramos nessas reflexdes uma analise precisa da situagdo politica e social. A tarefa que
Benjamin atribui ao intelectual revoluciondrio ¢ esclarecer esses grupos sobre seu status
social, despoja-los de sua alienacdo e, assim, impedir sua submissao ao fascismo.

Combinando reflexdes sociologicas, teoria estética e orientagdes politicas, a resenha

critica de Kracauer ¢ exemplar na producao jornalistica de Benjamin neste momento. Em

geral, esses elementos sdo encontrados em todos os textos da época, assim como em suas
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obras para o radio. O trabalho de Benjamin como jornalista de rddio ndo era apenas uma
atividade secundaria para ganhos financeiros. Sendo um dos pioneiros deste meio,
desenvolve as experiéncias que lhe permitem formular uma teoria da obra de arte nao
auratica na era da reprodutibilidade técnica. Nas suas maquetas radiofonicas, nas suas pecas
de teatro e nas suas palestras sobre critica literaria, procurou utilizar o aparato da reprodug¢ao
técnica para contrariar o imenso crescimento da mentalidade consumista, estimulando o
ouvinte a reflexdo, mas também a produgdo e fruicdo cultural. Para Benjamin (2012a), um
radio refuncionalizado e a reformulacao dos meios de reprodutibilidade técnica das artes,
uma vez transformados em meio dialdgico, devem superar as barreiras que separam o diretor
(autor, produtor, artista) do publico, tornar-se modelos de uma nova realidade para a arte
popular.

Em “O que ¢ teatro épico?”, de 1931, um ensaio sobre Brecht, Benjamin questiona o
que aconteceu em seu tempo com o teatro, tomando o palco como referéncia e evocando o
desaparecimento da orquestra e a ruptura da quarta parede. Segundo Benjamin, Brecht
estava inaugurando um teatro no qual seus textos e pecas abrem caminho para novas formas
de atuacdo e frui¢do teatral. Benjamin nos oferece um inventario teérico dessa nova forma
dramatica e da nova pratica cénica de Brecht.

Brecht teria rompido com a convicgdo de que o teatro € baseado na literatura. Usando
o texto com uma fun¢do instrumental a servi¢co de uma ideologia. O teatro, a dramaturgia,
poderiam entdo adquirir novas caracteristicas no mundo contemporaneo. Uma terceira via
diferente do teatro classico (destinado a manter o status quo da burguesia) e também

diferente do teatro politico de esquerda (com tom panfletario).

Um teatro contemporaneo sob a forma de pecas-tese, com carater politico, parecia
a Unica forma de fazer justica a essa tribuna. Mas, qualquer que tenha sido o
funcionamento desse teatro politico, do ponto de vista social ele se limitou a
franquear as massas proletarias posi¢des que o aparelho teatral havia criado para as
burguesias. As relagdes funcionais entre palco e publico, texto e representagao,
diretor e atores quase ndo se modificaram. O teatro épico parte da tentativa de
alterar fundamentalmente essas relagoes. (BENJAMIN, 2012a, p. 84).

Para Benjamin, o teatro épico é gestual. A questdo problematizada é se esse tipo de
teatro também seria literario. O gesto ¢ o seu material e a correta aplicagdo deste material,
sua tarefa. Aventurando-se na dificil questdo da func¢do do texto no teatro épico, Benjamin
descobre que em alguns casos uma de suas fung¢des seria interromper a acdo. Para o teatro
épico, a interrup¢ao da acdo estaria em primeiro plano. Em vez disso, o teatro épico manteria

uma consciéncia incessante, viva e produtiva. Essa consciéncia lhe permitiria ordenar
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experimentalmente os elementos da realidade, e ¢ ao final desse processo que suas reais

condi¢cdes aparecerao com espanto. A interrup¢ao do ato seria uma abertura interpretativa.

A condi¢do descoberta pelo teatro épico ¢ a dialética em estado de repouso. Pois
assim como para Hegel o fluxo do tempo ndo ¢ a matriz da dialética, mas somente
o0 meio em que ela se apresenta, podemos dizer que no teatro épico a matriz da
dialética ndo ¢ a sequéncia contraditoria das declaracdes e dos comportamentos,
mas o proprio gesto. (BENJAMIN, 2012a, p. 94).

De acordo com Benjamin (2012a), quando o fluxo real da vida ¢é represado, no
instante em que seu curso ¢ interrompido, sentimos um refluxo. Esse refluxo ¢ o espanto. O
objeto mais auténtico deste espanto, o assombro, ¢ a dialética em estado de repouso. A
caracteristica mais forte do teatro de Brecht, para Benjamin, seria a tentativa de transformar
um interesse imediato em um interesse aprofundado. O teatro épico seria voltado para
pessoas interessadas e, também, a tentativa de interessar as massas. Nao em vao, como
formagdo, mas através de um materialismo dialético que permite descobrir condi¢des de
possibilidade pela interrup¢ao dos atos.

As formas do teatro épico correspondem as novas formas técnicas do cinema e do
raddio. Estariam no mesmo nivel das transformacgdes técnicas da producdo artistica do
periodo. Benjamin retoma, em certo sentido, sua tese sobre a critica do romantismo,
inserindo Brecht e seus personagens ndo herdicos em uma nova tradi¢do diferente da
tragédia e do proprio romantismo.

Nessa constru¢do historica, Benjamin relaciona conceitos sobre o fim da obra de arte
autonoma em um contexto de ruptura secular, na tentativa de transformar o aparato teatral
em ferramenta de comunicagdo para a promog¢do do auto-esclarecimento das massas. Em
Brecht, Benjamin encontra a confirmacdo e a aplicacdo pratica de sua teoria sobre a
literatura funcional. Ele viu no texto poético do dramaturgo um trabalho com funcdes
politicas, educacionais e organizativas. Desta forma, podemos entender que a analise do
teatro de Brecht, para Benjamin, serve de confirmagao para sua teoria da refuncionalizagao
da arte nos tempos modernos.

Por sua vez, em “A pequena historia da fotografia”, também de 1931, Benjamin
afirma que a historia da fotografia revela um objetivo comum: “fixar as imagens na cdmara
obscura, que era conhecida pelo menos desde Leonardo."(2012a, p. 97). Com a invengao de

Niepce e Daguerre’ criaram-se as condigdes materiais para um desenvolvimento continuo e

° A relagdo entre fotografia, cidade e imagem dialética é desenvolvida em Benjamin para que a questdo politica e estética
seja entendida, ndo apenas como uma possibilidade de emancipagdo do sujeito, mas como uma forca critica e reflexiva do
individuo no centro do contemporaneo. Assim, a discussdo de Benjamin se situa em uma ordem politica em que a
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acelerado, com o apoderamento da nova técnica para fins lucrativos e de modo cada vez
mais massivo. Durante esta histéria de cerca de cem anos, a época, muitas reflexdes e
debates sobre a nova técnica haviam surgido e se desenvolvido, de modo que Benjamin
adentra na polémica trazendo uma riqueza de elementos filoldgicos e filosoficos para o
campo de discussao.

Segundo Benjamin, as primeiras imagens fotograficas, feitas em placas de metal e
sais de prata, eram pegas unicas, acondicionadas em caixas como se fossem joias e utilizadas
como recurso técnico na area da pintura. O arquivo de fotos serviu como uma ferramenta de
observacdo e analise para a criagdo de pinturas. Muitos pintores haviam utilizado recursos
fotograficos, como meios auxiliares, para produzir suas obras. E a riqueza da obra de arte
estava na técnica do pintor e na capacidade de deixar os seus tragos para eternidade. No
entanto, outros artistas comecaram a usar a propria fotografia como meio de expressao
artistica. E entdo surgem cada vez mais imagens, que sdo registros fotograficos onde “a
técnica mais exata pode dar as suas criagdes um valor magico que um quadro nunca mais

terd para n6s.”(BENJAMIN, 2012a, p. 100).

Apesar de toda a pericia do fotdgrafo e de todo o planejamento na postura de seu
modelo, o observador sente a necessidade irresistivel de procurar nessa imagem a
pequena centelha do acaso, do aqui e agora, com o qual a realidade chamuscou a
imagem, de encontrar o lugar imperceptivel em que o futuro se aninha ainda hoje
no “ter sido assim” desses minutos Unicos, hd muito extintos, e com tanta
eloquéncia que, olhando para tras, podemos descobri-lo. (BENJAMIN, 2012a, p.
100).

Para Benjamin, a natureza que imprime sua imagem no fotografico ndo ¢ a mesma
que através do fotogréafico dirige-se ao olhar do observador. “Porque substitui um espaco
preenchido pela agdo consciente do homem por um espago que ele preenche agindo
inconscientemente.” (BENJAMIN, 2012a, p. 100). A fotografia torna acessivel uma
realidade que sO6 pode ser percebida através da propria fotografia. Ao captar momentos,
cenas, olhares, passagens, agdes, utilizando de recursos como sequéncia, camera lenta,
ampliagdo, ela revela um inconsciente optico como a psicandlise revelaria nossos impulsos.
A fotografia revela um mundo de imagens que habitam coisas simples e/ou mintisculas que
s0 podemos perceber através dela. Porém, segundo Benjamin, o momento decisivo da
fotografia continua sendo a relacdo entre o fotdgrafo e sua técnica.

Citando diversos fotografos e distintas tendéncias ao longo de sua pequena historia

experiéncia estética, associada a novos dispositivos técnicos, desempenha um papel central em sua concepcdo da
emancipagao politica do individuo.
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t'® como precursoras da fotografia

da fotografia, Benjamin se concentra nas imagens de Atge
surrealista. Para o filésofo, Atget foi o primeiro a pdr em pratica um destaque
verdadeiramente expressivo da fotografia surrealista, comecando ““a libertar o objeto da sua

aura, o mérito mais incontestavel da moderna escola fotografica.” (2012a, p. 107).

O que ¢, de fato, a aura? Aura ¢ uma trama singular de espago e tempo: a aparigao
Unica de uma distincia, por mais proxima que esteja. Observar, em repouso, numa
tarde de verdo, uma cadeia de montanhas no horizonte, ou um galho que projeta
sua sombra sobre o observador, até que o instante ou a hora participem de sua
aparicdo - ¢ isso que significa respirar a aura dessas montanhas, desse galho. Mas
fazer as coisas se aproximarem de nos, ou antes, das massas, ¢ uma tendéncia tdo
apaixonada do homem contemporaneo quanto a superagdo do carater Ginico de
cada situacdo por meio de sua reprodugdo. A cada dia torna-se mais irresistivel a
necessidade de possuir o objeto de tdo perto quanto possivel, na imagem, ou
melhor, na coépia. E a copia, como ela nos ¢ oferecida pelos jornais ilustrados e
pelas atualidades cinematograficas, distingue-se inconfundivelmente da imagem.
Nesta, a unicidade e a durabilidade associam-se tdo intimamente como a
transitoriedade e a reprodutibilidade naquela. Retirar o objeto de seu involucro, a
desintegracdo de sua aura, ¢ a caracteristica de uma forma de percepcdo cujo
sentido, para o homogéneo no mundo ¢ tdo agudo que, gracas a reprodugdo, ela
consegue capté-la até no que € tnico. (BENJAMIN, 2012a, p. 108).

Ao deslocar sua pesquisa do dominio histérico para o dominio das distingdes
estéticas e fungdes sociais, Benjamin enfoca o tema da fotografia como arte, transferindo a
proposi¢ao semantica para o tema da arte como fotografia. Ele problematiza a reproducao de
obras de arte pela técnica fotografica e caracteriza a relagdo entre arte e fotografia como uma
tensdo ndo resolvida. Traz a questdo da quebra da aura em que o uso da fotografia, por
tendéncias estilisticas, utiliza a técnica de reproduc¢do e montagem de imagens infinitas, ao
passo que também se abre para a constru¢cdo de novas percepgdes estéticas. Portanto, a foto
pode ser utilizada pela industria, alienagdo e consumismo, a0 mesmo tempo em que aumenta
nossas capacidades perceptivas. A experiéncia estética do fotografico tem sua autenticidade
justamente em termos da decomposicao do elemento auratico nas obras de arte.

O que Benjamin desenvolve nesses textos sobre a histéria da cultura e o consequente

desenvolvimento da tecnologia ¢ uma teoria critica que destaca as mudangas nos meios de

1% A entrada de Atget na fotografia coincidiu com uma série de desenvolvimentos dentro do meio. A década de 1880 foi
uma época de grande crescimento para a fotografia profissional e amadora, com a expansido de suas aplicagdes comerciais e
industriais. Por volta de 1900, a atengdo de Atget se concentrou na paisagem urbana da cidade remodelada pela campanha
de modernizagdo (um processo necessariamente destrutivo liderado pelo Barfo Georges-EugéneHaussmann), que
transformou os devastados bairros medievais de Paris em vastas avenidas, espagos publicos e parques. Essas mudancas, por
sua vez, despertaram amplo interesse na "velha Paris", a capital em sua forma pré-revoluciondria do século XVIII. O
sentimento de Atget pela Paris antiga era parte integrante de sua pratica de criar documentos para outros artistas, mas por
volta de 1900 esse interesse tornou-se central quando ele se estabeleceu como um especialista em imagens parisienses. Na
verdade, seu antigo cartdo de visita dizia: "E. Atget, criador e fornecedor de uma 'colegdo de vistas fotograficas da velha
Paris'. A visdo documental de Atget provou ser muito influente, primeiro nos surrealistas da década de 1920, que
encontraram sua foto deserta ruas e escadas, vitrines atraentes e evocativas.
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produgdo e na fruicdo estética. E um olhar atento as mudangas de seu tempo, as
transformagoes vividas pela sociedade ocidental moderna durante o século XIX e inicio do
século XX.

Nesse sentido, no ensaio "Experiéncia e Pobreza", de 1933, Benjamin apresenta seu
ponto de vista justamente sobre uma nova forma de miséria que estaria atingindo a
humanidade com o desenvolvimento monstruoso da tecnologia. Trata-se da pobreza em
experiéncias, no marco da pobreza do vinculo entre a comunidade e seu patrimonio cultural.
Esta pobreza ndao ¢ pobreza apenas nas experiéncias privadas, mas nas experiéncias da
humanidade em geral, dando origem a uma nova forma de barbérie. De acordo com
Benjamin, tradicionalmente, a experiéncia sempre foi comunicada das velhas as novas
geragdes, de forma benevolente e concisa, com a autoridade da velhice a medida que fomos
crescendo: em ditos, em historias, em narrativas distantes. Para Benjamin, fica claro que as
acoes da experiéncia no mundo moderno sdo decadentes e isso em meio a uma geragao que,
entre 1914 e 1918, viveu a primeira guerra, uma das experiéncias mais terriveis do mundo na
historia universal. “Na época, ja se podia notar que os combatentes voltavam silenciosos do
campo de batalha. Mais pobres em experiéncias comunicaveis, € ndo mais ricos” (2012a, p.

124).

Ficamos pobres. Abandonamos, uma a uma, todas as pecas de patriménio humano,
tivemos que empenhd-las muitas vezes a um centésimo do seu valor para
recebermos em troca a moeda miuda do “atual”. A crise econOmica esta diante da
porta, atrds dela uma sombra, a proéxima guerra. A tenacidade tornou-se hoje
privilégio de um pequeno grupo de poderosos, que sabe Deus ndo serem mais
humanos que a maioria; na maioria barbaros, mas ndo no bom sentido. Os outros,
porém, precisam arranjar-se, de novo e com poucos meios. Sao solidarios dos
homens que fizeram do essencialmente novo uma coisa sua, com lucidez e
capacidade de rentincia. Em seus edificios, quadros e historias a humanidade se
prepara, se necessario, para sobreviver a cultura. E o que é mais importante: ela o
faz rindo. Talvez esse riso tenha aqui e ali um som barbaro. Perfeito. No meio
tempo, possa o individuo dar um pouco de humanidade aquela massa, que um dia
ira retribuir-lhe com juros e com os juros dos juros. (BENJAMIN, 2012a, p. 128).

Esta pobreza de experiéncia, ligada a barbarie da guerra, segundo Benjamin, empurra
o homem a avancar, a recomegar e a contentar-se com pouco, a construir com pouco, sem
olhar para tras. Nesse contexto, os artistas tém a mesma mentalidade de “comecar do
principio quando se inspiraram na matematica e reconstruiram o mundo, como os cubistas, a
partir de formas estereométricas, ou quando, como Klee, se inspirava nos engenheiros.”
(BENJAMIN, 2012a, p.125). Sua caracteristica ¢ um desapontamento total com o tempo e

ao mesmo tempo uma enorme fidelidade a ele. A arte comega a rejeitar a imagem do homem
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tradicional adornado com todas as ofertas do passado, para se voltar para o “homem-nti” da
época contemporanea. O que Benjamin nos aponta ¢ um paradoxal limiar entre a perda da
experiéncia tradicional e o potencial revoluciondrio dessa transformacgdo. Seu olhar critico
enxerga ¢ aponta a quebra da experiéncia dos tempos modernos como poténcia para novas
acoes e percepcoes estéticas.

Ja em "A obra de arte na era da sua reprodutibilidade técnica", texto que escreveu
durante a estadia em Paris entre 1935 ¢ 1936, Benjamin salienta que as mudangas nos meios
de producao levam tempo até se refletirem nas expressoes culturais. Tecendo algumas teses
sobre a evolugdo das tendéncias da arte em suas atuais condi¢des de producdo e citando
Marx j& no primeiro paragrafo do ensaio, o filésofo afirma que a dialética dessas tendéncias
¢ muito visivel na economia e também na cultura (superestrutura) revelando valores
adequados aos propositos do fascismo, por exemplo. Benjamin retoma o conceito de aura e
tenta compreender o hic et nunc (aqui e agora) da obra de arte. A aura, para Benjamin, faria
parte da experiéncia estética e o conceito de aura revelaria a autenticidade e a singularidade
que diferencia a obra de arte tradicional das novas formas contemporaneas de produgdo e
reprodugao artistica.

Basicamente, segundo Benjamin, a obra de arte sempre foi reprodutivel desde os
gregos que conheciam dois processos técnicos para a reproducdo das obras de arte: o0 molde
e a cunhagem de suas moedas e terracotas. Por isso, os gregos teriam sido obrigados, em
virtude do estdgio restrito de suas técnicas, a criarem valores eternos para a arte. Com a
xilogravura, no entanto, as artes plasticas tornaram-se tecnicamente reproduziveis, e a
imprensa prestou o mesmo servico a literatura. Com a litografia, a técnica de reproducao
atingiu um estagio fundamentalmente novo e as artes graficas adquiriram assim os meios
para ilustrar o cotidiano, que ¢ mais uma vez revolucionado com o advento da fotografia,
onde o processo de reproducdo experimenta uma aceleracdo ao nivel da fala. Os jornais
ilustrados e, posteriormente, o cinema sdo a atualizacdo de todo esse poderoso processo,
bem como a reprodugdo técnica do som pelo radio. Para estudar esse modelo, segundo
Benjamin, nada ¢ mais instrutivo do que examinar como as principais fungdes da arte (ao

longo de todo processo de reprodugdo técnica da obra de arte) se influenciam mutuamente.

Uma das tarefas mais importantes da arte foi sempre a de gerar uma demanda cujo
atendimento integral s6 poderia produzir-se mais tarde. A historia de toda forma
de arte conhece épocas criticas em que essa forma aspira a efeitos que s6 podem
concretizar-se sem esforco num novo estagio técnico, isto ¢, numa nova forma de
arte. (BENJAMIN, 2012a, p. 205-206).
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Porém, mesmo na reproducdo mais perfeita dos dias de hoje, faltaria um elemento: o
aqui e agora da obra de arte, sua existéncia Unica onde se passa a historia a que foi
submetida durante o curso. O aqui e agora do original constitui o conteudo da sua
autenticidade, estd enraizado na concepg¢do de uma tradicdo e identifica o objeto. Além
disso, no amadurecimento da técnica de reprodugao, ela apresenta um aspecto autonomo das
novas experiéncias estéticas que podem ser vividas em novos formatos. Situagdes
inacessiveis ao original, agora estariam nas maos do espectador. Essas novas circunstancias

deixam a continuidade da obra de arte intacta, mas desvalorizam o seu aqui e agora.

A autenticidade de uma coisa ¢ a quintesséncia de tudo o que foi transmitido pela
tradicdo, a partir de sua origem, desde sua duracdo material até o testemunho
historico. Como este depende da materialidade da obra, quando ela se esquiva do
homem através da reprodugdo, também o testemunho se perde. Sem davida, so esse
testemunho desaparece, mas o que desaparece com ele é a autoridade da coisa, seu
peso tradicional. O conceito de aura permite resumir essas caracteristicas: o que se
atrofia na era da reprodutibilidade técnica da obra de arte € sua aura. Esse processo ¢
sintomatico, e sua significagcdo vai muito além da esfera da arte. Generalizando,
podemos dizer que a técnica de reproducdo retira do dominio da tradi¢do o objeto
reproduzido. Na medida em que ela multiplica a reprodugédo, substitui a existéncia
unica da obra por uma existéncia massiva. E, na medida em que essa técnica permite
a reproducdo vir ao encontro do espectador, em todas as situacdes, ela atualiza o
objeto reproduzido. (BENJAMIN, 2012a, p. 182-183).

Esses processos provocam a derrubada da tradi¢do e seu agente mais poderoso, para
Benjamin, ¢ justamente o cinema, cujo significado social estd em seu aspecto destrutivo e
catartico: “A liquidagdo do valor tradicional do patrimonio da cultura”(2012a, p. 183). Em
grandes periodos historicos, a percepcdo do ser humano na sociedade muda conforme seus
modos de existéncia. E ¢ importante tentar compreender as causas sociais das
transformagdes da producao e da reproducao das obras de arte para entender essas mudancas
de percepgao. Historicamente, as convulsdes sociais expressaram essas mudangas. No
mundo contemporaneo, as metamorfoses perceptivas podem ser entendidas sob o signo do
declinio da aura, onde também podem ser destacadas as causas sociais dessas

transformagaoes.

A forma mais originaria de insercdo da obra de arte no contexto da tradi¢do se
exprimia no culto. As mais antigas obras de arte, como sabemos, surgiram a
servico de um ritual, inicialmente magico, e depois religioso. O que ¢ de
importancia decisiva ¢ que esse modo de ser auratico da obra de arte nunca se
destaca completamente de sua fungdo ritual. Em outras palavras: o valor tinico da
obra de arte “auténtica” tem sempre um fundamento teoldgico, por mais
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mediatizado que seja: ele pode ser reconhecido, como ritual secularizado, mesmo
nas formas mais profanas do culto do belo. Essas formas profanas do culto do belo,
surgidas na Renascenga e vigentes durante trés séculos, deixaram manifesto esse
fundamento quando sofreram seu primeiro abalo grave. Com efeito, quando o
advento do primeiro meio de reprodugdo verdadeiramente revoluciondrio - a
fotografia, contemporanea do inicio do socialismo - levou a arte a pressentir a
proximidade de uma crise, que s6 fez aprofundar-se nos cem anos seguintes, ela
reagiu ao que se anunciava com a doutrina da arte pela arte, que ¢ uma teologia da
arte. Dela resultou uma teologia negativa da arte, sob a forma de uma arte pura,
que ndo rejeita apenas toda fungdo social, mas também qualquer determinagdo
objetiva. E indispensavel levar em conta essas relagdes em um estudo que se
propde a estudar a arte na era de sua reprodutibilidade técnica. Porque elas
preparam o caminho para a concepg¢do que € decisiva aqui: a reprodutibilidade
técnica da obra de arte emancipa-a, pela primeira vez na historia, de sua existéncia
parasitaria no ritual. A obra de arte reproduzida ¢ cada vez mais a reprodugao de
uma obra de arte criada para ser reproduzida. (BENJAMIN, 2012a, p. 186).

Quando o critério de autenticidade deixa de se aplicar a produgdo artistica, toda a
funcdo social da arte se transforma. Em vez de obras de arte rituais, primeiro magicas e
depois religiosas, as obras de arte contemporaneas sdo baseadas na pratica secular (politica).
O significado historico desta reformulagdo da arte, particularmente perceptivel no cinema,
permite uma comparacdo com o desenvolvimento da arte do ponto de vista material e
metodologico.Com a fotografia, o valor de culto comecga a diminuir, em todas as frentes, em
relacdo ao valor de exposi¢do. Quando o ser humano registra o mundo por meio da
fotografia, o valor expositivo ultrapassa o valor de culto e as fotos tornam-se documentos do
processo histdrico, com significado politico latente. A polémica oitocentista entre pintura e
fotografia, pelo valor artistico de suas respectivas producdes, € a expressio de uma
transformacao historica.

Ao se libertar de seus alicerces culturais, na era da reprodutibilidade técnica, a arte
perde uma certa autonomia, mas justamente por essa circunstincia se percebe sua
refuncionalizacdo. Segundo Benjamin, a arte contemporanea sera mais eficaz se for
orientada justamente em termos de sua reprodutibilidade. Tornar o aparato técnico do nosso
tempo objeto das preocupacdes humanas €, portanto, uma tarefa cuja execu¢do daria um
sentido social a criacdo artistica contemporanea.

Em particular, em relagdo ao cinema, com a representagdo do homem por meio do
dispositivo, o ser humano encontra um novo uso muito produtivo porque esta diretamente
ligado & massa. O cinema e o radio, por exemplo, mudariam ndo s6 o papel do locutor, mas
também do publico, uma vez que o receptor sempre sera um potencial produtor. A
reprodutibilidade técnica muda a relacdo entre massa e arte.O entendimento fundamental,

para Benjamin, gira em torno das possibilidades e significados reais do cinema com seu
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potencial de persuasdo.E a transformacdo do modo de exposi¢do pela técnica de reproducao
também ¢ visivel na politica, onde a crise da democracia pode ser interpretada como uma
crise das condigdes de exposi¢ao dos sujeitos.

A massa ¢ a matriz da qual, neste momento, emana uma atitude completamente nova
em relacdo a obra de arte. A crescente proletarizagdo dos homens contemporineos e a
crescente massificagdo da sociedade sdo duas faces do mesmo processo. O fascismo buscaria

governar as massas sem alterar as relagdes de produgdo e propriedade.

“Fiat ars, pereatmundus”, diz o fascismo que espera que a guerra proporcione a
satisfagdo artistica e uma percepcdo sensivel modificada pela técnica, como diz
Marinetti. E a forma mais perfeita do art pour I’art. Na época de Homero, a
humanidade oferecia-se em espetaculo aos Deuses olimpicos; agora, ela se
transforma em espetaculo para si mesma. Sua auto alienacdo atingiu o ponto que
lhe permite viver sua propria destruicdo como um prazer estético de primeira
ordem. Eis a estetizagdo da politica, como pratica do fascismo. O comunismo
responde com a politiza¢do da arte. (BENJAMIN, 2012, p. 212).

Se pensarmos na arte cinematografica, cujo potencial publicitario ndo pode ser
ignorado, a reprodugdo em massa, para Benjamin, corresponde a reproducao da massa. E
todos os esforgos para estetizar a politica convergiram para o mesmo ponto: a guerra. Diante
da estetizagdo da politica como pratica do fascismo, teriamos que responder politizando a
arte: tal seria a tarefa historica, cuja realizagdo daria seu verdadeiro sentido a arte, e
especialmente ao cinema, por exemplo.

No ensaio "O Narrador", também de 1936, observamos que o diagnostico de
Benjamin sobre a perda de experiéncia em "Experiéncia e Pobreza" ndo muda, mas sua
apreciacdo estd ligada ao processo de fragmentagdo e secularizacdo analisado no ensaio
sobre as técnicas de reproducdo artistica. Em “O Narrador”, com o subtitulo “Consideragdes
sobre a obra de Nikolai Leskov”, Benjamin apresenta alguns paralelos com a perda da aura,
tendo em vista que a arte de contar historias estaria chegando ao fim. Na narrativa
tradicional analisada por Benjamin havia um carater de abertura relacionado com a
experiéncia plena da narratividade. Na contemporaneidade, essa abertura da estrutura
narrativa tradicional, vinculada & memoria popular, se fecha quando a experiéncia coletiva se

perde e outras formas narrativas predominam.

Uma das causas desse fenomeno ¢ evidente: as agdes da experiéncia estdo em
baixa. E tudo indica que continuardo caindo em um buraco sem fundo. Basta
olharmos um jornal para nos convencermos de que seu nivel estd mais baixo do
que nunca, e que da noite para o dia ndo somente a imagem do mundo exterior mas
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também a do mundo moral sofreu transformagdes que antes teriamos julgado como
absolutamente impossiveis. Com a guerra mundial comecou a tornar-se manifesto
um processo que desde entdo segue ininterrupto. Nao se notou, ao final da guerra,
que os combatentes voltavam mudos do campo de batalha; ndo mais ricos, e sim
mais pobres em experiéncia comunicavel? E o que se derramou dez anos depois,
na enxurrada de livros sobre guerra, nada tinha em comum com uma experiéncia
transmitida de boca em boca. E ndo havia nada de anormal nisso. Porque nunca
houve experiéncias mais radicalmente desmedidas que a experiéncia estratégica
pela guerra de trincheiras, a experiéncia econdmica pela inflagdo, a experiéncia do
corpo pela batalha material e a experiéncia moral pelos governantes. Uma geracdo
que ainda fora a escola num bonde puxado por cavalos, encontrou-se desabrigada,
numa paisagem em que nada permanecera inalterado, exceto as nuvens, e, debaixo
delas, num campo de for¢as de torrentes e explosdes destruidoras, o fragil e
minusculo corpo humano. (BENJAMIN, 2012a, p. 214).

Tudo isso aponta para o senso pratico e o sentido da real experiéncia narrativa. Ela
traria de forma aberta e latente uma utilidade que se traduz em ensinamentos, mas hoje as
experiéncias estdo perdendo sua comunicabilidade, a arte narrativa estaria proxima do fim
“porque a sabedoria - o lado épico da verdade - estd em extingdo.” (2012a, p. 214). O
narrador transmite uma sabedoria que seus ouvintes recebem de forma util. Benjamin
destaca a insercao do narrador ¢ do ouvinte em um fluxo historico vivo, aberto a proposta
coletiva. Quando esse fluxo se esgota, porque a memoria da tradicdo comunitaria deixa de
existir, na contemporaneidade, o individuo isolado, desorientado e desanimado encontra-se
nos paradigmas caracteristicos da sociedade burguesa moderna.

Para Benjamin (2012a), a erup¢do do romance no inicio da modernidade, com o
grande livro do género, "Dom Quixote", de Cervantes, ja indica o declinio da narrativa e a
perda de experiéncias comunicaveis, quando seu personagem tem carater fragmentario com
certa falta de sabedoria. Historicamente, o que separa o romance da narrativa ¢ que ele esta
fundamentalmente ligado ao livro e sua divulgacao s6 se tornou possivel por meio da
imprensa. A tradicdo oral, herdada da poesia épica, seria de natureza completamente
diferente. O romance, cujas raizes remontam a Antiguidade, s6 pode realmente florescer na
modernidade com a ascensdo da burguesia e com as transformagdes das condig¢des
produtivas da época. De acordo com Benjamin, as transformacgdes nas formas épicas
seguiram ritmos lentos ao longo dos milénios. Trata-se de uma forma de comunicacdo
humana que permeou a trajetoria da civilizagdo de modo impar e, se a arte narrativa hoje ¢

rara, a difusdo da informagao desempenha um papel importante nesse declinio:

A cada manha recebemos noticias de todo o mundo. E, no entanto, somos pobres
em historias surpreendentes. A razdo para tal ¢ que todos os fatos ja nos chegam
impregnados de explicagdes. Em outras palavras: quase nada do que acontece é
favoravel a narrativa, ¢ quase tudo beneficia a informacdo. Metade da arte
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narrativa estad em, em comunicar uma histdria, evitar explicagdes. Nisso Leskov ¢
magistral (...) O extraordinario, o miraculoso ¢ narrado com a maior exatiddo, mas
o contexto psicologico da agdo ndo é imposto ao leitor. Ele € livre para interpretar a
histéria como quiser, e com isso o episddio narrado atinge uma amplitude que falta
a informacao. (BENJAMIN, 2012a, p. 219).

Consequentemente, o dom de ouvir ¢ a comunidade de ouvintes também
desaparecem. Contar historias sempre foi a arte de conta-las preservando-as. A relagdo entre
ouvinte e narrador ¢ dominada pelo meu interesse em preservar o que esta sendo contado. A
mudan¢a nos auditores também ¢ reflexo da evolu¢do das forcas produtivas. Nisso, a
memoria ¢ a faculdade épica por exceléncia. O homem moderno, de fato, encurtou a
narrativa com historias emancipadas da tradig¢do oral.

Para o filosofo, em tempos antigos, os idosos eram proximos e respeitados pela
sociedade por sua riqueza de memoria e sabedoria, como pessoas privilegiadas com o poder
de contar suas historias e transmitir suas experiéncias. Em particular, na contemporaneidade,
os idosos sdao retirados da vida social e encaminhados para asilos. No que se refere ao
trabalho, o carater comunal entre vida e discurso esteve muito presente na organizagao
pré-capitalista, principalmente no artesanato.

O artesanato permitiria, devido aos seus ritmos lentos e organicos, ao contrario da
velocidade do trabalho industrial, uma sedimenta¢do de diferentes experiéncias em palavras
unificadoras. O ritmo do artesanato, para Benjamin, fazia parte de uma vida mais
comunitaria, em que, no exercicio do trabalho, as pessoas também tinham tempo para contar
historias e trocar experiéncias. Os movimentos artesanais respeitavam o tempo do material a
ser transformado, e isso tem uma relacdo profunda com a atividade narrativa. Porque uma
comunidade de experiéncias ¢ a base da dimensao pratica da narrativa tradicional.

Esse olhar sensivel ao ritmo das técnicas artesanais e também as formas das
narrativas tradicionais orienta a percep¢do de Benjamin sobre as mudangas aceleradas tanto
nas tecnologias quanto nas narrativas justamente porque ambas se entrelacam e porque ao
longo da histéria da cultura e cada vez mais na modernidade, as transformagdes técnicas
ditam o modo de vida das sociedades.

A partir de 1936, Benjamin integrou cada vez mais 0 movimento romantico em sua
critica marxista das formas capitalistas de alienagdo. Por exemplo, em seus escritos de
1936-1938 sobre Baudelaire, ele retoma a ideia romantica da oposicdo radical entre vida
natural e civilizagdo, no quadro de uma analise de inspiragdo marxista da transformagao do

proletariado. Em contraposi¢cdo aos gestos repetitivos, insignificantes e mecanicos dos
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operarios diante da maquina, Benjamin invoca uma "vida anterior", simbolizada pelo poeta,
como referéncia a um tempo primitivo rico em significados profundos onde o culto e as
celebragdes se fundiam. E, portanto, a experiéncia que alimenta o jogo da correspondéncia
em Baudelaire e o inspira a rejeitar a catastrofe moderna: o essencial ¢ que as
correspondéncias contenham uma concep¢do de experiéncia que da origem a elementos
culturais. Esses elementos culturais remetem a um passado distante, andlogo as sociedades
estudadas, que pode ser salvo pelos dados da memoria, ndo os da historia, mas os da
pré-historia, que constituem a grandeza e a importancia de tudo o que conhecemos.

No texto “Sobre alguns temas em Baudelaire”, de 1939, Benjamin (2012c) reafirma
que toda experiéncia ¢ uma questdo de tradicdo e que, tanto na vida privada quanto na
publica, os dados congelados na memoria se formam e se acumulam coletiva e muitas vezes
inconscientemente. Dessa forma, os valores culturais e artisticos sdo transmitidos
coletivamente por meio de determinacdes historicas da experiéncia e t€ém um significado
social, refletido na vida politica e influenciando o comportamento e a forma de ver o mundo
dos sujeitos. Trabalhando com o conceito de memoria involuntaria, para desenvolver uma
teoria da experiéncia, cujo carater ¢ sinalizar a crescente atrofia da experiéncia que
enfrentamos na contemporaneidade, Benjamin aponta para as possibilidades de
reformulacdo da nossa experiéncia estética na contemporaneidade.

O significado da experiéncia estética em Benjamin aparece como um valor cultural
que ¢ também um valor artistico. Nesse sentido, a beleza pode ser definida de duas formas:
em sua relacdo com a historia e com a natureza. Em qualquer caso, o elemento problematico
da beleza, que ¢ a aparéncia, prevalecera. Em sua relacdo com a natureza, a Beleza pode ser
definida como o objeto da experiéncia em um estado de semelhanca. A aparéncia gera
admiragdo que, por sua vez, captura historicamente em uma obra o que as geragoes
anteriores admiravam, produzindo um grande efeito de massa.

Benjamin chama de aura as imagens que, sediadas na memoria involuntéria, tendem a
se agrupar em torno de um objeto artistico, correspondendo a propria experiéncia estética.
Ante o dominio da arte s6 ha espaco para aquilo em que o homem entrega a sua alma.
Benjamin problematiza justamente os fendmenos dos processos de producdo cultural
modernos em que as técnicas de reprodugdo irdo afetar drasticamente a relagdo entre os
sujeitos e as obras de arte, abrindo espaco para novas experiéncias. A crise que ele delineia
na reproducao artistica pode ser vista como integrante de uma crise da percep¢do como um

todo. Ai cabe ao nosso olhar entender o conceito de aura na experiéncia da fruicdo estética
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como um fendmeno definitivo para a compreensdo da quebra da aura e das obras de arte ndo
auraticas.

Para Benjamin a experiéncia estética, assim como toda experiéncia, ¢ aquilo que
deixa uma marca profunda na existéncia. Possui um carater transformador do espirito. E
acaba se tornando fonte de narrativas politicas e historicas. As narrativas s6 sdo possiveis a
partir das experiéncias e sdo modos de transmissibilidade fundamentais para a existéncia
cultural. Numa sociedade positivista, técnica, massificada, onde as experiéncias estéticas sao
reduzidas a meras vivéncias de reproducao do status quo, as grandes narrativas se perdem e,
com isso, as memorias € o poder politicamente transformador da arte se perdem também,
cedendo lugar ao puro consumismo. Isso se relaciona intimamente com os movimentos de
massa. Com isso, a fun¢do social da arte ¢ reduzida, mesmo em seus tragos mais positivos, €
precisamente neles, sem seu lado destrutivo e catartico, acontece a liquidacao do valor
tradicional do patrimdnio da cultura.

De acordo com os textos de Benjamin, compreendemos que na modernidade a arte se
desloca de sua origem religiosa, entretanto, mesmo assim, permanece como objeto de culto.
Com a reprodutibilidade, a obra de arte se emancipa pela primeira vez do universo simbolico
do rito e do culto religioso. Da antiguidade até a modernidade a obra de arte possuia um
valor de culto que estava inserido dentro de uma sociedade em relacdo a sua fun¢do
espiritual. Na contemporaneidade surge a arte pela arte. E na contemporaneidade, sobretudo
com o cinema, a arte se emancipa por completo. Mas o éxito da renda, do comércio, ¢ que
qualifica a obra boa. E a arte acaba servindo como uma ferramenta politica ideologica de
manipulacdo das massas. A resposta para essa reificagdo da obra de arte, segundo Benjamin,
deve ser a sua politizagdo. Enquanto o fascismo estetiza a politica, usando a arte como
instrumento de manipulagdo, cabe a nos politizarmos a estética, e essa politizacdo seria
justamente o fundamento orientador da sua refuncionalizag¢do. Por isso, esses problemas
Benjaminianos no campo da estética estdo inseridos numa reflexdo mais aprofundada sobre
sobre a linguagem, sobre a politica e sobre a propria histéria. E, por essa razao, também se
torna fundamental entender as reflexdes politicas de Benjamin, inseridas em sua teoria
critica da sociedade do inicio do século XX, para um entendimento mais amplo de sua teoria

estética voltada as vanguardas contemporaneas.
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2.3 Potencial revolucionario: constelacio Asja Lacis

“Em tempos de luta, a arte deve ser aliada e amiga dos que estdo em conflito™"!

Sobre a relagdo entre Walter Benjamin (1892-1940) e Asja Lacis (1891-1979), a
amizade entre eles de fato, aproxima Benjamin do marxismo e possibilita a convergéncia
entre importantes atores da vanguarda artistica e intelectual europeia. A partir dai, vale
refletir sobre a influéncia de Asja no pensamento e na obra de Benjamin, a fim de
compreender sua contribui¢ao para a elaboragdao de conceitos fundamentais no pensamento
do autor. Partimos da premissa de que a figura de Asja Lacis e sua praxis artistica e politica
abriram um novo e definitivo viés no pensamento de Walter Benjamin, que permaneceu
presente em seu horizonte conceitual até seus ultimos escritos. Encontramos esse viés nas
obras que escreveram juntos ou em colaboracdo: "Ndapoles" e "Programa para um teatro
infantil proletario”. E também na obra em que Benjamin cita diretamente Asja na
dedicatoria, o seu livro iconico Rua de mdo unica, de 1928, que contém muitas referéncias
as suas experiéncias juntos: “Esta rua chama-se Rua Asja Lacis, em homenagem aquela que,
na qualidade de engenheiro, a rasgou dentro do autor.” (BENJAMIN, 2012b, p. 9).

Entendemos que Asja Lacis ¢ uma daquelas mulheres negligenciadas pela historia da
filosofia e que, desde a década de 1960, vem sendo resgatada em relevantes trabalhos
arqueologicos. Ao nos inserirmos nesse resgate, com uma abordagem derivada dos textos de
Benjamin e seus comentadores, podemos tracar uma costura biografica e conceitual entre
Asja e Benjamin. A perspectiva da arte politica presente no pensamento dos dois mudou o
paradigma da arte dramatica, enumerando uma classe de experimentagdo teatral que
sobreviveu a eles e se espalhou pelo mundo.

Sabemos que o nome de Asja Lacis foi arbitrariamente omitido na organizagdo da obra
de Walter Benjamin pela Escola de Frankfurt. Asja Lacis ndo foi apenas uma musa ou artista
inspiradora cuja pratica inovadora motivou Walter Benjamin. Foi também uma intelectual e
uma artista cuja posi¢do critica, pensamento tedrico e produgdo textual foram importantes
para a elaboragdo das mais surpreendentes expressoes estéticas de vanguarda, bem como
para a propria teoria critica. Sua postura reflete um pensamento agugado, ligado ao espirito

de seu tempo, com propostas de transformagdes artisticas, politicas e de justica social.

"LACIS, Asja. Signals from Another World: Proletarian Theater as a Site for Education/Texts by AsjaLacis and Walter
Benjamin, with introduction by AndrisBrinkmanis, 2017.
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Nascida em Riga, Letonia, foi atriz, dramaturga, pedagoga e feminista que, além de
protagonista, foi elo entre as vanguardas alema, leta e russa.

Em 1924, em Capri, Benjamin conheceu Asja e o amor pela comunista foi relatado em
suas cartas a Scholem (1989) como uma “libertagdo vital” que ia além da dimensao privada.
Nas trocas intelectuais com Asja, Benjamin se aproximou de “uma visdo intensa da
atualidade do comunismo radical.” (BENJAMIN in WITTE, 2017, p. 60). Segundo Witte,
esse impulso foi aprofundado pela leitura de “Historia e consciéncia de classe”, de 1923, de
Lukécs. A influéncia de Asja Lacis sobre Benjamin deixou profundas marcas afetivas, mas,
sobretudo, foi através da relacdo com ela que Benjamin iniciou suas reflexdes sobre o
marxismo, conheceu Bertolt Brecht, e realizou diversas viagens a Russia que culminaram na
sua nova concepe¢ao de materialismo historico.

Parece interessante analisar, sobretudo, a partir da nogdo de experiéncia estética e da
nocao de refuncionalizagdo da arte, ja trabalhadas anteriormente, o potencial revolucionario
da arte e o interesse pelos temas da infancia e da cidade que unem a reflexdo de ambos.
Benjamin mostra um olhar renovado sobre temas que se interpenetram, como a infincia , a
educagdo, a cidade, a politica, a tecnologia e a arte contemporanea.

Durante a estadia em Capri, no verdo de 1924, Asja Lacis e Walter Benjamin
aprofundaram o relacionamento em torno de temas de interesse comum, como o teatro
infantil e o comunismo bolchevique. Também viajaram para cidades como Pesto, Pompéia e
Napoles, lugares que os inspiraram a escrever juntos o ensaio que demonstra sua paixao
comum pela atmosfera especial das cidades. Ainda nesse mesmo ano, mas em Berlim,
através de Lacis, Benjamin conheceu Bertolt Brecht (1898-1956), com quem estabeleceu
uma profunda amizade que perduraria até aos ultimos dias da vida do filésofo. Benjamin
também viajou no ano seguinte para Riga, na Letonia, para visitar Asja Lacis e descobrir a
sua atividade teatral com criangas. Estas transformagdes, sdo metamorfoses que vao desde o
amplamente conhecido “abrago critico” ao comunismo politico e ao materialismo historico,
até aos conceitos mais esotéricos sobre a infancia , a educagao, a cidade, a tecnologia e a arte
contemporanea.

As primeiras trocas com Asja estdo registradas no texto escrito em conjunto, intitulado
“Napoles”, de 1925, onde os dois entrelacam os conceitos de porosidade e constelagdo,
nogdes que aparecerdo em obras posteriores. Além disso, ao longo de sua relagdo com Asja,
Benjamin teria se apaixonado pelo teatro de vanguarda (pelo teatro como espaco educativo e

revolucionario), sobretudo em seus projetos para o teatro infantil, escrevendo textos sobre o
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assunto como o “Programa para um teatro infantil proletario”, de 1928, e diversas outras
reflexdes sobre o teatro, sobre a arte e sobre a infincia .

Assim, mais do que uma personagem feminina no pano de fundo da biografia
benjaminiana, e apresentada apenas como uma amante que o apresentou ao comunismo,
Asja Lacis provocou algumas das mais profundas transformagdes na forma como Benjamin
passou a ver o mundo das artes, da politica e, sobretudo, na sua forma de fazer filosofia. No
entanto, Asja foi omitida da bibliografia e da biografia de Benjamin quando Adorno e
Scholem apagaram seu nome durante a organizacdo pdstuma da sua obra: uma sombra se
projetou sobre seu nome, a escola de Frankfurt ndo creditou seu trabalho em “Napoles”, nem
0 “Programa para um teatro infantil proletario” foi publicado, assim como a dedicatdria do
preambulo foi apagada em Rua de mdo unica.

Asja havia sido presa e enviada a um campo de concentra¢do em meados de 1938,
permanecendo prisioneira por 10 anos. Ela ndo soube da morte de Benjamin até sua
libertagdo em 1948. Viveu até 1979, atuante no teatro e no cinema de vanguarda e com
algumas obras escritas. Como tantos camaradas, Lacis foi vitima da repressao stalinista, mas
sobreviveu. No entanto, o seu nome raramente ¢ encontrado nas historiografias oficiais.
Muitos documentos estdo espalhados ou trancados em arquivos.

A obra pedagdgica, teatral e tedrica de Lacis, embora pouco conhecida e subjugada, é
uma das paginas fascinantes do século XX. Durante a efervescéncia de 1968, comegou a
emergir o resgate da participacdo e relevancia de Asja para o pensamento cultural de
esquerda, por meio de uma arqueologia de sua propria produgdo intelectual. O nome de
Anna Ernestovna “Asja” Lacis reapareceu entre os jovens pesquisadores culturais como
ruinas descobertas de uma histéria esquecida. Um elemento importante que faltava em certa
trajetoria politico-cultural havia sido redescoberto. Com ele, o pequeno ensaio de Benjamin
“Programa para um teatro infantil proletario” recuperou o carater de uma pratica pedagdgica
politico-estética concreta e dialética, baseada na experiéncia real. Seus escritos sobre a
infancia e a pedagogia assumiram, entdo, também um carater programatico: contrariando
todos os modelos educacionais € comportamentais burgueses dominantes e identificando os
proprios fundamentos ideoldgicos capitalistas da educacdo infantil, a fim de evitar a
auto-alienacdo.

Em 1968, a critica literaria alema Hildegard Brenner'? encontrou uma fonte incrivel de

relatos em primeira mdo. Enquanto trabalhava em edi¢cdes dedicadas aos escritos de

12 Hildegard Brenner, nascida em Bonn, é uma estudiosa literaria alema. Em 1971, foi publicada Revolutionér im Berufs,
unica publicagdo em lingua alema de textos da letd Asja Lacis, editada por Brenner.
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Benjamin, ela conheceu Asja Lacis e organizou um livro de memdrias sob o titulo Profissdo
revoluciondria (1971), onde estdo reunidos relatos sobre Benjamin e Brecht, dentre outros.
Uma séria reavaliagdo do trabalho de Lacis ainda estd em sua infancia . Contribuidores
relevantes, além de Brenner, incluem o critico de arte e curador Andris Brinkmanis'® e a
escritora Antonia Grunenberg'®, autora do recente livro Walter et Asja.

Por isso, é importante sublinhar que o turbulento inicio do século passado na Europa e
na Russia tornou-se o berco de uma geracdo transnacional de artistas e intelectuais. Esses
grupos de vanguarda se radicalizaram através de uma experiéncia traumatica comum. Eles
ansiavam por fundir arte, vida e politica para quebrar velhos héabitos e modos de vida
burgueses, que levavam a guerra e a barbarie, a favor de algo que ainda estava por vir, um
novo mundo que eles lutavam para construir. Encarnavam uma aspiracao a liberdade, uma
consciéncia critica propria de uma geragdo que acreditava no poder transformador da
linguagem artistica. Todos atrelados ao contetido da arte em seu potencial revolucionario
para uma sociedade nova e mais humana, em que formas de cultura pudessem ajudar a
construir novos paradigmas.

Asja testemunhou os eventos revolucionarios de 1917 como membro do Partido
Comunista e do nucleo de artistas, poetas, tedricos e diretores do teatro de vanguarda,
incluindo Eisenstein, Mayakovsky, Stanislavsky, Tairov e Vygotsky. De acordo com
Grunenberg (2022, p.18), “nesse periodo em que Moscou tornou-se sede do governo da nova
Russia, tempos de revolucao e guerra civil, a arte e a cultura foram um motor vital de
desenvolvimento politico e social.” Os artistas ndo eram apenas objeto de atengdo do
publico: eles eram literalmente cortejados pelos bolcheviques no poder. Em 1918, a aldeia
russa de Orel tornou-se palco da importante experiéncia de Lacis com o6rfaos de guerra
russos. Nas ruas de Orel, em pracas e cemitérios, em poroes € em prédios em ruinas, ela viu
bandos de orfaos de guerra abandonados, criangas cuja infincia havia sido totalmente
comprometida. Para fazer algo por eles, Asja empreende a tarefa que a dominaria
completamente: através do teatro experimental, ela ajudava as criangas a superar o trauma e
a violéncia do pos-guerra pela improvisacao, performance e brincadeiras. Era um teatro

infantil feito por e para criancas. Enfatizava o processo, numa pratica em que a dimensao

13 Andris Brinkmanis ¢ critico de arte e curador, nascido em Riga e radicado em Mildo. Ele ¢ um professor sénior € o lider
do curso de bacharelado em pintura e artes visuais na NABA em Mildo.Colaborou como curador em trés projetos
expositivos nos ultimos anos: “Archives of Anna 'Asja' Lacis”, Documenta 14, Kassel, 2017; “Asja Lacis: Engineer of the
Vanguard” na Biblioteca Nacional da Letonia em Riga, 2019; e “Sinais de outro mundo: Asja Lacis e teatro para criangas”
em AVTO Istambul, 2019. Dedica-se a um livro sobre Lacis em italiano.

14 Antonia Grunenberg ¢ uma cientista politica alema, pesquisadora do totalitarismo e especialista no pensamento politico
de Hannah Arendt. Ela é professora emérita na Universidade de Oldenburg, onde lecionou como professora titular. O livro
“Walter e Asja” é uma publicagdo recente em francés, de fevereiro de 2022.
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coletiva tornara-se mais importante do que o resultado final. Essa facanha de
empoderamento langou as bases da sua metodologia.

Conforme Brinkmanis (2017), a primeira visita de Lacis a Alemanha, em 1922,
apresentou-a a grandes intelectuais, como Fritz Lang, Erwin Piscator e Bertolt Brecht, com
quem colaboraria definitivamente. Brecht assume algumas de suas ideias em sua
experimental forma de teatro modernista Lehrstiicke, com pegas didaticas. Sua colaboragao
com Piscator, por sua vez, por meio dos circulos teatrais, proporcionou insights que ele
incorporou a sua pratica teatral e cinematografica, assim como Lang. Foi entdo que a
constelagdo ao seu redor comegou a se formar.

Mas foi em Capri, em 1924, no inicio da relagdo de amizade e estimulo mutuo com
Walter Benjamin, que essa constelagdo finalmente tomou forma. Seu artigo em co-autoria
"Napoles" de 19 de agosto de 1925, publicado no Frankfurter Zeitung, inicia essa troca
produtiva. O filésofo havia trabalhado durante o inverno na Biblioteca Estadual de Berlim
para, munido de suas mais de seiscentas citacdes, viajar para a Italia e escrever “A origem
do drama tragico alemdo”. De acordo com seus planos, esse trabalho lhe garantiria uma vaga
na Academia de Frankfurt, o que nao aconteceu.

Um cartdo postal de Capri'® datado de 1924 informava a amiga de Asja, a atriz Elvira
Bramberg, que ela havia se mudado para a ilha devido a doenga de sua filha, Dagmara
(Daga). Bernhard Reich, que as acompanhava, logo teve que sair para trabalhar em Paris.
Walter e Asja tornaram-se amigos ¢ compartilharam impressdes. Escrito como um conjunto
literario de imagens mentais, “Napoles™'® trata sobre a vida cotidiana e sua “teatralidade”,
usando metaforas como as de “porosidade” e “constelacdo”, modelos experimentais para a
pratica revolucionaria (que mais tarde se tornaram principios filoséficos). Lacis construiu
junto a Benjamin uma visdo relacional entre politica, arte e vida, elementos essenciais da
teoria critica benjaminiana.

Népoles fornece uma densa descri¢do atmosférica dos fendmenos extravagantes da
vida cotidiana napolitana e funciona, a primeira vista, como uma fuga literaria das

exigéncias tedricas da pesquisa sobre o drama tragico. Benjamin e Lacis fazem do conteudo

15 No cartdo, Asja relata: “Costumava fazer compras com Daga na Piazza. Um dia eu queria comprar algumas améndoas
em uma loja; Eu ndo sabia a palavra para améndoas em italiano, e o vendedor ndo entendia o que eu queria dele. Ao meu
lado estava um cavalheiro, que disse: “Posso ajudé-la, senhora?” “Por favor,” eu disse. Peguei as améndoas e voltei para a
Piazza com meus pacotes. O senhor me seguiu e perguntou: “Posso acompanhé-la e levar seus pacotes?” Olhei para ele e
ele prosseguiu: “Permita-me apresentar-me, Doutor Walter Benjamin”. Minha primeira impressdo: 6culos que langavam luz
como farodis, cabelos escuros e grossos, nariz fino, maos desajeitadas - tinha deixado cair os pacotes. No geral, um
intelectual solido - um dos ricos. Ele me acompanhou até a casa e perguntou se poderia me visitar”. (tradugdo nossa, in
LACIS, 1989, p. 37-38.).

1 Em Rua de mdo Gnica, “Napoles” é o primeiro titulo da subse¢do “Imagens do pensamento”. Benjamin, 2012b, p.147.
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da porosidade o principio estruturante do seu trabalho sobre a cidade italiana. A agitagao de
Népoles torna-se o proprio estilo ideal de escrita, aninhado numa mistura de teatro e poesia,
forma e conteudo. Nesta obra “literaria” comum, a porosidade caracteriza o caos ¢ a
diversidade ndo s6 da cidade, mas das possibilidades intelectuais, percebendo que tudo se
mistura, se interpenetra e improvisa, nada estd fixo. Nos escritos de Napoles, Benjamin e
Lacis empreenderam juntos a interpenetra¢do conceitual do natural com o cultural: seja no
que diz respeito a arquitetura, considerando-a tdo porosa quanto a rocha, seja no que diz
respeito a vida social.

Os poros sdo, inicialmente, propriedades do material da constru¢do arquitetonica
napolitana, mas estendem-se a vida social que se desenvolve nos espagos publicos.
Benjamin ficou muito impressionado com a natureza fisica e cultural “porosa” de Napoles.
Esta nocdo de porosidade tornou-se fundamental tanto para Benjamin quanto para Lacis. A
porosidade, em Napoles, surge de algo absolutamente real. E o resultado do tufo, material de
construcdo da maioria das casas da cidade. O tufo ¢ um material resultante das abundantes
erupcgoes vulcanicas da regido, nasce do magma projetado no ar e transformado em pedra. O
vapor de agua e outros gases escapam e deixam vazios na pedra, tornando-a porosa. Devido
a sua porosidade, o tufo ¢ mais leve que outros materiais e por isso tem maior capacidade de
1solar residéncias. Além disso, sua baixa resisténcia o torna economico e ideal como material
de construcdo. Escadas, pracas e casas sdo ambientes para experimentacdo. Benjamin e
Lacis escrevem que em Napoles construcdo e agdo se fundem em patios, porticos e
escadarias. Espagos capazes de se tornarem palco de constelacdes de acontecimentos novos

e inéditos em todos os lugares. A cidade inteira vira uma grande escola de teatro:

A arquitetura é porosa como essas rochas. Construg@o e agdo se entrelagam uma a
outra em patios, arcadas e¢ escadas. Em todos os lugares se preservam espacos
capazes de se tornar cenario de novas e inéditas constelagdes de eventos. Evita-se o
definitivo, o gravado. Nenhuma situagdo aparece, como €, destinada para todo o
sempre; nenhuma declara o seu "desta maneira e ndo de outra". Aqui é assim que
se materializa a arquitetura, essa componente mais concisa da sociedade. (...) A
porosidade se encontra ndo s6 com a indoléncia do artifice meridional, mas
sobretudo com a paixdo pela improvisacdo. Para ele, em qualquer caso, espago e
ocasido devem permanecer preservados. Usam-se prédios como palcos populares.
Toda a gente os divide num sem-nimero de d4reas de representacdo
simultaneamente animadas. Balcdes, atrios, janelas, portdes, escadas, telhados, sdo
ao mesmo tempo palco e camarote. Mesmo a existéncia mais miseravel é soberana
no vago conhecimento duplo de atuar em conjunto, em toda a perversdo, numa
cena de rua napolitana, que nunca se repete; de, em sua pobreza, gozar o lazer de
acompanhar o grande panorama. (LACIS; BENJAMIN, 2012b, p. 149-150).
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A porosidade €, portanto, o conceito pelo qual Lacis e Benjamin tentam expressar uma
forma-de-vida cuja capacidade de renovagdo acompanha a imprevisibilidade cotidiana de
seus atores, de modo que dela depende o futuro da cidade, que reconstroi suas proprias leis
segundo regras internas: “a vida doméstica ¢ repartida, porosa e entremeada”. A porosidade
faz parte de uma linguagem gestual cujos corpos se atualizam compartilhando-a com os
outros. “Cada atitude e desempenho privado ¢ inundado por correntes da vida comunitaria.”
O existir enquanto um assunto privado, torna-se aqui objeto da coletividade. Indecifravel em
sua totalidade para os estrangeiros, a porosidade tornou-se um modo de vida, que se
espalhou entre os napolitanos: “aqui também héd uma interpenetragdo do dia e da noite, do
ruido e do siléncio, da luz de fora e da escuridio de dentro, da rua e do lar.” (LACIS;
BENJAMIN, 2012b, p. 154 -155). E esta presente no ritmo narrativo da experiéncia vivida

em conjunto e registrada na escrita como expressao libertadora.

Os cafés sdo verdadeiros laboratérios desse grande processo de interpenetragao.
Neles, a vida ndo tem tempo de se estabelecer para se estagnar. Sdo espagos
abertos e insipidos, do género botequim de politicos, ¢ os vienenses, de carater
literario restrito a burguesia, é sua antitese. Cafés napolitanos sdo exiguos. E
praticamente impossivel uma permanéncia mais longa. Uma xicara fervente de
café expresso - nas bebidas quentes esta cidade ¢ tio insuperavel como nos sorbets,
spumones e sorvetes - despacha o fregués com uma saudagdo. O cobre das mesas
reluz; elas sdo pequenas e redondas, e um grupo de aspecto grosseiro ja da
meia-volta, hesitante, da soleira. Apenas poucas pessoas conseguem tomar assento
aqui e por poucos instantes, trés gestos rapidos e esta feito o pedido. (BENJAMIN,
2012b, 156-157).

Benjamin e Asja deixam entender que esse cotidiano de uma vida comum, repartida e
interpenetrada caracteristica no dia-a-dia de Napoles, sugere a porosidade que caracteriza
uma mistura, onde tudo esta inserido e encaixado, onde todos estdo incluidos, enquadrados,
entremeados uns aos outros nos gestos da vida social. Nesse sentido, pode-se afirmar que a
criagdo do conceito de porosidade surge do interesse comum em observar a cidade,
acompanhado do interesse pela atuacdo cénica. Assim, conscientes de que a improvisagao ¢
0 que caracteriza a arquitetura € o0 modo de vida poroso e que esse cotidiano pode ser
observado como algo encenado, Benjamin e Lacis acrescentam, ao final do ensaio,
descric¢des elogiosas da lingua napolitana profundamente ancoradas nos gestos.

Essa porosidade da experimentagdo, da improvisacao, do gesto e da brincadeira sera,
como veremos, a caracteristica mais procurada no Programa para um teatro infantil
proletario. A nocao de porosidade ganha forca na obra de Benjamin e uma anélise mais

aprofundada revela que ela sera fundamental em seus trabalhos posteriores. Podemos
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especular que essa porosidade ¢ embrionaria de nogdes semelhantes como as de constelagao,
limiar e imagem dialética: os futuros textos de Benjamin, como aquele que escreveu com
Lacis, estdo repletos de interpenetracdes porosas.

De acordo com Witte (2017), Benjamin seguiu Asja para Riga em 1925 e para Moscou
em 1926, capturando seu nomadismo apaixonado pela “cidade” em vérios fragmentos de sua
Rua de mao unica e nos “Diarios de Moscou”. Durante viagens a Frankfurt com Asja,
Benjamin realizou conferéncias de radio e comegou a intensificar suas trocas intelectuais
com Adorno. Logo um pequeno grupo se formou em torno de Benjamin e Asja em
Konigstein: Adorno, Gretel e Max Horkheimer se engajaram em processos tedricos que sao
fundamentais para a obra de Benjamin, tratando de conceitos como os de “aura” e “imagem
dialética” e que faziam parte de um pensamento construido em conjunto sobre as formas
culturais contemporaneas.

Em 1928, Asja participou de um novo projeto educacional, uma comunidade
experimental em que montou um cinema infantil trabalhando nele em estreita colaboragao
com a viuva de Lenin, Nadezhda Kroupskaia. Foi um dos primeiros cinemas infantis em
Moscou aberto nas instalagdes do antigo cinema dos Balcas. Envolveu os o6rfaos de guerra e
criou uma comunidade na qual eles administravam a fungdo cinematografica, escolhiam o
repertdrio, promoviam e avaliavam os filmes. Segundo Brinkmanis (2017), seu livro
“Criangas e cinema”, em co-autoria com Ludmilla Keilina e publicado em Moscou em 1928
com capa e graficos de Varvara Stepanova, continua sendo uma contribui¢do unica para o
tema. Sua influéncia diante desta nova pesquisa precede a pesquisa midiatica de Benjamin
sobre o Cinema para seu ensaio “A obra de arte na era da reprodutibilidade técnica” (1935).

Asja retornou a Berlim em 1928 como representante oficial da missdo comercial
soviética a Alemanha para cinema infantil e documentarios, organizando apresentagdes de
cultura e cinema soviéticos. Passava a maior parte do tempo na companhia de Brecht e
Benjamin, levando-o a reunides de escritores revoluciondrios em saldes operdrios € a uma
série de pecas proletarias encenadas por criangas. Foi ai que ele notou que as criangas em
suas pecas estavam encenando ‘“‘sinais de outro mundo”, apontando para a vida em um
estado de revolugdo permanente.

Quanto ao Programa para um teatro infantil proletario, surge quando comegaram a ser
desenvolvidos planos para a educagdo e apoio estatal as criangas com papel importante em
artes como o teatro: “nos, os educadores, também aprendemos e vimos muitas coisas novas:
a facilidade com que as criangas sabem adaptar-se as situacdes, até que ponto sao criativas e

com que sensibilidade reagem” (LACIS, 1989, p.83). De acordo com Asja, essas criangas
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que pareciam incapazes e limitadas, revelaram habilidades e talentos insuspeitados. Durante
as performances, eram liberadas tensdes surpreendentes, que “a imaginacao desenfreada de

suas invengoes tornou tangiveis”:

Em 1928, em Berlim, contei a Johannes R. Bechere e Gerhard Eisler sobre meu
trabalho. Gostei do modelo de educacdo estética infantil e propuseram criar um
teatro infantil na casa de Liebknecht. Tive, portanto, de elaborar o programa. Em
Capri (1924) eu ja havia conversado com Benjamin sobre o teatro das minhas
criangas e ele demonstrou um interesse extraordinario. ""Vou escrever o programa",
disse ele, "e explicar e motivar teoricamente o seu trabalho pratico." Na verdade,
ele o escreveu, mas no primeiro rascunho minhas teorias foram expostas de uma
forma terrivelmente complicada. Na casa de Liebknecht liam e riam: “Benjamin
certamente escreveu isso para vocé€!” Levei o programa de volta para Walter
Benjamin: ele precisava escrever de uma forma mais compreensivel. Assim nasceu
o Programa para um Teatro Infantil Proletario em sua segunda versdo (a primeira
ndo foi mais redescoberta). (LACIS,1989, p.83).

Na segunda e ultima versdo, o argumento construido por Benjamin ¢ ousado e procura
evidenciar uma perspectiva educacional em que as interpenetragdes “porosas’ da estética, da
ética e da politica sdo assimiladas pela educacdo. A partir da publicagdo do Programa, passa
a ter uma influéncia significativa no teatro contemporaneo, pois além de apresentar a
concepgdo de Lacis sobre o teatro infantil e a correspondente nova ideia de infincia numa
perspectiva revoluciondria, estd em consonancia com seus outros textos sobre arte,
experiéncia estética e literatura infantil. Contudo, o trabalho de Asja Lacis foi quase
completamente ignorado. Na Alemanha ndo foi diferente: o Programa foi eliminado na
primeira edicdo da obra que reunia os escritos de Benjamin. Publicada pela Suhrkamp
apenas em 1968 e posteriormente mencionada nas memorias de Lacis, em 1971.

Benjamin completard o “Programa de um teatro infantil proletario” como metodologia
centrada no trabalho de Lacis. Segundo Benjamin (2009, p112), a educacdo proletaria deve
ser baseada na consciéncia de classe. Uma educagdo que pense nas geracdes futuras, a médio
e longo prazo. A tarefa do teatro infantil seria liberar os sinais infantis do perigoso mundo
burgués da pura fantasia e aplica-los aos materiais na realizagdo de oficinas teatrais. O gesto
aqui ¢ muito importante. O que caracteriza o gesto de cada crianga ¢ que a criatividade ¢
proporcional a receptividade. E em todos esses gestos predomina a improvisagdo porque € a
estrutura da qual emergem os gestos significantes. O gesto infantil que desativa os objetos de
seu uso programado, dando-lhes novos usos e novos significados, também tem o poder de

desativar as engrenagens de um sistema consumista alienado que nos leva a catastrofe.
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Esta é a dialética positiva da questdo. Uma vez, porém, que a totalidade da vida,
em sua plenitude ilimitada, aparece emoldurada em um contexto e como terreno
unica e exclusivamente no teatro, por esse motivo o teatro infantil proletario é para
a crianga proletaria o lugar de educagdo dialeticamente determinado. (BENJAMIN,
2009, p. 113).

Na forga dessa experiéncia mediada pelo programa escrito por Benjamin, Asja langa as
bases para as praticas dramdticas experimentais de um teatro politico, educativo e
comunitario. Era uma préatica que indicava o teatro como ferramenta de consciéncia critica,
enfatizando a reativagdo ou liberacdo de expressdo criativa e corporal, energia, gestos
bloqueados e impulsos vitais por meio do trabalho coletivo, em um ambiente circunscrito: a
comunidade. E que via o teatro/drama como um processo de educacao estética antiautoritaria
com forte vocagao de empoderamento social. Para o verdadeiro observador, e este deve ser o
ponto de partida da educagdo, cada acdo e gesto da crianga se torna um sinal, ndo tanto um
sinal do inconsciente, de processos latentes, repressdes e censuras, mas um sinal de outro

mundo no qual a crianga vive e comanda:

Mas a observagdo - ¢ somente aqui comega a educag@o - toda agdo e gesto infantil
transformam-se em sinal. N&o tanto, como apraz ao psicélogo, sinal do
inconsciente, das laténcias, repressdes, censuras, mas antes sinal de um mundo no
qual a crianca vive ¢ da ordens. O novo conhecimento da crianga, que se
desenvolveu nos clubes infantis russos, levou ao seguinte postulado: a crianga vive
em seu mundo como ditador. Por isso, uma "teoria dos sinais" ndo ¢ nenhuma forca
de expressdo. Quase todo gesto infantil significa uma ordem e um sinal em um
meio para o qual s raramente homens geniais descortinaram uma vista (...) E
tarefa do diretor libertar os sinais infantis do perigoso reino magico da mera
fantasia e conduzi-los a sua execu¢do nos contetidos. Isto acontece nas variadas
oficinas de trabalho. Nos sabemos - para falar apenas da pintura - que o essencial,
também nessa forma de atuag@o infantil, é o gesto. Konrad Fiedler, em seu livro
Schriften liber Kunst [Escritos sobre arte], foi o primeiro a provar que o pintor nao
¢ um homem que vé de maneira mais naturalista, poética ou extatica do que as
outras pessoas. E antes um homem que observa mais intimamente com a mao
quando o olhar se tolhe; que transmite a inervagdo receptiva dos musculos 6pticos
a inervagao criadora da mao. Inervagao criadora em correspondéncia precisa com a
receptiva, eis todo gesto infantil. O desenvolvimento desse gesto infantil até as
diferentes formas de expressdo - enquanto preparacdo de requisitos teatrais,
pintura, recitacdo, musica, danca, improvisagao - compete as variadas oficinas. Em
todas elas a improvisagdo permanece como central; pois, em Gltima instancia, a
encenagdo ¢ apenas a sintese improvisada de todas. A improvisag@o predomina; ela
¢ a constituicdo da qual emergem os sinais, os gestos sinalizadores. E encenagdo
ou teatro deve, justamente por isso, ser a sintese desses gestos, pois tdo somente a
encenagdo se manifesta de maneira inesperada e Unica, e o gesto infantil tem nela
portanto o seu auténtico espago. Aquilo que se extrai a forga das criangas, como
"desempenho" acabado, jamais pode medir-se em autenticidade com a
improvisagdo. (BENJAMIN, 2009, p.115-116).

O que ¢ revolucionério ¢ o sinal do futuro que fala através do gesto da crianca

(BENJAMIN, 2002, p. 119). Esse trabalho coletivo irradia ndo apenas as forcas mais
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poderosas, mas também as mais atuais. A relevancia de cada acdo e cada gesto infantil
torna-se um signo. O essencial, nessa forma de representagdo infantil, ¢ o gesto. A
pedagogia proletaria demonstra sua superioridade em garantir as criangas a realizacao de sua
infancia , através do gesto. A visdo conceitual de Asja em sua obra teatral, encapsulada no
programa escrito por Benjamin, mudou o paradigma do drama ao enumerar uma classe de
experimentacao que sobreviveu a eles e se espalhou pelo mundo.

Asja Lacis estabeleceu colaboracdes com importantes figuras intelectuais, muitas
vezes criando terreno fértil para o surgimento de "constelagdes" Unicas. Foi gracas a ela que
se tornou possivel o encontro do “maior poeta alemao vivo com o mais importante critico da
época", como Hannah Arendt descreveria mais tarde o encontro entre Bertolt Brecht e
Walter Benjamin em “Men in Dark Times” (ARENDT, 1968, p. 65). A abordagem artistica e
pedagdgica de Lacis, que emerge claramente da constelagao que se formou ao seu redor, nos
ajuda a entender isso. Todos os atores envolvidos nesta constelagao tentaram capturar, a sua
maneira, uma sintese do estético e do politico. Quando observamos seu entrelacamento, fica
evidente a influéncia mutua entre Asja e Benjamin. O viés politico que a obra de Benjamin
adquiriu, a partir das trocas com Asja, revela o tom revolucionario do seu pensamento.
Benjamin, como um dos escritores mais criticos da historia, junta-se a Lacis na postura
revolucionaria: ela assume posi¢des cada vez mais radicais no teatro de vanguarda e assume
a pena como arma da critica em beneficio da justi¢a, implicando a arte um lugar de destaque
na revolugao popular.

O ensaio sobre Napoles e o projeto teatral para criangas afirmam algo que ambos
compartilharam na percep¢ao do gesto da crianga, que a vida adulta perde como experiéncia
e que a enriquece pelo reconhecimento de sua nostalgia. Esse reconhecimento também pode
ser encontrado na atividade artistica ou filosofica: “de forma verdadeiramente
revolucionaria, o signo secreto de atos futuros, que fala através do gesto infantil”. E também
isso que o teatro épico brechtiano explora ao encenar a vida moderna, nos gestos, nas
sucessivas interrupgdes no curso das acdes, na distdncia, na repeticao, na contradicao e na
simultaneidade das diferentes formas de vida, criando obras perceptiveis pelo choque,
didatico nesse sentido, tanto para os atores quanto para o publico que se torna ativo,
pensando.

O ano de 1924 foi, portanto, decisivo na vida e na obra de Benjamin. Ele d4 uma
guinada e, de filésofo metafisico, com pretensdoes académicas, torna-se um ensaista
politicamente engajado, aproximando-se cada vez mais do materialismo dialético.

Fragmentos dessa virada podem ser encontrados em textos de jornais, revistas e cadernos de
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cultura a partir de 1925, reunidos e publicados em 1928 sob o titulo Rua de mdo unica. Este
livro ndo académico tornou-se uma das obras mais importantes da literatura de vanguarda
alema da década de 1920, tanto por seu estilo fragmentario quanto por sua forma grafica e
design. A esséncia dessa obra seria a politica em imagens alegoricas, através da figura do
flaneur, que reaparecerd no projeto das “Passagens”. Benjamin reuniu imagens num
caleidoscopio de experiéncias sociais enquanto escritor. Coloca em pratica uma nova forma
literaria e aplica um agudo senso critico em relacdo a sociedade capitalista, consumista e aos
conseqjiientes riscos de sua exploracao desenfreada sobre a natureza.

Tendo em vista o contexto histdrico e politico, e considerando a biografia e a producdo
intelectual de Walter e Asja, podemos realizar a releitura de Rua de mdo unica sob o angulo
das interpenetracdes e trocas entre ambos. Benjamin escreveu os textos reunidos nessa obra
ao longo da década de vinte, sob a influéncia e inspiracao das iniimeras viagens que realizou
e, sobretudo, influenciado pelo contato com Asja Lacis e com a vanguarda artistica da época.

Nestes textos, ao atribuir ao proletariado o controle das relagdes entre a humanidade e
a natureza, como objetivo da revolugcdo, Benjamin vai além dos objetivos fixados
exclusivamente nos processos sociais € economicos. Nessas declaragcdes, Benjamin também
determina a concepgdo politica que deveria cortar o estopim que constitui o dominio
continuo da burguesia, e ameaga um desenvolvimento cultural de mais de trés mil anos. No
livto Rua de mdo unica, encontramos, sob o titulo “Alarme de incéndio” (1928), uma
premonic¢do historica das ameacas do progresso em que Benjamin reafirma sua posigao
critica: “se a derrubada da burguesia pelo proletariado ndo ocorresse antes do momento
catastrofico do progresso técnico-cientifico, sinalizado pela inflagdo e pela guerra quimica,
tudo estaria perdido” (Benjamin, 2012b, p.46). Teriamos que cortar o pavio antes que a
faisca atingisse a dinamite. “Alarme de incéndio” ¢ um sino que toca e tenta chamar atencao
para os perigos iminentes que nos ameacam, para as novas catdstrofes dirigidas aos
contemporaneos € que se avolumam no horizonte.

No texto inicial de Rua de mdo unica, intitulado “Posto de Gasolina”, Benjamin
expoe as mudancas nas condi¢des de producdo materiais da época que influenciam as
transformagdes da literatura, e afirma que as opinides, para o aparato gigantesco da vida
social, sdo o que o Oleo ¢ para as maquinas: “ninguém se posta diante de uma turbina e a
irriga com 6leo para as maquinas. Borrifa-se um pouco em rebites e juntas ocultos, que ¢é
preciso conhecer.” (BENJAMIN, 2012b, p. 9). Por exemplo, em outro fragmento “Canteiro

de obra”, a sua escrita ja comega a parecer impregnada de elementos historicos e sociais
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mais precisos e advindos desse olhar atento a0 mesmo tempo para as mudangas nos meios de

produgdo cultural e para o universo infantil:

Com isso as criangas formam para si seu mundo de coisas, um pequeno no grande,
elas mesmas. Seria preciso ter em mira as normas desse pequeno mundo de coisas,
se se quiser criar deliberadamente para as criangas e ndo se prefere deixar a
atividade propria, com tudo aquilo que ¢ nela requisito e instrumento, encontrar
por si s6 o caminho que conduz a elas. (BENJAMIN, 2012b, p.17).

Foi, portanto, a partir do encontro com Asja Lacis que Benjamin se dedicou a
redescobrir suas memorias de infincia e a tecer filosoficamente ideias sobre a crianga, a
brincadeira e a educagdo. O que indica ainda que esse movimento o levaria a deixar de lado
a exegese da literatura alema e a se dedicar a novas formas literarias, como a presente Rua
de mdo unica, composta por aforismos, sonhos, ensaios e fragmentos. Essa forma literaria
apresenta caracteristicas que, por suas “permeabilidades” estilisticas, também podem ser
consideradas porosas.

Nesse sentido, podemos entender que a pratica teatral de Asja Lacis com criangas, que
¢ a pratica da improvisacdo como potencial para transformacdes pessoais e sociais, torna-se
central ndo apenas na defesa do teatro infantil, mas em toda a filosofia de Benjamin, que
passou a buscar uma ruptura com a ideologia ancorada em conceitos filosoficos tradicionais,
acrescentando dinamismo as ideias, da mesma forma que a estética e a politica ganharam um
lugar central em sua filosofia. Esta visdo de educagdo, mediada pelo carater estético e
politico que a pratica teatral de Lacis lhe confere, ¢ o elemento que também liga Benjamin a
Bertolt Brecht e ao seu teatro €pico - uma amizade que perdurou mesmo apos a separagao do
filosofo da atriz. A “porosidade” benjaminiana €, portanto, o resultado direto de sua relacao
com os diferentes personagens que encontra ao longo de sua jornada. Muitos personagens
sdo sem duvida bastante significativos, mas o significado de Asja Lacis que, como
engenheira, abriu uma nova e definitiva "rua" em Walter Benjamin, langando nova luz a arte,
a infancia e a cidade, promove a centralidade da relagao estética e politica no pensamento
benjaminiano. A dialética do pensamento de Benjamin, articulando teoria e pratica, seu
legado para o ensino do teatro e para pensar a relagdo entre os sujeitos e as cidades, sdo sem
davida muito relevantes e atuais. Por isso, buscamos destacar o papel fundamental de Asja
Lacis neste processo, contribuindo (de modo ainda incipiente) para o seu resgate no
panorama cultural ocidental. Este papel ndo foi o de uma simples personagem secundaria,

pois a trama intelectual e artistica entre os dois lhe confere papel de protagonista.
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Para Walter Benjamin, a forma de perceber a realidade, apds 1924, mudou
radicalmente. Passou a compreender o mundo de forma "porosa", ou seja, a partir de um
sistema que faz a mediacdo entre sensacdes internas e externas, entre imagens da percepgao
do presente e do passado, coletando fragmentos, atravessando memorias e construindo
narrativas. Essa escrita, fragmentada, que resulta do encontro com Asja, ¢ fruto da
reverberagdo perceptiva comum entre os dois. Com efeito, ja em 1924, Benjamin definiu os
contornos tao decisivos quanto emblematicos da sua trajetoria, por meio de conceitos €
insights sobre a infancia , a educacdo, a cidade, a tecnologia, a politica e a arte

contemporanea, que permaneceram constantes até sua morte em 1940.
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3. INTERSECCOES BENJAMINIANAS EM GIORGIO AGAMBEN

“Toda cultura é, primeiramente, uma certa experiéncia do tempo, e uma nova cultura ndo é possivel sem uma

transformagdo desta experiéncia. Por conseguinte, a tarefa original de uma auténtica revolugdo ndo é jamais

. ; 17
simplesmente ‘mudar o mundo’, mas antes de mais nada ‘mudar o tempo.”

Figura 2: Imagem fotogrdfica de Giorgio Agamben

Renomado filésofo italiano, Agamben ¢ conhecido por sua abordagem
interdisciplinar e suas profundas reflexdes sobre temas como biopolitica, estado de excecao
e teoria literaria. Nascido em Roma em 1942, Agamben cresceu em um periodo marcado por
grandes transformagdes historicas decorrentes da Segunda Guerra Mundial. Sua vida foi
profundamente marcada por esse contexto de guerra e destruicdo, bem como pelo
catolicismo presente em sua educagdo, que influenciou significativamente seu pensamento.
A relagdo entre religiosidade e politica € tema recorrente em suas obras. Sua experiéncia no
meio catélico despertou em Agamben uma curiosidade em relacdo a teologia e as estruturas
de poder inerentes a religido. Essas experiéncias o ajudaram a desenvolver uma visdo critica

da sociedade, buscando desvendar os mecanismos de controle e dominagdo presentes em

7 AGAMBEN, Giorgio. Infincia e Histéria. 2005, p.111.
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diferentes institui¢des. Sua reflexdo sobre o estado de excecdo, em que uma estrutura de
poder suspende a lei em nome da seguranga, por exemplo, reflete a experiéncia da Italia
fascista e o periodo de guerra em que cresceu.

Agamben ¢ reconhecido por sua abordagem interdisciplinar e suas profundas
reflexdes sobre os temas da biopolitica, do estado de exce¢do e da teoria literaria, sendo um
dos mais importantes pensadores da atualidade. A obra de Giorgio Agamben ¢ uma das mais
originais e provocativas da filosofia contemporanea, mas também uma das mais criticadas e
polémicas. Algumas das criticas dirigidas a obra de Agamben referem-se a sua metodologia,
que mescla leituras eruditas e heterodoxas de autores classicos € modernos, mengdes a obras
de arte, e interven¢des muitas vezes provocativas sobre temas da atualidade. Alguns criticos
acusam Agamben de ser arbitrario e anacronico em suas interpretacdes € argumentos. Outros
questionam a validade e relevancia de seus conceitos e categorias para analisar a
complexidade e diversidade das realidades historicas e sociais. H4 ainda os que questionam
a eficacia e responsabilidade de suas propostas e sugestdes diante dos desafios e problemas
de nosso tempo referindo-se ao seu posicionamento radical em relacdo a sociedade
contemporanea, apontando para uma perspectiva anarquica, messianica e poética de
transformag¢d@o do mundo. Por nossa vez, enxergamos em Agamben uma fonte de armas
criticas poderosas que nos possibilitam ndo somente interpretar o mundo que vivemos, mas
sobretudo atuar com protagonismo diante o cenario contemporaneo.

Giorgio Agamben (1942) formou-se em direito, especializando-se no pensamento
politico de Simone Weill. Aluno de Heidegger, e tradutor da obra de Walter Benjamin para o
italiano, ¢ um pensador critico de grande importancia, explorando temas relacionados a
politica, ética, estética e linguagem. Ao olhar para a obra de Giorgio Agamben, descobrimos
um universo extremamente erudito de referéncias e citagdes, entre as quais Walter Benjamin
figura com destaque. Em recente obra intitulada Autoritratto nello studio (2017c), Agamben

reconhece e indica as influéncias de Benjamin em seu pensamento:

O que torna seus livros tdo especiais ¢ que Benjamin rompeu sem hesitar com
qualquer heranga ¢ com a propria ideia de cultura. Sua erudigdo ¢ tdo profunda que
ele redescobre a cada vez o frescor da barbarie. Por isso, na historia da cultura, ele
prefere trapos e lixo, que pode usar como quiser assim como um infante. Como o
gesto que interrompe a suposta continuidade da histéria. Como ele, também
escrevo para uma humanidade que ja nada espera e da qual nada esperamos - por
isso ndo podemos de forma alguma perder o nosso encontro com ele.
(AGAMBEN, 2017¢, p. 104-105).
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Mencionamos para que possamos compreender a importancia do trabalho de Walter
Benjamin sobre o projeto agambeniano. A obra de Giorgio Agamben em geral esta repleta
de referéncias a Benjamin, algumas explicitamente citadas, outras implicitamente utilizadas.
Outro aspecto importante ¢ compreender o significado da filosofia politica de Giorgio
Agamben, assim como sua articulagdo com a teoria politica benjaminiana, o que € essencial
para desenvolver nossa compreensao das implicacdes politicas da arte. Pois a concepgao dos
dois autores sobre a modernidade e a contemporaneidade, suas teorias estéticas e seus
pensamentos criticos sobre a cultura capitalista, sobre os objetos de consumo e as
consequentes transformacdes da produgdo e fruicdo artistico-cultural, implicam uma
compreensdo da organizagao politica e econdmica da sociedade ocidental que ¢ atravessada
pela problematica do poder soberano e do estado de excec¢do, gerando situagdes de violéncia
e opressao, situacdes que ambos os autores se dedicam a investigar e indicar possibilidades
de mudanga.

Em sua mais reconhecida obra de filosofia politica, o Projeto Homo Sacer, € em
particular no texto “O poder soberano e a vida nua”, Agamben articula Walter Benjamin,
Hannah Arendt e Michel Foucault como trés nomes emblematicos que desencadeardao uma
profunda reflexdo a partir do didlogo entre suas obras e outras mais, destacando lacunas e
procedendo aos complementos. Para isso, o italiano trabalha com o método
arqueogenealogico com o qual os conceitos sdo tratados com particular relevancia. O
argumento de Giorgio Agamben (2002) sobre a biopolitica, especificamente, ¢ retomado de
Michel Foucault, mas ndo sem ampliar alguns limites que, segundo ele, sdo essenciais.
Assim, Agamben defende que a origem da biopolitica ndo deve estar localizada na
modernidade, como defendia Foucault, mas na propria geracdo da politica, desde a
antiguidade.

Segundo Foucault, o limiar da modernidade biopolitica da sociedade estaria no ponto
em que a espécie e o individuo como simples corpo vivo se tornariam o alvo do jogo das
estratégias politicas. O resultado ¢ uma espécie de animalizagdo do homem posta em pratica
através das mais sofisticadas técnicas politicas. Em particular, o desenvolvimento e o triunfo
do capitalismo nao teriam sido possiveis, nessa perspectiva, sem o controle disciplinar
exercido pelo novo biopoder por meio de tecnologias apropriadas, criando os corpos ddceis
necessarios ao controle das populagdes. No entanto, Agamben lembra que no final dos anos
1950, 20 anos antes de A Vontade de Saber, Hannah Arendt j4 havia analisado, em A
condi¢do humana, o processo que leva o Homo laborans (e com ele a vida biologica como

tal) a ocupar progressivamente o centro do cendrio politico moderno. Agamben percebe
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lacunas no pensamento de ambos: tanto para Foucault quanto para Hannah Arendt a
biopolitica comeg¢a com a modernidade, enquanto para Agamben o poder soberano nio ¢ o
poder politico antecedente, mas a biopolitica € originaria e constitutiva do poder soberano.
Segundo ele, Foucault ndo analisou a relagao juridica que vincula a soberania politica aos
totalitarismos modernos, como o fascismo, o nazismo etc., o que o impediu de perceber a
importancia politica dos campos de concentragdo, que vai além do paradigma moderno da
prisdao como havia destacado. J& Hannah Arendt, embora tenha apontado o campo como
espago paradigmatico, nao levou em conta a derivacdao definitiva da politica moderna em
uma légica biopolitica. A pesquisa de Agamben visa atravessar o vazio deixado por Foucault
¢ Hannah Arendt, mostrando que o nexo que liga o campo a biopolitica, o autoritarismo da
soberania a tatica de governo das mentalidades dos sujeitos (governamentalidade), ¢ a
captura da vida humana como excegao juridica.

A tese central de Agamben (2002, p. 14) ¢ que “a produgdo do corpo biopolitico € a
contribui¢do original do poder soberano.” Tanto para Foucault quanto para Hannah Arendt, a
biopolitica comeca com a modernidade, ao passo que para Agamben o poder soberano nao ¢
prévio ao poder politico, e sim a biopolitica € originaria e constituinte do poder soberano.
Esta ¢ a tese que Agamben defende se valendo da figura do Homo Sacer: um sujeito a mercé
da vida nua, uma vida desprovida de direitos. De acordo com o filésofo italiano, o que
distingue a modernidade ¢ a excecdo e o campo de concentragdo. Para Agamben, os campos
de concentragdo, longe de serem uma irracionalidade especifica do nazismo, representam um
paradigma da politica moderna. Para sustentar sua proposta, ele utiliza a figura do Homo
Sacer, a sacralizacdo excludente da vida humana, vigente desde o nascimento da politica,
assim como do Direito.

Segundo Agamben, Hannah Arendt observou que nos campos de concentracdo o
principio que rege o regime totalitario emerge sem que o bom senso admita o principio de
que "tudo € possivel". Precisamente porque os campos constituem, no sentido da excecao,
um espago excepcional, em que ndo s6 o direito é suspenso na sua totalidade, mas também
fato e direito se fundem sem deixar residuos, onde tudo ¢ verdadeiramente possivel. Se nao
se compreende esta particular estrutura juridica e politica dos campos, cuja vocacdo ¢
precisamente a de estabilizar a excecdo, o inacreditdvel que aconteceu dentro deles
permanecera completamente incompreensivel. Quem entra em campo evolui em um
ambiente de indistingdo entre fora e dentro, excecdo e regra, legal e ilegal, em que as

proprias nogoes de direito subjetivo e protecdo legal nao fazem mais sentido; além disso, se
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fosse judeu, ja havia sido privado de seus direitos de cidaddo pelas leis de Nuremberg e

posteriormente, no momento da "solucao final", completamente desnacionalizado.

O nascimento do campo em nosso tempo surge entdo, nesta perspectiva, como um
evento que marca de modo decisivo o proprio espago politico da modernidade. Ele
se produz no ponto em que o sistema politico do Estado-nagdo moderno, que se
fundava sobre o nexo funcional entre uma determinada localizagdo (o territorio) e
um determinado ordenamento (o Estado), mediado por regras automaticas de
inscrigdo da vida (o nascimento ou nagdo), entra em crise duradoura, ¢ o Estado
decide assumir diretamente entre as proprias fungdes os cuidados da vida bioldgica
da nacdo. Se a estrutura do Estado-nagfo ¢, assim, definida pelos trés elementos
territorio, ordenamento, nascimento, a ruptura do velho némos néo se produz nos
dois aspectos que o constituiam segundo Schmitt, mas no ponto que marca a
inscricdo vida nua (o nascimento que, assim, torna-se nagdo) em seu interior.
(AGAMBEN 2002, p.181-182).

A protagonista de Homo Sacer €, portanto, a no¢do de vida nua, emprestada de
Walter Benjamin, na qual ela aparece como aquilo que emerge nas condi¢des do estado de
exce¢do, quando o sistema judicidrio € suspenso. E por vida nua, devemos entender a vida
que ¢ matavel, mas ndo sacrificavel. Um paradigma que, j& em Benjamin, emerge como
estado de exce¢do cada vez mais violento e cada vez mais permanente, que se confunde com
a propria regra. Para desenvolver esse ponto, Agamben utiliza a figura do Homo sacer,
emblematico do direito romano arcaico. E cujo papel essencial na politica moderna procura
reivindicar. Homo sacer ¢ uma figura sombria na qual a vida humana ¢ incluida no
ordenamento juridico na forma de sua exclusdo (ou seja, de sua matabilidade). Para
Agamben (2002), o termo Sacer nos apresenta o enigma de uma figura que constitui o
primeiro paradigma do espaco politico ocidental. A excecdo suprime o direito a vida e
converte a vida humana na “mera-vida” benjaminiana. Para Agamben (2002, p.12), a
politizacdo da vida nua é o evento decisivo da modernidade e, somente uma reflexao que,
seguindo a sugestao de Walter Benjamin, “questione tematicamente a relagdo entre vida nua
e politica, pode tirar a politica de seu ocultamento e, a0 mesmo tempo, restituir ao
pensamento sua vocagao pratica”.

O conceito de vida nua é um legado de Walter Benjamin justamente a partir do texto
que trata sobre a violéncia: "Para uma critica da violéncia", de 1921. Benjamin utiliza o
termo “mera-vida” (das blose leben), que também aparece no ensaio “A tarefa do tradutor”,
de 1921, e no texto sobre a perda da experiéncia do homem contemporaneo "Experiéncia e
Pobreza", de 1933. A Vida nua, conceito explorado por Agamben em seu projeto, equivale a

“mera-vida” de Benjamin. Nosso autor, no entanto, também investigou os fundamentos da
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violéncia em didlogo com as ideias de Benjamin sobre a violéncia mitica que podemos
encontrar em “Destino e carater”, de 1919, e também com a ideia de soberania em Carl
Schmitt, jurista e filésofo politico alemao, cujos trabalhos sobre o assunto foram publicados
durante a Republica de Weimar (1919-1931). Profundamente divergente da ideologia de
Carl Schmitt, o interesse de Agamben reside nas ideias sobre a natureza do direito e do
Estado, sua relagdo com a dominagao politica e sua critica ao status quo no sistema liberal.

Ao incorporar alguns dos conceitos centrais de Carl Schmitt, Agamben assume uma
forte posi¢do contra ele. O texto de Carl Schmitt - Teologia Politica - , diz Agamben, ¢
controverso tanto por seu contetido quanto por seu compromisso politico. Para Schmitt, todo
sistema juridico nasce de um conflito politico: sua existéncia e sua legitimidade derivam de
um ato constitutivo de violéncia; de uma decisao infundada e migra para uma certa forma de
ordem politica. Quanto a sobrevivéncia do estado, diz Schmitt, depende de sua capacidade
de identificar o inimigo (“revoluciondrios” e estados hostis) e, se necessario, combaté-lo. A
preocupagdo central de Carl Schmitt era a preservagdo da ordem politica. Nesse sentido, ele
entendia a neutralidade liberal como uma ameaga a sobrevivéncia do Estado. Sua obra
justificou a legalidade dos poderes ditatoriais do Estado, especialmente em sua teologia
politica e na definicdo do soberano como ‘“aquele que decide sobre a excecdo".
(AGAMBEN, 2002).

A investigacdo do Homo Sacer, segundo Agamben, ¢ o ponto de intersec¢do entre o
modelo juridico-institucional e o modelo biopolitico de poder. O valor da vida entrard em
nossos calculos econdmicos e o Estado se preocupara principalmente com o que gastara
como "vida bioldgica" para si mesmo. A politica serd responsavel por fazer a liga¢do entre
biologia e economia. Ele observa que as duas andlises sdo indissociaveis € que o
envolvimento da vida nua na esfera politica constitui o ntcleo original do Poder Soberano.
Mesmo secretamente, a biopolitica €, nesse sentido, tdo antiga quanto a excec¢do soberana.
Colocar a vida biologica no centro dos célculos ¢ uma a¢ao do Estado que nos remete ao elo
secreto que une Poder e vida nua. Essa hipotese de Agamben retoma a correspondéncia entre
o moderno € o arcaico € 0 obriga a examinar os conceitos da teoria politica desde a Grécia
classica.

A vida nua, para Agamben (2002), tem o privilégio tnico de ser aquela em cuja
exclusdo assenta a Polis. A ligagdo entre a vida nua e a politica seria a mesma da definicao
aristotélica do homem como "um ser vivo dotado de linguagem". O vivente tem um logos
que bloqueia e retém sua propria voz dentro de si, assim como habita a polis, permitindo que

sua vida nua seja excluida. Segundo Agamben (2002), a politica se apresenta como uma
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estrutura que serve de intermedidria entre o ser humano e o /ogos. Ela existe porque o
homem € o ser vivo que, na linguagem, separa ¢ opoe a vida nua, a0 mesmo tempo que se
mantém em relagdo a ela numa “exclusdo inclusiva”. A tese foucaultiana deve entdo ser
corrigida ou pelo menos integrada no sentido de que o que caracteriza a politica moderna
ndo ¢ a inclusdo da Zoé na Polis (para Agamben, muito antiga) nem o fato de que a vida

como tal seja objeto de calculos politicos. Decisivo, para o fildsofo italiano, € o fato de que:

Juntamente com o processo pelo qual a excegdo se torna a regra em todos os
lugares, o espaco da vida nua, originalmente localizado nas margens da ordem, vai
gradualmente coincidindo com o espago politico. Exclusdo e inclusdo, externo e
interno, Bios ¢ Zo¢, direito e fato, entram numa zona irredutivel de indistingdo.”
(AGAMBEN, 2002, p.16).

O estado de exceg¢do em que a vida nua ¢ excluida e capturada pela ordem juridica
constitui o fundamento oculto sobre o qual repousa o sistema politico. Para Agamben
(2005), o processo disciplinar que faz do homem seu objeto ¢ enxertado em outro processo
que coincide com o nascimento da democracia moderna. Desde entdo, o homem ndo mais se
apresenta apenas como sujeito, mas como objeto do poder politico. No entanto, esses
processos opostos e contrastantes convergem no fato de que, em ambos os casos, estd em
jogo a vida nua do cidaddo: o corpo biopolitico da humanidade. E se ha algo que caracteriza
a democracia moderna em relacdo a democracia classica é que ela se apresenta desde o
inicio como uma reivindicagdo e libertacao da Zoé, que busca transformar sua vida nua em
modo de vida. Dai também a sua aporia especifica: por em jogo a liberdade e a felicidade
dos homens precisamente no ponto da vida nua que antes indicava a sua submissao.

Agamben cita Benjamin que, logo apds a primeira guerra, critica essa tendéncia,
apresentando a relacdo entre poder constituinte e poder constituido como aquela entre a
violéncia que instaura o Direito e a violéncia que o preserva (Para uma critica da Violéncia,
1921). A constituicdo ¢ pressuposta como um poder constituinte. Assim como o poder
soberano se pressupde como o estado de natureza, que mantém uma relacdo de bando com o
Estado de Direito, também ele se divide em poder constituinte e poder constituido ¢ mantém
relagdo com ambos, localizando-se numa zona de indistingdo em um ponto de indiferenca.

O italiano também cita Hannah Arendt, em On revolution, que por sua vez cita
Sieyés para descrever a emergéncia de uma instdncia de soberania nos processos
revolucionarios como requisito de um poder absoluto capaz de instituir o ato legislativo.
Essa necessidade acabaria entrando em um circulo vicioso. O problema fundamental ¢é

distinguir claramente o poder constituinte do poder soberano. Tentativas de pensar a
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preservacdo do poder constituinte ndo faltam e se tornaram familiares em nosso tempo
através do conceito trotskista de “revolucdo permanente” e do conceito maoista de
“revolucdo ininterrupta”. No entanto, os partidos leninista e nazista também se apresentaram
como a preservacdo de uma instancia constituinte ao lado do poder constituido. E a dupla
caracteristica estrutural dos Estados totalitarios do século XX surge como solucio
técnico-juridica para o problema da manuten¢do do poder constituinte.

O problema da distingdo entre poder Soberano e poder constituinte ¢ fundamental.
Na analise da estrutura original da soberania como bando e abandono, estes atributos
pertencem também ao poder soberano enquanto praxis livre. A relacdo entre poder
constituinte e poder constituido ¢ tdo complexa quanto a de poténcia e ato em Aristoteles. E
depende de como se pensam a existéncia e a autonomia da poténcia. Aristoteles trata de
reafirmar a existéncia autonoma da poténcia, o fato dela permanecer mesmo quando nado se
confirma em ato. Ela ndo se esvanece no ato nem deixa de existir sem o ato. Segundo
Agamben (2002), para que a poténcia tenha uma consisténcia propria € preciso que ela possa
inclusive ndo passar ao ato, que seja constitutivamente poténcia do nao fazer ou ser alguma
coisa. Para Agamben, ao descrever a natureza mais auténtica da poténcia, Aristoteles nos
legou (a filosofa ocidental) o paradigma da soberania. Dado que, a estrutura da poténcia, que
se mantém em relacdo ao ato exatamente através de seu poder de ndo-ser, corresponde
aquele do bando soberano que aplica-se a excecdo, desaplicando-se. A poténcia ¢ o modo
através do qual o ser se funda soberanamente. Sem nada que o preceda ou determine sendao o
proprio poder ndo ser. Poténcia e ato ndo sdo mais do que dois aspectos do processo de auto
fundagdo soberana do ser. A soberania ¢ sempre duplice, porque o ser se auto-suspende,
mantendo-se. De fato, o poder constituinte ndo se esgota nunca em poder constituido. Até
mesmo o poder soberano pode manter-se indefinidamente como tal, sem nunca passar ao
ato.

Podemos concluir que a vontade soberana ndo exerce sua soberania apenas sobre as
coisas, territérios, riquezas etc., mas sobre a vida humana. A excecdo ¢ o dispositivo
original, pelo qual a lei se refere a vida. Tal referéncia ¢ paradoxal como a propria soberania,
pois inclui a vida na exce¢dio para suspensdo da lei. E uma inclusdo excludente ou uma
exclusdo inclusiva. A excegdo opera como uma estrutura politica paradoxal que capta a vida
humana e, a0 mesmo tempo, a abandona a condi¢ao de simples ser vivo. A exce¢do torna-se
entdo uma técnica de controle biopolitico que pode ser transmutada de multiplas maneiras. A
figura do estado de excecdo revela a existéncia de uma vontade soberana escondida na

sombra do Estado de Direito, pronta para ser invocada como técnica politica de governo da
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vida humana. O estado de excecdo, enquanto uma técnica juridica criada pelo Estado de
Direito, revela um paradoxo. Sempre que a ordem social seja ameacgada por uma pessoa ou
grupo social, a figura da exce¢dao pode ser invocada para suspender total ou parcialmente o
direito sobre essas pessoas. A excegao abole o direito a vida e transforma a vida humana em
uma mera vida nua.

Para Agamben (2002), o declinio da democracia moderna e sua gradual convergéncia
com os estados totalitarios na “sociedade do espetaculo” (Tocqueville e Gui Debord) tém
suas raizes nessa aporia. E até que as contradicdes que isso implica sejam resolvidas, o
nazismo e o fascismo infelizmente permanecerao em vigor, pois fazem da vida nua o critério
politico supremo. Segundo Agamben (2013), uma forma de resistir ao capitalismo como
forca dominante, e as conseqiiéncias totalitarias e fascistas de seu desenvolvimento, ¢
profanando o seu mundo consagrado ao utilitarismo e ao consumismo. Conforme Agamben
(2007a), profanar somente pode ser entendido no contexto do consagrado. Enquanto origem,
sagradas “eram as coisas que de algum modo pertenciam aos deuses. Como tais, elas eram
subtraidas ao livre uso e ao comércio dos homens [...] consagrar (sacrare) era o termo que
designava a saida das coisas da esfera do direito humano, profanar, por sua vez, significava
restitui-las ao livre uso dos homens.” (2007a, p.58). Profanar - um conceito originalmente
romano - significa retirar do templo (fanum) onde algo foi colocado, ou originalmente
retirado do uso e propriedade dos seres humanos. Portanto, a profanagdo pressupde a
existéncia do sagrado, no ato de deixar o uso comum. Profanar significa, assim, tocar a
pessoa ou as coisas consagradas para liberta-las e libertar-se do sagrado.

No entanto, a profanag¢do nao permite recuperar totalmente o uso antigo, como se o
tempo durante o qual o objeto foi retirado de seu uso comum pudesse ser cancelado. Pode-se
fazer apenas um novo uso. Para Agamben (2013), a hipotese de Benjamin da relacao
estreita entre capitalismo e religido recebe mais essa confirmagdo: O capitalismo ¢ uma
religido em que o capital ocupa o lugar de Deus; ou seja, sendo o dinheiro a forma pura de
crédito, ¢ uma religido em que o dinheiro ¢ sagrado. Isso remete, na perspectiva de
Agamben, ao fato de que o poder contemporaneo nao se incumbe mais de fazer viver, nem
de fazer morrer, mas fundamentalmente de fazer sobreviver. O Deus do capitalismo precisa
ser ocultado, somente podendo ser invocado no auge de sua culpa. No capitalismo, ninguém
expressa sua adoracdo a esse ente sagrado: as pessoas apenas a cultuam, especialmente pelo
consumo e pela preocupacdo com a propriedade. Isso quer dizer que aquilo que serve ao
utilitarismo econdmico, ao ser profanado, retorna, de modo especial, ao uso das pessoas

como objetos ou espagos para um cotidiano que tem mais relacdo com o sujeito do que com
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a religido do capital. A profanagdo é, portanto, um vinculo com a vida que propde desvios
em relacdo aquilo que fora consagrado. Uma posicao que confunde as relagdes entre estética

e ética, entre sujeito e objeto, entre conhecimento e experiéncia.

3.1 A influéncia de Benjamin para uma critica do poder

“A tradicdo dos oprimidos nos ensina que o estado de excegdo em que vivemos é a regra’’®

Como estamos vendo, o pensamento de Benjamin influencia fortemente a obra de
Agamben. Em particular, as no¢des de soberania e estado de excegdo no livro “Homo Sacer:
Poder soberano e vida nua” (1995) faz parte de um conjunto de obras dedicadas a
investigacdo do poder soberano moderno, que o autor denominou de “projeto Homo Sacer”.
Tomamos como referéncia aqui, além de “Poder soberano e vida nua” (I), as obras “Estado
de excecao” (II) e “O que resta de Auschwitz” (III). Buscaremos destacar em Benjamin,
além de vida nua (conceito ja trabalhado na parte introdutoria deste capitulo), as raizes dos
conceitos de poder soberano e estado de excegdo, trabalhados por Agamben nas obras I, Il e
[T de seu Projeto, a fim de langar luz sobre as influéncias benjaminianas em seu pensamento
politico. No que tange ao estado de exce¢do, uma das teses de Agamben langada no primeiro
capitulo de “Homo Sacer: Poder soberano e vida nua” (2002) ¢ que o estado de excegao,
como estrutura fundamental na contemporaneidade, surge sempre mais a frente, tendendo a
se tornar a regra, € "quando o nosso tempo procurou dar uma localizagdo a esse ilocalizavel,
o resultado foi o campo de concentracdo.” (p. 27). A constelagdo juridica que orienta o
campo € um estado de sitio ou lei marcial e ¢ justamente a problematica do campo, para
Agamben (2002), que determina a crise do velho “nomos da terra”: “A excecdo soberana
(como zona de indiferenga entre natureza e direito) ¢ a pressuposi¢do da referéncia juridica
na forma de sua suspensdo.” (p. 28). Em toda norma esta inscrita, como excec¢ao, a figura do
caso juridico que efetiva sua transgressdo, como pressuposicao. Por isso, o declinio da
democracia moderna e sua gradual convergéncia com os estados totalitarios t€m suas raizes
nessa aporia. E até que as contradi¢des que isso implica sejam resolvidas, o nazismo e o
fascismo infelizmente permanecerdo em vigor, pois fazem da vida nua o critério politico

supremo.

'8 BENJAMIN, Walter. Tese VIII - Sobre o conceito de histéria. 2012a, p. 245.
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Quanto ao poder soberano, Agamben investiga os fundamentos da soberania a partir
do debate entre Benjamin e Carl Schmitt (1919-1931). Profundamente divergente da
ideologia de Schmitt, o interesse de Agamben reside nas ideias sobre a natureza do Direito e
do Estado, sua relacdo com a dominagdo politica e sua critica ao status quo do sistema
liberal. Ao incorporar alguns dos conceitos centrais de Schmitt, Agamben assume uma forte
posicao contra ele - do mesmo modo que o fez anteriormente Walter Benjamin. O livro de
Schmitt, Teologia Politica (1922), ¢ de certa forma uma resposta a Walter Benjamin, que ja
o havia criticado na introducdo da obra sobre o barroco alemdo’. O debate entre os dois
gira em torno da origem de todo sistema juridico que nasce de um conflito politico: sua
existéncia e sua legitimidade derivam de um ato constitutivo de violéncia®, de uma decisdo
que migra para uma forma de ordem politica.

Em seu livro Estado de excegdo (2004), Agamben dedica uma se¢do exclusivamente
aos debates entre esses dois pensadores, “Gigantomachia intorno a un vuoto” (Luta de
gigantes acerca de um vazio), com o objetivo de tracar as discussdes e conclusdes que
surgiram em torno desse didlogo. Agamben (2004) concorda com Schmitt em definir o
soberano como aquele que detém o monopolio da decisdo sobre o estado de excegdo.
Soberania, para o autor, ndo ¢ definida como monopo6lio do poder de san¢do, mas como
monopolio da decisdo: “soberano ¢ aquele que decide sobre o estado de excegao"
(AGAMBEN, 2004, p. 11). De Schmitt, Agamben infere que tal decisdo ¢ distinta da norma
juridica e que a autoridade nao precisa do Direito para criar o Direito. Agamben (2004, p.
13) desenvolve a reflexdo sobre o paradoxo de um poder além de regulamentagdes e
controles que ndo ¢ mais excepcional, e sim um padrao de atuagdo dos Estados. Ele estuda o
contraditorio de uma situagdo que deveria ser extraordinaria, na qual o Estado usaria de
dispositivos legais para suspender leis e direitos, mas que vem se tornando cada vez mais a
regra de nossa sociedade.

Com isso, o processo que Carl Schmitt descreveu tem seu nexo constitutivo rompido

a partir da 1* Guerra mundial, e tem na excec¢do soberana o seu fundamento escondido. Para

' Benjamin dedicou trechos de seu livro sobre o drama barroco alemio (1928) a Schmitt e escreveu uma carta em 1930, na
qual sublinhou as afinidades de Schmitt com o decisionismo ¢ a ditadura. Ambos compartilham uma visao da histéria como
uma catastrofe crescente e reivindicam a necessidade de uma decisdo politica, mas suas terapias sao radicalmente opostas:
Benjamin identifica a libertacdo com a revolugdo proletaria enquanto Schmitt escolhe o nazismo como modelo de salvag@o.

2 O método exposto no "prologo epistemoldgico-critico" sera seguido com rigor nas anélises da primeira parte do livro
dedicada ao drama tragico. O drama tragico considera a vida desde sua situacdo extrema: a morte. Sublinhando esse
aspecto, Benjamin revela seu interesse historico-filoséfico, concebendo a historia tal como ela se revela no tragico drama
barroco, em um lugar catastrofico cheio de escombros e sem sentido metafisico. O conceito e o método de seu
procedimento foram orientados pela "Teologia Politica" e pela "Sociologia dos Conceitos" de Carl Schmitt, citadas varias
vezes por Benjamin. Uma das frases de Schmitt, “Soberano ¢ aquele que decide sobre o estado de exce¢do”, ja contém o
programa politico que influencia determinantemente a Benjamin. A imagem metafisica que certa época faz do mundo teria
a mesma estrutura que aquela que o ilumina como forma de expressao literaria.
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Agamben (2004, p. 25), o que vem ocorrendo desde entdo € que o espaco do estado de
exce¢do esparramou-se por toda parte, coincidindo com o ordenamento normal. Walter
Benjamin j4 havia diagnosticado, em sua oitava tese sobre o conceito de historia?', que “para
o oprimido o estado de excegdo ¢ a regra.” (2012a, p. 245.). A busca de Agamben segue
Benjamin: “O campo € o espago que se abre quando o estado de exce¢do comeca a tornar-se
regra.” (2002, p. 175.). Para o italiano, o campo de concentracdo torna-se o espago
paradigmatico da vida moderna, onde a ordem € suspensa e onde a vontade soberana toma
seu lugar. No campo, a vontade soberana coincide com a lei. No campo, a lei € a vontade do
soberano. Nesse caso, a vida humana cai na condicdo de excegdo e torna-se “mera-vida”. E
uma vida nua, sobre a qual prevalece a vontade soberana como lei absoluta e a excegdo
como regra de sua existéncia. Os campos de concentragdo sdo espacos onde a lei fica em
suspenso, em um constante estado de exce¢do no qual tudo € possivel, € o ser humano
capturado no campo torna-se marginal pelo proprio Estado: Homo Sacer, um sujeito em que
a vida se transforma em mera-vida nua matdvel, uma vida que pode ser assassinada
impunemente.

Em O que resta de Auschwitz (2008), Agamben busca - depois de refletir
profundamente nos dois livros anteriores sobre a vida nua, o poder soberano e o estado de
exce¢do - compreender as dimensdes do testemunho dos sobreviventes do holocausto
nazista, a partir de uma analise do papel do testemunho como documento historico e suas
limitagdes como histdria pessoal. Portanto, questiona as dificuldades do testemunho diante
da perda de pontos de referéncia fundamentais em um espaco marcado pela total auséncia de
normas e direitos. Para Agamben (2008, p. 76), Auschwitz marca o fim e a ruina de toda
ética da dignidade: a vida nua a qual o homem fica reduzido. Auschwitz se apresenta como o
espago de uma experiéncia em que os limites entre a vida e a morte se fundem, testando os
reflexos do nosso tempo. E emblematico para a compreensdo do uso bélico da racionalidade
técnica e suas tecnologias e foi um dpice da violéncia nas relagcdes de poder modernas. A
proposta de Agamben (2008, p.11), seguindo a linha de Benjamin, é que entre suas ruinas
possamos recolher resquicios de sentido para tecer memoérias que nos levem a uma

consciéncia critica capaz de construir novas formas de vida mais éticas no presente.

2l A versdo sobre a qual nos detemos aqui é a primeira, traduzida por Sérgio Paulo Rouanet em “Obras escolhidas - Magia
e técnica, arte e politica”. Entretanto, também utilizaremos da traducdo de Jeanne Gagnebin, com os comentarios de
Michael Lowy, em “Walter Benjamin: aviso de incéndio - uma leitura das teses Sobre o conceito de historia” (Sdo Paulo,
Boitempo, 2005).
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9922

Ap0s a Primeira Guerra, no ensaio “Para uma critica da violéncia”*, escrito em 1921

e publicado nos Archiv fiir Sozialwissenschaft und Sozialpolitik*, Benjamin apresenta o
relacionamento entre o poder constituinte € o poder constituido como aquele entre a
violéncia que instaura o Direito e a violéncia que o conserva. A tarefa de uma critica da
violéncia apresenta suas relacdes com o Direito e o alcance dessas relagdes ¢ designado
pelos conceitos de lei e justica. Segundo Benjamin (2013), a relagdo mais fundamental de
qualquer ordem do Direito € aquela entre fins € meios, de modo que a violéncia s6 pode ser
buscada entre os meios € nao nos fins. Benjamin tenta estabelecer critérios para sua critica,
abrindo a questdo sobre a violéncia em geral como principio e questionando se ela seria
¢tica, ainda que visasse fins justos. Trata-se de uma tentativa de delimitar a violéncia

(Gewalt)** para além da lei: "violéncia pura" (reine Gewalt), que romperia a dialética da

9925

violéncia mitica que instaura e conserva a ordem juridica””. A pureza da Reine Gewalt seria

um conceito relacional, metodoldgico e diretamente ligado aos debates no campo da

filosofia da linguagem. No alemado, “Poder” e “Violéncia” possuem a mesma etimologia:

Se, de fato, a violéncia (Gewalt), coroada pelo destino, for a origem do direito,
entdo pode-se prontamente supor que no poder (Gewalt) supremo, o poder sobre a
vida e a morte, quando este adentra a ordem do direito, as origens dessa ordem se
destacam de maneira representativa no existente e nele se manifestam de forma
terrivel: Em consonancia com isto, estd o fato de que a pena de morte, em
condigdes primitivas de direito, ¢ decretada até mesmo para delitos como crimes
contra a propriedade, em relagdo aos quais parece inteiramente “desproporcional”.
Pois seu sentido ndo ¢ o de punir a infracdo do direito, mas de instaurar o novo
direito. Com efeito, mais do que em qualquer outro ato de cumprimento do direito,
no exercicio do poder sobre a vida e a morte ¢ a si mesmo que o direito fortalece.
Mas € precisamente ai que, a0 mesmo tempo, se anuncia também algo de podre no
direito, que uma sensibilidade apurada percebe com mais acuidade, porque se sabe
infinitamente distante das conjungdes nas quais o destino teria se mostrado, nesse
ato de cumprimento, em sua propria majestade. O entendimento, porém, deve
tentar se aproximar o mais decididamente possivel dessas conjungdes, se quiser
levar a termo tanto a critica da violéncia que instaura o direito como a critica da
violéncia que o mantém. (BENJAMIN, 2013, p. 134-135).

22 Seguiremos com a leitura da tradugio de Ernani Chaves em “Escritos sobre mito e linguagem” (1915-1921). Organizagio
e notas de Jeanne Marie Gagnebin. Sdo Paulo: Editora 34, 2013. Entretanto ¢ importante pontuar que este texto encontra-se
também em “Documentos de cultura, documentos de barbarie: escritos escolhidos”, sob o titulo “Critica da Violéncia —
critica do poder”. Sdo Paulo: Cultrix, 1986.

» Revista fundada por Max Weber em 1888 ¢ encerrada em 1933.

* E preciso lembrar que o termo a que Benjamin se refere, Gewalt, ¢ polissémico: pode ser utilizado tanto com o
significado de violéncia quanto de poder.

5 Essa discussdo ¢ perpassada pelo contexto cultural das repercussdes da Revolugdo Russa de 1917, em que ainda estava
em questdo, no campo tedrico e politico das esquerdas europeias a analise das condi¢des de possibilidade de um poder
revolucionario. O contexto particular da Reptblica de Weimar é um periodo marcado pelo naufragio da insurreigdo da
Spartakusbund(a Liga Espartaquista) e pelo assassinato cruel de seus principais lideres, Rosa Luxemburgo e Karl
Liebknecht, em janeiro de 1919.
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A critica ao poderio militar e a guerra torna-se o ponto de partida para uma critica a
violéncia em geral, defendendo que a violéncia ndo pode mais ser tolerada. Benjamin vé
uma dupla fung¢do na instituicao e na manutencao do Direito: “toda violéncia, enquanto meio
¢ ou instauradora ou mantenedora do Direito.” (BENJAMIN, 2013, p. 136). O poder de
possuir direitos ¢ um poder ameacador. Essa problematizagdo nos permite langar uma nova
luz sobre o destino que esta por tras da violéncia da lei, pois a violéncia na instauragdo do
Direito tem, para Benjamin, uma dupla fun¢do: o Direito visa o seu proprio estabelecimento
como fim, utilizando a violéncia como meio “daquilo que ¢ instaurado como Direito, mas no
momento da instauragcdo, ndo abdica da violéncia.” (BENJAMIN, 2013, p. 148). Assim, se
estabelece um fim que ndo ¢ livre e independente da violéncia, mas um fim necessario e

intimamente ligado a ela:

O instaura enquanto direito sob o nome de poder (Macht). A instauragdo do direito
¢ a instauragdo do poder e, enquanto tal, um ato de manifestagdo imediata da
violéncia. A justiga é o principio de toda a instaurag@o divina de fins, o poder ¢ o
principio de toda instauragdo mitica do direito. (BENJAMIN, 2013, p. 148).

De acordo com Benjamin, esse principio tem uma explica¢do carregada de enormes
consequéncias no Direito de Estado, pois seu dominio, a saber, o estabelecimento de
fronteiras, “objeto da paz de todas as guerras da era mitica” (BENJAMIN, 2013, p.148), ¢ o
fendmeno original da violéncia instauradora do Direito em geral. Fica claro que, para
Benjamin, o que é garantido pela institui¢do do Direito € o poder, e onde as fronteiras sdo
estabelecidas o adversario ndo ¢ simplesmente aniquilado, mas o vencedor tem o poder de,
em ultima instancia, retirar ou conceder direitos, em uma ambiguidade profunda.

A “violéncia pura” causaria hoje, segundo Benjamin, constrangimento e problemas
relacionados ao uso da violéncia por alguns homens contra outros. Trata-se da tese da
sacralidade da vida. Sua argumentag¢do, tomando como exemplo o caso extremo da execucao
revolucionaria dos opressores, ¢ no sentido de que a mera existéncia nao tem valor mais alto
do que a existéncia justa: “pois 0 homem, nao se reduz a mera-vida do homem, tampouco a
mera-vida nele mesmo”. Por fim, “o fato de que aquilo que ai dito sagrado ¢, segundo o
antigo pensamento mitico, o portador assinalado da culpa: a mera-vida.” (BENJAMIN,
2013, p. 154). Benjamin vé uma profunda conexdo entre o cardter sangrento e o carater de
expiagao purificadora dessa violéncia: “pois o sangue ¢ o simbolo da mera-vida”

(BENJAMIN, 2013, p. 151). O desencantamento da violéncia do Direito remete, para
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Benjamin, a culpa inerente a mera-vida natural, culpa que entrega o sujeito a expiagdo,
porque na “mera-vida” terminaria o dominio do Direito.

Segundo Jeanne Marie Gagnebin, em nota da tradug¢do dos “Escritos sobre mito e
linguagem” (BENJAMIN, 2013, p. 151), em relagdo ao termo “mera-vida”, no original das
bloseleben, o adjetivo Blos significa “mero”, “simples”, sem nenhum suplemento. H4 uma
nuance entre Nackt, que designa a nudez de uma crianga ao nascer, ¢ Bloss, que designa o
“nt” no sentido de despido, em oposicdo a coberto com roupa ou roupagem (inclusive
retorica). Nesse contexto, ¢ interessante a aproximacgdo que Giorgio Agamben estabelece
entre esse ensaio € o conceito de vida nua, base da sua biopolitica contemporanea, isto €, da
intervengdo da dimensdo politica e juridica sobre a vida organica natural (Zoé) de cada
cidaddo, enquanto a dimensao politica para os gregos antigos s6 poderia interferir na vida
social comum (Bios). Nesse ponto, para Gagnebin, torna-se clara a convic¢do de Benjamin
de que “a vida humana ndo tem valor absoluto em si, como mera-vida, mas socialmente,
numa dimensdo que transcende o organico natural”, pois “com a mera-vida termina o
dominio do direito sobre o vivente.” (BENJAMIN, 2013, p. 151).

Contudo, a critica da violéncia e do poder, para Benjamin (2013), ¢ a filosofia de sua
histéria. E a filosofia desta histéria porque s6 a ideia do seu ponto de partida permite assumir
uma tomada de posi¢do critica. Toda violéncia mantenedora do Direito acaba, por si mesma,
através da repressdo das contra-violéncias inimigas, enfraquecendo indiretamente, no
decorrer do tempo, a violéncia instauradora do Direito, por ela representada. Segundo
Benjamin, isso perdura at¢ o momento em que novas violéncias ou violéncias antes
reprimidas superem a violéncia instauradora do Direito, fundando assim um novo Direito,
para um novo declinio. De acordo com Benjamin (2013), talvez se deva levar em conta a
surpreendente possibilidade de que o interesse da lei em monopolizar a violéncia contra os
individuos nao se explique com o intuito de garantir os fins do Direito, mas sim de garantir o
proprio Direito. Nesse sentido, Agamben acompanha as diretrizes benjaminianas em seu
projeto “Homo Sacer”, usando a nocdo de “mera-vida” como vida nua, conceito central que
o ajudara a tracar uma genealogia da soberania, desde o Direito arcaico romano até o
Nazismo, para compreender o desenvolvimento das no¢des de poder soberano e estado de
excegdo, conceitos que iluminam, assim, o seu entendimento da biopolitica moderna.

A leitura benjaminiana da historia é o fio condutor que coloca a categoria do
oprimido como chave central para Giorgio Agamben realizar uma genealogia do poder na
releitura filosofica do nazismo, olhando a historia pelo ponto de vista dos vencidos. O viés

dos oprimidos, no caso, ¢ o dos sobreviventes do holocausto a que Agamben se refere como
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Shoah. Benjamin ajuda a significar e construir um discurso de empatia radical com a
categoria do oprimido em Agamben, sobretudo em seus ultimos escritos, os aforismos sobre
Historia.

Benjamin insiste na importancia de resgatar alguns elementos da teologia no
materialismo historico: para o filésofo, o passado ndo ¢ um passado morto. Cada presente ¢
o resultado de memodrias do passado, ¢ construido a partir de relacdes com o passado.
Portanto, devemos olhar atentamente para o passado para corrigir as injusti¢as. Esse € o seu
pensamento critico para construir uma metodologia que se torne base de acdes
transformadoras. O passado assombra o presente e possui uma pista misteriosa que pode nos
levar a redengao, se for decifrada.

De acordo com Lowy (2020) e Gagnebin (1999), o conceito de redencdo, em
Benjamin, parte do principio de que somente para a humanidade redimida poderemos salvar
o futuro. O correspondente profano da reden¢do seria a revolucdo. Dai a importancia da
memoria como potencial de justica. A nogdo de tempo em Benjamin, que articula Cronos e
Kairos - tempo linear e tempo da experiéncia densa -, indica que o passado nao deve passar
totalmente, ele deve estar presente de forma consciente em nosso tempo. E precisamos
estabelecer uma relacdo mais proxima, torna-lo vivo no presente e desconstruir certas
narrativas, para que as injusticas historicas sejam redimidas, pois elas sdo a heranca dos
dominadores e a realidade dos oprimidos.

Nas teses II e III, o passado aguarda sua liberacdo através de nos, e apenas com a
humanidade redimida estard completo. A memdria esta no cerne da relagdo teologica com o
passado e com a verdadeira interpretagdo de redencdo (Erlosung). Trata-se do aspecto
revolucionario da salvagdo, no sentido de transformacdo social. A redengdo exige uma
renovacgdo completa do passado, sem distingdo entre eventos ou pessoas grandes e pequenas.
Enquanto as pessoas esquecerem o sofrimento do passado, elas ndo poderao ser salvas. E
isso vale para todos os individuos, vale ndo somente para os nossos sofrimentos como para o

sofrimento do outro, de cada um:

O cronista que narra os acontecimentos, sem distinguir entre os grandes e os
pequenos, leva em conta a verdade de que nada do que um dia aconteceu pode ser
considerado perdido para a historia. Sem duvida, somente a humanidade redimida
obtera o seu passado completo. E isso quer dizer: somente para a humanidade
redimida o seu passado torna-se citavel, em cada um dos seus momentos. Cada um
dos seus momentos vividos transforma-se numa citation a [’ordredujour - ¢ esse
dia ¢ justamente o do juizo final. (BENJAMIN, 2012a, p. 242).
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O julgamento final da tese III ¢ seguido pela apocatastase no sentido de que todas as
vitimas passadas, todas as tentativas de libertagdo, por mais humildes e "pequenas" que
sejam, devem ser conhecidas, lembradas e honradas. S6 assim podemos salvar o futuro. A
no¢ao de tempo kairotico em Benjamin indica que todo passado contém um lampejo de
experiéncia qualitativa e mensageira, que pode incendiar o presente. Por isso o passado deve
estar presente de forma consciente em nosso tempo.

Na tese V, Benjamin chama atencao para o aspecto de que a verdadeira imagem do

passado perpassa, veloz:

A verdadeira imagem do passado passa voando. O passado so se deixa capturar
como imagem que relampeja irreversivelmente no momento de sua
conhecibilidade. “A verdade jamais nos escapard” - essa frase de Gottfried Keller
indica, na imagem da histéria do historicismo, exatamente o local em que o
materialismo historico o esmaga. Pois ¢ a imagem irrecuperavel do passado que
ameaca desaparecer com cada presente que ndo se sinta visado por ela.
(BENJAMIN, 2012a, p. 243).

Ao contrario do pensamento do historiador tradicional, Benjamin enfatiza o
engajamento ativo do materialismo historicamente relevante. Seu objetivo ¢ descobrir a
constelacdo critica que um fragmento do passado cria em detalhes com um momento do
presente.

Na tese VIII Benjamin aborda duas concepg¢des de historia com diferentes
implicagdes politicas: a doutrina positivista segundo a qual o progresso histérico ¢ a
evolugdo das sociedades em dire¢do a mais democracia, liberdade e paz; e aquela que ele
afirma ser o seu desejo, situada do ponto de vista da tradicdo dos oprimidos, para a qual a
regra da histdria ¢, ao contrério, a opressdo, a barbarie e a violéncia dos vencedores sobre os

vencidos:

A tradicdo dos oprimidos nos ensina que o “estado de excegdo”
(“Ausnahmezustand”) em que vivemos ¢é a regra. Precisamos construir um
conceito de historia que corresponda a esse ensinamento. Perceberemos assim, que
nossa tarefa é originar um verdadeiro estado de excegdo; e com isso nossa posi¢ao
ficara melhor 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 episédios que vivemos no
século XX “ainda” sejam possiveis, ndo ¢ um assombro filosofico”. Ele ndo gera
nenhum conhecimento, a ndo ser o conhecimento de que a concepcao de histéria
em que se origina ¢ insustentavel. (BENJAMIN, 2012a, p. 245).

Um dos pontos fortes do fascismo, para Benjamin, é a incompreensdo que seus

oponentes mostram, inspirados na ideologia do progresso. A consciéncia de que o fascismo
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pode triunfar nos paises mais "civilizados" e que o "progresso" ndo o fard desaparecer
automaticamente permite a Benjamin buscar melhorar nossa posicdo na luta antifascista,
uma luta cujo objetivo final € produzir "o verdadeiro estado de excegao", ou seja, a aboli¢do
da procissao triunfal da opressao.

O nazismo foi saudado em sua época como uma ideologia progressista e usou de
toda razdo instrumental e aparatos técnicos em dispositivos e mecanismos de poder
extremamente violentos. Desde 1933, o regime nacional-socialista, apoiado na nog¢ao racista
e eugenista da superioridade do homem branco germanico, se dedicou a constru¢ao de um
império higienista, culminando, em 1935, na promulgagdo das Leis Raciais de Nuremberg.
Na medida em que essas normas tiveram um carater politico imediato, os judeus foram
transformados em cidaddos de segunda classe, enviados ao assentamento imediato nos
campos € posterior exterminio. Para Agamben, por sua vez, ¢ imprescindivel que nosso
pensamento critico se volte a andlise desses problemas, visando compreender as causas que
nos trouxeram até aqui e a partir disso indicar as possibilidades de mudanca. Assim como
Benjamin nos alerta para os perigos da exacerbada racionalidade técnica e defende uma
transformagao radical do uso da tecnologia, Agamben (2004) segue essa linha em que os
dispositivos técnicos correspondem também a uma determinada visdo da histéria, da nossa
relacdo com a natureza, da organizagdo politica e do governo da vida.

Politica aqui tem o sentido que Agamben (2002, p. 151) tira de Verschuer, “o de dar
forma a vida de um povo.”” Essa vida ¢ politizada, ou seja, assume a forma de valor politico
ao ser incluida nos ordenamentos juridicos. Agamben vé a ligacdo entre a violéncia mitica, a
"mera-vida" e o estado de exce¢do da mesma forma que Benjamin: "o estado de exce¢do em
que vivemos ¢ a regra", no sentido de mostrar que ¢ impossivel distinguir a violéncia
fundadora e a conservadora do Direito, pois, a rigor, trata-se da mesma catastrofe. Assim,
como nao ¢ possivel distinguir entre as duas formas de violéncia, também ndo ¢ possivel
distinguir entre o estado de excecdo e a regra. Para Agamben, dizer que o estado de excecao
tornou-se regra ¢ dizer que "a regra, que coincide agora com aquilo que vive, se devora a si
mesma." (AGAMBEN, 2004, p. 91). Para Agamben, a oitava tese deve ser lida sob a otica
da distingdo benjaminiana. Indiscutivelmente, a coisa mais perigosa sobre esse estado ¢ a

falta de distin¢do entre violéncia e lei, na qual emerge a violéncia crua. Segundo Agamben:

26 “politica, ou seja, dar forma a vida de um povo” ¢ o cap. IV de “Homo Sacer: vida nua e poder soberano”. O titulo do
capitulo esta entre aspas, denotando a énfase que Agamben quis dar a frase pronunciada por Ottmar von Verschuer
(1896-1969) em seu livro "Higiene racial como ciéncia e tarefa do Estado”, publicado em 1936, que explica a posi¢do
biopolitica exercida sob o regime do Terceiro Reich as praticas violentas do Estado.
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Toda ficcdo de um elo entre a violéncia e direito desapareceu 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 suspensao como for¢a-de-lei. Em seu
lugar, aparecem agora guerra civil e violéncia revolucionaria, isto ¢, uma acdo
humana que renunciou a qualquer relacdo com o direito. (AGAMBEN, 2004, p.
92).

Agamben sublinha que o que estd em causa ¢ a relagdo entre a violéncia e o Direito,
ou seja, em ultima instancia, "o estatuto da violéncia como cédigo da agdo humana" (2004,
p.- 92). Nesse sentido, o estado de excegdo ¢ o dispositivo técnico que articula e mantém
unidos os dois aspectos da maquina juridico-politica, pois precisam um do outro,
estabelecendo um limiar de indecidibilidade entre anomia e nomos, entre vida e Direito
(AGAMBEN, 2004, p. 130).

O que Benjamin indica como forma de reden¢do (ou revolug¢dao) ¢ adotado por
Agamben em suas reflexdes sobre a sociedade e a politica contemporaneas, destacando
elementos que podem contribuir para as transformacdes necessarias que nos garantam um
futuro mais justo. A justica, nessa perspectiva, torna-se uma relagdo ética. O que Benjamin e
Agamben desenvolvem ¢ uma proposta de vida revolucionaria para além da regra, porque
ndo ¢ a “lei” que nos da a reden¢do, mas a Justica. Em Benjamin e também em Agamben,
nem sempre o que estd previsto no ordenamento € justo. E se a exce¢do ¢ uma estrutura da
soberania, o poder soberano “ndo ¢ um conceito exclusivamente politico, nem uma categoria
juridica, nem um poder externo ao Direito, nem a norma suprema do ordenamento juridico.
E a estrutura originaria em que o Direito se refere a vida e a inclui em sua propria
suspensdo.” (AGAMBEN, 2004, p. 35).

Nesse sentido, Agamben (2008) buscard no testemunho e no papel da memoria a
for¢a de interromper esse continuum histérico e politico para estabelecer novas formas de
vida ética que sejam, de fato, a excecdo diante do acimulo da barbarie que continuamente
experimentamos. Segundo Gagnebin, no prefacio de “O que resta de Auschwitz” (2008), os
comentarios incisivos de Giorgio Agamben nos apresentam a definicdo de uma outra ética:
nao mais uma doutrina de regras, mas a atitude de transmitir o que pertence ao sofrimento
humano. Assim como toda vida politica em comum, toda Bios, repousa sobre o abismo da
Zoé, para Agamben, o que Auschwitz nos legou ¢ a necessidade profundamente nova para o
pensamento filosofico e para a ética de ndo esquecer a vida nua, e assim poder acolher e
resgatar essa pobreza que habita nossas construgdes discursivas e politicas, almejando a

transformagao necessaria que impeca sua reproducao.
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A regra continua na historia, em que a cada novo periodo se apresentam novos
estados de exce¢do, precisa ser desconstruida. Agamben ird considerar a questao do campo
como paradigma do estado de exce¢do no poder soberano moderno, em que podemos
justamente analisar a catastrofe que se seguiu a Segunda Guerra Mundial e que Benjamin
anunciou, entretanto, ndo chegou a experienciar: uma passagem recente da nossa historia
que revela os perigos da dominacdo técnica da natureza por um poder que coloca os
oprimidos sob estados de excecao cada vez mais violentos e permanentes.

Para Agamben, o campo ¢ emblematico do estado de exce¢do como regra nas
crescentes crises atuais. Nao ha nada mais revolucionario do que o despertar critico para que
possamos refletir sobre como interromper esse continuum. As obras que constituem o
projeto “Homo Sacer” sdo projetos politicos para sensibilizar o olhar em relagdo aos
oprimidos: diante do horror do presente, olhar para as questdes do passado que precisam ser
curadas. Segundo Agamben, se ndo entendermos a estrutura juridica e politica particular dos
campos, cuja vocacdo ¢ justamente estabilizar a excecdo, o incrivel que aconteceu dentro
deles permanecera totalmente ininteligivel. O nascimento do campo em nosso tempo surge,
portanto, nessa perspectiva, como um evento que marca decisivamente o proprio espago
politico da modernidade. Ele ocorre no ponto em que o sistema politico moderno entra em
crise duradoura. Se a estrutura da modernidade ¢ assim definida, a ruptura do antigo nomos
se da no ponto marcado pela inscri¢do da vida nua dentro dele.

Tomando o campo como paradigma dessa relacdo, sobretudo em “O que resta de
Auschwitz” (2008), Agamben assume a tarefa do “trapeiro” benjaminiano que recolhe restos
de elementos para tecer novas memorias, e se configura na reflexdo sobre o testemunho. A
proposta de Agamben, na linha de Benjamin, é que entre as ruinas do passado possamos
recolher vestigios e tecer memorias que permitam uma consciéncia critica na construgao de
estilos de vida éticos no presente, contribuindo para as transformagdes necessarias que nos
garantam um futuro de justica social. Assumindo o campo de concentragdo como paradigma
dessa relagdo, a identificagdo com as vitimas da violéncia, em Agamben, segue as indicagdes
de Benjamin sobre a tarefa critica: lancar nova luz sobre os fatos, dar voz aos que foram
vitimas da violéncia, oprimidos e silenciados pelo poder soberano. Através da memoria
podemos ao menos salva-los do esquecimento, j4 que o esquecimento mata
hermeneuticamente, ¢ uma segunda morte das vitimas e uma segunda vitéria das classes
dominantes. Para ambos os pensadores, ¢ preciso encontrar um estilo de vida que construa
uma regra, mas sem que a regra seja maior que a vida, ou seja, uma liberdade de criar regras

que estejam a servico da vida e ndo de colocar a vida a servico da regra. Essa ¢ uma relacao
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ética ja presente nos escritos de Benjamin e que pretendemos continuar investigando em

seus encontros com Agamben.

3.2 Gesto e Profanacao

Quando Giorgio Agamben escreve sobre o que significa ser contemporaneo e quais
sdo os dispositivos da contemporaneidade, ele dialoga com a obra benjaminiana e apresenta
as condigdes possiveis para a experiéncia de uma linguagem estética transformadora: o que
Benjamin nos indica em sua teoria critica da linguagem e da politica. Sendo a linguagem a
possibilidade do encontro do homem consigo mesmo, com os outros € com o mundo, nao
podemos eliminar a dimensdao politica que nos permite viver em sociedade. Portanto,
buscamos nos textos de Agamben, subsidios para pensar em como transformar o uso da
linguagem estética com artificios politicos para garantir o desenvolvimento de uma nova
experiéncia que dé ao ser humano a condicao de profanar os padrdes impostos e, com isso,
de se tornar contemporaneo vivendo com liberdade o tempo de agora. Agamben desenvolve
uma reflexdo que da destaque aos aspectos ético-politicos da linguagem estética, no sentido
de chamar atengao para o potencial transformador do gesto expressivo, do gesto criativo.

Um pré-requisito para a compreensdo do gesto, para Agamben, em Infancia e
Historia (2005), ¢ a distingdo clara entre 0 momento significativo € 0 momento expressivo.
E a definicdo de filosofia escolhida por Agamben parece convincente: ser-na-linguagem. A
mesma que Benjamin contrapde, numa carta escrita a Martin Buber (onde o filésofo recusa o
convite para colaborar na revista Der Jude, em 1921), as técnicas objetivistas. Benjamin
evoca o mistério espiritual da palavra no sentido proprio da linguagem. De significante € ndo
de significado. De poder, ndo de acdo. Em outras palavras, demonstra o que a linguagem
realmente ¢: uma poténcia.

A perspectiva de Benjamin, e que ¢ seguida por Agamben, ¢ que a linguagem
filosofica e cientifica ocidental se desenvolveu em busca de uma objetividade que eliminasse
o inefavel da linguagem. Mas ¢ precisamente ai, no inefavel, que ambos dirigem o seu
pensamento: “me parece que a eliminagdo cristalina do inefavel na linguagem ¢ a forma
mais Obvia dada a nés de sermos efetivos dentro da linguagem, e, nessa medida, através
dela.” (BENJAMIN, 1994, p. 79). O inefavel, o indizivel, combina-se aqui com todo o
aparelho ambiguo do pensamento, que a logica despreza e que Benjamin e Agamben

resgatam da poesia ¢ da profecia para a filosofia. Para Benjamin, nesse sentido, estaremos
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longe da verdade no momento em que a palavra — o logos — passa a se identificar com uma
acdo “real”, sem estabelecer a distancia infinita que existe entre os dois pontos: poténcia e

ato.

Por mais que a linguagem possa provar ser eficaz, no sera através da transmissao
de conteudo, mas sim através da pura abertura [Erschliessen] da sua dignidade e
natureza. E se aqui eu dispenso outras formas de eficacia - como a poesia ou a
profecia - entdo parece-me repetidamente que a puro eliminagdo cristalina
[kristallreine] do indizivel na linguagem ¢ a forma que nos ¢ dada, e a mais
préxima, de produzir efeito na linguagem e, portanto, através dela. Esta eliminag@o
do indizivel parece-me coincidir com o modo de escrita propriamente objetivo e
sobrio, e anunciar a relag@o entre conhecimento e a¢do precisamente no interior da
magia da linguagem. Meu conceito de estilo e escrita objetivo e a0 mesmo tempo
altamente politico é o seguinte: conduzir aquilo que foi negado a palavra; somente
onde esta esfera do sem palavras [des Wortlosen] se abre em um poder puro e
indescritivel [reiner Macht], as faiscas magicas podem voar [magische Funken]
entre a palavra e a agdo mobilizadora, onde reside a unidade destas duas entidades
igualmente eficazes. SO a concentragdo intensiva das palavras no seio do siléncio
mais intimo atinge o verdadeiro efeito. Nao creio que haja lugar onde a palavra
possa estar mais distante do divino do que na acdo “efetiva”, de modo que ndo seja
capaz de dirigir-se ao divino de outra forma que ndo através de si mesma e da sua
propria pureza. (BENJAMIN, 1994, p. 79).

Em outras palavras, o conhecimento concretizar-se-ia quando se conseguisse aceitar
essa fratura elementar: uma poténcia pode ser traduzida em muitos atos. Entendida como
instrumento, ela se prolifera. Quando entendemos que a palavra, o logos, € um instrumento,
um poder, uma poténcia, ela se ramifica em multiplas possibilidades, ou seja, pode assumir
multiplos significados dependendo de como ultrapassamos a distancia entre o poder e o agir.
Por exemplo, o fato de existirem leis que garantam a igualdade ndo implica que exista
igualdade efetivamente na sociedade; ter uma lista de direitos humanos nao significa que os
direitos humanos sejam garantidos universalmente e assim por diante. Seria justamente ai,
nesse inefavel, que residiria a poténcia da linguagem, no sentido das multiplas possibilidades
do gesto expressivo, e do seu potencial para se tornar um ato efetivo.

Segundo Benjamin, podemos entender o gesto como uma expressdo que modifica as
narrativas e os sujeitos. Para Benjamin, a tarefa historica da memoria seria envolver o sujeito
(a sua histéria, a sua memoria, o seu corpo) num gesto transformador — e depois convidar
outros a fazé-lo, mais uma vez, consecutivamente. Um gesto tdo poético e também politico.
Sao gestos que ndo partem apenas de si mesmo, mas que se relacionam com os outros.
Gestos como os do ator, trabalhados por Benjamin em seus ensaios sobre o Teatro de Brecht,
por exemplo, onde a maior conquista do ator seria “tornar os gestos citaveis”. (BRECHT

citado por BENJAMIN, 2012a p. 93). A representacdo do ator consistiria em citar seus
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proprios gestos em cena — e assim tornd-los citdveis por outros. Ele terd entdo que destacar
seus gestos, “‘como um tipdgrafo espaca as palavras”. (BENJAMIN, 2012a, p. 93). Ao cortar
a fluidez de seus movimentos, ao acentuar o momento de cada um deles, o ator transformaria
sua acao em gesto.

Diferentemente da agdo que visa algo, o gesto, deste ponto de vista, tem um carater
auténomo, auténtico e inovador. Além disso, estd voltado para o outro: ¢ feito para ser visto
ou ouvido. E um certo distanciamento de si mesmo que estd em jogo no desenho do gesto, e
a posicdo do ator ¢ um bom exemplo desse distanciamento, pois ele se oferece
explicitamente ao olhar do outro, além de nunca estar completamente s6 consigo mesmo,
com o papel que desempenha. O teatro épico de Brecht, segundo Benjamin, baseia-se no fato
de que “aquele que mostra” algo também deve ser “mostrado”. (BENJAMIN, 2012a p. 93).
Hé uma relacao dialética entre o que € representado no palco e a representagao, condi¢ao da
propria representacdo. O gesto tem a ver com isto: através dele, nele, a representagdo
afirma-se como representacdo, quebrando ou qualificando a ilusdo mimética. Mostrar-se ao
mundo, seja no teatro ou na arte, para sublinhar a sua presenga e torna-se por isso também
um gesto politico.

Conformando-se, na memoria, de forma voltada para o outro, o gesto do sujeito
historico, segundo Benjamin, traz essa imagem da amplificagdo de sinais. E por serem
inusitados, fora do comum, esses gestos seriam capazes de conquistar outros sujeitos, de
ampliar e transformar poética e politicamente seu contexto. Podemos chamar de poténcia
esse poder do gesto de contaminar os elementos do mundo e criar objetos capazes de abrigar
memorias. E através de um gesto estético — e politico — que o sujeito se estende para habitar
os elementos do mundo, explorando essa capacidade potencial pela qual o nosso gesto pode
ser depositado, em semente, em algo para a sua transformacgao.

Em um texto de 2018 intitulado “Por uma ontologia e politica do gesto”, Agamben
acredita que ndo seja possivel encontrar palavras mais adequadas para descrever uma
ontologia do gesto do que uma ontologia modal e ndo substancial, no sentido de que seria
possivel dizer, nos termos de Spinoza, que os modos s@o os gestos do ser, na medida em que
os modos exprimem pontualmente o ser em sua inesgotdvel espontaneidade. Segundo
Agamben, o gesto ndo s6 jamais ¢, para aquele que o realiza, meio para um fim, mas nem
mesmo pode ser considerado um fim em si. E assim como, em sua auséncia de finalidade, a
danga ¢ a perfeita exibicao da poténcia do corpo humano, podemos dizer que, no gesto, cada
corpo, uma vez liberado de sua relagdo voluntaria com um fim, seja organico ou social,

pode, pela primeira vez, explorar, sondar e mostrar todas as possibilidades de que ¢ capaz.
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A hipotese que Agamben sugere ¢ que a ética e a politica sejam a esfera do gesto e
ndo da agdo, e que, na crise aparentemente sem saida que essas duas esferas estdo
atravessando na contemporaneidade, tenha chegado o momento de nos perguntarmos o que
poderia ser uma atividade humana que ndo conheca a dualidade dos fins e dos meios — e que
seja, nesse sentido, gestualidade integral.

De acordo com Agamben (2018), a posi¢cdo de Benjamin parece incontestavelmente
clara: uma doutrina do gesfo - o gesto como um elemento puramente expressivo,
manifestando-se tanto na linguagem quanto no siléncio. Segundo Agamben, o gesto de
Benjamin, ou melhor, o gesfo original, significa aquilo que ¢ essencial para uma linguagem
inerente ao proprio ser humano, ou seja, sua permanéncia na lingua que ndo visa apenas a

troca de mensagens, mas sobretudo gestos expressivos.

Temos aqui algo muito similar ao que Benjamin, em seu ensaio Para uma critica da
violéncia, chama “meio puro (reine Mittel)” e que no ensaio que precede este em
trés anos, Sobre a lingua em geral e sobre a lingua dos homens, denomina “pura
lingua (reine Sprache)”. Esses conceitos perdem seu carater enigmatico se sdo
remetidos a esfera do gesto, da qual provém. Como a violéncia pura ¢ um meio que
depde e interrompe a relacdo juridica entre meios legitimos e fins justos, e a pura
lingua ¢ uma palavra que ndo comunica algo mas apenas si mesma, isto €, uma
pura comunicabilidade, assim, no gesto o homem nao comunica um escopo ou um
significado mais ou menos cifrado, mas sua propria esséncia linguistica, a pura
comunicabilidade daquele ato liberado de todo fim. No gesto ndo se conhece algo,
mas apenas uma cognoscibilidade. (AGAMBEN, 2018, p. 3).

E aqui que podemos identificar sua teoria do gesto que, referindo-se & ideia de meios
puros em Benjamin, Agamben tenta desdobrar sua obra, em particular, desde Meios sem fim:
Notas sobre a politica. Publicado na Italia, em 1996, Meios sem fim (2015b) €, segundo o
proprio Agamben, um conjunto de textos (escritos entre 1990 e 1995) que se refere, cada um
a seu modo, a um canteiro de obras cujo primeiro fruto tinha sido a publicacdo do primeiro
volume de Homo Sacer (O poder soberano e a vida nua, Einaudi, 1995). Trabalha conceitos
essenciais: a vida nua, a biopolitica; o estado de excecdo; o campo de concentracio; os
refugiados; as sociedades democraticas-espetaculares; a politica como a esfera dos meios

puros ou dos gestos. De acordo com Agamben,

O que caracteriza o gesto € que, nele, ndo se produz nem se age, mas se assume e
suporta. Ou seja, o gesto abre a esfera do ethos como esfera mais peculiar do
humano. Mas de que modo uma agéo é assumida e suportada? De que modo uma
res torna-se res gesta, um simples fato, um evento? A distingdo de Varrdo entre
facere e agere deriva, em ultima analise, de Aristoteles. Em uma célebre passagem
da Etica nicomachea [Etica a Nicomaco], ele os opde deste modo: “O modo do
agir [da praxis] ¢ diferente daquele do fazer [da poiesis]. A finalidade do fazer é,
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de fato, diferente do proprio fazer; a finalidade da praxis ndo poderia, ao contrario,
ser diferente: agir bem ¢, de fato, em si mesmo o fim” (VI, 1140b). Nova ¢, ao
contrario, ao lado dessas, a identificagdo de um terceiro género da a¢do: se o fazer
¢ um meio em vista de um fim e a praxis ¢ um fim sem meios, o gesto rompe a
falsa alternativa entre fins e meios que paralisa a moral e apresenta meios que,
como tais, se subtraem ao ambito da medialidade, sem se tornarem, por isso, fins.
(AGAMBEN, 2008b, p.13).

O gesto aproxima-se, assim, da ‘“comunica¢do de uma comunicabilidade”
(AGAMBEN, 2008b, p. 13), algo que comunica e promove a¢do sem, no entanto, atravessar

o terreno do discurso.

Somente desta maneira a obscura expressdo kantiana de “finalidade sem fim”
adquire um significado concreto. Ela ¢, num meio, aquela poténcia do gesto que o
interrompe no seu proprio ser-meio e apenas assim o exibe, faz de uma res uma res
gesta. Do mesmo modo, compreendendo-se por palavra o meio da comunicagao,
mostrar uma palavra ndo significa dispor de um plano mais elevado (uma
metalinguagem, esta mesma incomunicavel no interior do primeiro nivel), a partir
do qual se faz dela objeto da comunicagdo, mas expO-la sem nenhuma
transcendéncia na sua propria medialidade, no seu proprio ser meio. O gesto &,
neste sentido, comunica¢do de uma comunicabilidade. Este ndo tem propriamente
nada a dizer, porque aquilo que mostra € o ser-na-linguagem do homem como pura
medialidade. (AGAMBEN, 2008b, p.13).

O gesto ¢, portanto, por exceléncia “comunicativo”, implica sempre “mostrar-se”,
exibir-se perante alguém ou um publico, e por isso € sempre politico. Assim, evolui entre a
obscuridade profunda e a evidéncia mais transparente: s6 o gesto €, a0 mesmo tempo, claro,
visivel e, na mesma medida, impossivel de “iluminar” com a razdo, com a légica do
discurso. Um gesto elusivo, mas poderoso, para tornar visivel o inexprimivel. Assim, ao
mesmo tempo que se “forja” a no¢do moderna de cidadania (e aqui se aplica a ambiguidade
do termo) € necessario construir, com ela, um poderoso aparato de “regulacdo” do seu
potencial expressivo. Além de promover uma ideia de cidadania, promove, com o
nascimento do Estado Democratico de Direito e, com a ajuda da reprodutibilidade técnica
(que lhe ¢ inalienavel) um poderoso aparato de controle gestual: “A politica ¢ a esfera dos
puros meios, isto ¢, da absoluta e integral gestualidade dos homens” (AGAMBEN, 2008b,
p.14.). A politica, portanto, regula-se regulando as suas acdes. A forma mais completa deste
fendmeno, porém, serd identificada por Walter Benjamin (2012a) na unido apropriada entre
estética e politica na guerra e particularmente em regimes totalitarios fascistas. A
“estetizac¢do da vida politica” sera analisada por Benjamin nos seus aspectos mais sombrios,
particularmente no que diz respeito a dramatizacao da guerra. Os meios de comunicagdo, em

particular o raddio, o cinema e a televisdo, sdo os grandes impulsionadores de uma nova
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politica, com gestos nascidos do “espetaculo” no sentido mais original do termo: o que ja
existia como “teatro” ¢ ainda mais explorado na Industria Cultural. Hoje, por exemplo, a
destruicdo da natureza e os massacres de pessoas devido as guerras e a pobreza sao
transmitidos pela televisao e assistidos como experiéncia estética de primeira ordem. O seu
aspecto formal, ou seja, a regulagdo dos corpos, ¢ da esfera politica.

Em Meios sem fim, uma espécie de caleidoscopio filosofico-politico sobre a realidade
social e os problemas mais urgentes herdados na contemporaneidade, Agamben (2015b)
busca descrever sua visao particular enquanto cidadao italiano diante das situagdes politicas
de seu pais que por sua vez estdo relacionados a problematicas globais. Abre o texto
referindo-se a ideia de que os sobreviventes que voltaram dos campos de concentracdo nao
tém nada para contar, pois quanto mais seu testemunho € auténtico menos conseguem
comunicar o que viveram, como se eles mesmos fossem assaltados pela davida quanto a
verdade ou veracidade do que haviam vivido. Ao sobreviverem a Auschwitz ou Omarska,
por exemplo, ndo se tornam mais sabios, melhores, mais humanos ou mais profundos, ao
contrario, saem despidos, esvaziados, desorientados e ndao tém vontade de falar. Segundo
Agamben, a sociedade atual, parece encontrar-se sem palavras diante do seu destino numa
conjuntura em que de muitas partes ecoam palavras sobre uma situacao-limite que precisa de
mudanca e ndo consegue mais recorrer as credenciais que sempre representaram o espirito
europeu e a cultura ocidental (Liberdade, Progresso, Estado de Direito, Democracia, Direitos
Humanos). Nunca uma época esteve tao disposta a suportar tudo e ao mesmo tempo achar
tudo insuportavel.

Agamben (2015b) analisa criticamente a sociedade do espetdculo em que a midia
ocupa um lugar de fala que acaba calando a populacdo. Exemplo emblematico, para
Agamben, ¢ que nos momentos de crise, a regra dos meios de comunicagao ¢ agir dando a
impressdo de afastar-se do regime ao qual defende e faz parte, para liderar os protestos de
modo a cuidar para que ndo se tornem revolucdo: "basta jogar antecipadamente, ndo s6 com
os fatos, mas também com os sentimentos dos cidaddos, dando-lhe expressdo na primeira
pagina antes que, fazendo-se gesto o discurso, circulem e cresgam nas conversas e trocas de
opinido”. (AGAMBEN, 2015b, p.113).

Segundo Agamben (2015b), a crise em curso € o motor interno do capitalismo na sua
fase atual, assim como o estado de excegdo ¢ a estrutura normal do poder politico hoje. E tal
como o estado de excecdo exige que cada vez mais habitantes sejam privados de direitos
politicos e que, em ultima analise, todos os cidadaos sejam reduzidos a vida nua, também a

crise, tornada permanente, exige ndo s6 que os povos do Terceiro Mundo sejam cada vez
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mais pobres, mas também que uma percentagem crescente de cidaddos das sociedades
industriais sejam marginalizados e desempregados. E ndo existe nenhum Estado dito
democratico que nao esteja profundamente envolvido nesta invengdo massiva da miséria
humana.

Desta forma, a partir do itinerario conceitual sobre o gesto que até agora tragamos, €
sob a luz do olhar critico de Agamben para com a sociedade capitalista atual,
desenvolveremos o conceito de profanac¢do, com base no fragmento inacabado de Benjamin
“Capitalismo como religido” que, por sua vez, sera articulado com os ensaios agambenianos
“Elogio da profanaciao”; “Nudez”; “O que ¢ um dispositivo”; e “O que ¢ o contemporaneo”.
Procuramos com isso explorar as formas como o capitalismo se apresenta na cultura e na
estética contemporaneas, para possibilitar, finalmente, e de acordo com os autores, sugestoes
e formas de o profanar.

A profanagdo, como conceituada por Agamben (2007a), segue dando continuidade
as reflexdes de Benjamin, pois consiste justamente em interromper o continuum da historia,
em fazer mnovos usos da linguagem, em criar novas linguagens (técnicas, artisticas,
histéricas), em romper com os padroes impostos pela sociedade moderna (tecnicista,
cientificista, capitalista, consumista, automatizada e burocratica) no sentido de pensar sobre
o mundo de forma critica, salvando memorias e reivindicagdes do passado para que
possamos realmente transformar o que precisa ser transformado socialmente,
economicamente e politicamente no presente.

Agamben articula de maneira interessante a ideia de capitalismo proposta por W.
Benjamin. Segundo Benjamin (in AGAMBEN, 2007a), o capitalismo ndo representa apenas,
como acontece em Weber, uma secularizacdo da fé protestante, mas ele proprio ¢ um
fendmeno religioso, que se desenvolve de modo parasitdrio a partir do cristianismo.
Apresenta elementos constitutivos muito peculiares, ¢ uma religido puramente cultual, talvez
até a mais extremada que ja existiu. Nele, todas as coisas s6 adquirem significado na relacdo
imediata com o culto ao capital; ele ndo possui nenhuma dogmatica, nenhuma teologia. Para
Benjamin, as praticas utilitaristas do capitalismo como investimentos, especulagdes,
transagoes financeiras, operagdes no mercado de agdes, compra e venda de ativos, sdao
equivalentes a um culto religioso. Enquanto nos tempos modernos, a humanidade
testemunhou o nascimento do capitalismo, na contemporaneidade, o modelo de mercado e o
amor ao consumo, assumiu contornos religiosos, reproduzindo paradigmas muito
semelhantes as antigas teocracias, encontrando espago na alma das pessoas e refletindo sua

ordem na vida do ser humano em sociedade.
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O argumento de Benjamin tem um pré-requisito anticapitalista devastador. Nesse
ensaio, ele afirma que “o capitalismo deve ser visto como uma religido”, pois ele “esta
essencialmente a servigo da resolu¢do das mesmas preocupagoes, aflicdes e inquietagdes a
que outrora as assim chamadas religides quiseram oferecer resposta”. (BENJAMIN in
LOWY, 2013, p. 21). Esta afirmagio categorica que inaugura o fragmento ¢ seguida por uma

referéncia e também por um afastamento de Weber:

A demonstragdo da estrutura religiosa do capitalismo, que ndo ¢ s6 uma formagao
condicionada pela religido, como pensou Weber, mas um fendomeno essencialmente
religioso, nos levaria ainda hoje a desviar para uma polémica generalizada e
desmedida. Ndo temos como puxar a rede dentro da qual nos encontramos. Mais
tarde, porém, teremos uma visao geral disso. (BENJAMIN in LOWY, 2013, p.21).

De acordo com Benjamin, “trés tracos ja podem ser identificados na estrutura
religiosa do capitalismo.” (BENJAMIN in LOWY, 2013, p.21). Primeiro, o capitalismo ¢
uma religido puramente de culto. Nada nele tem um significado que ndo esteja diretamente
relacionado ao culto. O capitalismo ndo exige adesdo a nenhum credo, doutrina ou teologia
especifica. Benjamin compara essa religido capitalista ao paganismo original, que também ¢
imediatamente pratico e sem preocupagoes transcendentes. Trata-se de um mero viver pelo e
para o sistema, aceitando uma disputa intrinseca aquilo que Benjamin chamava “mera-vida”.

O segundo traco do capitalismo ¢ a “duragdo permanente do culto”. Nas palavras de
Benjamin, “o capitalismo € a celebracdo de um culto sans réve et sans merci [sem sonho e
sem piedade]" (BENJAMIN in LOWY, 2013, p.21), no qual nio existem dias comuns.
Todos prestam culto o tempo inteiro, um culto sem duracdo, de forma permanente,
consciente e inconscientemente. De acordo com Benjamin, ndo ha dias normais, nenhum
dia que ndo seja de rito, “ndo ha dia que ndo seja festivo no terrivel sentido da ostentacdo de
toda a pompa sacral, do empenho extremo do adorador.” (BENJAMIN in LOWY, 2013,
p.22). Assim, na religido capitalista, todos os dias se vé€ a mobilizacdo dos ritos nas lojas e
nas fabricas, enquanto os fieis acompanham, com tensdo, a ascensdo ou queda das cotagdes
na bolsa de valores. Nessas praticas capitalistas ndo ha interrupgdes, elas dominam a vida
dos individuos do nascimento até a morte. O ambiente de trabalho, as ruas das cidades, as
instituicdes de ensino, os 6rgdos de Estado, os lugares de lazer, sdo todos ambientes de culto
continuo.

O terceiro trago do capitalismo como religido ¢ seu carater de culpa (Schuld) Com a

peculiaridade que o termo Schultz pode significar simultaneamente uma culpa moral e
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também uma divida. Ou seja, a culpa promovida pelo capitalismo desenvolve a
culpabilidade num duplo movimento, por um lado promove o endividamento através do
crédito para que as pessoas vivam numa divida permanentemente, fazendo do
endividamento um culto permanente ao capital do qual se estd dependente, em divida.
Concomitantemente, a culpa do capitalismo promove uma culpabilidade moral dos
individuos endividados que devem ressarcir sua divida culposa através do trabalho
permanente para saldar a propria culpa moral. O trabalho se torna o sacrificio expiatorio de
uma divida contraida com o capital, num circulo religioso sacrificial indefinido da vida
humana. Ele se desenha como um movimento monstruoso, que constroi a culpa e busca
martela-la na consciéncia de todos. A religido capitalista abre mdo de qualquer premissa
moral, ndo se atém em formas de melhorar o homem e seu convivio com o outro ¢ o mundo,
ela esta desinteressada com qualquer utopia. O resultado desse processo “monstruoso” de

culpabilizacdo capitalista ¢ a generaliza¢dao do desespero:

Faz parte da esséncia desse movimento religioso que € o capitalismo aguentar até o
fim, até a culpabilizagdo final ¢ total de Deus, até que seja alcangado o estado de
desespero universal, no qual ainda se deposita alguma esperanga. Nisto reside o
aspecto historicamente inaudito do capitalismo: a religido ndo é mais reforma do
ser, mas seu esfacelamento. Ela ¢ a expansdo do desespero ao estado religioso
universal, do qual se esperaria a salvagdo. A transcendéncia de Deus ruiu. Mas ele
ndo esta morto; ele foi incluido no destino humano. (BENJAMIN in LOWY, 2013,
p-23).

O capitalismo ¢ a unica religido que ndo oferece redengdo, mas promove uma
culpabilidade permanente através do crédito e da divida. Uma vez que a “culpa” dos seres
humanos, ¢ a sua divida perpétua e crescente para com o capital, ndo ha esperanga de
expiagao. O capitalista deve aumentar constantemente o seu capital. Segundo a religido do
capital, a Unica salvacdo reside na intensificagdo do sistema, na expansdo capitalista, na
acumulacdo de bens. No entanto, isso s6 aumenta o desespero. Na hipotese, ndo prevista, de
que se saldassem todas as dividas com o capital, o capitalismo morreria. A falta de dividas
(Schuld), seria o fim do capitalismo. Por isso ele ¢ uma religido sacrificial, que se alimenta
do sacrificio das vidas humanas, num trabalho incessante dos individuos para pagarem
dividas permanentes.

Finalmente, uma quarta caracteristica desta religido é que o seu Deus deve estar
oculto e s6 pode ser invocado no auge da culpa. “O culto ¢ celebrado diante de uma
divindade imatura; toda representagdao dela e toda ideia sobre ela viola o mistério da sua

madureza.” (BENJAMIN in LOWY, 2013, p.23). Conforme Benjamin, como o capitalismo é
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uma religido puramente cultual e desprovida de dogma, ¢ uma religido que nao se assume
como tal, mas utiliza todas as formas tradicionais para manter micro ¢ macro poderes.
Vemos que o capitalismo ¢ uma religido perfeitamente adoravel em diferentes regimes
politicos e culturais, com enorme poder material e simbolico. Nesta religido, preocupagdes,
situagdes sem saida como pobreza, errancia e mendicancia sdo extremamente pecaminosas.
Estas sdo, fundamentalmente, maldi¢des dentro de uma religido onde as preocupagdes nao

surgem de preconceitos comuns €, a0 mesmo tempo, onde a culpa afeta diretamente todos os

individuos

No Ocidente, o capitalismo se desenvolveu como parasita do cristianismo — o que
precisa ser demonstrado ndo s6 com base no calvinismo, mas também com base
em todas as demais tendéncias cristds ortodoxas —, de tal forma que, no final das
contas, sua historia ¢ essencialmente a histéria de seu parasita, ou seja, do
capitalismo. (...) Na época da Reforma, o cristianismo ndo favoreceu o surgimento
do capitalismo, mas se transformou no capitalismo. Metodologicamente, seria
preciso investigar quais foram as ligagdes que o dinheiro estabeleceu com o mito
no decorrer da histéria, até ter extraido do cristianismo a quantidade suficiente de
elementos miticos para constituir o seu proprio mito. (...) Contribui para o
conhecimento do capitalismo enquanto religido ter presente que o paganismo
original certamente foi o primeiro a ndo conceber a religido como interesse
“moral”, “mais elevado”, mas como interesse pratico o mais imediato possivel; em
outras palavras, ¢ preciso ter presente que ele, a exemplo do capitalismo atual,
tampouco tinha clareza sobre sua natureza “ideal” ou “transcendente”, mas
considerava o individuo irreligioso ou de outra crenga de sua comunidade como
um membro inquestiondvel, exatamente no mesmo sentido em que a burguesia
atual encara seus integrantes economicamente inativos. (BENJAMIN in LOWY,
2013, p.24-25).

Assim, o capitalismo como sistema de relagdes econdmicas afeta outras esferas
sociais, incluindo a propria esfera religiosa, bem como a esfera cultural da producao
artistica. Com isso, devemos nos perguntar até que ponto o capitalismo estd presente no
mundo contemporaneo, através de dispositivos semelhantes aos da religido, para superar seu
carater puramente econdmico e influenciar a forma de vida das pessoas, bem como suas
visdes de mundo. Para responder, € preciso compreender as principais caracteristicas desta
“religido”, de modo a explicar a sociedade atual e os dispositivos
estéticos/artisticos/culturais atuais como vestigios de épocas miticas anteriores, mas ainda
ocupando um lugar importante nas estruturas sociais contemporaneas. Esta tendéncia, na
contemporaneidade, afeta as normas da vida social e econémica, nomeadamente através das
expressoes técnicas e artisticas da induastria cultural. A fé no capitalismo criou os seus
idolos, nas artes, na moda, nas leis, nas imagens e no proprio dinheiro. A abertura do

capitalismo a todas as culturas, religides, filosofias e modos de vida é um processo no qual,
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segundo Benjamin, a religido ndo tem um interesse moral e superior, mas sim um interesse
pratico, imediato e objetivo. Dai a importancia do mito e sua relagdo com o dinheiro e o
poder. Na medida em que qualquer tipo de relagdo de poder ou de liberdade interessa ao
capitalismo, ¢ aqui que ele funda a sua Igreja. Sob esse aspecto, “o utilitarismo obtém sua
coloracdo religiosa.” (BENJAMIN in LOWY, 2013, p.21).

Para Agamben, as categorias politicas tradicionais do iluminismo como liberdade,
justica, igualdade, perderam a poténcia politica e foram capturadas como universais
sacralizados; através dessa sacralizagdo formalizada nos ritos juridicos, foram desprovidas
de sua poténcia politica originaria. Para recuperar a poténcia politica do gesto, Agamben,
seguindo nisto também a Benjamin, recorre a algumas categorias teoldgicas que, como
Benjamin mostra na primeira tese “Sobre o conceito de historia”, contém uma
potencialidade politica singular.

Segundo Agamben, uma forma de resistir ao capitalismo como religido, ¢ profanando
o seu mundo consagrado ao utilitarismo e ao consumismo. Para Agamben, profanar somente
pode ser entendido no contexto do consagrado. Enquanto origem, sagradas eram as coisas
que de algum modo pertenciam aos deuses. Como tais, elas eram subtraidas ao livre uso e ao
comércio dos homens. “Consagrar (sacrare) era o termo que designava a saida das coisas da
esfera do direito humano, profanar, por sua vez, significava restitui-las ao livre uso dos
homens.” (AGAMBEN, 2007a, p.58). Profanar - um conceito originalmente romano -
significa retirar do templo (fanum) onde algo foi colocado, ou originalmente retirado do uso
e propriedade dos seres humanos. Portanto, a profanagdo pressupde a existéncia do sagrado,
no ato de deixar o uso comum. Profanar significa, assim, tocar a pessoa ou as coisas
consagradas para liberta-las e libertar-se do sagrado. No entanto, a profanag¢do nao permite
recuperar totalmente o uso antigo, como se o tempo durante o qual o objeto foi retirado de
seu uso comum pudesse ser cancelado. Pode-se fazer apenas um novo uso.

A passagem do sagrado para o profano também pode ser alcangada por meio de um
uso ou reutilizagdo completamente incongruente do sagrado. Para o filoésofo italiano, deve
haver um movimento em direcao a profana¢do do que € considerado sagrado no capitalismo,
ndo simplesmente abolindo e anulando as separagdes entre propriedade e posse, mas
aprendendo a usa-las de forma diferente. Uma nova forma de “brincar” ou “jogar” com os
dispositivos capitalistas. A profanac¢do, nessa perspectiva, ¢ um gesto que desativa os
dispositivos de poder e devolve ao uso comum o que havia sido confiscado. E uma questio
relacionada ao novo uso das coisas e dos espagos. A desativacdo ¢ uma poténcia da

profanagdo. Desativar um dispositivo ¢ tornd-lo indcuo, inoperante. A desativacdo produz a
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inoperosidade. Ao desativar um dispositivo se esvazia seu poder sobre a vida humana e
através desse esvaziamento se torna inoperoso. A inoperosidade inerente a desativagdo é o
resultado final da profanac¢do como gesto politico. Na perspectiva de Agamben, profanar
nao significa simplesmente abolir e cancelar as separagdes, mas aprender a fazer delas um
novo uso. O conceito de uso, para Agamben, estd na contramao da apropriagdo e vai além do
util e do utilitarismo. O uso ¢ a pratica através da qual as coisas sdo devolvidas ao comum.
Através do uso, promovido pelo gesto da profanacgdo, as coisas sdo retiradas da esfera
sacralizada de alguns especialistas e sao devolvidas ao comum, A solucdo nao seria
renunciar aos objetos de consumo, mas enfrentad-los com mais liberdade, utilizando-os para
fins humanos, abdicando de uma pratica simplesmente hedonista e ostensiva. A titulo de
comparagdo, Agamben usa a ideia de uma sociedade sem classes, que, segundo ele, ndo ¢
“uma sociedade que aboliu e perdeu toda memoria das diferencas de classes, mas uma
sociedade que soube desativar seus dispositivos, a fim de tornar possivel um novo uso, para
transforma-las em meios puros.” (AGAMBEN, 2007a, p.67). Esta nocdo de meios puros ja
pode ser encontrada na obra benjaminiana sobre a linguagem.

De acordo com Agamben (2007a), se os expedientes do culto capitalista sdo tao
eficazes ¢ porque atuam ndo s6 sobre os comportamentos primarios, mas sobre os meios
puros, isto ¢, sobre comportamentos separados deles proprios e, portanto, separados de sua
relacdo com um fim. Em sua fase extrema, o capitalismo nada mais ¢ do que um gigantesco
dispositivo de captura de meios puros, ou seja, de comportamentos profanos. Os meios
puros, que representam a desativacdo ¢ a quebra de todas as separagdes, sao eles proprios
separados em uma esfera especial. Um exemplo disso é a linguagem. E claro que o poder
sempre buscou garantir o controle da comunicacdo social, usando a linguagem como meio
de disseminar sua ideologia e induzir a obediéncia voluntaria. Hoje, porém, essa fungao
instrumental deu lugar a um procedimento de controle diferente, que, desdobrado na esfera
espetacular, atinge a linguagem em seu vazio, nomeadamente no seu potencial secular
possivel.

Agamben insiste em apresentar a profanagdo do capitalismo como a tarefa politica da
proxima geracdo: trata-se de tentar libertar-se da asfixia do consumismo. “Por isso ¢
importante toda vez arrancar dos dispositivos - de todo dispositivo - a possibilidade de uso
que os mesmos capturaram. A profana¢do do improfanavel ¢ a tarefa politica da geragdo que
vem.” (AGAMBEN, 2007a, p. 71).

Todavia, como poderiamos entdo profanar esse capitalismo enquanto religido?

Agamben articula de maneira interessante a ideia de culpa proposta por Benjamin: o



98

capitalismo impde de forma natural esse sentimento “precisamente porque tende com todas
as suas forcas ndo para a reden¢do, mas para a culpa, ndo para a esperanga, mas para o
desespero, o capitalismo como religido ndo tem em vista a transformacdo do mundo, mas a
destruicao do mesmo.” (AGAMBEN, 2007a, p.63). Assim, tanto para Agamben como para
Benjamin, ndo ¢ possivel distinguir entre dias de festa e dias de trabalho, mas hd um unico e
ininterrupto dia de festa, em que o trabalho coincide com a celebragio do culto. E por isso
que ele abraca toda e qualquer identidade, incorporando todas as tradi¢des culturais e

estéticas e as naturalizando no mundo atual. Sobre esse fenomeno, Agamben expressa que:

Poderiamos dizer entdo que o capitalismo, levando ao extremo uma tendéncia ja
presente no cristianismo, generaliza e absolutiza, em todo ambito, a estrutura da
separacdo que define a religido. Onde o sacrificio marcava a passagem do profano
ao sagrado e do sagrado ao profano estd agora um Unico, multiforme e incessante
processo de separacdo, que investe toda coisa, todo lugar, toda atividade humana
para dividi-la por si mesma e ¢é totalmente indiferente a cisdo sagrado/profano,
divino/humano. Na sua forma extrema, a religido capitalista realiza a pura forma
de separagdo, sem mais nada a separar. Uma profanag@o absoluta ¢ sem residuos
coincide agora com uma consagracdo igualmente vazia e integral. E como, na
mercadoria, a separagdo faz parte da propria forma do objeto, que se distingue em
valor de uso e valor de troca e se transforma em fetiche inapreensivel, assim agora
tudo o que ¢ feito, produzido e vivido — também o corpo humano, também a
sexualidade, também a linguagem — acaba sendo dividido por si mesmo e
deslocado para uma ideia separada que ja ndo define nenhuma visdo substancial e
na qual todo uso se torna duramente impossivel. Esta esfera ¢ o consumo.
(AGAMBEN, 2007a, p.67).

Nessa perspectiva, no capitalismo como religido, o tempo vazio de sentido, numa
vida de culpa constante, funciona como elemento para a consagracdo do consumo, que
impede ao ser humano as possibilidades de uma verdadeira experiéncia estética, de uma vida
comunitdria ética, contemplativa e critica, pois o ritmo industrial e a reprodutibilidade
técnica produzem o declinio da experiéncia reduzindo-a ao mero consumismo. Ratificando a
concep¢do de Benjamin, Agamben, em entrevista publicada na revista [HU da Unisinos

(2012) reafirma que:

O capitalismo ¢ uma religido inteiramente fundada sobre a fé, ¢ uma religido cujos
adeptos vivem sola fide (unicamente da fé). E se, segundo Benjamin, o capitalismo
¢ uma religido na qual o culto se emancipou de todo objeto e a culpa se emancipou
de todo pecado, e, portanto, de toda possivel redengdo. Entdo, do ponto de vista da
fé, o capitalismo ndo tem nenhum objeto: cré no puro fato de crer, no puro crédito
(believes on the pure belief), ou seja, no dinheiro. O capitalismo ¢, pois, uma
religido em que a fé — o crédito — ocupa o lugar de Deus; dito de outra maneira,
pelo fato de o dinheiro ser a forma pura do crédito, ¢ uma religido em que Deus € o
dinheiro. Isso significa que o banco, que nada mais ¢ do que uma maquina para
fabricar e gerir crédito, tomou o lugar da Igreja e, ao governar o crédito, manipula
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e gere a fé — a escassa ¢ incerta confianga — que o0 nosso tempo ainda conserva em
si mesmo. (AGAMBEN, 2012, s/p).

Para Agamben, a hipdtese de Benjamin da relacdo estreita entre capitalismo e
religido recebe mais essa confirmacdo: O capitalismo ¢ uma religido em que o capital ocupa
o lugar de Deus; ou seja, sendo o dinheiro a forma pura de crédito, ¢ uma religido em que o

dinheiro ¢ sagrado, como reafirmou em outra entrevista a revista [IHU da Unisinos em 2013:

Para entendermos o que esta acontecendo, é preciso tomar ao pé da letra a ideia de
Walter Benjamin, segundo o qual o capitalismo é, realmente, uma religido, ¢ a
mais feroz, implacavel e irracional religido que jamais existiu, porque ndo conhece
nem redengdo nem trégua. Ela celebra um culto ininterrupto cuja liturgia é o
trabalho e cujo objeto ¢ o dinheiro. Deus ndo morreu, ele se tornou Dinheiro. O
Banco — com os seus cinzentos funcionarios e especialistas - assumiu o lugar da
Igreja e dos seus padres e, governando o crédito (até mesmo o crédito dos Estados,
que docilmente abdicaram de sua soberania), manipula e gere a fé — a escassa,
incerta confianga — que o nosso tempo ainda traz consigo. Além disso, o fato de o
capitalismo ser hoje uma religido, nada o mostra melhor do que o titulo de um
grande jornal nacional (italiano) de alguns dias atras: “salvar o euro a qualquer
prego”. Isso mesmo, “salvar” ¢ um termo religioso, mas o que significa “a qualquer
prego”? Até ao prego de “sacrificar” vidas humanas? SO numa perspectiva
religiosa (ou melhor, pseudo-religiosa) podem ser feitas afirmagdes tdo
evidentemente absurdas ¢ desumanas. (AGAMBEN, 2013, s/p).

O Deus do capitalismo precisa ser ocultado, somente podendo ser invocado no auge
de sua culpa. Isso remete, na perspectiva de Agamben, ao fato de que o poder
contemporaneo ndo se incumbe mais de fazer viver, nem de fazer morrer, mas
fundamentalmente de fazer sobreviver. No capitalismo, ninguém expressa sua adoragdo a
esse ente sagrado: as pessoas apenas o cultuam, especialmente pelo consumo e pela
preocupagio com a propriedade. E nesse sentido que Agamben desenvolve a sua ideia de

profanar os dispositivos capitalistas que capturam a vida humana.

Puro, profano, livre dos nomes sagrados, ¢ o que ¢ restituido ao uso comum dos
homens. Mas o uso aqui ndo aparece como algo natural; alids, s6 se tem acesso ao
mesmo através de uma profanacdo. Entre "usar" e "profanar" parece haver uma
rela¢do especial, que ¢ importante esclarecer. Pode-se definir como religido aquilo
que subtrai coisas, lugares, animais ou pessoas ao uso comum e as transfere para
uma esfera separada. Ndo s6 ndo ha religido sem separa¢do, como toda separacdo
contém ou conserva em si um nucleo genuinamente religioso. O dispositivo que
realiza e regula a separagdo € o sacrificio: através de uma série de rituais
minuciosos, diferenciados segundo a variedade das culturas. (...) O que foi
separado ritualmente pode ser restituido, mediante o rito, a esfera profana. Uma
das formas mais simples de profanagdo ocorre através de contato (contagione) (...)
Ha um contagio profano, um tocar que desencanta e devolve ao uso aquilo que o
sagrado havia separado e petrificado. (AGAMBEN, 2007a, p.59).
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E ¢ aqui que ¢ importante retirar de todos os dispositivos a possibilidade de uso que
eles capturaram. Para fugir da religido capitalista cada vez mais forte, enraizada em
estruturas culturais, Agamben propde a criacdo de novos significados para o uso do mundo,
convidando a transformacao de conceitos como arte, estética, f€, ritos e economia. Encoraja
assim a superac¢do desta situagdo, profanando o que, segundo ele, se tornou “improfanével”,
ou seja, dando novos significados aos conceitos do sagrado, particularmente no capitalismo,
onde a sua esséncia ¢ limitada, como se pode ver.

Voltando a Benjamin, entendemos que a profana¢do consiste em interromper o
continuum da historia, em fazer um novo uso da linguagem (técnica e artistica), em romper
com as normas impostas pela sociedade moderna no sentido de pensar o mundo
criticamente, resgatando as memorias e as demandas do passado para que possamos
realmente transformar o que precisa ser transformado social e politicamente no presente.
Trata-se de fazer novos usos de tudo o que estd disponivel, de forma original e
revolucionaria. Trata-se de recolher os vestigios esquecidos pela historiografia tradicional,
tornando-os importantes para a constru¢cdo de novas historias € memorias, e traduzir a
verdade e a beleza do mundo, através de gestos expressivos poéticos e criativos, na busca de
novas experiéncias comuns que déem sentido a existéncia humana na terra.

Nessa perspectiva, podemos dizer que o sujeito contemporaneo, no capitalismo como
religido, estd muito préximo daquilo que Agamben chama de “espectro” em seu livro
“Nudez” (2010). Com efeito, um espectro ¢ constituido “de signos, ou melhor, mais
precisamente de marcas, isto €, de signos, nomes cifrados, ou monogramas que o tempo
risca sobre as coisas.” (AGAMBEN, 2010, p. 52-53). Logotipos, slogans, esses espectros,
sdo puramente o resultado de seu tempo e sua data de validade se confunde com a moda,
com o0s materiais € com os objetos. “S6 pode dizer-se contemporaneo quem nao se deixa
cegar pelas luzes do século e consegue apreender nelas a parte da sombra, a sua obscuridade
intima.” (AGAMBEN, 2009, p.23). Afinal, ¢ contemporaneo aquele que, ndo se deixando
arrebatar pelo esplendor do seu século, é capaz de o transcender: de ver para 14 do véu que o
envolve, da convencao que o limita, da ordem que o governa, do conhecimento adquirido, da
palavra dita; aquele que, ndo se deixando encandear pelo aparato do seu proprio tempo,

consegue enxergar além, adiante o que ha ainda por desvelar:

Porque deveria interessar-nos conseguirmos perceber as trevas que provém da
época? Nao sera porventura o escuro uma experiéncia anénima e por definigdo
impenetravel, qualquer coisa que nao se dirige a noés e ndo pode, portanto,
dizer-nos respeito? Pelo contrario, o contemporaneo ¢ aquele que percebe o escuro
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do seu tempo como qualquer coisa que, mais do que toda a luz, se enderega direta e
singularmente a ele. E contemporaneo quem recebe em pleno rosto o feixe de treva
que provém do seu tempo. (AGAMBEN, 2010b, p.23).

Nesta perspectiva de entender o sujeito contemporaneo como aquele capaz de
perceber as sombras mais profundas e os problemas mais urgentes de seu tempo, no ensaio
intitulado "O que ¢ um dispositivo? (2009), Agamben entende que os sujeitos estdo
vinculados a dispositivos capitalistas que expressam a fun¢do da Gewalt analisada por
Walter Benjamin no ensaio "Para uma critica de violéncia". Por meio de um trabalho
filologico que vai nos revelando conceitos importantes, Agamben (2009) descreve o
processo com o qual a Oikonomia passou a ser traduzida como Dispositio, para a
compreensdo do mecanismo politico contemporaneo. Dispositivo passa a ser, “qualquer
coisa que tenha de algum modo a capacidade de capturar, orientar, determinar, interceptar,
modelar, controlar e assegurar os gestos, as condutas, as opinides e¢ os discursos dos seres
viventes” (AGAMBEN, 2009, p. 40.). Embora o texto trace um debate direto com o
pensamento de Foucault, podemos encontrar cruzamentos e complementaridades também
com o pensamento de Benjamin, sobretudo no que tange as estratégias que devemos adotar
para libertar o que foi capturado pelos mecanismos de poder e restitui-los ao uso comum
através da profanagao.

Para Agamben, pode-se definir a religido como “tudo aquilo que subtrai coisas,
lugares, animais ou pessoas do uso comum e as transfere a uma esfera separada”.
(AGAMBEN, 2009, p.45). Nesse sentido, uma auténtica revolu¢do ndo deve visar apenas
mudar o mundo, mas antes, mudar a experiéncia das pessoas no espaco-tempo do mundo.
Nesse contexto, a violéncia assume o papel de poder na constituicdo e na manutencao dos
mecanismos de ordenamento juridico, politico € econdmico. Por um lado, a violéncia ¢
responsavel por estabelecer uma realidade; e por outro lado, deve assumir a obrigacao de
manter essa mesma realidade. Em ambos os papéis, ela exerce um poder que ndo pode ser
considerado separado da violéncia que ela propria significa. A violéncia da manutengdo ¢ a
garantia de que o dispositivo pode continuar a exercer seu poder independentemente das
variacoes historico-sociais. Uma violéncia que se manifesta nos atos do poder instituido, e
em seus pequenos gestos de omissdo, na clareza das regras e na escuriddo das decisdes
judiciais, nas palavras e nos siléncios para a manuten¢do de uma ordem.

E a partir desta no¢o de violéncia que podemos compreender o capitalismo como
uma poderosa rede de dispositivos, onde s6 € possivel manter a diversidade dos meios de

comunica¢do e dos estilos de vida, evitando, ao mesmo tempo, o surgimento de novas
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formas de vida revoluciondrias que possam levar a sua profanagdo. Ou seja, a aniquilagdo de
toda a sua estrutura. Este aparelho de poder tece uma rede de discursos oficiais, mas também
de siléncios. E uma rede configurada para manter o status quo da vida capitalista
contemporanea. Uma rede com recursos heterogéneos, mas com o tnico objetivo de evitar o
seu proprio enfraquecimento, a custa da alienacdo geral. Uma maquina que, em tom
apocaliptico, deve ser destruida. O tom apocaliptico da proposta de Agamben confirma-se na
sua relagdo com o messianismo de Benjamin. Na interpreta¢do segundo a qual s6 o Messias
(coletivo) ¢ o soberano que pode estabelecer um efetivo estado de emergéncia, ou seja, por
fim ao estado de excecdo permanente em que vivemos para a constru¢do de um novo estado
politico e social.

Em sua analise do conceito de Gewalt, Benjamin indica que para além das
possibilidades de violéncia juridica e constitucional (que pode ser pensada como o discurso
da instituicdo) e da violéncia mantenedora relacionada as justificativas e as mascaras
utilizadas para que o programa funcione efetivamente, haveria ainda uma terceira forma de
violéncia, que se configura na revolucdo, capaz de acabar com a violéncia instituinte e
mantenedora do direito. E justamente nessa forca revolucionaria que se instala a
possibilidade de reinterpretar a propria pratica. Se essa terceira perspectiva for esquecida, o
dispositivo se torna uma maquina cuja unica intengdo ¢ a sua auto manutencao.

Nesse sentido, ao negar as regras estabelecidas e mantidas pelo dispositivo, €
possivel estabelecer uma revolucao que rompa com o uso correto dos dispositivos e permita
a ruptura com o proprio dispositivo para sua transformacao em uma nova realidade. A
profanag¢do pde em movimento a verdadeira poténcia que ¢ suplantada pelo desejo de
perpetuar o artificio. Essa nova intera¢do profana o dispositivo e eleva o gesto expressivo e

criativo a categoria de poténcia na producgdo da subjetividade.

A profanacdo implica, por sua vez, uma neutraliza¢do daquilo que profana. Depois
de ter sido profanado, o que estava indisponivel ¢ separado perde a sua aura e
acaba restituido ao uso. Ambas as operagdes sdo politicas, mas a primeira tem a
ver com o exercicio do poder, o que ¢ assegurado remetendo-o a um modelo
sagrado; a segunda desativa os dispositivos do poder e devolve ao uso comum os
espagos que ele havia confiscado. (AGAMBEN, 2007a, p.61).

Isto significa que a finalidade do utilitarismo econdmico, quando ¢ profanado,
retorna ao uso comum das pessoas para uma vida quotidiana mais ligada ao sujeito do que a

religido do capital. A profanagdo ¢, portanto, um vinculo com a vida que propde desvios
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daquilo que outrora fora consagrado pelo capital. O autor indica seu descontentamento com
a sociedade de consumo, que reside ndo s6 no fato das pessoas aceitarem a imposi¢ao
consumista do status quo capitalista, mas, sobretudo, porque se consideram incapazes de o

profanar.

Uma profanagdo absoluta e sem residuos coincide agora com uma consagracio
igualmente vazia e integral. E como, na mercadoria, a separagdo faz parte da
propria forma do objeto, que se distingue em valor de uso e valor de troca e se
transforma em fetiche inapreensivel, assim agora tudo o que ¢ feito, produzido e
vivido acaba sendo dividido por si mesmo e deslocado para uma esfera separada
que ja ndo define nenhuma divisdo substancial ¢ na qual todo uso se torna
duravelmente impossivel. Esta esfera é o consumo. Se, conforme foi sugerido,
denominamos a fase extrema do capitalismo que estamos vivendo como
espetaculo, na qual todas as coisas sdo exibidas na sua separacdo de si mesmas,
entdo espetaculo e consumo sdo as duas faces de uma tunica impossibilidade de
usar. O que ndo pode ser usado acaba, como tal, entregue ao consumo ou a
exibicdo espetacular. Mas isso significa que se tornou impossivel profanar (ou,
pelo menos, exige procedimentos especiais). Se profanar significa restituir ao uso
comum o que havia sido separado na esfera do sagrado, a religido capitalista, na
sua fase extrema, esta voltada para a criagdo de algo absolutamente Improfanavel.
(AGAMBEN, 2007a, p. 64).

Mas ¢ precisamente na profanagdo que Agamben oferece a saida. Para o filosofo, a
profanagdo desativa os dispositivos de poder e devolve ao uso comum o que havia sido
confiscado: “assim, a criagdo de um novo uso so ¢ possivel ao homem se ele desativa o
antigo uso, tornando-o inoperante.” (AGAMBEN, 2007a, p.67). Mas como podemos criar as
condi¢des possiveis para este novo uso? Entendemos que Agamben destaca o potencial
criativo da linguagem humana, particularmente da poética, como meio para que possam
emergir infinitas possibilidades de uso, agdo e gesto. E uma posigdo que confunde as
relagdes entre estética e ética, entre sujeito e objeto, entre conhecimento e experiéncia.
Trata-se do potencial da linguagem como meio puro, e da experiéncia estética como
capacidade criativa daquilo que nos transforma em seres culturais e politicos, como caminho
de desvio que permite a criacdo de novas coisas € novos espacos, bem como de permitir um
novo uso de coisas e espagos que ja existem no mundo que nos rodeia.

Quando Giorgio Agamben escreve sobre o significado da profanagdo, sobre o que é
ser contemporaneo e sobre o que sao os dispositivos, ele apresenta condigdes possiveis para
a experiéncia de uma linguagem madgica: o que Benjamin j& nos indicou nos textos sobre
linguagem. Uma vez que tudo na natureza pode ser linguagem, ¢ uma peculiaridade do
homem, a forma mais privilegiada de linguagem: a criativa. A linguagem pura nada

comunica, de acordo com Benjamin, sendo a esséncia espiritual das coisas. Nesse sentido, a
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linguagem humana ¢ um médium em que sua propria esséncia se expressa. Além disso, a
linguagem ¢ geralmente entendida como meio de comunicagdo entre os homens, mas, neste
caso, Benjamin acredita que a linguagem foi utilizada e corrompida, ao longo da histéria do
ocidente, para se tornar simplesmente instrumental e ndo mais capaz de comunicar sua
esséncia magica. Benjamin se ocupou em analisar uma possivel redu¢do da linguagem a um
simples meio de transmissdo de conteudo. Se isso acontece, a linguagem ndo pode ser
descoberta em sua verdadeira esséncia e eficdcia. Comegamos entdo a entender porque o
autor apresenta e enfatiza o carater magico da linguagem, que seria superior ao carater
instrumental. Esse carater méagico ¢ o de inventar novos mundos possiveis.

Nesse viés, ¢ fundamental considerar o significado da filosofia politica de Giorgio
Agamben, bem como a sua articulagdo com a filosofia da linguagem e a teoria politica
benjaminiana, essenciais para desenvolver a nossa compreensao do gesto como ferramenta
de profanagdo politica. E porque a concepgdo de modernidade e contemporaneidade de
ambos os autores, suas teorias estéticas, seu pensamento critico sobre a cultura capitalista,
sobre os objectos de consumo e sobre as consequentes transformacgdes da producgdo e fruicao
artistico-cultural, implicam uma compreensao da dimensao politica da vida, que ambos os
autores se dedicam a investigar e evidenciar possibilidades de mudanga. Analisando os
conceitos de gesto e profanagdo em Agamben, fica evidente que o gesto expressivo do ser
humano, possui o potencial de profanar os dispositivos de poder capitalista da sociedade
contemporanea e ¢ extremamente importante para a transformagao social. A profanagdo,
entendida como desativacdo e subversdo da logica de dominacdo presente nos dispositivos
de poder, permite a ruptura de estruturas opressivas e a abertura de novas formas de
organizagdo social e politica. Nesse sentido, o gesto de profanagdo, ou a profanag¢do como
gesto, apresenta-se como um instrumento de resisténcia e/ ou revolugdo capaz de desafiar as
imposi¢des normativas e promover a construcdo de relacdes humanas mais éticas, justas e
igualitarias.

A partir da articulagdo dos conceitos de gesto e profanagdo em Agamben, € possivel
concluir que a poténcia do gesto em profanar os dispositivos de poder capitalistas da
sociedade contemporanea reside na capacidade de desativar e subverter a logica de
dominagdo e exploragdo presente nestes dispositivos. O gesto, exercendo a profanagdo dos
dispositivos de poder capitalistas, abre novas possibilidades de resisténcia, transformacao e
construgdo de relagdes sociais mais justas e igualitdrias, rompendo com as imposi¢oes

normativas ¢ o controle dominante do sistema. Neste sentido, a profusdao da poténcia do
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gesto revela-se como um instrumento de resisténcia politica eficaz, capaz de minar estruturas
de poder hegemonicas, criando multiplas alternativas de mudanga.

Ao desmistificar e desativar os dispositivos de poder capitalistas através da
profanagdo, o gesto expressivo e criativo destaca a fragilidade destas estruturas e revela as
possibilidades de resisténcia que emergem da ag¢do. A profusdo do poder do gesto torna-se
assim uma forma de abordar e subverter os mecanismos de controle hegemonico presentes
na sociedade contemporanea. Através do gesto expressivo e criativo, que da novos usos aos
dispositivos capitalistas e, assim, profana o seu mundo consagrado ao consumismo € ao
utilitarismo, encontramos uma poderosa arma critica e politica, que desafia os fundamentos
do poder capitalista e abre espagos para a constru¢do de uma vida com justica social. Dessa
forma, o gesto torna-se um agente de transformacao, capaz de romper as amarras do sistema

e contribuir para a construcao de uma sociedade verdadeiramente emancipada.

3.3 Experiéncia e Linguagem

Sobre a concepgao de experiéncia vinculada a linguagem a partir do livro Infdancia e
Historia: destruig¢do da experiéncia e origem da historia, o filosofo italiano enfatiza que o
conceito de experiéncia s6 € acessivel ao pensamento que opere a “purissima eliminacio do

indizivel na linguagem:

Se a condicdo propria de cada pensamento ¢ avaliada segundo o seu modo de
articular o problema dos limites da linguagem, o conceito de infancia ¢, entdo,
uma tentativa de pensar estes limites em uma dire¢do que ndo ¢ aquela, trivial, do
inefavel. O inefavel, o "inconexo" [irrelato] sdo de fato categorias que pertencem
unicamente a linguagem humana: longe de assinalar um limite da linguagem, estes
exprimem seu invencivel poder pressuponente, de maneira que o indizivel ¢
precisamente aquilo que a linguagem deve pressupor para poder significar. Ao
contrario, o conceito de infancia ¢ acessivel somente a um pensamento que tenha
efetuado aquela «purissima eliminagdo do indizivel na linguagem» que Benjamin
menciona em sua carta a Buber. A singularidade que a linguagem deve significar
ndo ¢ um inefavel, mas ¢ o supremamente dizivel, a coisa da linguagem.
(AGAMBEN, 2005a, p.10-11).

Portanto, a experiéncia deve ser compreendida por meio de uma exposi¢do da relagdo
entre experiéncia e linguagem. Traremos, portanto, a analise, como Agamben aborda a
experiéncia neste texto e buscaremos tracar algumas interconexdes entre o pensamento de
Agamben e o de Walter Benjamin, mostrando as complementaridades entre os dois autores.

Ao olhar para a obra do filosofo italiano descobrimos um universo extremamente erudito de
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referéncias e citagcdes, entre as quais Walter Benjamin figura com destaque. Em

“Autoritratto nello Studio” (2017c), Agamben revela:

E se dou a Iuz o gesto infantil, ou melhor, o gesto originario, isso significa, entdo,
que o que ¢ essencial para a linguagem ¢ um momento ndo comunicativo, um
siléncio inerente ao proprio ser de um homem falante. Dai vem essa teoria que
associando-a a ideia benjaminiana de puro meio, procurei concretizar e sobre a
qual continuo refletindo até hoje. O que o gesto exibe e expressa ndo ¢é algo
indizivel, mas a propria palavra, o ser-na-lingua-em-si do homem. A definigdo de
filosofia que tomei ainda parece convincente: o ser-na-lingua.” (AGAMBEN,
2017¢, p.108-109).

A obra de Giorgio Agamben em geral e os textos “Experimentum lingue” e “infancia
e Historia - a destrui¢do da experiéncia e a origem da historia”, em particular, estdo repletos
de referéncias a Benjamin. Buscamos sublinhar e indicar algumas dessas referéncias
benjaminianas trazidas por Agamben, fazendo alguns cruzamentos entre pontos-chave do
texto com forte influéncia benjaminiana. Nao pretendemos trabalhar com profundidade aqui
e agora, nem esgotaremos as possibilidades de intersec¢do. Trata-se de uma aproximagao
inicial, a guisa de reflexao.

Ja no prefacio, a experiéncia ¢ (acolhendo a indicagdo do Programa Benjaminiano
da filosofia por vir) algo que poderia ser definido nos termos de uma experiéncia
transcendental: “Aquilo de que se tem experiéncia ¢ a propria lingua”, Experimentum
linguae (AGAMBEN, 2005a, p.11). Um experimentum linguae ¢ a infancia , na qual os
limites da linguagem nao podem ser buscados fora da linguagem, na dire¢do da referéncia,
mas na experiéncia da linguagem como tal. “Pura auto-referencialidade”. (AGAMBEN,

2005a, p.12).

Mas o que pode ser uma tal experiéncia? Como ¢ possivel ter experiéncia nao de
um objeto, mas da propria linguagem? E, quanto a linguagem, ndo desta ou
daquela proposi¢do significante, mas do puro fato que se fale, de que haja
linguagem? Se para cada autor existe uma interrogagdo que define o motivum do
seu pensamento, o ambito que estas questdes circunscrevem coincide sem residuos
com aquele para o qual ¢ orientado todo o meu trabalho. Nos livros escritos e
naqueles ndo escritos, eu ndo quis pensar obstinadamente sendo uma \inica coisa: o
que significa «existe linguagem», o que significa «eu falo»? Ja que € claro que
nem o ser falante e nem o ser-dito, que lhe corresponde a parte objecti, sao
predicados reais que podem ser identificados nesta ou naquela propriedade (como
o ser-vermelho, francés, velho, comunista). Eles sdo, antes, transcendentia no
sentido que este termo tem na légica medieval, ou seja, predicados que
transcendem toda categoria ainda que persistindo em cada uma delas; mais
precisamente, devem ser pensados como arqui transcendentais, ou transcendentais
a segunda poténcia, que, na enumeragao da sentenga escolastica retomada por Kant
(quodlibet ens est unum, verum, bonum seu perfectum), transcendem os proprios
transcendentais e sdo implicados em cada um destes. Aquele que realiza o
experimentum linguae deve, portanto, arriscar-se em uma dimensao perfeitamente
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vazia (o leerer Raum do conceito-limite kantiano) na qual ndo encontra diante de
si sendo a pura exterioridade da lingua, aquela «étalement du langage dans son
étre brut» de que fala Foucault em um dos seus escritos filosoficamente mais
densos. E provéavel que todo pensador tenha precisado empenhar-se a0 menos uma
vez nesta experiéncia; ¢ possivel, alids, que aquilo que chamamos de pensamento
seja puramente e simplesmente este experimentum. (AGAMBEN, 2005a, p.13).

A experiéncia € um conceito central para pensar a condi¢ado humana e sua relagao
entre linguagem, memoria e historia. A filosofia da linguagem de Agamben € por isso um
assunto fascinante, envolvendo questdes complexas como a origem € a natureza da
linguagem, a relacdo entre linguagem e pensamento, a fun¢do da linguagem na politica e na
ética e o papel da linguagem na criagdo artistica e literaria. Para Agamben, a linguagem ¢ o
que define a condicdo humana, pois ¢ por meio dela que o homem se abre ao mundo e se
comunica com os outros. A linguagem ¢ também o que permite ao homem pensar e
questionar o sentido de sua existéncia. A linguagem ¢, portanto, um poder, uma poténcia,
que se manifesta em diferentes formas e modos de expressao humana.

Assim como Benjamin, em “Experiéncia e pobreza” (1933) e “O narrador” (1936),
dentre outros ensaios, Agamben também diagnostica uma crise da experiéncia na
modernidade, que se caracteriza pela perda da capacidade de receber e transmitir
experiéncias significativas. A sociedade moderna produz uma massa de informacgdes e
estimulos que ndo se traduzem em experiéncias significativas, mas em meras vivéncias. A
linguagem, que deveria ser o meio de expressdo e comunicagdo da experiéncia humana,
torna-se um instrumento de alienag¢do, manipulacdo e reificagdo. Diante dessa situacao,
Agamben (2005) propde uma tarefa a filosofia: recuperar a experiéncia como poténcia do
pensamento e da a¢do. Para Agamben, a experiéncia € o que permite ao ser humano entrar
em contato consigo mesmo ¢ com o mundo, por meio de uma abertura original que ele vai
chamar de infdncia . Isso implica resgatar a dimensao da infdncia como o lugar proprio do
pensamento, onde se produz um conhecimento que nao se baseia na certeza ou na previsao,
mas na abertura original ao sensivel e ao inteligivel. Envolve também guardar a memoria
como forma de preservar experiéncias perdidas ou esquecidas pelo tempo cronoldgico e pela
historiografia tradicional. Implica também, salvar a linguagem como forma de expressdo e
criagdo, que ndo se submete a normas ou convengdes, mas em esséncia sempre busca novas
formas de dizer e fazer.

Nesse sentido, sobre a infancia do homem, a constitui¢do do sujeito na linguagem e
através da linguagem & precisamente a expropriagio de uma experiéncia muda. E, portanto,

sempre palavra. Humano e linguistico se identificam: “Se a expressao mais adequada para a
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maravilha da existéncia do mundo ¢ a existéncia da linguagem, qual serd entdo a expressao
justa para a existéncia da linguagem?” (AGAMBEN, 2005a, p.17). De acordo com o
pensamento de Agamben, a vida humana enquanto ethos, enquanto vida ética, exige buscar
uma polis (cidade/politica) e uma Oikia (casa/economia) que estejam a altura desse
“impresumivel que ¢ a infancia , como uma tarefa da humanidade que vem.” (AGAMBEN,
2005a, p.17). Essa ideia de uma “humanidade quem vem” apoia-se fundamentalmente no
ensaio “Sobre o programa da filosofia por vir” (1917). Neste texto, Benjamin tratou do
conceito de experiéncia para entender como a experiéncia moderna pode ainda coexistir com
a filosofia sem ser um mero experimento cientifico.

A questdo da experiéncia trabalhada por Agamben bebe ainda mais em fontes
benjaminianas no que tange a perda da experiéncia comunitdria e comunicavel da sociedade
moderna. Os textos “Experiéncia e pobreza” e “O narrador” ampliam essa compreensao. O
fio condutor que une o pensamento de Benjamin e de Agamben € que para sermos sujeitos
da historia, precisamos ter a posse da experiéncia, justamente aquilo de que fomos
expropriados na modernidade. Trata-se de uma incapacidade de fazer e transmitir
experiéncias legitimas. De acordo com Agamben (2005a), Benjamin, em 1933 indica as
causas dessa expropriacdo na catastrofe da primeira guerra de cujos campos de batalha as
pessoas voltavam mudas, pobres em experiéncias comunicaveis.

Agamben (2005), explora o conceito de infdncia como dimensdo essencial da
condi¢do humana, que ndo pode ser reduzida a uma fase cronoldgica da vida, mas a uma
experiéncia original de abertura ao mundo e a linguagem. Embora tenha sido amplamente
influenciado pela tradicdo filosofica ocidental, notadamente pelas obras de Martin
Heidegger, Michel Foucault ¢ Hannah Arendt, nessa obra em particular, Agamben (2005a)
explora a ideia de Benjamin de que a modernidade negligenciou a importancia da
experiéncia vivida, substituindo-a por uma busca incessante de progresso e eficiéncia.
Argumenta que a recuperagdo da experiéncia auténtica ¢ essencial para uma compreensao
mais rica e profunda da existéncia humana.

A infancia ¢ lugar do pensamento, onde o saber e a historia ocorrem nas
descontinuidades e diferencas. A infancia ¢ também a poténcia do homem, manifestada na
sua capacidade de experimentar o novo e o inesperado, de romper com as formas
estabelecidas e criar novas possibilidades. A infancia ¢, portanto, o que permite a0 homem
resistir a alienacdo e a objetificacdo da sociedade moderna. Assim, Agamben dialoga com
Walter Benjamin, seu principal interlocutor, que também explorou o tema da infincia em

seus escritos autobiograficos e filos6ficos.
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As reflexdes agambenianas sobre a linguagem, utilizam a ideia de uma “lingua pura
da natureza” para distinguir entre natureza e cultura e, assim, definem a linguagem humana,
baseando-se evidentemente nos Escritos sobre mito e linguagem (1915- 1921), de Benjamin,
onde se encontrara especialmente no texto “Sobre a linguagem em geral e sobre a linguagem
humana” (1916), uma definicdo da existéncia de uma “lingua pura”. Benjamin postula
conjuntamente a relagdo entre razdo e linguagem, pois sem uma reflex@o sobre a linguagem
nao hé possibilidade de pensar a razdo e a racionalidade humanas. Desse modo, linguagem e
histéria devem ser pensadas juntas, porque o aprendizado da historia se faz por meio da
linguagem e porque s6 a linguagem permite a invengdo da histéria. De acordo com
Gagnebin (2013), o tema por exceléncia da filosofia critica de Benjamin é precisamente esta
ligacdo entre historia e linguagem: “nao ha, portanto, nenhuma formacgao de linguagem, obra
literaria ou filoséfica, que ndo seja trespassada pela historia”. (GAGNEBIN apud
BENJAMIN, 2013, p.10). Em particular, ¢ preciso pensar na criagdo de narrativas da
linguagem sempre atravessadas pela historia e pela historicidade. Toda a historia humana ¢
objeto de uma criagdo e de um trabalho constantemente transformados pela linguagem.

Benjamin (2013) afirma que todas as manifestagdes culturais devem ser concebidas
como linguagem, uma vez que toda a vida espiritual humana ¢ atravessada pela linguagem.
Para Benjamin, podemos falar de uma linguagem da poesia, da religido, da musica, da
pintura, da escultura, da técnica e até do direito. Nesse sentido, a linguagem significa o
principio que torna possivel a comunicacao de conteudos espirituais humanos e a existéncia
da linguagem estende-se a todos os ambitos da manifestacio da mente humana, a que
pertence sempre a linguagem, pois ndo ha acontecimento ou coisa, nem na natureza nem na
cultura, que ndo participe da linguagem (que € essencial para comunicar o seu conteudo).

O fato de nao podermos representar nada de esséncia espiritual fora da expressao
linguistica ¢ o conhecimento pleno de conteildo em Benjamin. “Toda expressdo, na medida
em que se constitui como comunicagdo de conteudos espirituais, ¢ atribuida a linguagem e
por isso toda expressao deve ser entendida como linguagem.”(BENJAMIN, 2013, p. 52.)
Por outro lado, de acordo com Benjamin, para compreender essa esséncia linguistica, temos
que nos perguntar de que esséncia espiritual ela ¢ a manifestagdo imediata. Com isso, fica
evidente que a esséncia espiritual que se comunica pela linguagem ndo ¢ a propria
linguagem, “mas algo que dela deve ser diferenciado.” Pois a linguagem humana ¢
deficiente e marcada por uma dualidade fundamental. A diferenciacdo entre esséncia
espiritual e esséncia linguistica, na qual ela ¢ comunicada, ¢ a principal distingdo em uma

investigagdo tedrica da linguagem, segundo Benjamin. Um profundo paradoxo que se
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expressa precisamente no duplo sentido da palavra logos”’. E fundamental enfatizar que para
Benjamin a esséncia espiritual se comunica na lingua e ndo através da lingua. Em outras

palavras:

Aquilo que ¢ comunicavel em uma esséncia espiritual ¢ aquilo no que ela se
comunica; o que quer dizer que toda a lingua se comunica em si mesma; ela €, no
sentido mais puro, o meio (medium) da comunicacdo. A caracteristica propria do
meio, isto ¢, a imediatidade de toda comunicag¢do espiritual é o problema
fundamental da teoria da linguagem e, se quisermos chamar de magica essa
imediatidade, entdo o problema originario da linguagem significa remeter a outro
aspecto: o seu carater infinito. Este é condicionado por seu carater imediato.
(BENJAMIN, 2013, p. 53).

Se, para Benjamin, a esséncia linguistica das coisas ¢ sua linguagem aplicada ao ser
humano, essa afirmacdo significa que a esséncia linguistica do ser humano ¢ a sua lingua.
Ou seja, o0 homem comunica sua propria esséncia espiritual nomeando as coisas, porque a
linguagem do homem ¢ dada por palavras. Mas, uma vez que a esséncia espiritual do
homem ¢ a préopria linguagem, ele se comunica dentro dela. Para Benjamin, o uso das
palavras ¢ a linguagem da linguagem. Traduzir a linguagem das coisas para a linguagem do
homem “consiste em traduzir o mudo em som e traduzir o que ndo tem nome em nome.”
(BENJAMIN, 2013, p.53.). E, ao desenvolver essa linguagem pura do nome, o homem
transforma a linguagem em um médium. Por outro lado, ¢ verdade que a linguagem da arte
s6 pode ser entendida em relacdo a doutrina dos signos, porque sem ela qualquer filosofia da

linguagem seria deficiente. A ligacdo lingua e signo ¢ originaria e fundamental. Isso nos

permite definir outra oposi¢ao em Benjamin que atravessa todo o campo da linguagem e que

27 Acepgdes da palavra logos: O termo logos (do grego legein, do latim verbum) é um conceito central na filosofia grega.
Tem muitos significados. No grego antigo, equivale a palavra, verbo, expressao, defini¢do, discurso, explicagdo, célculo,
medicdo, avaliagdo, razdo, causa, pensamento, necessidade, reunido e muito mais. Supde-se que em seu sentido
etimoldgico original, o carater de combinag@o, associa¢do e ordenagdo do logos esta contido no que da sentido as coisas.
Inicialmente palavra escrita ou falada: o verbo. Mas com filésofos como Heraclito, /ogos assume um significado mais
amplo. Torna-se um conceito filoséfico traduzido como razéo, tanto como capacidade de racionalizagdo individual quanto
como principio cosmico de ordem e beleza. Jean-Pierre Vernant, em “Origens do pensamento grego” tenta especificar a
importancia e o lugar do logos alethiano (palavra sagrada) antes de sua transformagdo, por assim dizer, em um logos
filosofico. Em um determinado estagio da sociedade grega, os dois conceitos, mythos e logos, ndo diferem um do outro. S6
muito mais tarde ¢ que essas palavras épicas do vocabuldrio sdo praticamente substituidas por logos e legéin. Basicamente,
para um grego, essas duas coisas sdo inseparaveis: a fala a ser produzida depende da razdo tanto quanto a razdo se
desenvolve apenas na fala. Mas ha ainda outro significado para a palavra logos, assim como para a palavra razéo: medida,
calculo, relagdo, ordem e, por extensdo, fundamento, razdo de ser de algo. Ndo se trata apenas de pensar e falar. Ha razao
nas coisas, quando o porqué e as causas de ser o que sdo se apresentam. Aparentemente, € esse processo de substituicdo que
gera a seguinte ideia de oposicdo entre mythos, que esta associada a hiéroi logoi, e logos, que esta associada a filosofia. No
Teeteto, esse aspecto do logos ¢ incorporado a definicdo de episteme: opinido verdadeira (doxa) acompanhada por uma
justificativa. Para Platdo, logos ¢é a definicdo ou frase predicativa (ou frase contendo um adjetivo) que expressa, ou
menciona, uma qualidade essencial de algo; isto ¢, esse algo ndo poderia ser se ndo tivesse essa qualidade. Em Aristételes,
o logos ¢ a frase (ou a frase que contém uma afirmag@o ou negagao sobre o objeto a que se refere) que pode ser verdadeira
ou falsa e que expressa (por palavra ou escrita ou pintura, etc.) pensar sobre alguma coisa. Dai vem a expressdo: logos
apophantikés = que manifesta (que mostra, ou revela) algo. A partir de Santo Agostinho, a teologia catélica encontra a
explicagdo do nome /ogos, no fato de que o Filho é gerado pelo Pai através do conhecimento; no Filho, como Palavra ou
Palavra do Pai, o Pai exprime a sua esséncia total e a plenitude das suas ideias.
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apresenta relagdes importantes, porque em qualquer caso a linguagem ndo ¢ apenas
comunicagdo do comunicavel, mas também, ao mesmo tempo, do ndo-comunicavel. Esse
lado simbdlico da linguagem estd ligado a sua relagdo com o signo e se estende, segundo
Benjamin, a outros aspectos dos nomes e dos julgamentos que damos as coisas.

A linguagem humana, na medida em que ¢ traduzida em palavras, muda as coisas,
mas na medida em que também expressa a esséncia espiritual do falante, é conceitual e
espontanea. Benjamin tenta determinar esse ponto extremo na linguagem humana, onde ela
transcende ao proximo nivel de linguagem. Este caso limite ocorre no nome. Nele, a
linguagem contemporanea participa da linguagem adamica, na qual ocorre o conjunto
intensivo da linguagem. Portanto, Benjamin concebe a tarefa critica como uma traducdo da
linguagem adamica (que ¢ mais perfeita) como uma ativacdo do que na linguagem ¢ um
simbolo do n3ao comunicavel. O tema desses esfor¢cos a beira do siléncio ¢ a salvagao de
experiéncias que ndo sdo acessiveis ao conhecimento racional. A linguagem ¢ considerada a
realidade final. Em sua teoria critica baseada nesses elementos, podemos encontrar a origem
do pensamento de Benjamin, pois com essa teoria ele conecta a expectativa utdpica que
revela a verdade como forga ativa e transformadora no mundo.

Além disso, nos escritos sobre mito e linguagem, Benjamin desenvolve nogdes sobre
a fun¢do do mito que aparecem como outro aspecto de sua preocupacdo com a historia. Ao
opor mito ¢ historia, ele se aproxima mais da tradi¢cdo judaica do que da tradi¢do grega, em
que ¢ relevante opor mitos e logos. A critica de Benjamin ao mito ndo € uma critica a um
momento preciso vivido cronologicamente pela humanidade. E a critica dos modelos de
vida que ameacam a agdo livre e historica. Essas concep¢des benjaminianas, assim como as
teses “Sobre o conceito de histéria” (1940) que sdo fundamentais para a teoria politica,
também atravessam a “Dialética do esclarecimento” (1944), de Adorno e Horkheimer cuja
influéncia também pode ser vista nestes escritos de Agamben, e irdo permear todo o texto
sobre a expropriacao da experiéncia sobre o qual nos debrucamos aqui.

A preocupacdo de Benjamin com o problema da linguagem e do mito ¢, segundo
Gagnebin (2013), uma vertente de sua preocupacdo com a histéria. Para Gagnebin,
“contrapor Mito e Historia ¢ um gesto pertinente mais a tradi¢do judaica do que aquela da
filosofia grega” (GAGNEBIN apud BENJAMIN, 2013, p. 9.) e a critica de Benjamin ao
mito ndo ¢ uma critica de um periodo especifico da historia, mas uma critica de uma
concepcdo de vida e destino que ameaca o homem que tenta agir historicamente com

liberdade.
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Outro texto desta coletanea onde encontramos reflexdes desse tipo em Benjamin ¢
"A tarefa do tradutor" (1921), no qual ele aborda o problema do comunicavel e do
incomunicavel da tradugdo que pertencem a natureza da lingua e da cultura e permitem ou
ndo permitem a tradugdo, contribuindo para a compreensao da tradugdo como transigao.
Ainda nessa mesma coletanea de ensaios benjaminianos, "Destino e carater" (1919) e "Para
uma critica da violéncia" (1921) apresentam nocdes de violéncia "pura" fundamentais para
as discussdes sobre a violéncia mitica e sobre o estado de exceg¢do desenvolvidas por
Agamben tanto em Infdncia e Historia como em seu projeto Homo Sacer.

Nesse sentido, o aspecto do mito em Agamben, pode pode ser articulado as ideias
desenvolvidas no ensaio "Destino e carater", de Benjamin. Neste texto, o pensador alemao
faz consideragdes fundamentais para sua compreensdo do mito vinculado a historia.
Segundo Jeanne Gagnebin (2020), o conceito de mito ¢ uma das chaves do pensamento de
Walter Benjamin e, um dos aspectos fundamentais da interpretacdo adorniana de Benjamin,
que tem alimentado novos estudos sobre o assunto, ¢ justamente sua insisténcia no lugar
estratégico, central e decisivo que representa a questdo do mito.

Benjamin ndo se limita a uma critica do mito no sentido iluminista, a denunciar seu
conteido de ilusdo, mentira e erro, mas a compor uma nova “pintura”, uma espécie de
reconciliagdo do mito. Isso ndo implica um retorno ao mito ou sua reavaliagdo em um nivel
superior como uma "superagdo" do dualismo ontologico entre mito e realidade. Um conceito
fundamental nesta reconciliagdo com o mito € o conceito de destino. Para Benjamin, assim
como o carater, o destino nao pode ser percebido plenamente em si mesmo, mas apenas nos
signos, pois embora os tracos do carater e as teias do destino possam ser imediatamente
expostos a vista, ndo se vé o todo sendo através dos sinais. Estes conceitos sé estdo
disponiveis por meio de signos, pois sao colocados além do que ¢ imediatamente oferecido a
vista.

Para formular os conceitos de destino e de carater, Benjamin insiste que devemos
realizar as pesquisas no dominio da linguagem. E, nesse sentido, o carater geralmente esta
situado em um contexto €tico e o destino em um contexto religioso. Em ambos os casos, o
destino deriva do carater, estabelecendo uma relagdo causal arbitraria entre eles, reduzindo,
em ultima instancia, o dominio do carater ao da ética e o do destino ao religioso. Benjamin
considera essa relagdo arbitraria porque a forma como o sistema de notificagdo funciona ¢é
muito diferente nos dois casos. Os sinais do carater, por exemplo, sdo delimitados pelo
corpo; por sua vez, os sinais do destino incluem o corpo e o superam, alcangando os

fendomenos da vida exterior. Portanto, qualquer tentativa de estabelecer um vinculo causal
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entre essas duas areas seria falha. E por isso que Benjamin busca nos gregos as concepgdes
de destino e de carater a partir dos personagens das epopéias, das tragédias e das comédias.
Na formulacdo grega do destino, a felicidade de um homem nao ¢ a confirmacao de sua vida
inocente, mas a divida com Hybris®®. Mesmo no carater, ndo ha relagdo com a inocéncia. A
felicidade seria o que liberta a pessoa das correntes do destino.

Benjamin busca mostrar como a légica do mito pode ser desmascarada com uma
interpretacdo historico-filosofica. Nesse contexto, "Destino e carater" introduz mais uma
possibilidade de conceber a temporalidade a partir do conceito de destino: a temporalidade
especifica do mito. Podendo remontar a um tempo ja passado, a temporalidade do mito
repousa sobre uma repeticdo das “praticas de violéncia”. O heroi tragico representa um
momento na histéria da humanidade em que o homem conquistou as "for¢as demoniacas" ou
o "drama do destino", conjugando em seus procedimentos e ordenangas. Benjamin inverte o
esquema explicativo mais classico da tragédia, a saber, que o heroi, diante de seu destino,
luta contra ele para finalmente sucumbir as suas forg¢as; Em oposicdo a esse esquema,
interpreta a tragédia como a interrup¢do do fluxo inexoravel do destino, sem nunca
significar uma espécie de retorno a pureza do homem, uma libertagao da culpa ou mesmo
uma reconciliagdo com Deus. Portanto, a critica ao mito implica, em Benjamin, um plano
imediato: a rejeicdo dos emblemas que justificam a guerra; as violéncias dos movimentos
politicos e econdmicos de seu tempo; bem como uma concepgao de critica literaria baseada
em uma filosofia da histéria com elementos teologicos.

Voltando a “infancia e Historia”, de acordo com o pensamento de Agamben, uma
experiéncia originaria nesse sentido da lingua pura estd antes da constituicdo do sujeito,

antes da linguagem. E ¢ uma experiéncia muda. A infincia do homem da qual a palavra

% “Substantivo feminino grego (peso excessivo, forca exagerada) passa a significar o que ultrapassa a medida humana
(o métron). E, portanto, o excesso, o descomedimento, a desmesura. Em termos de religido grega, a hybris representa uma
violéncia, pois, ao ultrapassar o métron, o homem estaria cometendo a insoléncia, um ultraje, na pretensdo de competir com
a divindade. Dai o sentido metaférico de orgulho, arrebatamento, impetuosidade. O conceito de hybris tem sido aplicado
principalmente em relagcdo ao protagonista da tragédia que desafia as leis morais vigentes na polis e as proibi¢des dos
deuses. A hybrise o desfecho tragico ocorrem, por exemplo, em Edipo Rei e Antigona, de Sofocles (s. V a. C).
Em Medeia de Euripedes (s. V a. C.), a hybris se apresenta com uma forca tragica incomum, pois a protagonista terna e
monstruosa, Medeia, pela intensidade da sua paixdo por Jasdo, ¢ capaz de assassinar os proprios filhos, para punir o amante
(pela sua infidelidade) de uma forma radical. Entretanto, ela é resgatada, no final, pelo carro de Hélios, seu pai. Resumindo:
a tragédia realiza-se a partir da ultrapassagem do métron (...) pelo simples mortal, a partir, portanto, de uma transgressio
feita, ou seja, de uma violéncia contra a ordem social e, necessariamente, contra os deuses imortais: a hybris. Aquele que
encarna o anthropos (...), o simples mortal ¢ o aner, (...) o ator, o outro, ou seja o dramati personae. Isto provoca
a némesis, (...), o ciume divino. Contra o her6i ¢ langada a Azé, a cegueira da razdo. Tudo que o hypocrités (o ator possuido
pelo éxtase) fizer, revertera contra si mesmo (Edipo). Em seguida ele estara subjugado pela moira, pelo destino cego, sem
apelo. Muito antes da tragédia, entretanto, desde Homero (s. VIII a. C.) com a /liada e a Odisséia, os poetas ndo pouparam
esfor¢os em admoestagdes acerca dos perigos da hybris. Também o poeta tebano Pindaro (s. VI-V a. C.) lembra a
efemeridade do homo-humus e pede que se evite a hybris pois “O homem é o sonho de uma sombra” Piticas, 8, 95-97.” In
E-Dicionario de Termos Literarios (EDTL), coord. por Carlos Ceia, ISBN: 989-20-0088-9, <http://www.edtl.com.pt>,
consultado em 18/05/21.
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deriva, assinala justamente o limite. (AGAMBEN, 2005a, p.58.). Existe uma
impossibilidade de inicio cronologico. Buscar a origem ¢ pura fantasia, nds ndo podemos
encontrar o homem puro antes da linguagem, porque ¢ através da linguagem que o ser
humano se constitui como humano. “A origem de um tal ente ndo pode ser historicizada

porque ela € historicizante” (AGAMBEN, 2005a, p.61).

No6s ndo encontramos jamais o homem separado da linguagem e ndo o vemos
jamais no ato de inventa-la... E um homem falante que nds encontramos no
mundo, um homem que fala a um outro homem, e a linguagem ensina a propria
defini¢io do homemy, E através da linguagem, portanto, que o homem como nos o
conhecemos se constitui como homem, e a lingiiistica, por mais que remonte ao
passado, ndo chega nunca a um inicio cronoldgico da linguagem, a um «antes» da
linguagem. (...) Na realidade, aquilo a que devemos renunciar ¢ simplesmente um
conceito de origem cunhado a partir de um modelo que as proprias ciéncias da
natureza ja abandonaram, ¢ que faz dela uma localizagdo em uma cronologia, uma
causa inicial que separa no tempo um antes-de-si ¢ um depois-de-si. Semelhante
conceito de origem ¢ inutilizdvel nas ciéncias humanas sempre que aquilo que
estiver em questdo ndo seja um «objeto» que pressuponha ja o humano atras de si,
mas ao contrario seja ele mesmo constitutivo do humano. (AGAMBEN, 2005a,
p.60-61).

Agamben desenvolve um pensamento que une a experiéncia a infancia , bem como
une a linguagem a historia: “como infancia do homem, a experiéncia ¢ a simples diferenga
entre humano e linguistico. Que o homem nao seja sempre ja falante, que ele tenha sido e
seja ainda in-fante, isto € a experiéncia.” (AGAMBEN, 2005a, p.62). E, para tratar da
experiéncia, discorre sobre a tradi¢do ocidental desde a experiéncia mistica da antiguidade.
Embasando seu raciocinio no desenvolvimento da logica e da epistemologia acerca da
constituicdo do sujeito. A experiéncia, para Agamben, ¢ o mistério que todo ser humano
institui pelo fato de ser uma infancia. A infancia ¢é a zona que introduz a descontinuidade e a
diferenga entre lingua e discurso. Ou seja, ¢ ela mesma a possibilidade de que exista
historia, narrativa. A origem da linguagem deve situar-se num ponto de fratura, na oposi¢ao
continua entre diacronico e sincronico, histérico e estrutural:

De acordo com Agamben, ¢ a infancia a experiéncia transcendental da diferenga
entre lingua e fala, a abrir pela primeira vez a histdria o seu espago. Por isso Babel, ou seja,
a saida da lingua pura ¢ o ingresso no “balbuciar da infancia”, ¢ também a origem
transcendental da histéria. O mistério que a infancia institui para o ser humano, de acordo
com Agamben, pode ser solucionado somente na historia, assim como a experiéncia
enquanto “infincia patria do homem” ¢ algo de onde ele desde sempre se encontra no ato de

cair na linguagem. (AGAMBEN, 2005a, p.75).
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Em infdncia e Historia o lugar dessa experiéncia transcendental encontra-se na
diferenga entre lingua pura e discurso, entre semidtica ¢ semantica. Agamben pergunta:
“que coisa existe na voz humana que articula a passagem da voz animal ao logos, da
natureza a polis?” (AGAMBEN, 2005a, p.15.). O hiato entre voz e linguagem (como o que
existe entre lingua e discurso, poténcia e ato) abre o espago da pdlis e da ética. Esse espago
entre a voz € o logos ¢ um /imite. O lugar da infancia nesse sentido, para Agamben, aparece
como o lugar do entre, o limiar, uma zona de indistingao entre a natureza e o logos, entre a
lingua pura e o discurso, entre o semiotico e o semantico. Nao ¢ um limite que separa, mas

uma zona que une porque estd em transito, um vir-a-ser.

O hiato entre voz e linguagem (como aquele entre lingua e discurso, poténcia e
ato) pode abrir o espaco da ética e da pdlis precisamente porque ndo existe um
drthros, uma articulacdo entre phoné e logos. A voz jamais se inscreveu na
linguagem e o gramma (o pensamento de Derrida veio em boa hora mostra-lo)
nada mais é do que a forma mesma da pressuposi¢do de si e da poténcia. O espago
entre voz e ldogos ¢ um espago vazio, um limite no sentido kantiano. Somente
porque o homem se encontra langado na linguagem sem ser até ai levado por uma
voz, somente porque, no experimentum linguae, ele se arrisca, sem uma
«gramaticay, neste vazio e nesta atonia, algo como um ethos ¢ uma comunidade se
tornam para ele possiveis. Por isso a comunidade que nasce no experimentum
linguae ndo pode ter a forma de um pressuposto, nem ao menos na forma,
puramente gramatical, de uma pressuposicao de si. O ser-falante e o ser-dito com
0s quais nos medimos no experimentum Nao sS40 nem uma voz nem um gramma,
como arqui transcendentais, estes ndo sdo alids nem mesmo pensaveis como um
algo, como um quid do qual nés talvez pudéssemos, segundo a bela imagem de
Plotino, tomar quaisquer moirai, quaisquer partes. A primeira consequéncia do
experimentum linguae ¢é, portanto, uma revisdo radical da propria ideia de um
Comum. O simples conteudo do experimentum é de que existe linguagem, ¢ isto
ndo nos podemos representar, segundo o modelo que dominou a nossa cultura,
como uma lingua, como um estado ou um patriménio de nomes e de regras que
cada povo transmite de geragdo a geragdo; € antes a ilaténcia impresumivel que os
homens habitam desde sempre, e na qual, falando, respiram e se movem. Malgrado
os quarenta milénios do homo sapiens, o0 homem ainda ndo tentou verdadeiramente
assumir esta ilaténcia, fazer experiéncia do seu ser falante. (AGAMBEN, 2005a,
p.16 -17).

4

Como infdncia do humano, portanto, a experiéncia ¢ a simples diferenga entre
humano e linguistico. A experiéncia age primeiramente sobre a linguagem, constituindo-a e
condicionando-a de modo essencial. Pois a existéncia da infancia , que ¢ a existéncia da
experiéncia enquanto limite transcendental da linguagem, “exclui que a linguagem possa
apresentar-se como totalidade e verdade” (AGAMBEN, 2005a, p.58.). Por isso, a historia
nao pode ser o progresso continuo da humanidade falante ao longo do tempo linear, mas ¢,
na sua esséncia intervalo, descontinuidade, epoché. “Aquilo que tem na infancia a sua patria

originaria, rumo a infancia e através da infancia deve manter-se em viagem” (AGAMBEN,
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2005a, p. 65). Para um ser cuja experiéncia da linguagem ndo se apresenta cindida desde
sempre entre lingua e discurso, ndo existiria nem conhecimento, nem infancia, nem historia.
Pois ndo existiria diferenca e descontinuidade para que o saber e a histéria pudessem ser
produzidos. O homem ndo sabe simplesmente, nem simplesmente fala. O homem se
encontra langado na linguagem e, para Agamben, a maravilha da existéncia do mundo ¢
justamente a linguagem.

A tarefa que Agamben se propde, retomando a heranga do “Programa da filosofia por
vir”, ¢ a de preparar o lugar l6gico em que possamos retomar a posse de nossas experiéncias.
Pois se impde a contemporaneidade uma humanidade expropriada da experiéncia e uma
experiéncia manipulada e guiada pelo status quo do sistema capitalista e pela reificagdo da
industria cultural. Assim, a Unica experiéncia possivel ¢ falsa, mentirosa, iluséria. E nessa
circunstancia, uma recusa da experiéncia imposta, pode, provisoriamente, constituir uma
legitima defesa. Para ilustrar esse topico, Agamben usa o “Conto de Tieck” sobre o
supérfluo da vida. “Se a condicdo em que nos encontramos em relagdo a experiéncia €
terrivel i1sso ocorre porque nunca se viu antes um espetaculo mais repugnante do que uma
geragdao de adultos que apds destruir as suas possibilidades de experiéncia auténtica, langa
essa miséria sobre a juventude”. (AGAMBEN, 2005a, p. 24). Em um certo sentido,
conforme Agamben, estd implicita, no projeto da ciéncia moderna e na constitui¢do do
sujeito moderno essa expropriagdo da experiéncia. Agamben tece a partir dai uma esteira
que fundamenta sua teoria do conhecimento para desenvolver sua filosofia da linguagem.

Em busca da certeza a ciéncia moderna faz da experiéncia um método como
experimento para atingir o conhecimento. Com a fusdo entre experiéncia e ciéncia num
sujeito unico se reproduz uma conjun¢do do saber humano com o saber divino que
constituiam o carater proprio da experiéncia mistica na antiguidade. Portanto, esse sujeito
da experiéncia cientifica moderna tem suas raizes em uma concepg¢ao mistica e essa relagao
entre experiéncia e conhecimento na cultura moderna choca-se, segundo Agamben (2005a,
p.33.), com dificuldades profundas e intransponiveis. Porque a mudanga no estatuto da
experiéncia produz uma reviravolta em outros campos, como o da imaginacao. Na cultura
antiga e medieval a imaginag¢do ocupava o lugar que a modernidade confere ao experimento
cientifico (como médium do conhecimento). Hoje ela ¢ eliminada do conhecimento como
algo irreal e fantasioso. E esse lugar conferido a ela pelas culturas antigas ¢ assumido pelo
sujeito cientifico moderno. Ocorre uma expropriagao da imaginagado e da fantasia no ambito

da experiéncia na modernidade.
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Em “Experimentum linguae”, a magia e a imaginagdo eram algo que, até o
Renascimento, ainda poderiam existir e produzir conhecimento. A experiéncia produzida
pela imaginagdo ainda era valida A partir de entdo, na modernidade, a magia separou-se da
experiéncia cientifica inteligivel. Agamben ressalta que s6 € possivel voltar a oportunidade
de usar a experiéncia como um aprendizado valioso hoje em dia, ocupando o lugar
intermediario que ¢ proprio do in-fans. Seria uma experiéncia produzida pela imaginagao,
que em principio ndo ¢ um experimento no campo cientifico, mas que adquire o status de
experiéncia que produz conhecimento, sabedoria, justamente porque ndo proclama a sua
validacdo junto aos meios autorizados que regulam a producdo de conhecimento.

Agamben parece novamente dialogar com a “Dialética do esclarecimento”,
sobretudo, quando usa o Marqués de Sade e Juliete como referéncias para pensar sobre a
perversao no contexto dessa perda da experiéncia na modernidade. A expropriacao da
experiéncia na qual vivemos e a qual a dialética tem a func¢do de assegurar a aparéncia de
unidade, tem sua raiz no carater negativo da experiéncia. Por isso, de acordo com Agamben,
uma critica da dialética estd entre as nossas tarefas mais importantes.

No que tange a poesia moderna e sua relagdo com a experiéncia, ¢ que ela encontra
sua posi¢do propria tendo justamente como pano de fundo a crise da experiéncia. De
Baudelaire em diante o Choque aparece no cerne do trabalho artistico e a producao do
choque implica uma brecha na experiéncia. Anjos, Marionetes, saltimbancos, criangas, sao
“as figuras de um Dasein que se libertou de toda a experiéncia, mas ao mesmo tempo evoca
com nostalgia as coisas com as quais os homens acumularam o humano” (AGAMBEN,
2005a, p.53). Figuras de linguagem, metaforas e alegorias presentes na poesia, sobretudo
dos simbolistas e surrealistas, foram também trabalhadas com afinco por Walter Benjamin.
E sdo essas coisas, para Agamben, que tornam a vida visivel, experienciavel e dizivel. Uma
proposi¢do rigorosa do problema da experiéncia deve portanto deparar-se com o problema
da linguagem. De acordo com Agamben (2005), para expropriar-se da infancia e
constituir-se em sujeito da linguagem, o homem rompe com o sistema fechado do signo e
transforma a pura lingua em discurso. Transforma o semiético e semantico. Na medida em
que possui essa infancia e que nao ¢ desde sempre falante, o homem ndo pode entrar na
lingua como sistema de signos sem transforma-lo radicalmente em discurso.

Semidtico e semantico sdo, portanto, (e de acordo com Benveniste) “duas realidades
substanciais distintas” (AGAMBEN, 2005a, p. 65). Sao, sobretudo, os dois limites
transcendentais que definem a infancia do homem e sdo, simultaneamente, definidos a partir

dela. “O semiodtico caracteriza-se como uma propriedade da lingua, e o semantico resulta de
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uma atividade do locutor que coloca em acdo a lingua”. (AGAMBEN, 2005a, p.67). O
semiotico, o signo, deve ser reconhecido. O semantico deve ser compreendido. Nesse
sentido, pode-se transpor o semantismo de uma lingua ao de outra: ¢ a possibilidade da
tradugdao. Mas ndo se pode transpor o semiotismo de uma lingua a de outra: ¢ a
impossibilidade da traducdo. Benjamin ja abordava esse problema da traducdo no texto “A
tarefa do tradutor” (1921) citado anteriormente. Toca-se aqui a diferenca entre semidtico e
semantico. De acordo com Agamben, ¢ um problema que Saussure apenas esbogou em
escrito pouco conhecido e que Benveniste aprofundou, articulando em toda a sua
complexidade. A pergunta de Saussure muda de forma: “por que a linguagem humana ¢
constituida comportando um hiato entre o signo e a frase? Por que ha uma dupla
significacdo?” E a esse problema que a teoria da infincia em Agamben procura dar uma
resposta coerente.

A dimensdo histdrico-transcendental que designamos com este termo, na verdade,
situa-se precisamente nesse hiato entre semiotico e semantico, entre lingua pura e discurso.
E fornece sua razdo. O fato de que o homem tem infancia e tenha que expropriar-se da
infancia para que possa constituir-se como sujeito da linguagem, rompe o mundo fechado
do signo e transforma a pura lingua em discurso humano. O semidtico ¢ a pura lingua
pré-babélica da natureza, da qual o homem participa para falar, mas de onde se encontra
sempre no ato de sair para a Babel da infancia. (AGAMBEN, 2005a, p.75-76). Quanto ao
semantico, este existe apenas na emergéncia momentanea do semidtico, na instancia do
discurso. Seus elementos logo depois de proferidos recaem novamente na pura lingua. O
humano nada mais ¢ do que essa passagem do semidtico ao discurso semantico.

Este instante, este transito, ¢ a historia. O homem ¢ desprovido de linguagem, ele
recebe a linguagem de fora, “cindida em uma heranga da natureza e uma heranca cultural, a
linguagem humana deve necessariamente comportar uma estrutura tal que permita a
passagem de uma a outra”. (AGAMBEN, 2005a, p.74). A infancia do homem identifica a
origem da experiéncia e da histdria e adquire seu sentido proprio ao ser situada sobre o pano
de fundo da diferenga entre natureza e cultura.

De acordo com Agamben (2005a), a situacdo da infancia entre a linguagem pura e a
linguagem humana, entre a semiodtica e a semantica, permite compreender até mesmo a
contribui¢do da obra de Lévi-Strauss. Posicionando-se na linguagem pura, onde ndo ha hiato
entre linguagem e discurso, entre semidtica e semantica, Lévi-Strauss redescobre, conforme
Agamben, o sujeito da linguagem, saltando para além do sujeito, na linguagem pura da

natureza. Mas para isso ele precisa de “uma maquina que, ao traduzir a fala humana em
9
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linguagem pura, lhe permita passar de uma para outra sem suar a camisa” (2005a, p.75-76).
Uma dessas maquinas ¢ a concepgdo Lévis-Straussiana do mito. Deste ponto de vista, a
infancia ¢ precisamente a maquina inversa que transforma a linguagem “pré-Babel” pura
em discurso humano, a natureza em histéria. Do ponto de vista da infincia como dimensao
humana original, talvez a esséncia da experiéncia mistica da antiguidade se torne mais
apreensivel. Segundo Agamben, Levi Strauss aborda de forma interessante e provocativa
temas como mito, experiéncia mistica e linguagem em sua obra. Oferece uma nova
perspectiva sobre esses conceitos, relacionando-os com a condi¢do humana e a busca por
uma compreensdo mais profunda do mundo e de nés mesmos.

Seguindo o caminho aberto por Benjamin, a infincia pressupde encontrar um lugar
de permanéncia constante, um constante devir acessivel somente a um pensamento que
tenha eliminado o “inefavel” na linguagem e encontrado significagdo ao conhecimento
adquirido para narré-lo. Outro escrito de Agamben que nos auxilia na compreensdo dessa
forca indizivel € La ragazza indicibile (2010) sobre o mito de Kore (Demeter) em que
Agamben e Monica Ferrando reinterpretam essa mitologia greco-romana. Inefavel: porque
ndo se pode nomear ou descrever em razao de sua natureza, forca, beleza, indizibilidade,
indescritibilidade. E inefavel, porque causa imenso prazer, ¢ inebriante, delicioso,
encantador e indescritivel. A linguagem ¢, portanto, condicao e ruptura da infincia, pois ha
uma incessante luta de nao deixar a infancia para produzir linguagem, ao mesmo tempo, que
somos expropriados da possibilidade de entrar na infancia. Se a experiéncia da linguagem
ndo estivesse sempre dividida em linguagem e discurso e, consequentemente, se 0 homem
falasse sempre numa lingua unica e ininterrupta, ndo seriam possiveis a descontinuidade e a
diferenca que permitem a constituicdo de uma histéria e de um conhecimento humano.
Afinal nd3o haveria infancia, ndo haveria historia, porque ndo ha historia se nao houver
processo de querer sair da infincia, mas ndo ha histéria se ndo houver infancia. Como a
infancia ¢ uma condigdo da experiéncia, deve-se permitir que ela se materialize na
linguagem. E uma dupla articulagdo entre linguagem e fala que constitui a estrutura
especifica da linguagem humana e que impde uma lacuna intransponivel entre a linguagem

indivisa dos animais e a linguagem humana:

O homem, ndo sabe simplesmente, nem simplesmente fala, ndo ¢ homo sapiens ou
homo loquens, mas homo sapiens loquiende, homem que sabe e pode falar (e,
portanto ndo falar) e este entrelagamento constitui 0 modo com o qual o Ocidente
compreendeu a si mesmo ¢ que pds como fundamento do seu saber ¢ de suas
técnicas (AGAMBEN, 2005a, p.14).
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Nao ¢ possivel pensar a experiéncia sem linguagem e sem infincia , mas sim como
elemento de tensdo entre esses aspectos, bem como o seu limite, uma vez que a experiéncia
ndo pode se esgotar nem na linguagem nem na infancia. Infancia, experiéncia e linguagem
sdo, portanto, elementos circulares. Nao s6 toda a faculdade do pensamento reside na
linguagem, mas ¢ também o ponto crucial do desacordo da razdo consigo mesma, onde a
infancia e a linguagem se referem uma a outra. Na infancia, o ser humano se constitui na

linguagem e pela linguagem:

A ideia de uma infancia como uma <substancia psiquica> pré-subjetiva revela-se
entdo um mito, como aquela de um sujeito pré-linguistico, e infancia e linguagem
parecem assim remeter uma a outra em um circulo no qual a infancia € a origem
da linguagem e a linguagem a origem da infancia. Mas talvez seja justamente neste
circulo que devemos procurar o lugar da experiéncia enquanto infancia do
homem. Pois a experiéncia, a infincia que aqui estd em questdo, ndo pode ser
simplesmente algo que precede cronologicamente a linguagem e que, a uma certa
altura, cessa de existir para versar-se na palavra, ndo é um paraiso que, em um
determinado momento, abandonamos para sempre a fim de falar, mas coexiste
originalmente com a linguagem, constitui-se alids ela mesma na expropriacdo que
a linguagem dela efetua, produzindo a cada vez o homem como sujeito
(AGAMBEN, 2005a, p.59).

O ser humano ndo chega ao mundo falando, mas s6 alcanca a infancia indo ao
encontro da linguagem e dando significado a essa linguagem. A infincia ¢ a auséncia, como
também a busca da linguagem. Nao ha um antes ou um depois quando ¢ algo constitutivo do
humano, ja& que ndo € possivel encontrar o homem separado da linguagem, nem vé-lo no ato
de inventa-la. Encontramos um homem falante “um homem que fala a um outro homem e a

linguagem ensina a propria defini¢do do homem” (AGAMBEN, 2005a, p.60).
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4. LIMIARES POLITICOS DA ARTE

“A arte ndo é um fim em si mesma, mas ajuda a atingir os objetivos finais da humanidade.””

Figura 3: Detalhe da gravura “Melancolia”, de Albrecht Diirer.

Ao desbravar os escritos agambenianos, percebemos que a relagcdo entre arte e
politica sempre acompanhou os estudos de Giorgio Agamben tendo como fio condutor a
investigacdo sobre a linguagem. Dentre as inumeras referéncias e relacdes presentes nos
escritos académicos do autor, fica claro que uma das preocupacdes centrais esta relacionada
a linguagem. Assim, seguindo os estudos de Agamben, destacamos que a ontologia ¢ o lugar
originario da articulagdo histdrica entre a linguagem e o mundo, pois, se a antropogénese, 0
devir humano do homem, ndo é um acontecimento que ocorreu uma vez no passado, mas
algo que nunca para de acontecer, como um processo continuo em que o ser humano se torna
humano, a linguagem tem uma dimensdo ética fundamental e um papel politico na sua
articulagdo com o mundo. Em O que ¢ a Filosofia? (2022), Agamben aborda esse tema que
acompanha seu pensamento desde o inicio: a relagdo entre palavras e coisas. A partir dai, o
autor constréi uma caracterizagdo da pratica filosofica, a partir de uma interpretacdo

particular da obra de Platdo. Agamben investe na fixacdo daquilo que a palavra, a fala e a

» LACIS, Asja. Novas tendéncias no teatro. Sinais de outro mundo: o teatro proletirio como espago educativo. 2017.
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escrita pressupdem: o inexprimivel, o que escapa a conceituacdo. Nos cinco ensaios que
compdem a obra, a investigacdo arqueoldgica e tedrica estdo intimamente ligadas numa
reconstru¢do paciente da forma como o conceito de linguagem foi desenvolvido. Avangamos
seguindo a escrita de Agamben que problematiza a ligacdo entre filosofia e ciéncia e as
crises decisivas que ambos os saberes atravessam.

Nao a toa a poesia ocupa lugar de destaque. Uma vez que, para Agamben (2022), a
vida da lingua € a poesia, a literatura e a experiéncia que delas se faz. O artista, nesse
sentido, ndo ¢ apenas o sujeito que possui a poténcia criativa, mas alguém que habita um
limiar que, na operagdo da linguagem, desativa e torna inoperantes as fungdes simplesmente
comunicativas e informativas, abrindo-a a novos possiveis usos. Tal rela¢do, que ¢ de tensdo
com a linguagem, se mostra ndo apenas como um problema estético, mas essencialmente
ético e politico.

Para Agamben, o ser humano, além de “animal politico”, ¢ aquele que nunca
renunciou a linguagem. Aqui a linguagem ndo deve ser compreendida em sua forma
gramatical, mas sobretudo como elemento fundamental da antropogénese politica. E preciso
ir além das redugdes da linguagem como cédigo. Buscando um elo entre filosofia e poesia,
Agamben (2022) lanca a ideia de que a experiéncia propriamente poética da palavra se
realiza no pensamento assim como a experiéncia pensante da lingua se realiza na poesia. Por
isso, em O que ¢ a filosofia? Agamben coloca como o lugar de origem da filosofia a
dimensdao da linguisticidade. Nesta que ¢ uma das mais recentes obras de Agamben,
encontramos elementos essenciais que constituem a obra agambeniana. Trata-se de um
trabalho de folego na investigacdo ontoldgica e linguistica. Cabe agora apenas ressaltar que,
em Agamben, a reflexdo sobre a lingua parece estar sempre em curso, justamente porque ela
¢ inalcancavel. Por estar sempre em processo, o problema da linguagem ganha a amplitude
de conter a questdo da propria natureza humana: “uma subjetividade, de fato, nasce toda vez
que o vivente encontra a linguagem, toda vez que diz “eu”. (AGAMBEN, 2022, p.45.).

Nessa perspectiva, para Agamben (2022), o ser se desdobra em modos de ser. A
experiéncia e a subjetividade aparecem como elementos centrais e, portanto, na sua
ontologia, a existéncia constitui o limiar que une e separa o ontico e o ldgico, a existéncia e a
esséncia: o ser humano estd, portanto, sempre entre a linguagem e o mundo. O que abre a
discussdo para refletir sobre a ideia do que ¢ dizivel do ponto de vista platonico. A ideia e o
dizivel sdo mostrados em relagdo a linguagem. Nesse sentido, podemos dizer que falamos

sempre na e pela linguagem e, quando falamos, falamos também da propria linguagem:
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A escrita filosofica s6 pode ter uma natureza proemial e epilogal. Isso significa,
talvez, que ela ndo tem a ver com o que pode ser dito por meio da linguagem, mas
com o proprio l6gos, com o puro dar-se da linguagem como tal (...) O que se
consegue dizer da linguagem ¢é somente prefacio ou postila e os filésofos se
distinguem segundo o que preferem (...) atendo-se ao momento poético do
pensamento (a poesia ¢ sempre anlincio) ou ao gesto de quem, por ultimo, repousa
a lira e contempla. Em todo o caso, o que se contempla é o ndo dito, a dispensa da
palavra coincide com o seu anuncio. (AGAMBEN, 2022, p.178).

Desse modo, o nexo ontologico ser-linguagem (o fato do ser se dizer através da
linguagem), para Agamben, revela a importincia do modelo platonico cuja palavra
-conceito-coisa, implica a ideia como elemento expressa o puro fato de que o ser seja dito. A
ontologia, nesse sentido, ndo coincide com a teoria do conhecimento, mas a precede e
condiciona. Dessa forma, para Agamben, “segundo a profunda caracterizagdo benjaminiana
da intencdo platonica, a ideia garante a cada vez que o objeto do conhecimento ndo possa
coincidir com a verdade.” (AGAMBEN, 2022, p. 123).

Com isso, torna-se interessante apresentar pontualmente algumas concepgdes
Benjaminianas sobre as ideias, cuja articulagdo conceitual ilumina nosso percurso
investigativo daqui em diante. Em relacdo ao "Prélogo Epistemologico Critico" (1929), o
prefacio da obra sobre o Drama Tragico (Barroco Alemao), onde Benjamin discorre sobre a
importancia dos conceitos que, para ele, sdo a representacdo filoséfica das ideias,
encontramos a formulacdo de uma teoria do conhecimento para a “salvacao dos fenomenos”
estéticos. Benjamin (2016) traga sua conceituagdo a partir do que os varios fendmenos
particulares possuem em comum. Essa “salvacdo dos fenomenos” € importante para a sua
teoria estética, por isso € significativo que esteja no prologo da obra sobre o drama tragico.
Outro aspecto significante ¢ a importancia de Benjamin ser um “colecionador” (de livros,
citagcdes, objetos e brinquedos) e a relagdo que isso (o gesto de colecionar) possui com a
ideia, o conceito, de constelag¢do na obra benjaminiana.

Seu método ¢ anunciado neste prologo e revela uma atitude a-sistematica; uma
concep¢do anti-racionalista (em sua relacdo com a historia), enunciando de forma
metafdrica, poética e recorrendo a categorias teologicas, para definir a filosofia como
exercicio, atitude, que se faz através da linguagem. A filosofia é, portanto, a representacao
da verdade através do conceito, mas nao uma representacao exata como pretende a ciéncia, e

sim uma representacao difusa, que escapa, fugidia, do ser “indefinivel” da verdade.

Se a filosofia quiser conservar a lei da sua forma, ndo como propedéutica
mediadora do conhecimento, mas como representacao da verdade, entdo aquilo que
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mais importa deve ser a pratica dessa sua forma, e ndo a sua antecipacdo num
sistema. (BENJAMIN, 2016, p. 16).

O “prélogo epistemoldgico critico” ¢ o ponto essencial de qualquer tratamento da
obra sobre o drama tragico, pois contém,além da apresenta¢do de seu método, como ele
mesmo observa, "uma espécie de segundo estdgio da primeira obra sobre a linguagem"
(BENJAMIN in WITTE, 2017, p. 62). Como uma doutrina das ideias, Benjamin apresenta
sua teoria da linguagem utilizando um aparato neokantiano, mas repleto de novos contetidos
metafisicos. Segundo essa teoria, a palavra pode se tornar o nome da coisa e assim absorver
sua ideia, sua esséncia espiritual. E uma teoria que se opde & concep¢io comum de
linguagem, segundo a qual as palavras e seu conteudo semantico designam objetos
empiricos, € que so levariam a um conhecimento superior através da constru¢ao de conceitos
de modo indutivo.

Benjamin traca a mesma divisdo platonica entre ideia e fenomeno, entre esséncia e
aparéncia. Contudo, para Benjamin, as ideias residem no campo da linguagem. Assim,
linguagem e representacdo sao caminhos que se utilizam dos conceitos para atingir a
verdade, sem aprisiona-las.

Para Benjamin a linguagem ¢é um atributo essencialmente humano (a esséncia
espiritual do homem) e comunica pela representacdo. Nesse sentido, de acordo com
Benjamin (2016), as coisas também se comunicam ao remeterem sua significagdo ao
homem, que as denomina. O conceito, portanto, tem uma fun¢@o dupla de concretizar a ideia
¢ permitir a classificacdo do fendomeno; ele funciona como ponto de Arquimedes entre a
universalidade das ideias e a concretude particular das coisas e dos fendmenos. O conceito
opera como mediador na medida em que o fendmeno tenha seu reconhecimento conceitual
de acordo com uma ideia que, por sua vez, se manifesta empiricamente no fendmeno. A
fun¢do dos conceitos ¢ operar o agrupamento dos fendmenos para realizar distingdes e

divisdes que salvardo os fenomenos e representarao as ideias.

A representagdo ¢ a quintesséncia do seu método: Método ¢ caminho ndo direto: é
esse o carater metodologico do tratado. A sua primeira caracteristica é a renincia
ao percurso ininterrupto da intengdo. O pensamento volta continuamente ao
principio, regressa com minucia a propria coisa. Este infatigdvel movimento de
respiracdo ¢ o modo de ser especifico da contemplagdo. De fato, seguindo, na
observacdo de um Unico objeto, os seus varios niveis de sentido, ela recebe dai,
quer o impulso para um arranque constantemente renovado, quer a justificagdo
para a interminéncia do seu ritmo. E ndo receia perder o impeto, tal como um
mosaico ndo perde a sua majestade pelo fato de ser caprichosamente fragmentado.
Ambos se compdem de elementos singulares e diferentes. Nada poderia transmitir
com mais veemeéncia o impacto transcendente quer da imagem sagrada, quer da
verdade. (BENJAMIN, 2016, p.17).
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De acordo com Benjamin, em seu Prélogo, um objetivo essencial da filosofia da arte
seria sua contribui¢cdo para a determinagdo do conceito de verdade. A tese de que a verdade ¢
bela deve ser entendida a partir do “Banquete” em que a esséncia da verdade no reino das
ideias garante o ser da beleza. Nesse sentido, ele apresenta a verdade como o contetudo da
Beleza, que se manifesta no processo das experiéncias.

Para Benjamin, a tarefa da filosofia ¢ a de se exercitar no esbogo descritivo do
mundo das ideias de tal modo que o mundo empirico ¢ absorvido naquele e nele se dissolve.
Entdo a filosofia “ocupa um lugar elevado e mediador entre o cientista ¢ o artista.”
(BENJAMIN, 2016, p.20). Quanto mais intensamente os pensadores procuram delinear, com
as construgdes do espirito, a imagem do real, tanto mais rica se torna a ordem conceitual
desenvolvida. Essa ordem ¢ uma representagdo que sera interpretada continuamente, na
busca da adequagdo das ideias com a verdade.

Os fendmenos estdo subordinados aos conceitos € o conjunto de conceitos ¢ usado
para representar uma ideia. Surge, portanto, a questdo de saber como alcangar os fendmenos,
que se resolve pela representagcdo. Para Benjamin, “as ideias relacionam-se com as coisas
como as constelagdes com as estrelas.” (BENJAMIN, 2016, p.22). Ou seja, cabe aos
conceitos agrupar os fenomenos. O significado dos fenomenos, para as ideias, esgota-se nos
seus elementos conceituais. A ideia ¢ interpretacdo objetiva dos fenomenos. Nesse sentido,
as ideias sdo constelacdes e os fendmenos estdo nelas simultaneamente dispersos e salvos.
De acordo com Benjamin, a fragmentacao dos fendmenos pelo entendimento analitico ¢ uma
acdo significativa, pois em um unico lance consegue o duplo resultado da salvagdo dos
fendmenos e da representacao das ideias.

A ideia, para Benjamin, ¢ da ordem da linguagem e estaria na esséncia das palavras
como simbolos. O conceito surge de algo extremo e a salvacdo dos fendmenos seria a
representacao das ideias. Desse modo, a estética como teoria da arte deve ser desenvolvida
como método de pesquisa critica que busca casos exemplares da ideia de beleza nas obras de
arte, com auxilio de uma nova concepg¢ao de historiografia.

O pensamento de Benjamin se estrutura em uma dialética, através de imagens do
pensamento, que se diferencia tanto da dialética hegeliana quanto da dialética de adorno,
pois possui sua sintese em uma imagem alegorica. A verdade, em Benjamin, se mostra como
alegoria; de modo que essa forma de pensamento esta de acordo com a sua teoria critica do
cientificismo (historicismo, positivismo). Por essa razdo, no sentido em que € tratado na

filosofia da arte benjaminiana, o drama tragico barroco ¢ uma ideia. Como ideia, o barroco ¢
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atemporal e universal, perene, estd além do momento historico e artistico no qual as obras
artisticas barrocas se manifestam. Nesse sentido, essas obras seriam fendmenos que a
conceituagdo ajuda a ligar a sua ideia, através da organizagdo tedrica do género artistico.
Significa que a esséncia do drama tragico esta presente ao espirito humano indistintamente
da época. O Barroco ¢ entendido por Benjamin como uma das estruturas fundantes da
subjetividade moderna; na qual a natureza humana ¢é representada em suas angustias e
impasses.

O Drama tragico alemdo sempre acaba em morte e, antes ainda do desfecho final,
tudo gira em torno da morte, do sangue, da dor e da catastrofe. Nesse sentido, a arte, assim
como a filosofia, ¢ uma forma de representacdo da verdade em que a alegoria assume uma
funcdo redentora e através da conceituacdo atribuimos sentido a vida, as contingéncias
histéricas e ao mundo humano. Pois apenas o carater indiscernivel, indeterminavel e
inapreensivel da verdade torna possivel a sustentacdo da vida, porque sempre restard uma
nuance a ser descoberta. Para Benjamin, a contempla¢do da verdade permite a fuga do vazio.

Trauerspiel, segundo nota do tradutor Jodo Barrento, na edi¢do da editora auténtica
(2016), deveria traduzir-se literalmente por “Drama Lutuoso”, que ndo corresponde a
nenhuma designacdo do género em portugués. Optou por “Drama Tragico”, fugindo da
tradugdo comum nas linguas romanicas por “Drama Barroco”, que ndo corresponde ao termo
original nem designa um género particular. Drama tragico ja é usado em tradugdes em lingua
Inglesa e parece indicar uma ligagdo a forma classica da Tragédia. Entretanto, de acordo
com Benjamin, a tragédia grega ¢ condicionada por determinagdes externas que atingem em
cheio a vida dos personagens, enquanto o Drama tragico alemao, que pode ser constatado no

movimento barroco, gira em torno de questdes subjetivamente internas.

O conhecimento filosofico da alegoria, em particular o dialético da sua
forma-limite, é o pano de fundo sobre o qual se destaca com cores vivas e - se €
licito dizé-lo - belas, a imagem do drama tragico. E o tnico fundo ao qual nio
aderem as cores cinzentas dos retoques. No coro e no interludio a estrutura
alegorica do drama tragico destaca-se com tal evidéncia que nao pode passar de
todo desapercebida ao observador. Mas essa é também a razdo pela qual esses
foram os pontos vulneraveis pelos quais a critica penetrou na construgdo, que
ambicionava ter a grandeza de um templo grego, para a destruir. Nessa linha,
escreve Wackernagel: “O coro ¢ heranga e pertenga do teatro grego: e s6 ai ele ¢ a
consequéncia organica de premissas historicas. Entre nds ndo existiram nunca tais
pressupostos, e por isso as tentativas dos dramaturgos alemaes dos séculos XVI e
XVII para o transpor para os palcos alemaes estavam condenadas ao fracasso.” Sao
incontdveis as origens nacionais do drama coral grego; mas ¢ também inegavel que
determinagdes semelhantes condicionaram a aparente imitagdo do teatro grego no
século XVII. (BENJAMIN, 2016, p.203-204).
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Essa obra sobre 4 Origem do Drama Trdagico Alemdo ¢ uma obra de fronteira. Se,
por um lado, suas intengdes podem parecer conservadoras, na medida em que se dedica a
critica de uma forma histérica da literatura alema, por outro, com os contornos de uma
estética pos-simbolica, sua critica radical da ciéncia e sua visdo pessimista da historia,
explica a influéncia do contexto histdrico contemporaneo. Em suas cartas a Scholem,
Benjamin (1989) acreditava estar em sintonia com as forgas historicas mais profundas de seu
tempo. E apesar da postura negativa de Frankfurt em relacdo a sua tese na época, este livro
se tornou um dos mais importantes escritos de teoria estética do nosso tempo.

Segundo Bernd Witte (2017), em Walter Benjamin uma biografia, o enunciado
metafisico dessa teoria do conhecimento se afasta do conceito de verdade da ciéncia
positivista ¢ contém em si o reflexo de seu proprio ponto de vista historico-filosofico.
Benjamin tenta resolver a dicotomia sujeito-objeto inserindo um terceiro termo, a
linguagem. A lingua, para Benjamin, seria o médium (o meio apropriado) da verdade. O
método exposto no "prologo epistemoldgico-critico" serd seguido com rigor nas andlises da
primeira parte do livro dedicada ao drama tragico. O drama tragico considera a vida desde
sua situacdo extrema: a morte. Sublinhando esse aspecto, Benjamin revela seu interesse
historico-filosofico, concebendo a historia tal como ela se revela no tragico drama barroco,
em um lugar catastrofico cheio de escombros e sem sentido metafisico.

A imagem metafisica que certa época faz do mundo teria a mesma estrutura que
aquela que o ilumina como forma de expressdo literaria. Na segunda parte da obra,
Benjamin (2016) reconstroi a alegoria como forma central de expressao no drama barroco.
Enquanto na primeira parte ele tece uma perspectiva analitica, na segunda parte ele
desenvolve um viés sintético e usa um procedimento alegorico. A constatagdo de que na
literatura mais avangada de seu tempo - as literaturas dos movimentos de vanguarda - a
natureza ndo se da mais como algo simbolicamente significativo, torna a valoriza¢ao da
alegoria, uma possibilidade de reelaboracdo literaria. Para Benjamin, o alegorista ¢ um
conhecedor por exceléncia. E o0 movimento epistémico da obra pode ser compreendido por
meio de categorias teologicas, com o critico atuando como alegorista para salvar os
fendmenos. Benjamin via a tarefa do escritor conectando uma esperanga mistica a uma

tarefa revolucionaria.
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4.1 Revolucio como freio de emergéncia da catastrofe

“Cada segundo é a porta estreita da qual pode vir a salvagdo ™’

No livro Rua de mao unica (1928) encontramos, sob o titulo "Alarme de incéndio",
uma premonicdo historica das ameagas do progresso: se a derrubada da burguesia pelo
proletariado ndo ocorrer antes do momento quase calculdvel pela evolugdo
técnico-cientifica, tudo estard perdido. Temos que cortar o pavio antes que a faisca atinja a
dinamite. “Alarme de incéndio” ¢ um sino que toca e chama atengdo para os perigos

iminentes que nos ameagam, para as novas catastrofes que se avolumam no horizonte:

A representagdo da luta de classes pode induzir em erro. Nao se trata nela de uma
prova de for¢a, em que seria decidida a questdo: quem vence, quem ¢é vencido?
Nao se trata de um combate apos cujo desfecho as coisas irdo bem para o
vencedor, mal para o vencido. Pensar assim € encobrir romanticamente os fatos.
Pois, possa a burguesia vencer ou ser vencida na luta, ela permanece condenada a
sucumbir pelas contradigdes internas que no curso do desenvolvimento se tornam
mortais para ela. A questdo é apenas se ela sucumbira por si propria ou através do
proletariado. A permanéncia ou o fim de um desenvolvimento cultural de trés
milénios sdo decididos pela resposta a isso. A histéria nada sabe da ma infinitude
na imagem dos dois combatentes eternamente lutando. O verdadeiro politico, s6
calcula em termos de prazos. E se a eliminagdo da burguesia ndo estiver efetivada
até um momento quase calculavel do desenvolvimento econdmico e técnico (a
inflag@o e a guerra de gases o assinalam), tudo estd perdido. Antes que a centelha
chegue a dinamite, € preciso que o pavio que queima seja cortado. Ataque, perigo e
ritmo do politico s@o técnicos - ndo cavalheirescos. (BENJAMIN, 2012b, p. 46).

Como devemos entender esse alerta de Benjamin para evitar a destruicao da natureza
e da propria humanidade? E precisamente no ultimo texto do mesmo volume, chamado “A
caminho do planetario” (2012b, p. 69), que Benjamin desenvolve uma filosofia da técnica e
introduz o conceito de embriaguez como fulcro dessa equagdo técnico-politica. Segundo a
reflexdo desenvolvida por Benjamin neste ensaio, “a terra pertencera unicamente aqueles

que vivem das for¢as do cosmos™:

O trato antigo com o cosmos cumpria-se de outro modo: na embriaguez. E
embriaguez, decerto, a experiéncia na qual nos asseguramos unicamente do mais
proximo e do mais distante, e nunca de um sem o outro. Isso quer dizer, porém,
que somente na comunidade o ser humano pode se comunicar em embriaguez com
o cosmos. E ameagador o descaminho dos modernos considerar essa experiéncia
como irrelevante, como descartavel, e deixa-la por conta do individuo como
devaneio mistico em belas noites estreladas. Nao, ela sempre e sempre de novo se
impde, ¢ entdo povos e geracdes lhe escapam tdo pouco como se patenteou da

3 BENJAMIN, Walter. Apéndice B das teses “Sobre o conceito de historia”. Sdo Paulo: Brasiliense, 2012a, p. 252.
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maneira mais terrivel na ultima Guerra, que foi um ensaio de novos, inauditos
esponsais com as poténcias cosmicas. Massas humanas, gases, forgas elétricas
foram langadas ao campo aberto, correntes de alta frequéncia atravessaram a
paisagem, novos astros ergueram-se no céu, espago aéreo e profundezas maritimas
ferveram de propulsores, e por toda a parte cavaram-se pocos sacrificiais na mae
terra. Essa grande corte feita ao cosmos cumpriu-se pela primeira vez em escala
planetaria, ou seja, no espirito da técnica. Mas, porque a avidez de lucro da classe
dominante pensava expiar nela sua vontade, a técnica traiu a humanidade e
transformou o leito de nlipcias em mar de sangue. Dominagdo da Natureza, assim
ensinam os imperialistas, ¢ o sentido de toda a técnica. (BENJAMIN, 2012b, p.
70).

Segundo Seligmann-Silva, o texto de Benjamin parte de uma dicotomia entre cultura
e natureza, seguindo o estilo do famoso ensaio de Schiller “Sobre a poesia ingénua e
sentimental", de 1796. Schiller afirma que se os gregos antigos estavam imersos na natureza,
ja nos, os modernos, nos relacionamos com a natureza como doentes. Os poetas, por sua vez,
aparecem entdo como guardides e salvadores da natureza ameagada. Nos parece implicita,
nessa passagem de Benjamin, uma critica sobre a razdo instrumental ocidental, que
poderemos encontrar antes dele ja& em Nietzsche e depois serd desenvolvida por Theodor
Adorno e Max Horkheimer na excelente “Dialética do esclarecimento”. Benjamin alerta para
os perigos da exacerbada racionalidade técnica e defende um resgate da dimensdo poética da
vida, com o (re)encantamento da natureza, numa relagdo de comunica¢do com o cOsmos.

Em Benjamin, a questdo da técnica surge especialmente nos textos apos a Primeira
Guerra Mundial. Antes, porém, ele ja havia refletido sobre a questao da separagdo entre o
homem e a natureza, como lemos em seu ensaio de 1916, "Sobre a linguagem em geral e
sobre a linguagem do homem", bem como em muitos outros de seus textos filos6ficos. Mas
¢ sem duvida com o impacto da primeira grande Guerra e de suas leituras com forte carater
histérico materialista (Marx e Lukécs) que se apresenta uma teoria da técnica, associada a
uma reflexao sobre o papel da obra de arte e da revolugao.

Considerando que arte tem tudo a ver com percep¢do, Benjamin ndo esquece a
concepgdo grega das artes como techné. Agora que a tecnologia ocupa um lugar tdo
privilegiado para o desenvolvimento de uma teoria estética, Benjamin pensa intensamente
do ponto de vista de uma intersec¢dao com a teoria social, como mostram claramente o
primeiro e o ultimo capitulos do ensaio sobre a obra de arte (“reprodutibilidade técnica” e
“estética da guerra”). Para Benjamin ndo se pode pensar nas artes e na estética sem levar em
conta a politica e a histéria. Cada técnica de reproducdo corresponde também a uma

determinada visdo da historia e da nossa relagdo com o tempo, a natureza e o cotidiano.
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A temporalidade da produgao capitalista e da circulagao de mercadorias, o ritmo cada
vez mais acelerado, as relagcdes humanas pautadas nos contratos, o individualismo marcado
pela alienagdo e cuja vida gira em torno do trabalho, ¢ um processo de distanciamento e
ruptura com a tradigdo (e com a natureza), que nos insere em uma era cada vez mais
desprovida de densidade e de qualidade. Um tempo de produtividade e reprodutividade,
ligado ao crondmetro, sem sentido ou significado. De acordo com Seligmann, Benjamin diz
que “a técnica desliga o reproduzido do campo da tradi¢do conectando a obra a sua
existéncia massiva e produzindo um abalo violento no que ¢ transmitido”
(SELIGMANN-SILVA, 2019, p. 60). Ocorre uma refuncionalizagdo da arte, decorrente
dessa circunstancia. De acordo com Benjamin, “a arte contemporanea serd tanto mais eficaz
quanto mais se orientar em fun¢do da reprodutibilidade” (BENJAMIN, 2012a, p. 195). As
técnicas de reprodugdo artisticas transformam a relagdo da massa com a arte, pois a
crescente proletarizacdo da sociedade contemporanea e a crescente massificagdo, sdo dois
aspectos de um mesmo processo historico. E todos os esforcos de seu tempo para estetizar a

politica estariam convergindo para um mesmo propdsito: a guerra.

Em seus tracos mais cruéis, a guerra imperialista é determinada pela discrepancia
entre os poderosos meios de produgdo e sua utilizagdo insuficiente no processo
produtivo, ou seja, pelo desemprego e pela falta de mercados. Essa guerra é uma
revolta da técnica, que cobra em “material humano” o que lhe foi negado pela
sociedade. Em vez de usinas energéticas ela mobiliza energias humanas, sob a
forma de exércitos. Em vez do trafego aéreo, ela regulamenta o trafego de fuzis, e
na guerra dos gases encontrou uma forma nova de liquidar a aura. “Fiat ars,
pereatmundus”, diz o fascismo que espera que a guerra proporcione a satisfagao
artistica e uma percepgio sensivel modificada pela técnica, como diz Marinetti. E a
forma mais perfeita do artpourl’art. Na época de Homero, a humanidade
oferecia-se em espetaculo aos Deuses olimpicos; agora, ela se transforma em
espetaculo para si mesma. Sua auto alienago atingiu o ponto que lhe permite viver
sua propria destruicdo como um prazer estético de primeira ordem. FEis a
estetizacdo da politica, como pratica do fascismo. (BENJAMIN, 2012a, p. 212).

Pelo menos desde seu ensaio de 1929 sobre o Surrealismo, a critica e a resisténcia ao
fascismo foram centrais para as teorias da arte e da técnica em Benjamin. O plano de
Benjamin, portanto, ndo era simplesmente criticar e refletir sobre a reprodutibilidade técnica
nos tempos modernos, mas transferir o peso dessas transformagdes para uma proposta de uso
revolucionario. Nesse gesto, ele se junta as vanguardas. Para Benjamin, ao final de seu

ensaio sobre a obra de arte:

A estética da guerra moderna se apresenta do seguinte modo: como a utilizagdo
natural das forgas produtivas é bloqueada pelas relagdes de propriedade, a
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intensificagdo dos recursos técnicos, dos ritmos e das fontes de energia exige uma
utilizag@o antinatural. Essa utilizag¢8o ¢ encontrada na guerra, que prova com suas
devastagdes que a sociedade ndo estava suficientemente madura para fazer da
técnica o seu orgdo, ¢ que a técnica ndo estava suficientemente avancada para
controlar as forgas elementares da sociedade. (BENJAMIN, 2012a, p. 211).

Em "Teorias do fascismo alemao", sobre a coletdnea Guerra e Guerreiros, editada por
Ernst Jiinger (1930), Benjamin delineia claramente sua teoria da técnica vinculada a
revolugdo. Com base na frase de Léon Daudt, L automobilec estlaguerre “O carro € guerra”,
implementa um conceito de fecnologia, que ¢ um transbordamento da capacidade técnica,

que produz destrui¢do e morte:

O que estava na raiz dessa surpreendente associacdo de ideias era a nog¢do de uma
aceleracdo dos instrumentos técnicos, seus ritmos, suas fontes de energia etc., que
ndo encontram em nossa vida privada nenhuma utilizagdo completa e adequada e,
no entanto, lutam por justificar-se. Eles justificam-se, renunciando a todas as
interacdes harmonicas, pela guerra, que prova, com suas devastagdes, que a
realidade social ndo estava madura para transformar a técnica em seu 6rgao, ¢ que
a técnica ndo era suficientemente forte para dominar as forgas elementares da
sociedade. Pode-se afirmar, sem qualquer pretensdo de incluir nessa explicagdo
suas causas econdmicas, que a guerra imperialista é co-determinada, justamente no
que ela tem de mais duro e de mais fatidico, pela discrepancia abissal entre os
meios gigantescos de que dispde a técnica, por um lado, e seu débil esclarecimento
em questdes morais, por outro. (BENJAMIN, 2012a, p. 63).

Podemos perceber claramente a relagdo entre os dois ensaios, sobre a
reprodutibilidade técnica e sobre o fascismo, inclusive com a repeticdo de alguns trechos de
modo a reiterar ou dar continuidade a sua reflexdo. Para Benjamin, essa técnica destrutiva

seria produzida pelo bloqueio na distribui¢cdo da propriedade e no lugar dela, temos a guerra.

A utilizacdo de gases na batalha, pela qual os colaboradores do livro demonstram
tdo pouco interesse, promete dar a guerra futura um aspecto esportivo que superara
as categorias militares e colocara as a¢des guerreiras em seu conjunto, sob o signo
do recorde. Pois a sua caracteristica estratégica mais evidente ¢ ser, da forma mais
simples e radical, uma guerra ofensiva. Contra ataques aéreos por meio de gases
ndo existe, ao que se sabe, nenhuma defesa eficaz. Mesmo as medidas individuais
de seguranga, como as mascaras de gas, sdo impotentes contra o gas mostarda e a
levisita. De vez em quando ouvimos “noticias tranquilizadoras”, como a
descoberta de aparelhos de escuta ultra sensiveis, capazes de registrar a grandes
distancias o ronco das hélices. Mas, alguns meses depois, anuncia-se a descoberta
de um avido silencioso. A guerra de gases basear-se-4 em recordes de destruigdo,
com riscos elevados até o absurdo. (BENJAMIN, 2012a, p. 65).
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Essas palavras prenunciam o que de fato vimos acontecer na segunda guerra e
seguimos vendo se desenvolver na industria bélica e nas guerras contemporaneas. Para
Benjamin, a sociedade burguesa dissocia a tecnologia da espiritualidade e renuncia a sua
relagdo com a natureza. Assim, afirma: “Cada guerra que se anuncia ¢ a0 mesmo tempo uma
revolta da técnica.” (2012, p. 64). Entretanto, em conjunto com as forgas sociais
elementares, por outro lado, o uso revolucionario da técnica poderia nos reconectar com a
natureza, que também esta carregada de forcas elementares que precisam ser mediadas
adequadamente. A guerra ¢ a manifestacao da tecnologia como producao da morte e, mais
ainda, como siléncio da natureza.

Diante da guerra, Benjamin propde que estariamos diante de uma oportunidade tnica
para corrigir a incapacidade humana de ordenar suas relacdes com a natureza através de suas
tecnologias. E, em outra colocacdo igualmente visionaria, avisa: “Se o corretivo falhar,
milhdes de corpos humanos serdo - inevitavelmente - despedacados e devorados pelo gés e
pelo aco.” (2012, p. 75). Na terceira versdao do texto sobre a reprodutibilidade da arte, de
acordo com Seligmann, temos uma defini¢do clara da técnica dividida em duas
classificagdes: uma primeira, voltada para o sacrificio e a morte, e, por outro lado, uma
segunda técnica que seria responsavel pela emancipacdo do proletariado. Benjamin
desenvolve a critica a partir de uma teoria da segunda técnica’, que se oporia a essa
primeira técnica destrutiva.

Em um fragmento de “Imagens do pensamento” (2012), Benjamin articula
diferentemente essas duas temporalidades. Em outras palavras, o que Benjamin chama de
primeira e segunda técnica estd relacionado as artes. Para Seligmann-Silva, a énfase
colocada na aproximagdo entre o jogo e a segunda técnica ¢é clara: “A origem da segunda
técnica deve ser buscada onde o ser humano, com uma astlicia inconsciente, chegou pela
primeira vez a tomar uma distdncia em relagdo a natureza. Em outras palavras, ela
encontra-se no jogo.” (SELIGMANN-SILVA, 2019, p. 63). E, ao contrario desse
distanciamento ludico da segunda técnica, ele imediatamente acrescenta que apenas na
primeira técnica estd associado o ideal de dominacdo da natureza: “A primeira realmente

pretende dominar a natureza; a segunda prefere muito antes um jogo conjunto

*! De acordo com Seligmann-Silva, Benjamin apresenta o conceito de segunda técnica a partir da terceira versdo de seu
ensaio sobre “A obra de arte na era de sua reprodutibilidade técnica”. Na primeira versdo ele aborda a questdo de duas
naturezas distintas da técnica, mas ndo conceitua propriamente essa terminologia distinta de uma primeira técnica ¢ de uma
segunda técnica. Contudo, as consideragdes trazidas por Seligmann nos ajudam a compreender melhor a teoria estética de
Benjamin, sobretudo no que tange ao uso da técnica de modo revolucionario pelas artes e, em especial, pelo cinema.
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[Zusammenspiel]| entre natureza e humanidade. A funcdo socialmente decisiva da arte de
hoje ¢ exercitar esse jogo conjunto.” (SELIGMANN-SILVA, 2019, p. 63).

Benjamin também introduz a ideia da necessidade de adaptar a condi¢gdo humana as
novas tecnologias de produgdo desencadeadas pela segunda técnica, que nos levariam a
libertacdo. Conforme Seligmann-Silva, em nota a terceira versdo do ensaio sobre a
reprodutibilidade técnica e também na versdo francesa do texto, Benjamin reapresenta a
ideia ja trabalhada (no ensaio sobre o surrealismo, de 1929) de enervagdo coletiva, que estéa

associada a revolugdes e que, como objetivo, deve acelerar esta adaptagao:

Revolugdes sdo enervagdes do coletivo, mais precisamente: tentativas de
enervacdo do coletivo novo, historicamente sem precedentes, o qual tem seus
orgdos na segunda técnica. Essa segunda técnica € um sistema em que o controle
das forcas sociais elementares aparece como precondi¢do para o jogo com as
forgas elementares naturais. (SELIGMANN-SILVA, 2019, p. 64).

As forcas sociais devem ser controladas na segunda técnica como um pré-requisito
para jogar com as forgas elementais da natureza e deixar de querer domina-las. Esta segunda
técnica, desenvolvida através de revolugdes deveria ter como meta atingir o mais distante e

utopico:

Assim como uma crianga, aprendendo a agarrar, estica o brago em diregdo a lua
como que em dire¢do a uma bola, a humanidade, em suas tentativas de enervagao,
ambiciona, juntamente com o agradavel, também objetivos que ainda permanecem
utopicos. Pois ndo ¢ apenas a segunda técnica que anuncia suas reivindicagoes a
sociedade nas revolugdes. Justamente porque essa segunda técnica pretende liberar
progressivamente o ser humano do trabalho for¢ado, o individuo vé, de outro lado,
seu campo de agdo aumentar de uma vez para além de todas as proporgdes.
(BENJAMIN in SELIGMANN-SILVA, 2019, p. 65).

Ao integrar este segundo orgdo técnico e jogar este jogo com as forcas naturais, a
humanidade ndo so6 realizaria o sonho de libertagdo do proletariado, mas também criaria um
novo campo de acdo, um espago de jogo (Spielraum). Este espaco de jogo implicaria uma
libertacdo do campo das forgas anteriormente dominado pela primeira técnica: as forgas
elementares da natureza e da propria humanidade. Nesse sentido, podemos dizer que quando
lutamos em prol da defesa da natureza, estamos, de fato, lutando em defesa de nés mesmos,

ou melhor, ¢ a natureza lutando em defesa de si propria.
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Pois quanto mais o coletivo se apropria da segunda técnica, tanto mais perceptivel
torna-se para os individuos que pertencem a ele o qudo pouco podiam, sob o jugo
da primeira, chamar de seu. Em outras palavras, ¢ a pessoa individual emancipada
por meio da liquidacdo da primeira técnica que faz suas exigéncias. Mal a segunda
técnica garantiu suas primeiras conquistas revolucionarias, as questdes vitais do
individuo —amor e morte — ja exigem novas solu¢des. (BENJAMIN in
SELIGMANN-SILVA, 2019, p. 65).

Um longo ensaio, intitulado "Eduard Fuchs, colecionador e historiador", publicado
em 1937 na revista de Pesquisas Sociais, ¢ dedicado a obra de Eduard Fuchs. Neste ensaio,
que contém passagens inteiras que pressagiam, as vezes literalmente, as teses de 1940, ele
ataca o marxismo social-democrata, ao qual considera uma mistura de positivismo,
evolucionismo darwiniano e culto do progresso. Para Benjamin (2013), o “desenvolvimento
da tecnologia e o progresso das ciéncias naturais, se alimentam principalmente da técnica de
guerra”.

O titulo de um de seus aforismos, L’Ange de L’Histoire, ¢ emblemdtico para a
compreensdo do proprio conceito de Historia em Benjamin: Trata-se de uma alegoria em que
0 Anjo da Historia gostaria de parar, curar as feridas das vitimas esmagadas sob os
escombros amontoados. Porém, a tempestade o conduz inexoravelmente a repeticdo do
passado: novas catastrofes, novos massacres, cada vez mais extensos e destrutivos.
Benjamin se opde a ideia de histdria baseada na concepgao linear e continua do tempo, onde
os eventos histdricos sdo eternamente fixados em um lugar do passado e nos impelem a um
futuro cada vez melhor.

Considerado o mais famoso dos aforismos, “O anjo da historia” (tese [X), refere-se
ao quadro simbolista de Paul Klee. Cercado pelas ruinas do passado, o anjo da historia quer
recolhé-las, mas uma tempestade vinda do paraiso o impede de fechar as asas, projetando-o
para o futuro. Em tom de denuncia, Benjamin afirma que o progresso ¢ responsavel pela
barbarie e pela decadéncia da humanidade e se opde a ideia de historia baseada na
concepcdo linear e continua do tempo, onde os eventos historicos sdo eternamente fixados
em um lugar do passado. Seu desejo ¢ estabelecer uma nova relagdo com o passado,
diferente daquela da maioria dos filésofos e historiadores europeus: a crenga no progresso
ilimitado da humanidade. O sentido da historia, para Benjamin, estd na maneira como o
presente se pensa, em busca da memoria e da compreensdo do passado das barbaries e
injusticas sofridas pelos oprimidos e que continuam latentes. O futuro esta vazio, esté aberto,

ndo esta dado.
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A critica do progresso tem origem romantica; porém, com a leitura de Benjamin,
adquire um sentido revoluciondrio. As experiéncias histéricas devem servir como uma
revisdo do passado pelo presente para salvar o que foi esquecido e precisa ser reparado. Sua
teoria critica do progresso da humanidade contempla as descobertas técnicas, o
desenvolvimento das for¢as produtivas e o dominio da natureza, pois o uso bélico das novas
tecnologias intensifica a exploracdo do proprio individuo, e seria nesta perspectiva que a
revolugdo poderia ser louvavel, na medida em que s6 pela revolucao se obteria a interrupgao
do curso catastrofico da historia.

Para Benjamin, a obra de Fourier’?, que ele cita em sua Tese XI sobre o conceito de
historia, seria o primeiro documento histérico dessa reivindicacdo de uma revolucdo em
defesa das forcas elementares da natureza. De acordo com Seligmann, para Benjamin, estava
claro que a “exploracao social via trabalho ndo pode ser desvinculada da exploracao da
natureza.” (SELIGMANN-SILVA, 2019, p. 66). Benjamin opde a visdo instrumental da
natureza a concep¢do de Fourier, que vé na tecnologia um meio de extrair a forca
adormecida da natureza; transforma-la plasticamente, construindo uma utopia: O trabalho tal
como ¢ entendido desde 1848, visa uma exploragdo da natureza, que se opde, com ingénua
complacéncia, a exploragdo do proletariado.

Segundo Fourier, “o trabalho social bem organizado teria entre seus efeitos que
quatro luas iluminariam a noite, que o gelo se retiraria dos polos, que a agua marinha
deixaria de ser salgada e que os animais predatorios entrariam a servico dos seres humanos.”
(BENJAMIN, 2012a, p. 247-248). Em outras palavras, de acordo com Seligmann, a técnica
ndo sO possibilitaria reconstituir o casamento com a natureza, abrindo um novo campo de
acdo e de jogo (Spielraum), mas isso envolveria a conquista do espaco da imagem
(Bildraum) e do espaco corporal (Leibraum), como vemos no ensaio sobre o Surrealismo. A
“enervagdo do coletivo via segunda técnica realiza a proposta do ensaio surrealista, ou seja,
fazer com que o corpo e o espago de imagens se interpenetrem” (SELIGMANN-SILVA,
2019, p. 67). O que consiste em interpenetrar o corpo € o espaco das imagens com a physis,
de forma tdo profunda que tudo se transforma nas “tensdes revolucionarias” do corpo
coletivo:

Fica sempre um resto. Também o coletivo ¢ corpdreo. E a Physis que se organiza
na técnica, s6 pode ser engendrada em toda a sua eficacia politica e objetiva

naquele espago de imagens que a iluminag@o profana nos tornou familiar. Somente
quando o corpo e o espaco de imagens se interpenetrarem nessa Physis, tdo

*’Frangois Marie Charles Fourier (1772 -1837) foi um socialista francés, critico ferrenho do capitalismo e da
industrializa¢ao, defensor do cooperativismo como alternativa para uma sociedade verdadeiramente justa.
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profundamente que todas as tensdes revolucionarias se tornem inervagdes do corpo
coletivo, e todas as inervagdes do corpo coletivo se tornem revolucionarias,
somente entdo terd a realidade conseguido superar-se no grau exigido pelo
manifesto comunista. (BENJAMIN, 2012a, p. 35-36).

Nao se tratava para Benjamin de uma questdo de voltar ao passado pré-historico, mas
de propor a perspetiva de uma nova harmonia entre a sociedade e o meio ambiente natural.
Charles Fourier ¢ um pensador que encarna esta promessa de uma reconciliagdo futura com
a natureza numa perspectiva socialista utopica. Assim, como afirma também em “Paris,
capital do século XIX”, s6 numa sociedade socialista, a producdo deixara de se basear na

exploracdo do trabalho humano:

Um dos tragos mais notaveis da utopia fourierista ¢ que a ideia da exploragdo da
natureza pelo homem, tdo difundida na época posterior, lhe é estranha. A técnica se
apresenta a Fourier como a fagulha que ateia fogo a polvora da natureza. Talvez
esteja ai a chave da sua representagdo (...). A concepgdo posterior da exploracdo da
natureza pelo homem ¢ o reflexo da exploragdo real do homem pelos proprietarios
dos meios de produgdo. Se a integragdo da técnica na vida social fracassou, a culpa
se deve a essa exploragdo. (BENJAMIN, 2006, p. 56).

Na tese XIV, Benjamin se interessa por outro tipo de relagdo com o passado. A
revolta e a ruptura do eterno retorno e a manifestagio da mudanga mais profunda. E um salto
dialético, fora do continuum. Primeiro em dire¢do ao passado e depois em dire¢do ao futuro.
Trata-se de salvar o legado dos aflitos e reconstrui-lo para evitar a catastrofe. Do passado, o
Jetztzeit "tempo presente" ou "tempo-de-agora". O que Benjamin aponta ja na epigrafe de
Karl Kraus: “A origem ¢ o alvo” (2012, p. 249). Do ponto de vista teoldgico, a redencao leva
vocé de volta a um paraiso perdido. Do ponto de vista politico, a revolugdo também ¢é o
retorno ao paraiso original. Benjamin visava aproveitar a histdria continua com o auxilio de
uma ideia de tempo histdrico pleno, explosivo e subversivo.

Na tese XV, Benjamin afirma que “a consciéncia de fazer explodir o continuum da
historia € propria as classes revolucionarias no momento de sua acdo” (2012a, p. 250). Todos
os oprimidos devem ter consciéncia de que, por meio de suas acdes, podem explodir a
continuidade historica. Para Benjamin, apenas a a¢do revolucionaria pode interromper a
procissao triunfante dos vencedores. O levante ¢ a tentativa de evitar o tempo vazio ¢ a
catastrofe futura, através da irrup¢ao do tempo qualitativo e mensageiro (kairdtico).

De acordo com o pensamento de Benjamin, cada geracdo recebe uma fragil forca

messianica que estd atribuida a cada época. Uma porta estreita da qual pode vir a salvagao.
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O tempo-de-agora ¢ da revolugdo como freio de emergéncia que revertera nosso trem
desgovernado. A humanidade sera capaz de aplicar o freio revolucionario?

Quando Benjamin fala de catastrofe e destrui¢do, provavelmente o uso da palavra
"tempestade" em "O anjo da historia" nos lembra que, para a ideologia conformista, o
progresso ¢ um fendomeno natural, regido pelas leis da natureza e, como tal, irresistivel,
inevitavel. Benjamin critica explicitamente esse comportamento positivista de proposi¢ao
naturalista: a interrup¢do do progresso € justamente a tarefa revolucionaria. As reflexdes de
Walter Benjamin nos ajudam a entender os perigos a frente. Suas alegorias e metaforas nos
confrontam com o paradoxo do progresso. Sua filosofia da historia e seu pensamento
politico contribuem para o desenvolvimento de uma concepgao de sociedade e cultura que
exige uma mudanca de paradigma. Sua teoria da arte e da técnica nos apresenta alternativas
para a refuncionalizacdao de linguagens e tecnologias, a fim de fazer novos usos dos recursos
naturais, por meio de uma interagdo mais harmoniosa entre cultura e natureza.

Para Benjamin, ¢ justamente nos momentos de crise que temos a chance de fazer
irromper um novo tempo, o tempo kairotico, para mudar os rumos da historia. Recebemos
essa missao dos nossos antepassados e nao temos muito a esperar dos lideres, o planeta
clama. Benjamin propde uma alternativa radical ao desastre iminente: a utopia
revolucionaria. E desenvolve uma noc¢do de materialismo historico além do determinismo.
Oferecendo a possibilidade de uma outra historia, kairotica. Onde o tempo seria 0 momento
de significacdo, de decisao, um tempo qualificado e critico. Nesse sentido, Kairos irrompe
em Cronos, interrompendo a sequéncia

Percebemos em seus ultimos escritos que a obra de Bachofen fascina Benjamin por
sua evocacao de uma sociedade comunista no alvorecer da historia. Podemos perceber isso
nas teses “Sobre o conceito de historia” e no texto “Paris, capital do século XIX”, em seu
livro inacabado sobre as Passagens parisienses, onde Benjamin se opde ainda mais
vigorosamente as praticas de dominacdo e exploragdo da natureza pelas sociedades
modernas. Ele elogia Bachofen por mostrar que a concepcao criminosa da exploragdo da
natureza, uma concepgao capitalista/moderna predominante desde o século XIX, ndo existia
nas sociedades matriarcais do passado, nas quais a natureza era vista como mae. A partir
dessa nocdo de Benjamin, talvez nossa esperanga esteja nos movimentos sociais €
ambientalistas, entre os quais um dos mais importantes hoje ¢ o das comunidades indigenas,
particularmente na América Latina.

Para Benjamin, a interrupgdo, reversao e guinada pela qual a sociedade capitalista

moderna deve passar s6 € possivel por meio de uma revolugdo no continuum da historia. As
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experiéncias contemporaneas devem servir para uma revisdo do passado pelo presente e
assim poder salvar o que foi esquecido e construir um futuro melhor. A tese de Benjamin da
revolugcdo como freio de emergéncia, se aplica urgentemente a nossa crise do Antropoceno:
ou paramos este modelo extrativista massivo do planeta, ou a catastrofe sera inevitavel. A
verdadeira revolu¢do hoje comeca por frear o modelo capitalista predatério da vida. A
revolucdo consiste, portanto, em interromper o continuum da historia, fazendo uso critico
das linguagens técnicas e artisticas, para romper com os padrdes impostos pela sociedade
moderna capitalista, consumista e predatoria. Consiste em fazermos novos usos de tudo
aquilo que est4 disponivel ao uso, de modo original e revolucionario. Consiste em recolher
os restos esquecidos pela historiografia tradicional, colocando-os em constelagdo com as
imagens do presente e tornando-os importantes para a constru¢do de novas narrativas e

novas experiéncias comuns que déem sentido e preservem a nossa existéncia.

4.2 Utopia e barbarie

Perante a barbarie dos tempos atuais, em que mergulhamos ndo s6 em crises
econdmicas, mas sobretudo em crises humanitarias ¢ ambientais, revela-se a catastrofe
cultural da sociedade humana, da nossa ciéncia, tecnologia e da nossa politica. Globalmente,
vivemos guerras violentas, muitas vezes em nome de Deus, em que as maiores vitimas sao
sempre criangas € civis inocentes; Assistimos também a acidentes drasticos envolvendo
grandes industrias, fabricas, plataformas e barragens, com gigantescos danos ecoldgicos e
sociais, fruto da ganancia pelo lucro; Assim como, diariamente, nos encontramos presos em
redes de dispositivos biopoliticos que alienam e manipulam nossas vidas de acordo com a
ideologia do sfatus quo capitalista, numa rotina consumista e degradante. Diante deste
cendrio, a utopia apresenta-se como uma perspectiva revoluciondria, onde, em meio a
catastrofe, podemos vislumbrar linhas de fuga utilizando a criatividade como forma de
resisténcia e acionando os freios de emergéncia como um ato revoluciondrio.

Nessa perspectiva, as origens romanticas e messianicas do pensamento benjaminiano
também iluminam caminhos possiveis para o pensamento agambeniano. Sob estas luzes,
sentimo-nos provocados a contrapor utopia a barbarie que nos assola, para pensar nos gestos
criativos que nos permitam desativar os atuais mecanismos de poder e criar novas

possibilidades de vida social, politica e ética para o futuro, em que formas de vida sejam
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verdadeiramente livres e onde o ser humano seja respeitado em sua singularidade, beleza e
dignidade. Com esse proposito, como ja vimos no decorrer desta pesquisa, ¢ necessario
desenvolver além de um novo posicionamento ético, também estético, para que novos usos
sejam potencializados frente aos dispositivos e espagos de poder existentes, €, com iSso
surjam novas respostas e solucdes aos problemas e crises atuais.

Para tanto, uma compreensdo mais acurada do romantismo e do messianismo em
Benjamin fos auxilia a compreendermos melhor também o tempo messidnico em Agamben.
Assim, além da leitura dos textos de Benjamin e de Agamben utilizamos também os
comentarios de Jeanne Marie Gagnebin e Michel Lowy, cujas interpretagdes desses aspectos
na obra benjaminiana nos sdo valiosas. Benjamin ¢ Agamben demonstram sensibilidade
extremamente agucada na compreensdo ndo sO das crises mais agudas da
contemporaneidade, mas também desenvolvem um pensamento critico capaz de escavar os
escombros para encontrar vestigios do passado que nos remetam as origens destes
problemas. Compreender a origem permite-nos desenvolver respostas e trajetorias
alternativas a seguir. Suas teorias estdo focadas no futuro: para uma filosofia que esta por
vir, para uma comunidade que estd por vir, para uma politica que esta por vir.O conceito de
“por vir” deve ser compreendido ndo s6 como algo futuro que vira, sendo como um presente
que esta acontecendo ou para acontecer. O “por vir”, para estes autores, ¢ aquilo que ja esta
vindo, estd em processo de acontecer porque ja esta acontecendo. Nao ¢ s6 um futuro
idealista e desejavel, mas um futuro presentificado no acontecer do “por vir’.

Imagens utdpicas, messidnicas e revoluciondrias, diante da "tendéncia amorfa do
progresso”, sdo, em suma, os termos do debate que Benjamin conduzira ao longo de toda sua
vida. Segundo Michel Lowy, em Aviso de Incéndio (2005), o messianismo estd no cerne da
concepgdo romantica de Benjamin sobre o tempo e a histdria, como podemos constatar na
introducdo de sua tese de doutorado, "Critica de arte no romantismo alemao" (1919), onde o
filésofo insiste que a esséncia histérica do Romantismo ¢ encontrada no messianismo
romantico. Aqui estaria a questdo metafisica da temporalidade historica: Benjamin se opde a
concepcdo segundo a qual a vida da humanidade ¢ um progresso do devir historico,
caracteristica da ideologia do progresso moderno. Segundo Lowy (2005), ndo ha divida
sobre a relacdo Obvia entre esse texto de 1919 ¢ as teses de 1940 Sobre o conceito de
historia.

Um dos primeiros artigos de Benjamin (publicado em 1913) ¢ apropriadamente
intitulado Romantik ‘“Romantismo”: ele clama pelo nascimento de um novo romantismo,

proclamando que "a vontade romantica de beleza, a vontade verdadeiramente romantica de
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acao" sdo “realizacdes incompardveis da cultura moderna.” (BENJAMIN, 1986, p.151). Este
texto inaugural confirma a profunda ligagdo de Benjamin com a tradi¢do romantica
(concebida como arte, saber e pratica) e, ao mesmo tempo, um desejo de renovagdo. De
acordo com Lowy (2005), esse ar subversivo ja encontra-se em sua palestra “A vida dos
estudantes” (1915), documento fundamental que parece reunir em um Unico raio de luz todas
as ideias que desenvolvera em sua vida. Segundo Benjamin, os problemas reais da sociedade
ndo sdo apenas problemas técnicos de natureza cientifica, mas problemas metafisicos.
Dentre esses temas metafisicos, de Platdo a Spinoza, dos romanticos a Nietzsche, a
temporalidade historica ¢ fundamental. Os comentarios que abrem o ensaio fornecem uma
demonstragdo extraordinaria de sua filosofia messianica da histéria: “transformar o estado
imanente de plenitude de forma pura em estado absoluto, tornd-lo visivel e soberano no
presente - eis a tarefa historica.” (BENJAMIN, 1986, p.151).

Em um texto chamado “Teologia e messianismo no pensamento de W. Benjamin”,
Gagnebin (1999) assume uma posi¢do com a qual concordamos e que também estd de
acordo com as leituras de Lowy: “E uma leitura que tem igualmente o grande mérito de
afirmar que convicgdes politicas de esquerda, até marxistas, e convicgdes religiosas nao se
excluem necessariamente mas, ao contrario, podem fortalecer-se mutuamente.”
(GAGNEBIN, 1999, p. 194). Contudo, ¢ importante ressaltar a distin¢cdo entre o aspecto
religioso e o aspecto teoldgico no pensamento de Benjamin. Tal postura contribui de modo
contrario a redugdo positivista do fendmeno religioso ao irracional. Os paradigmas religioso
e teoldgico, em especial na obra de Benjamin, foram profundamente impregnados por
motivos oriundos da tradigdo teoldgica, antes de tudo judaica, mas também crista
(apokatastasis); porém, em contrapartida, esse pensamento mantém uma distancia critica
importante com relagdo a religido e ao religioso.

Benjamin abordou o fendmeno religioso em diversos textos, em especial no
fragmento Capitalismo e religido, onde as caracteristicas mais importantes da religido crista
sdo os conceitos de culpa e culto. Benjamin enfatiza a necessidade do pensamento,
particularmente o pensamento politico, confrontar a arida grandeza do profano sem o
consolo ou conforto de uma religido. A este respeito poderiamos citar também outros textos
diversos, como Experiéncia e Pobreza, Surrealismo e todos aqueles que tratam da perda da
aura.

E preciso sublinhar também que, conforme Gagnebin (1999), muitos intérpretes se
sentem dominados por um certo desconforto quando se trata de compreender, a partir do

paradigma religioso, o estatuto da historia humana, material e concreta, no pensamento de
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Benjamin. Para responder a esta questdo, podemos simplesmente perguntar-nos por que
razdo Benjamin teria dado tanta importancia e dedicado tantas obras a Historia, se esta
propria Historia fosse, na realidade, ndo mais do que uma espécie de parénteses dentro da
Teologia. Acima de tudo, o argumento decisivo que nos obriga a rever com a maior
seriedade a aplicacdo do paradigma teoldgico ao pensamento de Benjamin € a sua insisténcia
na separacao clara entre as esferas da religido e da politica.

O texto mais decisivo neste sentido ¢ o Fragmento Teoldgico-Politico (nomeado
assim por Adorno) que remonta a década de 1920, e deve ser colocado no contexto de um
duplo discurso, de Benjamin com seus amigos sionistas (Scholem emigra para a Palestina
em 1924) e também com o marxismo, em particular com o livro de Ernst Bloch, publicado

em 1918 (Espirito da Utopia):

S6 o préprio Messias consuma todo o acontecer histérico, nomeadamente no
sentido de que s6 ele proprio redime, consuma, concretiza a relagdo desse
acontecer com o messianico. Por isso, nada de histdrico pode, a partir de si mesmo,
pretender entrar em relagdo com o messianico. Por isso, o reino de Deus néo € o
telos da dynamis historica — ele ndo pode ser instituido como um objetivo. De um
ponto de vista histdrico, ndo é objetivo (Ziel), mas termo (Ende). Por isso, a ordem
do profano ndo pode ser construida sobre o pensamento do reino de Deus, por isso
a teocracia nao tem nenhum sentido politico, mas apenas sentido religioso. O
grande mérito de Espirito da Utopia, de Ernst Bloch, foi o de ter negado
firmemente o significado politico da teocracia. (BENJAMIN, 2012e, p.21).

Em Benjamin, as figuras teoldgica e messianica demonstram a sua eficacia suprema
ao serem totalmente absorvidas, até desaparecerem, pelo mundo profano. De acordo com
Gagnebin (1999), esse profano imbuido de sagrado é irmio da prosa liberta®, que sera a do
mundo messianico, segundo alguns fragmentos da época das teses. A prosa teria integrado
em si todas as linguagens e gradagdes retdricas, do estilo mais baixo ao mais alto. Da mesma
forma, segundo as palavras do Fragmento Teoldgico-Politico, o Messias liberta e resolve o
advento histérico porque pde fim a sua relagdo com o messidnico enquanto tal, e completa a
sua relagdo com o proprio messianico. Em outras palavras, o Messias s6 vird quando
conseguir tornar-se supérfluo. Tal Messias ndo vem estabelecer o seu Reino, consecutivo ao

terreno e diferente dele. Ele vem precisamente quando j& ndo se precisa dele, vird um dia

33 A ideia de prosa liberta ¢ trabalhada por Benjamin em seus esbogos € comentarios e permeia sua filosofia da linguagem,
sua filosofia politica e suas teses sobre o conceito de historia. “O mundo de uma atualidade plena e integral. S6 nele existe
uma historia universal. Ndo a historia escrita, mas a festivamente experienciada. Essa festa foi expurgada de toda a
solenidade, ndo conhece canticos celebratorios. A sua lingua é a prosa liberta, que rebentou com os grilhdes da escrita”.
BENJAMIN. GS I-3, p. 1235/ WuN 19, p. 140 [“Comentarios — Sobre o conceito da Histdria”, p. 180].
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depois de sua chegada, ndo vird no ultimo dia, mas no derradeiro, conforme reforga

Gagnebin em sua interpretagao:

O Reino de Deus ndo ¢ a meta (telos ou Ziel), mas o fim (Ende) da dindmica
histérica. Benjamin haveria de retomar essa afirmacdo, ¢ importante dizer, bem
mais tarde, em uma das observagdes redigidas na ocasido das teses Sobre o
conceito de Historia: “O Messias interrompe a Historia; o Messias ndo surge no
final de um desenvolvimento”. Aparece ai uma critica da concep¢do de um
vir-a-ser historico (profano), cuja apoteose seria a vinda do Reino de Deus e, de
maneira simultdnea ou sinénima, a do Reino da Liberdade (o Reich der Freiheit de
Marx). 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 historia), que ¢ a ordem do profano e do politico, ¢ a
instancia do fim da histéria. (GAGNEBIN, 1999, p.196).

O Messias chega, portanto, quando sua vinda se realizou tdo integralmente que o
mundo ja ndo ¢ profano nem sagrado, mas liberto — liberto, sobretudo, da separacdo entre

profano e sagrado.

Cabe lembrar aqui que os termos Erlosung, erlosen, Erloser remetem ao radical 16s
(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 solug¢do de um problema, por exemplo, por seu desaparecimento bem-vindo. A
redencdo (Erldsung), em Benjamin, ndo se confunde, portanto, com a Authebung
hegeliana baseada em uma Erinnerung integradora infinita, nem mesmo com a
idéia, tdo importante, de uma salvacdo ou conservagdo (Rettung) do passado pelo
trabalho necessario do historiador e a pratica da rememoragdo (Eingedenken). Se a
redengdo livra, é porque ela destrdi e dissolve, ndo porque mantém e conserva (28).
(GAGNEBIN, 1999, p.198.)

E o Messias liberta-nos precisamente da oposi¢ao entre o historico e o messianico, da
oposi¢ao entre o profano e o sagrado. Benjamin dird, com mais radicalidade ainda nas teses
“Sobre o conceito de historia”, da interrupg¢ao do continuum da Histéria, como instancia
teologica e messidnica. Se ¢ verdade que existe uma relacdo entre uma e outra ordem, ela
ndo remete a nenhuma concordancia preestabelecida, mas, antes, a uma espécie de acimulo

de forcas opostas e complementares segundo descreve a sequéncia do fragmento:

A ordem do profano tem de se orientar pela ideia da felicidade. A relagdo dessa
ordem com o messianico ¢ um dos axiomas essenciais da filosofia da histéria. De
fato, essa relagdo determina uma concepgdo mistica da historia cuja problematica
se pode apresentar através de uma imagem. Se a orientagdo de uma seta indicar o
objetivo em direcdo ao qual atua a dynamis do profano, e uma outra a direcdo da
intensidade messianica, entdo ndo ha davida de que a busca da felicidade pela
humanidade livre aspira a afastar-se da direcdo messidnica; mas, do mesmo modo
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que uma forga, ativada num certo sentido, ¢ capaz de levar outra a atuar num
sentido diametralmente oposto, assim também a ordem profana do profano ¢ capaz
de suscitar a vinda do reino messidnico. O profano ndo ¢, assim, categoria de tal
reino, mas ¢ uma categoria — ¢ das mais decisivas — da mais imperceptivel forma
do aproximar desse reino. Pois na felicidade tudo o que ¢ terreno aspira a sua
dissolu¢do, mas s6 na felicidade ele esta destinado a encontrar a sua dissolugao.
(BENJAMIN, 2012e, p.21).

Esta colocacdo remete-nos a estranha alianca que une o “materialismo dialético”
(autdmato) e a “Teologia” (and) da primeira tese Sobre o conceito de Historia. No contexto
mais amplo dos ultimos escritos de Benjamin, o de uma luta feroz contra a ideologia do
progresso que impede as for¢as de esquerda, em particular a social-democracia alema, de
combater o fascismo, a Teologia desempenha o papel de um antidoto saudédvel contra
aqueles que acreditavam que estavam a avangar na dire¢do do curso da historia, na dire¢ao
de um progresso inevitavel que o fascismo, um simples episodio infeliz, ndo seria capaz de
deter. Nessa perspectiva, até que o Messias interrompa a historia e liberte, dissolva, resolva o

antagonismo entre o profano e o sagrado, ndo estaremos verdadeiramente livres.

Ja a intensidade messidnica espontinea do coracdo, do homem interior e
individualizado, atravessa a infelicidade, no sentido do sofrimento. A restitutio in
integrum espiritual, que leva a imortalidade, corresponde uma outra, profana, que
conduz a eternidade de uma dissolugdo; e o ritmo dessa ordem do profano
eternamente transitorio, transitoério na sua totalidade, na sua totalidade espacial,
mas também temporal, o ritmo da natureza messidnica, ¢ a felicidade. Pois a
natureza ¢ messianica devido a sua eterna e total transitoriedade. Alcangar essa
transitoriedade, também para aqueles estagios do homem que sdo natureza, ¢ a
tarefa de uma politica universal cujo método terda de chamar-se niilismo.
(BENJAMIN, 2012¢, p.21).

Portanto, no mesmo “Fragmento Teologico Politico”, a ordem do profano, que deve
ditar a ordem politica, ¢ orientada pela ideia de felicidade. Neste sentido muito preciso,
poder-se-ia dizer que, na realidade, para Benjamin, a realizacdo messianica ¢ também a
conquista da felicidade terrena. Nao porque a fé religiosa e as convicgdes politicas atuem na
mesma direcdo e com o mesmo fim (telos), mas porque a noticia messidnica s6 pode ser
expressa em prosa liberta, libertada no mundo terreno. Essa metafora convida-nos a refletir
sobre o estatuto epistemologico muito particular do tipo de discurso denominado Teologia.
A Teologia ndo seria uma constru¢do dogmatica especulativa, mas sobretudo um discurso

profundamente paradoxal:

Discurso ou saber (logos) “sobre” Deus (theos), consciente, ja no inicio, de que o
“objeto” visado lhe escapa, por ele se situar muito além (ou aquém) de qualquer
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objetividade. Assim, a Teologia seria o exemplo privilegiado da dinamica profunda
que habita a linguagem humana quando essa se empenha em dizer, de verdade, seu
fundamento, em descrever seu objeto e, ndo o conseguindo, ndo se cansa de
inventar novas figuras e novos sentidos. Por certo, nem todos os discursos
humanos seguem a regra de uma impossibilidade transcendental e constitutiva de
apreender o proprio objeto. Mas tal paradigma de um discurso que se definiria por
sua insuficiéncia essencial, constituindo-se positivamente em redor dessa auséncia
— um paradigma oriundo da Teologia —, habita no cerne da tradi¢do filoséfica e
poética, especialmente contemporanea. Convém observar, alids, que, se Deus ¢ o
primeiro e, talvez o mais radical, desses significados insondaveis e indiziveis, ele
ndo ¢ o Unico. Nem a beleza do mundo nem o sofrimento humano podem
verdadeiramente ser ditos. (GAGNEBIN, 1999, p. 200).

O mesmo conceito de Teologia parece orientar a reflexdo de Benjamin quando, no
prefacio a sua obra sobre as Origens do Drama Trdagico Alemdo, compara 0s escritos
filosoficos aos tratados teologicos medievais, afirmando que tém em comum o esforgo de
uma exposicao/apresentagdo da verdade. Nesse sentido, uma repeticao infinita, um caminho
que sempre se reinicia, portanto, uma multiplicidade de caminhos. A uma filosofia
concebida como doutrina do conhecimento ou como conhecimento propriamente dito de um
objeto preciso por um sujeito especifico positivista, Benjamin opde, na esteira da metafisica
e da Teologia platonica, outro aspecto da pesquisa filosoéfica: A errancia. Trata-se de seu
método ndo-linear, com voltas e recomecos, interrupgdes € novos avangos. Uma
metodologia que também nos permite usar das alegorias e metaforas e analisar as ideias
como constelagdes, agrupadas de acordo com a representacdo que queremos dar as coisas
num dado momento.

Seu método também remete a ideia icOnica de “escovar a historia a contrapelo"
delineada na tese VII “Sobre o conceito de histéria” — e que, segundo Lowy (2005), € sua
rejeicdo a ilusdo de progresso, que permeia toda a sua obra do inicio ao fim. Citando Brecht
e a "Opera dos trés vinténs" na epigrafe: “Pensa na escuridio e no grande frio desse vale,
onde ressoam lamentos." (BENJAMIN, 2012a, p. 245). Benjamin desenvolve a discussao
sobre o progresso e a historia, a partir do ponto de vista em que a razdo deve ser elogiada,
mas no sentido da racionalidade emancipatéria do individuo. Para Benjamin, a visdo
positivista do progresso ¢ falsa. O progresso ¢ catastrofico. O historiador positivista esta
encharcado de uma visdo cientifica e acredita que o passado pode ser tratado de forma
objetiva. Em Benjamin, ao contrario, o nosso olhar para o passado ¢ sempre um olhar desde
o presente. Portanto, se torna necessario reescrever a historia. Em outras palavras, os eventos

historicos ndo sdo completamente passados e o presente precisa manter uma relagao aberta
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com o passado que ajude a remodelar o futuro. Benjamin defende um método dialético, onde

se estabeleca um didlogo fecundo com o passado:

(...) A natureza dessa tristeza se tornard mais clara se nos perguntarmos com quem o
investigador historicista estabelece propriamente uma relagdo de empatia. A resposta
¢ inequivoca: com o vencedor. Ora, os que num dado momento dominam sdo os
herdeiros de todos os que venceram antes. A empatia com o vencedor beneficia
sempre, portanto, esses dominadores. Isso ja diz o suficiente para o materialista
histérico. Todos os que até agora venceram participam do cortejo principal, que os
dominadores de hoje conduzem por sobre os corpos dos que hoje estdo prostrados no
ch@o. Os despojos sdo carregados no cortejo triunfal, como de praxe. Eles sdo
chamados de Bens Culturais. O materialista histérico os observa com
distanciamento. Pois todos os bens culturais que ele vé tém uma origem sobre a qual
ele ndo pode refletir sem horror. Devem sua existéncia ndo s6 aos esfor¢os dos
grandes génios que os criaram, mas também a serviddo andnima dos seus
contemporaneos. Nunca houve um documento de cultura que ndo fosse
simultaneamente um documento da barbarie. E, assim como o proprio bem cultural
ndo ¢é isento de barbarie, tampouco o é o processo de transmissdo em que foi passado
adiante. Por isso, o materialista historico se desvia desse processo, na medida do
possivel. Ele considera sua tarefa escovar a historia a contrapelo. (BENJAMIN,
2012a, p.245).

Benjamin articula uma nova concepcao de histéria, viva, contada do ponto de vista
da maioria minorizada. Para Walter Benjamin, em sua compreensdo do tempo, o
materialismo historico, por meio da luta de classes, deve assumir a vanguarda do processo
historico, acelerar a marcha da histéria rumo a revolucdo e, ainda, impedir o avango do
inimigo que ndo tem cessado de acumular vitérias. O materialismo histdrico, por sua vez,
deve retomar sua tarefa: propor uma historiografia do ponto de vista dos vencidos, daqueles
que compdem a classe oprimida, ¢ ndo uma historiografia dos vencedores, daqueles que
compdem a classe opressora.

Num livro intitulado Romantismo e messianismo, Michel Lowy (2008) ajuda-nos a
explorar estas duas nocdes importantes. A critica de Benjamin ao progresso tem origem
romantica e ¢ compartilhada com outros intelectuais do romantismo alemao. No entanto, o
romantismo de Benjamin tem, segundo Lowy, uma qualidade messidnica revolucionaria
muito original, que o distingue dos demais: do texto germinal “A Vida dos Estudantes” (que
encontramos na colecdo Documentos de cultura, Documentos de barbarie), podemos
delinear o trago caracteristico que define toda a sua obra, nucleo da sua trajetéria critica
contra a “difusa tendéncia progressista”, e que proclama a necessidade de "imagens
utdpicas" que articulem o messianismo e o materialismo histérico, como sublinha Lowy
(2008, p.190). Esta distingdo, embora o diferencie, também o aproxima de autores como

Lukédcs e Bloch, duas fontes inspiradoras e fortes referéncias para Benjamin, ambos
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identificados com a critica revoluciondria anticapitalista e com a “utopia messianica”. Neste
sentido, a revolucdo estaria ligada ao desenvolvimento do humano num processo cuja tarefa
seria considerar que esta possibilidade de devir € o que sustenta a agcdo transformadora das
politicas messianicas. O conceito de principio utdpico torna-se aqui ainda mais central, neste
sentido: a esperanga de uma sociedade melhor através da teoria critica e dos seus contetidos
ligados a dignidade humana num mundo reificado pela cultura capitalista. Em outras
palavras, poderiamos dizer que a particularidade de Benjamin decorre de sua abordagem a
critica revolucionaria da esquerda alema, de inspiracdo romantica € messidnica, cuja teoria
também estd ligada a estética e € colocada a servigo da prospec¢ao de uma filosofia da
histéria que contribua para a transformag¢do da politica, e para a constru¢do de uma
sociedade verdadeiramente ética, livre e feliz. Esta liberdade ligada a felicidade, porém,
depende de uma humanidade redimida.

De acordo com Lowy (2008), Benjamin ndo via a revolugdo como o coroamento
social do progresso técnico e econdmico, mas “a vislumbrava como interrupcdo messianica
do curso da histdria, intervencao redentora, para arrancar no ultimo momento a humanidade
da catéstrofe que a ameaca permanentemente.” (Lowy, 2008, p. 192). Como lemos em Rua
de mdo unica, a tarefa da revolugdo ¢ cortar o pavio antes que a faisca atinja a dinamite.

E neste contexto da sua filosofia da historia (que transcende o contexto geopolitico
do seu tempo: ascensdo do totalitarismo, fenémenos fascistas, nazismo, stalinismo e¢ duas
grandes guerras mundiais), que as suas observagdes sobre o declinio da experiéncia
encontram significado revolucionario: devemos buscar novas experiéncias. Tal como Bloch
e Lukécs, Benjamin, inflamado pelos conflitos na Europa, reflete sobre a formulagcdo de uma
alteridade cuja €nfase urgente ¢ colocada no triunfo humano sobre a paisagem alienante.
Esta possibilidade de desreificacdo surge de sonhos utdpicos associados a fé no amanha.
Esta expectativa traduz-se no impulso necessario, que avanga para a realizacao dos sonhos,
que sdo até a possibilidade do devir, para formar o ser do homem. A histéria da utopia
representa o quantum qualitativo de todos os sonhos humanos que visam humanizar a vida.
Esta ¢ a verdadeira heranga que todas as épocas deixaram como legado a histéria da
humanidade. Neste sentido, ¢ possivel sonhar com um novo amanha, porque existe uma
consciéncia aberta daquilo que ainda ndo se realizou, mas que ¢ possivel de se realizar. Ha
um movimento dialético que, de forma coerente, continua a conjugar um ser
em-possibilidade, um devir, que, a maneira de Ernst Bloch, tem por principio a esperanga em

desatar os nos da vida humana na terra.
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A perda da experiéncia plena de significado, para Benjamin, esta associada a alegoria
do autdmato: os gestos repetitivos e alienados do enxadrista de Maelzel, conto de Edgard
Alan Poe que inspira a Tese I dos aforismos “Sobre o conceito de historia”, e cuja conclusao
leva a entender que o espirito que anima o autémato ¢ a Teologia, ou melhor ainda, o
“espirito messianico”, sem o qual a revolucdo ndo pode triunfar, nem o materialismo
historico pode alcangar a vitoria. "O jogador de xadrez de Maelzel", ¢ um jogador de xadrez
autdmato, apresentado em 1769 na corte de Viena, que foi encontrado nos Estados Unidos
apés varias aventuras. Poe descreve esse autdmato como um boneco vestido de turco, com
um cachimbo na boca e que, sendo uma méquina, deve sempre vencer. Uma das suposi¢des
na historia de Poe ¢ que um ando oculto dentro do mecanismo move a maquina. A

semelhanca quase literal do texto de Poe com a tese I € dbvia:

Como se sabe, deve ter havido um autdmato, construido de tal maneira que, a cada
jogada de um enxadrista, ele respondia com uma contra jogada que lhe assegurava
a vitoria da partida. Diante do tabuleiro, que repousava sobre uma ampla mesa,
sentava-se um boneco em trajes turcos, com um narguilé a boca. Um sistema de
espelhos despertava a ilusdo de que essa mesa de todos os lados era transparente.
Na verdade, um ando corcunda, mestre no jogo de xadrez, estava sentado dentro
dela e conduzia, por fios, a mdo do boneco. Pode-se imaginar na filosofia uma
contrapartida dessa aparelhagem. O boneco chamado "materialismo histérico"
deve ganhar sempre. Ele pode medir-se, sem mais, com qualquer adversario, desde
que tome a seu servico a Teologia, que, hoje, sabidamente, ¢ pequena e feia e que,
de toda maneira, ndo deve se deixar ver. (BENJAMIN, 2012a, p.241).

A alegoria do autdmato tem como tema a transformagao generalizada da humanidade
em maquinas e demonstra, como reforca Lowy, “a percepcdo aguda e desesperante do
carater mecanico, uniforme, vazio e repetitivo da vida dos individuos na sociedade
industrial.” (Lowy, 2008, p.196). Se o automato perdeu toda a experiéncia e toda a memoria,
a ligacdo que conecta Teologia e materialismo seria a rememoragdo: A rememoracao € a
quintesséncia da concepgao teoldgica de histdria em Benjamin. Para o filésofo, o passado
ndo ¢ o passado morto e ponto. Cada presente ¢ o resultado de memoérias do passado, €
construido a partir de relagdes com o passado que permanece vivo no presente. O passado
assombra o presente € possui uma pista misteriosa que pode nos levar a redencao, se for
decifrada. Portanto, devemos olhar atentamente para o passado.

Também no esbogo do trabalho das Passagens, “Paris, capital do século XIX”,
Benjamin (2012b) salienta que as experiéncias das sociedades primitivas do passado,
depositadas no inconsciente coletivo, e em ligagdao reciproca com o novo, dao origem a

utopia. Na resenha sobre Bachofen, Benjamin (2012a) também reforca essa ideia de
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comunidade sem classes e fonte de utopias comunistas. Contudo, ndo se trata de restaurar
um comunismo primitivo, mas de retomar, através da memorizagao, a experiéncia perdida de
igualdade sem autoritarismo e sem patriarcado, de uma sociedade pré-historica matriarcal,
democratica e igualitaria, para usa-la como for¢ca motriz na luta revolucionaria contra o
poder atual na constru¢do de um novo futuro.

A experiéncia perdida que Benjamin procura ¢ a de uma sociedade igualitéria,
vivendo em harmonia com a natureza, cuja heranca deve ser salva pela utopia socialista,
frente a sociedade capitalista moderna que destréi de forma predatéria ndo apenas o meio
ambiente, mas a propria humanidade. Tal dialética estd presente no conceito de
rememoragdo, mas uma rememorag¢ao sozinha ¢ impotente para transformar o mundo. Como
interromper entdo o curso catastréfico da historia ocidental e de seu mundo consagrado ao
inferno do capitalismo e de sua destrui¢ao? De acordo com Benjamin, e podemos perceber
isso com a analise de suas teses “Sobre o conceito de histéria”, somente a revolu¢do que
opere a interrup¢cdo messianica seria capaz de tamanha transformacdo. Nesse sentido,
compreender a ideia de messianismo em Benjamin, sobretudo a ideia de tempo messidanico,
nos ajudara a compreender também estas nogdes importantes no pensamento de Agamben.

A revolugdo €, portanto, “a0 mesmo tempo, utopia do futuro e restitutio in integrum
(segundo a foérmula do fragmento teoldgico politico), 7ikun, no sentido cabalistico de
restauracdo da harmonia cdsmica rompida, e Redengdo (Erlosung) messianica.” (Lowy,
2008, p.202). Para Lowy, a Teologia refere-se a dois conceitos fundamentais: Eingedenken
“lembranga” e “Erlosung” redencdo messianica. Ambos sdo elementos essenciais do novo
"conceito de historia" que as teses constroem. A Tese II apresenta um dos principais
conceitos teologicos do documento: Erldosung, que, segundo Lowy, poderia ser melhor
traduzido como reden¢do do que como "libertacao". Benjamin situa este conceito sobretudo
na esfera do individuo: sua felicidade pessoal supde a redencdao de seu proprio passado, a
realizacdo do que poderia ter sido, mas ndo foi, e passa, progressivamente da redengdo

individual a reparacdo coletiva, no campo da historia.

A imagem da felicidade esta, indissoluvelmente, ligada & da reden¢@o. O mesmo
ocorre com a representa¢ao do passado, que a historia transforma em seu objeto. O
passado traz consigo um indice secreto, que o impele a redengdo. Pois ndo somos
tocados por um sopro do ar que envolveu nossos antepassados? Ndo existem, nas
vozes a que agora damos ouvidos, ecos de vozes que emudeceram? Néo tem as
mulheres que cortejamos irmas que elas ndo chegaram a conhecer? Se assim ¢é,
entdo existe um encontro secreto marcado entre as geragdes precedentes e a nossa.
Entdo, alguém na terra esteve a nossa espera. Se assim ¢, foi-nos concedida, como
a cada geragdo anterior a nossa, uma frdgil forca messianica para a qual o passado
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dirige um apelo. Esse apelo ndo pode ser rejeitado impunemente. O materialista
historico sabe disso. (BENJAMIN, 2012a, p. 242).

Essas ideias sdo encontradas quase literalmente na Tese II, que vé a reden¢ao, acima
de tudo, como uma lembranga historica das vitimas do passado. A historiografia seria o
unico tribunal que a humanidade, presente e efémera, poderia oferecer aos protestos do
passado. Benjamin atribui & memoria uma qualidade teoldgica redentora, em sua opinido,
capaz de "ndo encerrar" o sofrimento aparentemente final das vitimas do passado. E sobre
Teologia; mas, com a ideia de Eingedenken’ “lembranga ou reminiscéncia”, temos uma
experiéncia que nos proibe de conceber a histéria de uma forma radicalmente secular e
acabada, embora também ndo possamos escrever em termos diretamente teoldgicos. A
memoria ¢ uma das tarefas do ando teoldgico oculto no materialismo, que ndo deve se
manifestar de maneira muito direta.

Para Benjamin, a reden¢do messidnica/revoluciondria ¢ uma tarefa que nos foi
atribuida pelas geragdes passadas. Nao ha um Messias enviado dos céus: somos nos o
Messias, cada geracdo possui uma parcela do poder messianico e deve se esforgar para
exercé-la. A tarefa messidnica seria inteiramente atribuida as geragdes humanas. O unico
Messias possivel ¢ o coletivo, ¢ a propria humanidade, a humanidade oprimida. Nao se trata
de esperar o Messias, ou de calcular o dia de sua chegada, mas de agir coletivamente. A
redengdo € uma auto-redencao, cujo equivalente secular/profano pode ser encontrado em
Marx: os homens fazem sua prépria historia, a emancipagao dos trabalhadores serd obra dos
proprios trabalhadores.

Como todos os aforismos, a tese II é orientada tanto para o passado quanto para o
presente, com base na a¢do redentora. Segundo Benjamin, o poder messianico nao ¢ apenas
contemplativo, com um olhar voltado ao passado. Também ¢ ativo: a redengdo ¢ uma tarefa
revolucionaria que ocorre no presente. Nao se trata apenas de memdria, trata-se de vencer o
jogo contra um adversario perigoso e poderoso.

A tese III, por sua vez, complementa dialeticamente a tese II. O passado aguarda sua
liberacao através de nds, e apenas com a humanidade redimida o passado estara completo.
Mais uma vez, a memoria estd no cerne da relacdo teoldgica com o passado e com a

verdadeira interpretacdo de Erlosung. A redengdo exige uma renovagdo completa do

3 0O uso que Benjamin faz de termos referentes as modalidades de historias passadas ndo encontra correspondentes precisos
em portugués. Sérgio Paulo Rouanet, para manter certa coeréncia em sua tradugdo, traduziu Geddchtnis por memoria,
Erinnerung por recordagio e Eingedenken para reminiscéncia.
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passado, sem distingdo entre eventos ou pessoas grandes e pequenas. Enquanto as pessoas
esquecerem o sofrimento do passado, elas ndo poderdo ser salvas. E isso vale para todos os
individuos, vale ndo somente para os nossos sofrimentos como para o sofrimento do outro,

de cada um:

O cronista que narra os acontecimentos, sem distinguir entre os grandes e os
pequenos, leva em conta a verdade de que nada do que um dia aconteceu pode ser
considerado perdido para a historia. Sem davida, somente a humanidade redimida
obterd o seu passado completo. E isso quer dizer: somente para a humanidade
redimida o seu passado torna-se citdvel, em cada um dos seus momentos. Cada um
dos seus momentos vividos transforma-se numa citation a [’ordre du jour - ¢ esse
dia ¢ justamente o do juizo final. (BENJAMIN, 2012a, p.242).

Para Benjamin, a histdria tradicional cronoldgica e positivista possui uma concepgao
que entende o tempo como um progresso. O tempo cronologico ¢ uma medida linear para o
movimento. Mas Cronos devora seus filhos. E implacavel. Inexoravel. Por ser linear, o
tempo cronologico tem um passado irremediavel. O passado nao pode voltar. Esta ¢ a ideia
da teleologia da histéria: nossa histdria seria a historia do progresso cronoldgico da razdo, da
ciéncia, da tecnologia. Cronos, razdo, progresso, abragca um futuro cada vez melhor. Segundo
Benjamin, todavia, essa € uma visao ingenuamente otimista, que coloca um fim a histéria da
versio vencedora. Esse conceito tradicional de historia ndo corresponde a verdade vivida. E
uma histéria cuja narrativa ¢ o relato das vitorias de uma certa classe dominante de
individuos. A reversdo pela qual a histéria deve passar sé € possivel por meio da revolucao
no continuum da historia. As experiéncias presentes serviriam como uma revisao do passado
pelo presente para poder salvar o que foi esquecido e construir um futuro melhor.

Benjamin, como judeu, resgata a concepcdo judaica de tempo que esta ligada a
Kairos, onde o passado ndo estd morto, ele permanece presente. Usa a nogdo de
messianismo, a partir da possibilidade de romper com o tempo cronoldgico: o Messias
irrompe no instante em que ninguém o espera. E o momento da revolugdo, algo sem
precedentes na historia. O instante € a porta estreita pela qual o Messias pode entrar (ou
ndo). Benjamin faz uma apropriacdo heterodoxa entre a Teologia judaica e a filosofia da
histéria e se propde a conciliar o materialismo e a Teologia, criticando o determinismo da
historia ¢ o materialismo historico. Ele abre a no¢do de materialismo historico além do
determinismo. E oferece uma outra historia, kairotica. Onde o tempo ¢ o momento de
significagdo, de decisdo, um tempo qualificado e critico. Kairos irrompe em Cronos,
interrompendo a sequéncia. E uma experiéncia extraordinaria no tempo. E o tempo das

experiéncias marcantes. Marca o modo de ser do individuo e da sociedade.
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Na tese XVIII, o “tempo de agora” ¢ definido como o modelo ou pressagio de um

tempo messidnico, de uma verdadeira histdria universal:

“Os miseros cinqiienta mil anos do homo sapiens", diz um bidlogo recente,
"representam, em relacdo a historia da vida organica sobre a terra, algo como dois
segundos ao fim de um dia de vinte e quatro horas. Inscrita nessa escala, a historia
inteira da humanidade civilizada perfaz um quinto do ultimo segundo da ultima
hora.” O tempo-de-agora que, enquanto modelo do tempo messianico, resume a
histéria de toda a humanidade numa prodigiosa abreviago, coincide, exatamente,
com a figura que a histéria da humanidade ocupa no universo. (LOWY, 2005,
p-138)

Segundo Lowy, em Aviso de Incéndio (2005), para explicar o conceito de interrupgao
messianica dos acontecimentos, Benjamin se refere, em uma das notas, a Focillon, que fala
do “breve minuto de plena posse das formas." (Lowy, 2005, p.138). A mdénada messidnica
seria um breve momento de posse plena da histdria, transcendendo o todo, a totalidade salva,
a historia universal da humanidade que foi libertada. Enfim, a histéria da salvacdo

(Heilsgeschichte).

Essa monada, esse breve momento, seria um resumo de toda a historia da
humanidade como histéria da luta dos oprimidos. Por outro lado, enquanto
interrupg¢do messianica dos acontecimentos, enquanto breve instante de libertagdo,
esse ato de revolta prefigura a historia universal da humanidade salva. (LOWY,
2005, p.138.).

No encerramento das teses, encontramos dois apéndices que reafirmam a constelagao
entre a situagcdo presente e o acontecimento do passado, tornando-a uma realidade historica.
Benjamin rompe com a determinacdo limitada do historicismo e sua perspectiva linear sobre
o curso dos acontecimentos. E descobre um vinculo privilegiado entre o passado e o
presente, que ndo ¢ fruto da causalidade, nem do progresso, mas de uma constelacio, na qual
brilha uma centelha da esperanca. Os "estilhagos do tempo messianico" sdo os tempos de
revolugdo, os breves momentos que salvam o passado e, a0 mesmo tempo, provocam uma

ruptura duradoura na continuidade historica que denota o potencial de libertacdo universal:

O historicismo contenta-se em estabelecer um nexo causal entre os diversos
momentos da histéria. Mas nenhum fato, por ser causa, ja ¢, s6 por isso, um fato
historico. Ele se tornou tal postumamente, gracas a eventos que dele podem estar
separados por milhares de anos. O historiador que parte disso cessa de passar a
sequéncia dos acontecimentos pelos seus dedos como as contas de um rosario. Ele
apreende a constelagdo em que sua propria época entrou com uma determinada
época anterior. Ele fundamenta, assim, um conceito de presente como
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tempo-de-agora, no qual estdo incrustados estilhagos do tempo messianico.
(LOWY, 2005, p.140).

Aqui estamos no conflito entre a redencdo messianica e a ideologia do progresso, no
centro da constelagcdo criada pelo conceito de historia de W. Benjamin. Ao abandonar o
modelo teleoldgico ocidental, o tempo passa da simples necessidade ao seu pleno potencial,

um tempo casual sempre aberto a novos comportamentos emergentes do novo:

O tempo, ao qual os adivinhos perguntavam o que ele ocultava em seu seio, ndo
era, certamente, experimentado nem como homogéneo, nem como vazio. Quem
mantém isso diante dos olhos talvez chegue a um conceito de como o tempo
passado foi experienciado na rememoragdo: ou seja, precisamente assim. Como se
sabe, era vedado aos judeus perscrutar o futuro. A Tora e a oragfo, em
contrapartida, os iniciavam na rememoragdo. Essa lhes desencantava o futuro, ao
qual sucumbiram os que buscavam informagdes junto aos adivinhos. Mas nem por
isso tornou-se para os judeus um tempo homogéneo e vazio. Pois nele cada
segundo era a porta estreita pela qual podia entrar o Messias. (LOWY, 2005,
p.142).

Sabemos que a tradicdo judaica exige a lembranga do passado, com o imperativo
biblico da Zakhor. Benjamin busca no passado ndo a sua historicidade, mas sua eterna
contemporaneidade. Da mesma forma, em sua agdo atual, o revolucionario deve buscar
inspiragcdo e for¢a na memoria. Segundo Lowy (2005), nas notas preparatorias, depois de ter
comparado a irrup¢do messianica com certas ideias de Focillon, Benjamin cita o seguinte
trecho do critico de arte francés: "Fazer o momento ndao € intervir passivamente na
cronologia, é apressar o momento.” (LOWY, 2005, p. 144). Certamente, este tema foi
inspirado em uma obra que ¢, desde a década de 1920, uma de suas principais fontes
judaicas: Der Stern der Erlosung (1921), de Franz Rosenzweig, que Benjamin evoca,
novamente em 1929, em plena adesdo ao marxismo, como um dos grandes livros que
restaram. Para Rosenzweig, "cada instante deve estar pronto para receber a plenitude da
eternidade" (LOWY, 2005, p.144). Lembrete da histéria e da pritica subversiva, do
messianismo herético e do voluntarismo revolucionario. De acordo com Lowy, Rosenzweig
e Blanqui estdo associados a esta imagem dialética da chegada do Messias pela "porta
estreita" do instante.

As teses de 1940 constituem uma espécie de manifesto filosofico na forma de
alegorias e imagens dialéticas para a abertura de uma nova histdria (ou historiografia), isto

¢, para uma concep¢do do processo historico que dé acesso a um campo aberto de
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possibilidades. Uma vasta arvore de alternativas, mas sem cair na ilusdo da liberdade
absoluta: as condi¢des "objetivas" sdo as condi¢des de possibilidade.

O tema da Teologia também assume importancia crescente na obra de Giorgio
Agamben. Assim, se ¢ verdade que existem ligacdes essenciais no pensamento de Benjamin
entre linguagem e histdoria, como sublinha Agamben no notéavel artigo “Lingua e histdria:
categorias linguisticas e categorias histoéricas no pensamento de Walter Benjamin” (2015¢), o
problema do tempo ndo pode ser vislumbrado sem primeiro ver a sua ligagdo primordial
com o problema da linguagem. O que quer dizer, histéria novamente. O tempo messianico
ou a concepgdo messianica do tempo ndo constituem apenas o pano de fundo das teses sobre
a concepcao de historia que Benjamin nos legou. Este ¢ um conceito essencial para a

compreensao da filosofia de Agamben, como vemos no excerto citado:

O mundo messianico ¢ o mundo de uma total e integral atualidade. Somente nele
ha pela primeira vez uma histéria universal. Aquilo que se chama hoje com esse
nome s6 pode ser uma espécie de esperanto. A ela ndo pode corresponder nada, até
que a confusdo, que provém da torre de Babel, seja eliminada. Ela pressupde a
lingua, na qual todo texto de uma lingua viva ou morta deve ser integralmente
traduzido. Ou melhor, ela propria ¢ essa lingua. Mas ndo como escrita, antes como
festivamente celebrada. Essa festa é purificada de toda cerimdnia e ndo conhece
cantos de festa. A sua linguagem ¢ a propria ideia da prosa, que ¢ compreendida
por todos os homens, como a lingua dos passaros ¢ compreendida pelos nascidos
aos domingos (BENJAMIN, IN AGAMBEN 2015c, p. 33).

A partir dos textos da coletanea 4 poténcia do pensamento (2005b), compreendemos
como a reflexdo sobre a linguagem influencia a compreensdo de Agamben sobre os
conceitos de filosofia, teologia e tradicdo. Segundo Agamben (2005b), o funcionamento
juridico-politico fundamental da nossa tradicdo estd ligado a forma como concebemos a
relagdo entre o homem e o logos. Para Agamben, a estrutura do estado de excecao
corresponde a estrutura original do acontecimento linguistico.

Toda cultura e sociedade, nos diz Agamben, em Infdncia e Historia (2005a), fiel aqui
as concepcdes de Lévi Strauss, estdo relacionadas com uma experiéncia que, os que nela
vivem, fazem do tempo. De modo que, outra cultura ou sociedade s6 se tornam possiveis
com uma mudanca na forma como os homens experimentam o tempo. O que interessa pra
nds ¢ que, conforme Agamben, uma auténtica revolugdo nio ¢ aquela que aspira mudar o
mundo, mas aquela que muda o tempo. A ideia de um outro tempo que nao coincide nem
com o tempo secular nem com o futuro implica uma nova forma de pensar o tempo. A
cronologia historiografica — linear e homogénea — parece incapaz de revelar este tempo atual

do “kair6s messianico.” (GAGNEBIN, 1994, p. 97).
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Para desenvolver mais pontualmente o tema do messianismo em Agamben, nos
detemos sobre o texto “O Messias € o soberano”, ensaio que encontramos também na
coletanea A poténcia do pensamento. De acordo com Agamben (2015c), o problema do
Direito em W. Benjamin tem ligacao com a Teologia e pode ser visualizado a partir da oitava
tese sobre o conceito de histdria, onde escreve que a tradi¢do dos oprimidos ensina-nos que
o “estado de excecdo em que vivemos ¢ a regra”. (AGAMBEN, 2015c, p. 223). Devemos
chegar, portanto, a um conceito de historia que lhe corresponda. Teremos entao que enfrentar
como nossa tarefa, de acordo com Agamben, a produgdo do estado de excecdo ativo. Na
andlise de Agamben, Benjamin utiliza um conceito semelhante para caracterizar o termo
messianico: “cada momento ¢ de julgamento sobre certos momentos que o precedem.”
(AGAMBEN, 2015¢, p. 223). Nessas duas passagens, Benjamin desambigua uma relacao
entre o termo messidnico concerto, que constitui o nicleo teodrico das teses, € uma categoria
juridica pertencente a esfera do direito publico. O fempo messidnico tem a forma de um
estado de excecdo (Ausnahmezustand) e de um julgamento sumario (Standrecht, ou seja, o
julgamento pronunciado no estado de emergéncia). Nao se trata aqui simplesmente de um
problema de filosofia politica em sentido estrito, mas de uma questdo crucial que afeta a
propria existéncia da filosofia na sua relacdo com todo o resto codificado da tradi¢do, seja
ela a sharia islamica, a halakah judaica ou a dogmadtica cristd. Conforme Agamben, a
filosofia ja4 estd sempre constitutivamente em relacdo com o Direito e todo trabalho
filosofico ¢ sempre, literalmente, uma decisao dessa relagao.

Nesse sentido, soberano €, nas palavras de Schmitt, “aquele que decide sobre o
estado de exce¢do.” (AGAMBEN, 2015c, p.224), ou seja, a pessoa ou poder que, ao declarar
o estado de emergéncia ou a lei marcial, pode legitimamente suspender a validade da lei. O
paradoxo implicito nesta definicao (que Agamben define como o paradoxo da soberania) ¢
que, tendo o poder legitimo de suspender a lei, o soberano encontra-se, a0 mesmo tempo,
fora e dentro do sistema juridico. De acordo com Agamben (2015c), o esclarecimento “ao
mesmo tempo” nao € trivial: o soberano coloca-se legalmente fora da lei. Isto significa que o
paradoxo também pode ser formulado desta forma: “A lei esta fora de si mesma”, ou: “Eu, o
soberano, que estou fora da lei, declaro que ndo ha fora da lei.” (p.225). Por esta razao,
Schmitt define a soberania como um “conceito-limite” da teoria juridica e exemplifica a sua

estrutura através da forma da excegao:

E esta tltima frase que Benjamin, na oitava tese, cita e, a0 mesmo tempo, falsifica.
Em vez de “A regra vive s6 na excegdo”, ele escreve: “O estado de excegdo em
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que vivemos ¢ a regra”. O sentido dessa consciente alterag@o € o que importa aqui
compreender. Definindo o reino messidnico nos termos da teoria schmittiana,
Benjamin parece instituir um paralelo entre a vinda do Messias e o conceito-limite
do poder estatal. Nos dias do Messias, que sdo também “o estado de excecdo em
que vivemos”, o fundamento oculto da Lei vem a luz, e a propria Lei entra em um
estado de perpétua suspensao. (AGAMBEN, 2015c, p. 225-226).

Para Agamben (2015c), ao definir o reino messianico com base na teoria da
soberania de Schmitt, Benjamin parece estabelecer um paralelo entre a vinda do Messias e a
concep¢do limite do poder estatal. Ao fazer esta analogia, Benjamin estd simplesmente
levando ao extremo uma tradi¢do verdadeiramente messidnica. Talvez o carater essencial do
messianismo seja precisamente a sua relacdo particular com a Lei: tanto no contexto judaico
como no cristdo ou xiita, o acontecimento messianico significa acima de tudo uma crise e
uma transformacao radical de toda a ordem da Lei. Agamben propde que o reino messianico
ndo ¢ uma categoria entre outras no futuro da experiéncia religiosa, mas sim o seu conceito
limite. Nas palavras de Agamben, “o Messias €, de fato, a figura em que a religido se
confronta com o problema da Lei, faz com ela um ajuste de contas decisivo.” (AGAMBEN,
2015¢c, p.226). E como, por sua vez, o filésofo estd constitutivamente engajado num
confronto com o Direito, 0 messianismo representa o ponto de maior proximidade entre

religido e filosofia.

Aqui, precisamente como no pensamento de Benjamin, onde o tempo messianico
ndo ¢é cronologicamente distinto do tempo historico, os dias do Messias ndo sdo um
decurso temporal que se situa entre o tempo historico e o “olam-ha-ba”, mas estdo
presentes, digamos assim, sob a forma de uma dilatacdo e de uma procrastinagdo
do tempo sob a lei, isto é, como efeito historico de um tempo que falta. Um dos
paradoxos do reino messianico €, de fato, que outro mundo e outro tempo devem
presentificar-se nesse mundo e nesse tempo. Isso significa que o tempo historico
ndo pode ser simplesmente abolido, e que, por outro lado, o tempo messianico
também ndo pode ser perfeitamente homogéneo em relacdo a historia: os dois
tempos devem, antes, conviver segundo modalidades que ndo ¢ possivel reduzir
nos termos de uma logica dual (este mundo/outro mundo). (AGAMBEN, 2015c,
p.232)).

Na interpretacio de Agamben, isto significa que o tempo histéorico ndo pode
simplesmente ser cancelado e que, por outro lado, o tempo messidnico ndo pode sequer ser
perfeitamente homogéneo com a historia: os dois tempos devem, antes, coexistir. Se
voltarmos a oitava tese de Benjamin, o paralelo que ele estabelece entre o tempo messianico
e o estado de excecdo mostra a sua legitimidade e coeréncia. Com isso, de acordo com
Agamben (2015¢), nés também podemos, sob essa Otica, tentar esclarecer a analogia

estrutural que liga o Direito em seu estado origindrio ao estado de excecdo. Agamben avanca
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na hipdtese de que a formula “forca sem sentido” define sobretudo a nossa relagao atual com
a lei: o estado de exce¢cdo em que, nas palavras de Benjamin, vivemos. Talvez nenhuma
outra férmula expresse melhor do que essa concepgao de Lei que o nosso tempo tem diante
de si e que nao consegue enfrentar.

O que ¢, de fato, um estado de excecdo, sendo uma Lei que estd em vigor mas nao
tem sentido? De acordo com Agamben (2015c), o diagnostico de Benjamin ¢ de suma
atualidade e relevancia. Em todas as dreas da nossa tradi¢ao cultural, da politica a ecologia,
da filosofia a literatura, o estado de emergéncia tornou-se a regra. Em todo o planeta, na
Europa como na Asia, nos paises industriais avangados como nos do terceiro mundo, vivem
hoje na proibi¢do de uma tradi¢do que se encontra permanentemente em estado de excegao.
E todos os poderes, sejam eles democraticos ou autoritarios, tradicionais ou revolucionarios,
entraram numa crise de legitimidade, na qual o estado de exce¢do, que era a base oculta do
sistema, emerge em plena luz. Se o paradoxo da soberania tivesse a forma: “Nao existe um
fora da Lei, em nosso tempo, em que a excecdo se tornou regra, o paradoxo se inverte na
forma perfeitamente simétrica: Nao ha dentro da Lei, tudo — até mesmo a Lei — esta fora da
Lei.” (AGAMBEN, 2015c, p 234). E toda a humanidade, todo o planeta, torna-se agora a
excecdo que a lei deve conter na sua proibicdo. Conforme o pensamento de Agamben,
vivemos hoje neste paradoxo messianico e cada aspecto da nossa existéncia traz a sua marca.

Contudo, o sucesso da desconstru¢do no nosso tempo baseia-se, portanto,
precisamente na concepcao de todo o texto da tradicdo, de todo o Direito como uma
“validade sem sentido” (AGAMBEN, 2015c, p. 235). Poderiamos dizer que o pensamento
contemporaneo tende a reduzir o Direito (no sentido mais amplo do termo, que indica toda a
tradi¢do em seu aspecto regulador) ao seu nada e, no entanto, a manter esse nada como um
“grau zero” do seu conteudo. Desta forma, o Direito torna-se evasivo — mas, precisamente
por isso, intransponivel, impossivel de descartar (indecidivel, em termos de desconstrugao).
Nos podemos comparar a situagdo do nosso tempo com a de um messianismo petrificado ou
paralisado, que, como todo messianismo, anula a Lei, e depois, porém, a mantém como nada
de revelagdo num perpétuo e interminavel estado de excegdo, o estado de excecdo em que
vivemos.

E somente neste contexto que as teses de Benjamin adquirem o seu significado
proprio. Devemos entdo distinguir duas formas de messianismo: a primeira, que podemos
chamar de messianismo imperfeito, que anula a lei, mas mantém o seu nada numa validade
perpétua e infinitamente diferida, ¢ um messianismo perfeito, que ndo permite que a sua

validade sobreviva para além do seu significado, mas, como escreve Benjamin sobre Kafka,
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“consegue encontrar a redengdo na reversao do nada.” (AGAMBEN, 2015¢, p 235). Nesta
perspectiva, a tarefa do Messias torna-se ainda mais dificil. Ele ndo deve simplesmente
enfrentar uma Lei que ordena e proibe, mas uma Lei que existe sem significado. Mesmo na
tradicdo crista, que conhece um unico Messias, ele tem, porém, uma dupla tarefa, pois €, ao
mesmo tempo, redentor e legislador; e ¢ precisamente a dialética entre estas duas tarefas que
constitui o problema especifico do messianismo para os tedlogos. E nesse sentido, segundo
Agamben, que devemos ler a enigmadtica passagem de Kafka, nos cadernos em oitavo, na
qual se diz que “o0 Messias sO vira quando ja nao houver mais necessidade dele, s6 chegara
no dia depois de sua chegada, vira ndo no ultimo dia, mas no ultimissimo”. (AGAMBEN,

2015c, p. 238).

A particular dupla estrutura desse Theologoumenon messianico corresponde ao
paradigma que Benjamin deveria ter em mente quando fala, na oitava tese, de um
“estado de excegdo efetivo” contraposto ao estado de exce¢do em que vivemos.
Este paradigma ¢ o unico modo pelo qual um eschaton - isto €, algo que pertence
ao tempo historico e a sua lei e, a0 mesmo tempo, pde-lhes fim - pode ser pensado.
Enquanto, na perspectiva da vigéncia sem significado,trata-se apenas de eventos
que ocorrem sem acontecer e, desse modo, entram indefinidamente em diferimento
em relagdo a si proprios, aqui, pelo contrario, o acontecimento messidnico ¢é
pensado através de uma figura bi-unitaria, que constitui provavelmente o
verdadeiro sentido da cisdo do tinico Messias (tal como da tnica Lei) em duas
figuras distintas, uma que se consuma com a consumagdo da histéria e outra que,
por assim dizer, chega s6 no dia depois de sua chegada. S6 desse modo a vinda do
Messias podera coincidir com o tempo histdrico e, no entanto, ndo se identificar
com ele, operando no eschaton aquele “pequeno deslocamento” em que, segundo o
dito rabinico referido por Benjamin, consiste o reino messianico. (AGAMBEN,
2015, p.238-239).

A concepgdo do tempo moderno, refor¢cada pelo historicismo e pelo positivismo, mas
também pelo que Benjamin chamava de marxismo vulgar e de social-democracia, resulta na
negacao da possibilidade de constituicio de um tempo propriamente humano. Porque
impede o homem de vivenciar a historia, recusando-lhe a constituicdo de uma historia
auténtica, em nome de um certo ideal de conhecimento baseado na no¢do de progresso
infinito ¢ moldado pelas ciéncias naturais. Nao se trata de esperar pelo acontecimento
escatoldgico, como ja vimos, ou, no dominio profano, da nocao de progresso, mas sim da
combinagdo, por assim dizer, de uma visdo revolucionaria, auténtica da historia e do tempo.
Portanto, como podemos ler no final do apéndice B da décima oitava tese: “cada segundo ¢ a
porta estreita pela qual o Messias pode entrar.” (BENJAMIN, 2012a).

Esse ¢ o paradoxo do tempo messidnico, seu carater limiar, pois nele, um outro
mundo e um outro tempo devem tornar-se presentes nesse mundo e nesse tempo, de modo

que, o tempo histérico ndo pode ser cancelado, mas a0 mesmo tempo, o tempo messidnico
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ndo pode confundir-se com a histéria. Para Agamben o verdadeiro estado de excegdo que
Benjamin deseja provocar, se da com a chegada do Tempo Messidnico, pois so ele tem a
for¢ca de “suspender a Lei”: O acontecimento messianico significa acima de tudo uma crise e
uma transformagao radical de toda ordem da Lei. “O Reino Messianico, ndo ¢ uma categoria
entre outras no interior da experiéncia religiosa, mas ¢ antes seu conceito limite.”
(AGAMBEN, 2015c, p. 226). O que significa dizer que, com a chegada do Messias ¢ a
restituicdo do novo mundo, sua confrontacdo se dara com a Lei, esta serd restituida pela
nova Tabua de Leis, e o proprio tempo ird parar. Ainda segundo Agamben, o Messias € na
verdade a figura em que a religido enfrenta o problema da “Lei”, na verdade uma “relagao
decisiva”, razdo pela qual o advento do Messias ndo ¢ apenas uma questao teoldgica, mas
sobretudo politica.

Em sintese, o conceito de messianismo em Giorgio Agamben ¢ uma parte
fundamental de sua teoria politica e filos6fica. Agamben retoma a no¢ao de messianismo de
Walter Benjamin e o desenvolve em relagcdo aos temas da politica contemporanea e do poder.
De acordo com Agamben, o messianismo ndo deve ser entendido como uma concepg¢ao
religiosa ou escatoldgica de um futuro redentor. Em vez disso, ele o interpreta como uma
maneira de olhar para o presente e enxergar nele as possibilidades de transformagdo e
redencdo. O conceito de messianismo em Agamben estd intrinsecamente relacionado com a
ideia de "tempo messidnico". Esse tempo ¢ um momento de suspensdo, uma pausa na linha
de continuidade histérica onde as estruturas sociais normativas sao interrompidas. No tempo
messianico, abre-se uma possibilidade para uma nova experiéncia da realidade, que desafia e
transcende as condi¢des presentes.

O tempo messianico, segundo Agamben, ¢ um momento de interrup¢do no curso
normal do tempo, no qual a légica do estado de excecdo ¢ desafiada. O estado de excecao,
que ¢ uma suspensdo tempordria das leis em momentos de crise ou emergéncia, tem se
tornado progressivamente uma forma permanente de governanga nas sociedades
contemporaneas. Agamben argumenta que essa permanéncia do estado de exce¢do impede a
emergéncia do tempo messianico e perpetua estruturas de poder e controle. Assim, Agamben
propde a necessidade de desafiar a 16gica do estado de excecdo e criar espacos de abertura
para o tempo messianico. Esses espacos podem ser construidos por meio de praticas de
resisténcia e desobediéncia civil, que questionam as normas e estruturas politicas
dominantes. E por meio dessas praticas que a possibilidade de redencio e transformagio

coletiva pode emergir.
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O messianismo em Agamben € caracterizado por uma consciéncia de que vivemos
em um mundo opaco, onde os sistemas politicos, juridicos e sociais perpetuam a dominagao
e a exclusdo. No entanto, ele também acredita que dentro dessa realidade opressiva existem
brechas, fissuras e possibilidades de emancipagdo. Essas brechas sao espacos de excecao,
onde as normas e estruturas de poder podem ser questionadas e desafiadas. Agamben chama
esses espagos de "zonas de indistingao" ou "zonas de suspensdo". Dentro dessas zonas,
emerge a oportunidade de criar uma nova politica, uma politica que transcenda as estruturas
de poder atuais e abra caminho para uma sociedade mais justa e igualitaria. Agamben
argumenta que o messianismo ndo se trata de esperar passivamente pela vinda de um
redentor ou de uma mudanga radical, mas de agir no presente para criar condi¢cdes que
permitam a emergéncia de novas formas de vida politica. Em vez de esperar por um futuro
redentor, devemos buscar transformacdes no aqui e agora. Para Agamben, a chave para a
acdo messidnica ¢ uma politica baseada na "inoperosidade". Isso significa buscar uma forma
de agdo politica que ndo esteja ancorada nas légicas dominantes de produtividade e
eficiéncia, mas que se concentre na criacdo de espacos de liberdade, solidariedade e
igualdade.

O conceito de messianismo em Giorgio Agamben €, portanto, um convite a olhar
para o presente de forma critica, enxergar as possibilidades de emancipagado e agir para criar
condi¢des que permitam a emergéncia de uma politica transformadora. E uma abordagem
que transcende os sistemas de poder existentes e busca abrir caminho para uma sociedade
mais justa e livre. Segundo Agamben (2015c), a ruptura na propria separagdo do tempo que
¢ a possibilidade de um novo tempo, nem cronos nem eternidade, mas um tempo presente
(Jetztzeit), um kairos, um tempo do Messias. Esta cesura, no mesmo espaco temporal,
inaugura um estatuto limiar do tempo e da propria historia, que ja nao pode ser o propodsito
de um relato comemorativo dos historiadores das classes dominantes, nem o lamento dos
oprimidos, mas uma histéria entrelagada de limiares, quebrada e kairoldgica. A breve
proposicao aqui delineada tem como nucleo intraduzivel este tempo presente, que € o tempo
messianico. Esta, e nenhuma outra, ¢ a tarefa do Messias: tornar inoperante cada
representacdo da vida num espago cronologico (homogéneo e vazio - apenas preenchido e
contado a posteriori pela histéria que lhe da sentido), para que o todo seja liberado pelo
poder explosivo do kairds.

A redenc¢do messidnica ndo estd na realizagdo futura do Reino de Deus, num além do
tempo profano (nem no profano que espera o sagrado), mas apenas no presente do tempo

messidnico, que se realiza apenas «entre aqueles que sdo deste tempo". Para Agamben, o
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tempo messidnico ¢ um tempo de suspensdo, de parada no curso normal do tempo. E um
tempo em que as normas e estruturas sociais que regem a vida cotidiana sdo suspensas, €
abre-se a possibilidade de uma experiéncia radicalmente nova da realidade. O tempo
messianico nao ¢ uma utopia que sera alcancada em algum momento futuro, mas sim um
momento de interrupc¢ao, no qual as possibilidades de redengdo se tornam visiveis no agora.
Sem o consolo da eternidade, permanece uma politica que ndo ¢ uma modula¢do imanente
(profana) de ideias transcendentes (sagradas), mas uma absolvicdo e uma aniquilagdo da
ordem do sagrado no profano: ¢ a ideia de felicidade benjaminiana. Repensar o tempo como
tempo messianico abre, portanto, a possibilidade de uma politica baseada em um novo modo
de viver, uma vida qualificada, na perspectiva de uma politica que ndo busca seu inicio, seu
fundamento, ou seja, os dispositivos de sua fundagdo, sua arché, num passado imemorial,
mas sabe que a origem (arché) € o sempre presente, sempre contemporaneo.

Nessa perspectiva, a barbarie do nosso tempo corresponde ao estado de excegdo
permanente em que nos encontramos, em que a vida humana ¢ reduzida e violentada
constantemente pelas estruturas de poder vigente, frente o qual necessitamos nos posicionar.
A utopia, nesse sentido, ndo ¢ somente uma postura romantica e idealista, que espera um
futuro melhor no decorrer do curso da histéria. E, outrossim, uma perspectiva revolucionaria
cujo tempo messianico se realiza irrompendo no presente e abrindo possibilidades de
redencao futura diante das ruinas catastréficas que se amontoam aos nossos pés. A utopia é o

“por vir”.

4.3 Arte como forma-de-vida

Ha um quadro de Klee que se chama Angelus Novus. Nele esta desenhado um anjo
que parece estar na iminéncia de se afastar de algo que ele encara fixamente. Seus
olhos estdo escancarados, seu queixo caido e suas asas abertas. O anjo da historia
deve ter esse aspecto. Seu semblante esta voltado para o passado. Onde nos vemos
uma cadeia de acontecimentos, ele vé uma catastrofe unica, que acumula
incansavelmente ruina sobre ruina e¢ as arremessa a seus pés. Ele gostaria de
deter-se para acordar os mortos e juntar fragmentos. Mas uma tempestade sopra do
paraiso ¢ prende-se em suas asas com tanta for¢a que o anjo ndo pode mais
fecha-las. Essa tempestade o impele irresistivelmente para o futuro, ao qual ele
volta as costas, enquanto o amontoado de ruinas diante dele cresce até o céu. E a
essa tempestade que chamamos progresso. (BENJAMIN, 2012a, p.245-246).



161

Considerado o mais famoso dos aforismos de Benjamin, Angelus Novus (tese IX)
refere-se a pintura de Paul Klee que o pensador alemao possuiu por anos e a qual apreciava
muito. Cercado pelas ruinas do passado, o anjo da histéria quer recupera-las, mas uma
tempestade (o progresso) vinda do paraiso o impede de fechar as asas, projetando-o para o
futuro. A ideia de “O Anjo da Historia” ¢ sobrepor diferentes pontos de vista sobre o
passado, o presente e o futuro, a partir da analise do mundo de barbarie em que vivemos. Os
escombros sao gigantescos.

Agamben, por sua vez, em texto intitulado “O Anjo Melancolico”, que encontramos
no livio O Homem sem Conteudo (2017a), enfatiza que, ao contrario do que possa parecer a
primeira vista, a ruptura com a tradi¢do, que Benjamin problematiza em seus escritos, nao
significa a perda ou desvalorizacao do passado: o rompimento com a tradi¢ao significa que o
passado perdeu a sua transmissibilidade e, até que seja encontrada uma nova forma de entrar
em relacdo novamente com ele, o passado s6 agora pode ser um objeto de acumulagdo.
Nesta situacdo, o homem preserva o seu patriménio cultural, mas perde a possibilidade de
extrair dele os critérios para a sua acao e para a sua salvagdo. Assim, o unico lugar concreto
onde (questionando as prdprias origens e o proprio destino) podemos basear o presente como

relacdo entre passado e futuro, ¢ a sua transmissibilidade. Segundo Agamben,

quando uma cultura perde os proprios meios de transmissdo, 0 homem se encontra
privado de pontos de referéncia e acuado entre um passado que se acumula
incessantemente as suas costas € o oprime com a multiplicidade dos seus
contetdos tornados indecifraveis e um futuro que ele ndo possui ainda e ndo lhe
fornece nenhuma luz na sua luta com o passado. A ruptura da tradigdo, que é para
nés hoje um fato acabado, abre, de fato, uma época na qual, entre velho e novo,
ndo ha mais nenhum liame possivel, a ndo ser a infinita acumulagdo do velho em
um tipo de arquivo monstruoso ou o estranhamento operado pelo meio mesmo que
deveria servir a sua transmissdo. Assim como o castelo do romance de Kafka, que
pesa sobre o vilarejo com a obscuridade dos seus decretos e a multiplicidade dos
seus escritorios, a cultura acumulada perdeu o seu significado vivo e avanga sobre
0 homem como uma ameaca na qual ele ndo pode de modo algum se reconhecer.
Suspenso no vazio entre velho e novo, passado e futuro, o homem ¢ langado no
tempo como em algo de estranho, que incessantemente lhe escapa e todavia o
arrasta para frente sem que ele possa jamais encontrar nele o proprio ponto de
consisténcia. (AGAMBEN, 2017a, p. 175.).

De acordo com Agamben (2017a), existe uma famosa gravura de Diirer que
apresenta certa analogia com a interpretagdo de Benjamin da pintura de Klee. Representa
uma criatura alada e sentada, olhando melancolicamente para frente. Ao lado dela,
abandonados no chao, estdo algumas ferramentas da vita activa: plaina, pregos, martelo,

esquadro, alicate, serra, etc. O belo rosto do anjo esta imerso na sombra: apenas seu longo
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manto ¢ uma esfera imdvel diante de seus pés refletem a luz. Atras dele vemos uma
ampulheta com areia fluida, um sino, uma balang¢a, um quadrado magico e, acima do mar
que aparece ao fundo, um cometa brilhante. Uma atmosfera crepuscular se estende por toda
a cena que, segundo Agamben, parece tirar sua materialidade de cada detalhe. Para
Agamben, se 0 Angelus Novus de Klee ¢ o anjo da historia, nada poderia representar melhor
o anjo da arte do que o anjo melancoélico dessa gravura de Diirer.

Enquanto o anjo da histéria olha para o passado, mas ndo consegue parar 0 seu voo
incessante em dire¢do ao futuro, o anjo da gravura de Diirer, para Agamben, olha imével
para a frente. A tempestade do progresso que varreu as asas do anjo da histéria aqui se
acalmou e o anjo da arte parece ter afundado numa dimensdo atemporal, como se algo,
interrompendo o continuum da historia, tivesse fixado a realidade circundante numa espécie
de suspensdao messianica. Mas, assim como os acontecimentos do passado aparecem ao anjo
da histéria como um aciimulo de ruinas, também os utensilios da vida ativa que estdo
espalhados ao redor do anjo da arte perderam o significado tradicional que lhes confere a sua
utilidade diaria e adquiriram um estranhamento que os transforma em algo novo.

O passado, que o anjo da histéria perdeu a capacidade de compreender, reconstitui a
sua figura diante do anjo da arte; Mas “essa figura ¢ a imagem estranhada na qual o passado
reencontra a sua verdade apenas sob a condi¢do de nega-la e o conhecimento do novo ¢
possivel apenas na ndo verdade do velho.” (AGAMBEN, 2017a, p.177). A redencdo que o
anjo da arte oferece ao passado, convidando-o a aparecer fora do seu contexto real na
experiéncia estética, nada mais ¢ do que a sua imortalidade. E a melancolia do anjo ¢ a
consciéncia de ter criado o proprio mundo a distancia e a nostalgia de uma realidade que ele
nao pode possuir de outra forma a nao ser tornando-a simulacro.

A arte cumpre, portanto, a mesma tarefa que a tradicdo desempenhava antes da sua
ruptura: “religar o fio partido no tecido do passado, resolver o conflito entre o velho e o
novo”. Desta forma, segundo Agamben (2017a), a experiéncia estética recupera
(negativamente) o passado, abrindo ao homem um espago entre o passado e o futuro no qual
ele pode basear a sua acdo e o seu conhecimento. Este espaco € o espago estético: mas,
segundo Agamben, o que ali se transmite ¢ precisamente a impossibilidade de transmissdo, e

a sua verdade ¢ a negacdo da verdade.

Uma cultura que perdeu, com a sua transmissibilidade, a unica garantia da propria
verdade e se encontra ameacada pela incessante acumulacdo do proprio ndo
sentido, confia agora a arte a propria garantia: e a arte se encontra, assim, na
necessidade de garantir o que ndo pode ser garantido sendo perdendo, ela mesma,
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por sua vez, as proprias garantias. A humilde atividade do teyvitng, que, abrindo
ao homem o espago da obra, construia os lugares ¢ 0s objetos nos quais a tradi¢ao
realizava o proprio e incessante elo entre passado e futuro, cede agora o posto a
atividade criadora do génio sobre o qual pesa o imperativo de produzir a beleza.
(AGAMBEN, 2017a, p. 178).

Num sistema tradicional, a cultura s6 existe na sua transmissao, na sua tradicao.
Precisamente, num sistema deste tipo, ndo € possivel falar de cultura independentemente da
sua transmissdo, e ndo existe um patriménio cumulativo de ideias e de preceitos que
constitua a separacao entre a sua transmissao e o seu valor. Num sistema mitico-tradicional,
no ato de transmissdao e na coisa transmitida, nao ha outro valor, nem ético, nem religioso,
nem estético, que o da transmissibilidade. Nesse sentido, a andlise de Agamben chama a
atencdo para uma inadequagdo, um intervalo entre o ato de transmissao € a coisa transmitida,
que sO aparece com a quebra da tradigdo, fendmeno da sociedade ndo tradicional: a

acumulagao de bens culturais.

A reproducdo do dissolver-se da transmissibilidade na experiéncia do choc se
torna, portanto, a ultima fonte possivel de sentido e de valor para as coisas
mesmas, ¢ a arte, o ultimo liame que ainda une o homem ao seu passado. A
sobrevivéncia deste no atimo imponderavel em que se realiza a epifania estética €,
em ultima andlise, o estranhamento efetuado pela obra de arte e esse
estranhamento ndo ¢é, por sua vez, sendo a medida da destruigdo da sua
transmissibilidade, isto ¢, da tradigdo. (AGAMBEN, 2017a, p. 173).

Na perspectiva de Agamben (2017a), Walter Benjamin foi talvez o primeiro
intelectual europeu a se dar conta dessa mudanca radical que tinha ocorrido na
transmissibilidade da cultura e da nova relagdo com o passado, que ¢ a sua inevitavel
consequéncia. Para Agamben ¢ curioso que Benjamin, apesar de ter percebido o fendémeno
pelo qual a autoridade e o valor tradicional da obra de arte se romperam, ndo tenha
percebido que “a decadéncia da aura”, ndo tinha de modo algum como consequéncia a
“liberagdo do objeto do seu involucro cultual” (AGAMBEN, 2017a, p. 172) e a sua
fundamentagdo na pratica politica. Pelo contrario, de acordo com Agamben, houve a
reconstituicdo de uma nova “aura” pela qual o objeto, recriado e exaltado, adquire um novo
valor. Longe de libertar o objeto da sua autenticidade, a sua reprodutibilidade técnica (na
qual Benjamin identificou o principal agente corrosivo da autoridade tradicional da obra de
arte) leva-o ao extremo: este ¢ o0 momento em que, através da multiplicagdo do original, “a
autenticidade se torna a cifra mesma do inapreensivel.” (AGAMBEN, 2017a, p. 172). A

obra de arte perde assim a autoridade e as garantias que resultaram da sua inser¢ao numa
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tradi¢do, para a qual construiu os lugares e os objetos nos quais se fazia constantemente a
ligacdo entre passado e presente e, pelo contrario, torna-se “o espago em que se cumpre o
mais inefavel dos mistérios: a epifania da beleza estética.” (AGAMBEN, 2017a, p. 172).

O Anjo da histodria, aquele que foi apanhado na tempestade do progresso, € o anjo da
arte, que fez a viagem ao passado numa dimensdo sem tempo, sdo inseparaveis para
Agamben. E, em ultima andlise, o homem ndo encontrara outra forma de resolver individual

e coletivamente o conflito entre o velho e o novo:

Se o homem pudesse se apropriar da propria condi¢do historica e, rompendo a
ilusdo da tempestade que permanentemente o dirige ao longo do trilho infinito do
tempo linear, sair da sua situagdo paradoxal, ele teria acesso, no mesmo instante,
ao conhecimento total capaz de dar vida a uma nova cosmogonia e de transformar
a historia em mito. Mas a arte, sozinha, ndo pode fazé-lo, porque foi precisamente
para resolver o conflito histdrico entre passado e futuro que ela se emancipou do
mito para se ligar a historia. (AGAMBEN, 2017a, p. 183).

De acordo com Agamben, estamos diante de um desafio, ndo porque a meta esta
distante no futuro, mas porque estd presente aqui e agora diante de nos. Essa presenga ¢
constitutiva da historicidade do homem e da sua incapacidade de se apropriar da propria
situacdo historica. Assim, transformando em procedimento estético e poético a busca do
homem pela beleza e pela verdade, a arte consegue fazer da incapacidade do homem de sair
do seu estado historico permanentemente suspenso no intervalo entre velho e novo (passado
e futuro) o espago mesmo no qual se pode ganhar originalidade no presente e reencontrar a
cada vez o sentido da agdo. “Segundo o principio para o qual ¢ apenas na casa em chamas
que se torna visivel pela primeira vez o problema arquitetonico fundamental, do mesmo
modo, a arte, tendo chegado ao ponto extremo do seu destino, torna visivel o seu proprio
projeto original.” (AGAMBEN, 2017a, p. 184).

Um desses sentidos ¢ o lema de Pulcinella - personagem da commedia dell'arte
italiana - que Agamben (a partir de um famoso verso do poeta romantico alemao Hdélderlin)
nos langa: “ubi falerium, ibi fugatorium”, onde ha uma catastrofe, ha ai uma linha de fuga
(AGAMBEN, 2015a, p. 43). Ou seja, como reconstréi Agamben no seu livro Pulcinella
owvero Divertimento per li regazzi: onde ha uma catastrofe, hd também um caminho
alternativo a seguir. No livro, Pulcinella ¢ um comediante que chega quando a politica
morre. A politica morre ndo no sentido de que ja ndo pode funcionar, ou de que parece fragil
perante outros poderes (econdmico e biopolitico, por exemplo), mas no sentido literal do

termo. Ela morre porque renuncia ao seu papel, ndo podendo mais garantir o objetivo ultimo
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para o qual existe: o bem comum, a felicidade e a propria sobrevivéncia da polis. Pulcinella
encarna a figura de uma outra politica, para a qual ainda ndo temos nomes, a politica que
vem e que deve comecar quando toda agdo parecer impossivel. Segundo Agamben, o
modelo politico tal como o conhecemos, baseado na acdo e na luta, no contexto de
dominagdo econdmica e de estado de exce¢cdo permanente em que vivemos, tornou-se
obsoleto. O paradigma da luta, que monopolizou a imagina¢do politica da modernidade,
deve ser substituido pelo da rota de fuga. Trata-se de pensar no que um sujeito pode fazer
quando ndo consegue mais agir politicamente de acordo com os parametros tradicionais. E
isto aplica-se ndo so a politica, mas também a existéncia individual: o principal, em todo o
caso, nao ¢ necessariamente lutar, mas encontrar saidas alternativas em novas possibilidades
de agoes.

A arte como forma-de-vida em Agamben implica para o autor uma compreensao
ampla e profunda dos conceitos de poder, politica, poética, praxis e forma-de-vida. Ao
explorar estes conceitos, Agamben convida-nos a repensar a relagdo entre arte e vida,
reconhecendo o potencial politico transformador da poiésis. A arte, neste sentido, ndo ¢
apenas um objeto estético, mas uma forma de existéncia que desafia, questiona e reinventa
estruturas sociais, culturais, politicas e economicas. A arte pode, portanto, ser entendida
como um modo de vida que nos convida a explorar e experimentar novas possibilidades de
ser e conviver.

Em texto intitulado “Estratega” que encontramos nos apéndices de Meios sem Fim:
Notas sobre a politica, Agamben (2015b) destaca que os livros de Guy Debord constituem a
analise mais licida e severa das misérias da nossa atual sociedade do espetaculo. Trata-se de
colocar a poténcia do pensamento humano a servico de construir estratégias de libertacdo
politica frente a serviddo contemporanea. De acordo com Agamben, uma frase de
Clausewitz, citada no prefacio da quarta edig¢do italiana de A sociedade do espetdculo,

exprime perfeitamente esse carater:

“Em toda critica estratégica, o essencial ¢ colocar-se exatamente a partir do ponto
de vista dos atores. E verdade que isso é muitas vezes dificil. A maior parte das
criticas estratégicas desapareceria integralmente, ou se reduziria a minimas
distingdes de compreensdo, se os autores quisessem ou pudessem situar-se em
todas as circunstancias nas quais se encontravam os atores”. Nesse sentido, ndo s6
O principe, mas também a Etica de Espinosa ¢ um tratado de estratégia: uma

operagdo de potentia intellectus, sive de libertate. (AGAMBEN, 2015b, p. 72).
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De acordo com o pensamento de Agamben, se houvesse um escritor com o qual
Debord poderia ser comparado, este ¢ Karl Kraus: “ninguém soube, como Kraus, em sua luta
obstinada com os jornalistas, trazer a luz as leis ocultas do espetaculo”. (AGAMBEN,
2015b, p. 74). Esse fragmento ¢ do texto “Noite de Valpurga” e consta nos anexos de Meios

sem fim.

E conhecida a brincadeira com a qual, na postuma Terceira noite de Valpurga,
Kraus justifica seu siléncio diante do advento do nazismo: “Sobre Hitler ndo me
vem em mente nada”. Esse Witz [piada] feroz, no qual Kraus confessa sem
indulgéncia seu proprio limite, também assinala a impoténcia da satira frente ao
indescritivel que se torna realidade. Como poeta satirico, ele ¢ verdadeiramente “so
um dos ultimos epigonos / que habitam a antiga casa da linguagem”. Certamente
também em Debord, como em Kraus, a lingua se apresenta como imagem e lugar
da justica. No entanto, a analogia se detém nesse ponto. O discurso de Debord
comega precisamente onde a satira torna-se muda. A antiga casa da linguagem (e
com ela, a tradigdo literaria na qual a satira se funda) foi desde entdo falsificada e
manipulada de cima a baixo. Kraus reage a essa situag@o fazendo da lingua o lugar
do Juizo Universal. Debord comega, ao contrario, a falar quando o Juizo Universal
ja aconteceu e depois de que nele o verdadeiro foi reconhecido somente como um
momento do falso. O Juizo Universal na lingua e a Noite de Valpurga do
espetaculo coincidem perfeitamente. Tal coincidéncia paradoxal ¢ o lugar a partir
do qual, perenemente fora de campo, ressoa sua voz. (AGAMBEN, 2015b, p. 75).

Walter Benjamin escreveu seu famoso ensaio “Karl Kraus” na década de 1930, sobre
o autor cuja obra ele conhecia muito bem, pois Kraus era um fendmeno cultural da época.
Além disso, Benjamin escreveu sobre Kraus em varios outros textos, principalmente em seu
Rua de mado unica, onde dedicou a ele o fragmento intitulado "Monumento ao
guerreiro"(2012b). Além disso, encontramos no aforismo 14 das teses “Sobre o conceito de
histéria”, a citagdo do jornalista austriaco em referéncia ao poema “O Moribundo” onde
afirma que “a origem ¢ o alvo” (2012a, p.). Como categoria historica, a enigmatica frase de
Kraus, adotada por Benjamin, expressa que a origem é o que torna as ideias capazes de
representar a verdade dos objetos; e ainda, como categoria estrutural, ¢ responsavel por
fornecer o conteudo e a configuracao das ideias. Todo objeto tende a um fim, que ¢ a
atualizacdo dos objetivos estruturalmente estabelecidos pela configuracdo historica que o
produziu. O que é original é indestrutivel porque estd além do efémero e da corrupgdo. E
atemporal, porque suas ideias absorvem um momento historico especifico e a partir dai
tragam o caminho. A figura de Kraus ¢, portanto, importante no contexto da obra de
Benjamin e o ensaio “Karl Kraus” ¢ um dos textos benjaminianos em que o conceito de
“destruicdo” pode ser identificado, numa constelacdo de textos que se encaixam,

reafirmando a sua importancia. Ao identificar Kraus como o “monstro destruidor” (numa
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passagem alusiva a Rosa Luxemburgo), Benjamin levanta a ideia de que a tarefa da critica é
revolucionaria, porque destruidora. O que hd de revolucionario aqui consiste precisamente
na utilizagdo da poética como elemento destrutivo. Uma caracteristica notadvel do ensaio
“Karl Kraus” ¢ que ele comega e termina com uma imagem: a descricdo de um mensageiro
que entrega as ultimas noticias (BENJAMIN, 2016, p.209). E ¢ precisamente este Angelus o
mensageiro das “gravuras antigas”, que coloca o problema de uma sociedade que escreve
mal e manipula a linguagem, e onde a imprensa constréi informacdo e a disfarca de fatos
reais através de clichés e sensos-comuns. Se a linguagem da imprensa apenas comunica
conteudos vazios para fins de manipulacdo, entdo parece que a critica que Benjamin vé em
Kraus estaria precisamente orientada para uma defesa da linguagem poética e do seu
potencial destrutivo.

No pequeno texto que desenvolveu para as Conferéncias de Serralves em 2007,
“Arte, inoperatividade, politica”, Agamben trabalha o significado poético de contemplar o
poder de agir: de acordo com Agamben, “a vida, que contempla o seu proprio poder,
torna-se inoperativa em todas as suas operacdes.” (AGAMBEN, 2007b, p.48). Como
podemos pensar nesta inoperatividade que consiste em contemplar o nosso potencial, o que
podemos ou ndo fazer? Um exemplo dado por Agamben mostra claramente como devemos
entender esta “operagdo inoperativa”: um poema ¢ esta operacao linguistica que consiste em
tornar a linguagem inoperante, em desativar as suas habituais fungdes comunicativas e
informativas, para abri-la a um novo uso possivel. Em outras palavras, a poesia ¢ uma
contemplagdo da linguagem que a devolve ao seu potencial de dizer algo e que esta sempre
em aberto. Assim, para Agamben (2007b), as Ilumina¢des de Rimbaud sdo uma
contemplagdo da lingua francesa e os hinos de Holderlin uma contemplagdo da lingua alema,
por exemplo. Mas, em todo caso, ¢ uma operacao que se realiza na linguagem, que atua
sobre a poténcia de dizer. E o sujeito poético ndo € o individuo que escreve os poemas, mas
0 sujeito que surge no momento em que a linguagem se torna inoperante e por isso, nele e
para ele, “puramente dizivel”.

Comecamos entdo a compreender, seguindo as reflexdes de Agamben, porque as
cerimdnias e as liturgias sdo tdo essenciais ao poder. O que estd em jogo ¢ a captura central
da vida humana. O poder coloca no centro, em forma de celebragdo, o potencial da
linguagem humana. A vida humana ¢ infinitamente inoperante, mas ¢ precisamente esta falta
de operacionalidade definida e determinada que torna possivel a atividade criativa. Segundo
o raciocinio de Agamben, o homem recorre a produgao e ao trabalho, porque em esséncia

estd completamente desprovido de obra. E a maquina governamental funciona precisamente
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porque capturou no seu centro a inoperatividade da esséncia humana. Esta inoperatividade &,
segundo Agamben, a substancia politica do Ocidente, o alimento de todos os poderes
politicos e econdmicos. Neste sentido, segundo Agamben, devemos mudar radicalmente a

forma como estamos habituados a considerar o problema da relagdo entre arte e politica:

A arte ndo é uma atividade humana de ordem estética, que pode, eventualmente e
em determinadas circunstancias, adquirir também um significado politico. A arte ¢
em si propria constitutivamente politica, por ser uma operacdo que torna
inoperativo ¢ que contempla os sentidos e os gestos habituais dos homens e que,
desta forma, os abre a um novo possivel uso. Por isso, a arte aproxima-se da
politica e da filosofia até quase confundir-se com elas. Aquilo que a poesia cumpre
em relacdo ao poder de dizer e a arte em relagdo aos sentidos, a politica e a
filosofia tém de cumprir em relagdo ao poder de agir. Tornando inoperativas as
operacdes bioldgicas, econdmicas e sociais, elas mostram o que pode o corpo
humano, abrem-no a um novo, possivel uso. (AGAMBEN, 2007b, p.49).

A partir dessa perspectiva de Agamben, a arte ¢ essencialmente politica, na medida
em que, a partir de suas operagdes, torna inoperativos os padroes tradicionais da linguagem e
da vida politica, abrindo novos caminhos de significacdo. Deste modo, por ser uma atitude
criadora de possibilidades, a arte se aproxima da politica e da filosofia.

Segundo Agamben (2017a), em “A estrutura original da obra de arte”, que
encontramos em O homem sem conteudo, olhar uma obra de arte ¢ mergulhar num tempo
mais original: ¢ o éxtase na abertura épica do ritmo, que da e tira. S a partir desta situacdo
da relagao do homem com a obra de arte é que se pode compreender como esta relagao - se
for auténtica - €, para 0 homem, também o compromisso maximo, isto €, 0 compromisso que
o mantém em relagao a verdade e que garante, aos que habitam a terra, o seu estado original.
O texto de Agamben aborda o conceito de arte como ritmo, seguindo uma citacdo do poeta
romantico Holderlin. Segundo Agamben, ritmo designa estrutura, algo que da forma, se
considerarmos a fun¢do que Aristoteles, no Livro II da Fisica, atribui a esse algo sem o qual
a natureza se deforma. O autor alerta para a ambiguidade conceitual presente, nao so hoje,
mas ja destacada por Aristoteles, no sétimo livro da Metafisica, em que a soma de dois
elementos resulta em algo mais que ndo se encontra nos elementos originais. A forma ¢ um
terceiro (ou infinito) elemento. Aristdteles propde entdo que esse algo mais, original, ¢
totalmente diferente dos elementos constituintes; ele lThe da o nome de forma, em oposic¢ao
ao pensamento pitagorico, onde o elemento irredutivel ¢ o nimero. A ambiguidade reside
nestas duas defini¢des de estrutura. Agamben propde entdo um retorno ao significado da

palavra ritmo, tal como foi apresentada aos gregos. A palavra ritmo vem de “fluxo”: o tempo
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passa; ¢ um fluxo puro ou, para Aristoteles, o nimero do movimento e, o instante, um ponto
definido na sucessao infinita do tempo.

A obra de arte ¢, de acordo com Agamben, ritmo e estrutura na medida em que
contém em si o0 seu proprio ritmo, a sua evolucdo ao longo do tempo e representa — ou
melhor, apresenta — uma paragem no fluxo incessante dos momentos. Essa parada, essa
retomada do passado e do futuro, simultaneamente, chama-se epoché: ao mesmo tempo
retomar e oferecer, mas também torna-lo presente.

O pensamento de Agamben traz consigo reflexdes sobre o conceito de “noite salva”,

de Walter Benjamin. Segundo Benjamim,

as mesmas pujangas que, no universo da revelacdo (quer dizer, a historia), se fazem
temporais de modo explosivo e extensivo, surgem, no universo do mistério (que é
aquele da natureza e das obras de arte), de modo intensivo. [...] As idéias s3o as
estrelas em oposi¢do ao sol da revelagdo. Elas ndo brilham no grande dia da
historia, elas ndo se revelam de outra forma sendo a invisivel. Elas ndo brilham
sendo na noite da natureza. Desde que as obras de arte se definem como os
modelos de uma natureza que ndo espera por dia algum, espera entdo ainda menos
pelo dia do julgamento, como os modelos de uma natureza que ndo é a cena da
historia e nem o lugar onde reside o homem. A noite salva. (BENJAMIN, 1992b.
p- 295-296.)

A “Noite salva” diz respeito a outro universo, o da natureza e das obras de arte, que
contém a totalidade das ideias, que nunca se mostram plenamente no universo historicizado
em que vivemos. A imagem das estrelas ¢ uma forma de aludir a intui¢do que a natureza e as
obras de arte nos diao em relagdo a luz da revelacao das ideias em si, a luminosidade da
natureza e das obras de arte, na sua totalidade, so se revelaria plenamente do ponto de vista
das ideias.

Esta revelacdo/ocultagdo, este dom inerente a arte, remete também, embora de forma
proxima, a ideia de “aura”: “a apari¢do unica de uma coisa distante, por mais perto que ela
esteja” (BENJAMIN 2012a), também estabelecida por Benjamin. Qualquer que seja a obra
de arte, s6 podemos conhecé-la em termos de sua esséncia. E a esséncia de um tnico objeto
artistico ndo se esgota nem se estabelece na obra, mas a permeia, como o brilho das estrelas
na noite, salva. Esta esséncia, intraduzivel, ndo tem conceito. Os conceitos, por sua vez, sao
varios e volateis e, por isso, a arte deixa de ser redutivel; e ndo pode passar por uma epoche,
no sentido da redugdo a esséncia. Assim, segundo Agamben, o desafio da arte é provocar

sempre e sempre a busca pelo inefavel.
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Segundo o pensamento de Agamben, s6 a arte como beleza artistica representa um
acesso privilegiado ao mundo das Verdades. Uma perspectiva que segue acompanhando
Benjamin, para quem a Verdade tem a sua esséncia no fato de ser uma autoexposicdo do
mundo das Ideias e de o inico procedimento possivel, para quem almeja a Verdade, ser no
estudo da literatura ¢ da arte. E na obra de arte que acedemos & Verdade, mas nio como

destruicdo da obra de arte: a verdade ndo € uma ruptura do invélucro, que destréi o mistério,

\

mas antes uma revelacdo, que faz justica a obra de arte. Benjamin, em seu préologo
epistemologico critico, descreve esse processo de revelacdo da Verdade contida na obra de
arte com a ideia de que a Verdade ¢ o contetido da beleza. A revelagdo da Verdade consiste,
para Benjamin, em expor a relacdo entre as obras de arte ¢ o mundo das Ideias. Neste
processo ha salvacdo na contemplacdo estética, onde coexistem lado a lado, o singular ao
lado do universal, historia e estrutura. A relagdao entre histéria e arte, portanto, ocorre em
outro registro, intensivo e ndo extensivo, que sO aparece na interpretacdo. A concepgdo de
arte auratica €, com isso, uma reformulagdo dessa mesma definicdo de arte da década de
1920. A beleza aparece através do seu involucro, que nada mais ¢ do que a aura.

Para Agamben (2017a) a arte ¢ um ato contemplativo, um ato espiritual realizado por

meio do treinamento, que leva ao conhecimento.

Que a arte seja arquitetdnica, isso significa, segundo o étimo: a arte, a poiesis, €
pro-ducdo (tiktw) da origem (dpyn), a arte ¢ o dom do espago original do homem,
arquitetonica por exceléncia. Como todo sistema mitico-tradicional conhece rituais
e festas cuja celebragdo visa interromper a homogeneidade do tempo profano e,
ritualizando o tempo mitico original, permitir ao homem se tornar de novo o
contemporaneo dos deuses e atingir novamente a dimensao primordial da criagdo,
assim, na obra de arte, se despedaga o continuum do tempo linear e o homem
reencontra, entre passado e futuro, o proprio espago presente. Assim, olhar uma
obra de arte significa : ser langado para fora, em um tempo mais original, éxtase na
abertura epocal do ritmo, que doa ¢ mantém. Somente a partir dessa situa¢do da
relagdo do homem com a obra de arte é possivel compreender como essa relagdo —
se auténtica — ¢ também, para o homem, o compromisso mais alto, isto é, o
compromisso que o mantém na verdade e concede a sua demora sobre a terra o seu
estatuto original. Na experiéncia da obra de arte, o homem esta de pé na verdade,
isto €, na origem que se lhe revelou no ato poiético. Nesse compromisso, nesse
serlancado-fora na émoyn do ritmo, artistas e espectadores reencontram a sua
solidariedade essencial e o seu terreno comum. Que a obra de arte seja, no entanto,
oferecida ao gozo estético, e seu aspecto formal seja avaliado e analisado, isso
permanece ainda distante do ter acesso a estrutura essencial da obra, isto €, a
origem que nela se doa e reserva. A estética ¢, portanto, incapaz de pensar a arte
segundo o seu estatuto proprio e — até que ele permanega prisioneiro de uma
perspectiva estética — a esséncia da arte permanece fechada para o homem. Essa
estrutura original da obra de arte esta hoje ofuscada. No ponto extremo do seu
destino metafisico, a arte, tornada uma poténcia niilista, um “nada que se
autonadifica”, vaga no deserto da terra aesthetica e gira eternamente em torno da
propria dilaceracdo. A sua alienagéo ¢ a alienagdo fundamental, porque acena para
a alienag@o do proprio espago histdrico original do homem. Aquilo que o homem
corre o risco de perder com a obra de arte ndo ¢, de fato, simplesmente um bem
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cultural, por mais precioso que seja, nem mesmo a expressdo privilegiada da sua
energia criadora : mas € o espago mesmo do seu mundo. Somente neste, ele pode
se encontrar como homem e ser capaz de agdo e de conhecimento. ( AGAMBEN,
2017a, p. 164 -165).

O que Agamben nos apresenta ¢ um raciocinio em que a arte, a verdadeira arte, nao
esta contida ou esgotada nas suas obras ou na sua totalidade, mas € um principio que unifica
e transcende todas elas. Contudo, ao mesmo tempo, cada obra ¢ um meio e, como tal,
efémera, tal como a arte ¢ imitativa, produzindo copias dependentes de todo o tipo de

mecanismos, os Unicos através dos quais as suas imagens podem ser produzidas.

Talvez estejamos agora em condi¢des de entender no seu sentido proprio a frase de
Holderlin sobre a obra de arte. Ela ndo aponta nem para uma interpretagdo da obra
de arte como estrutura — isto €, a0 mesmo tempo como Gestalt ¢ nimero — nem
para uma atenc¢do exclusiva para a unidade estilistica da obra e para o seu “ritmo”
proprio, porque tanto a andlise estrutural quanto a estilistica permanecem no
interior da concepg¢do estética da obra de arte, ao mesmo tempo como objeto
(cientificamente cognoscivel) da aicOnoig e como principio formal, opus de um
operari: ela aponta, ao contrdrio, para uma determinacdo da estrutura original da
obra de arte como £moyn e ritmo, e a situa, assim, em uma dimensdo na qual esta
em jogo a estrutura mesma do ser-no-mundo do homem e da sua relagdo com a
verdade ¢ com a histéria. Abrindo para o homem a sua auténtica dimensdo
temporal, a obra de arte lhe abre também, de fato, o espago do seu pertencimento
ao mundo, no qual ele pode ganhar a medida original da sua propria demora sobre
a terra e encontrar a propria verdade presente no fluxo irrefreavel do tempo linear.
Nessa dimensdo, o estatuto poético do homem sobre a terra encontra o seu sentido
proprio. Somente porque na é€moyn poética, ele faz a experiéncia do seu
ser-no-mundo como sendo a sua condi¢@o essencial, um mundo se abre para a sua
acdo e a sua existéncia. Somente porque ele ¢ capaz do poder mais inquietante, da
producdo na presenca, ele ¢ capaz de praxis, de atividade livre e desejada. Somente
porque alcanca, no ato poiético, uma dimensao mais original do tempo, o homem ¢
um ser histdrico, para o qual esta em jogo, a cada instante, o proprio passado ¢ o
proprio futuro. O dom da arte é, portanto, o dom mais original, porque ¢ o dom do
proprio sitio original do homem. A obra de arte ndo € nem um “valor” cultural nem
um objeto privilegiado para a aicOnoig dos espectadores, e nem mesmo a absoluta
poténcia criativa do principio formal, mas se situa, ao contrario, em uma dimensao
mais essencial, porque permite ao homem, a cada vez, ter acesso a sua estatura
original na historia e no tempo. ( AGAMBEN, 2017a, p. 163 -164).

Com isso torna-se importante acompanhar a distingdo agambeniana entre Poiésis €
Prdaxis que desenvolve no capitulo oitavo de O homem sem conteudo: “0 homem tem sobre a
terra um estatuto poético, isto ¢, produtivo” (AGAMBEN, 2017a, p. 117). O problema do
destino da arte no nosso tempo levou-nos a colocar como inseparavel o problema do sentido
da atividade produtiva, do “fazer” do homem no seu complexo. Esta atividade produtiva ¢

entendida em nosso tempo como uma praxis.
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Segundo a opinido corrente, todo fazer do homem — tanto o do artista e do artesdo
quanto o do operario ¢ do homem politico — € praxis, isto ¢, manifestacdo de uma
vontade produtora de um efeito concreto. O fato de que o homem tenha sobre a
terra um estatuto produtivo significaria, entdo, que o estatuto da sua habitagdo na
terra ¢ um estatuto pratico. Nos estamos tdo habituados a essa consideragdo
unitaria de todo “fazer” do homem como praxis que ndo nos damos conta de que
ele poderia, no entanto, ser concebido — e foi concebido em outras épocas
historicas — de modo diverso. Os gregos, a quem devemos quase todas as
categorias através das quais julgamos a ndés mesmos e a realidade que nos
circunda, distinguiam, de fato, claramente entre poiesis (poiein, produzir, no
sentido de agir) e préxis (prattein, fazer, no sentido de agir). (AGAMBEN, 2017a,
p.117).

Segundo Agamben (2017a), para os gregos, enquanto no centro da prdxis estava a
ideia de vontade que se expressa imediatamente na acdo, a experiéncia que estava no centro
da poiesis era a produgdo em presenga, ou seja, contar o fato de que nela algo veio do
ndo-ser ao ser, da ocultacdo a plena luz da obra. O carater essencial da poiésis ndo reside,
portanto, no seu aspecto de processo pratico e voluntario, mas no fato de ser um modo de
verdade, entendida como revelagdo. E € precisamente pela sua proximidade essencial com a
verdade que Aristoteles, que muitas vezes teoriza esta distingdo dentro do “fazer” do
homem, tende a atribuir a poiesis uma posi¢ao superior em relagdo a praxis. Na verdade, a
raiz da prdxis estd fundada, segundo Aristételes, na propria condicdo do homem como
animal, como ser vivo, e ndo ¢, portanto, outra coisa senao o principio do movimento (a
vontade, entendida como a unidade do o "apetite") que caracteriza a vida.

Como Agamben nos apresenta, aos gregos ndo era permitida uma consideragdo
tematica do trabalho, juntamente com a poiesis ¢ a praxis, como um dos modos
fundamentais da atividade humana, porque o trabalho corporal, tornado necessario pelas
necessidades da vida, era reservado aos escravos; mas isso nao significa que nado tivessem
consciéncia da sua existéncia ou ndo compreendessem a sua natureza. Trabalhar significava
submeter-se a necessidade, e a submissao a necessidade, equiparando o homem a um animal,
obrigado a buscar perpetuamente a propria subsisténcia, era considerada incompativel com a
condi¢do de homem livre. Segundo Agamben (2007), como bem observou Hannah Arendt,
afirmar que o trabalho era desprezado na Antiguidade por ser reservado aos escravos ¢, na
realidade, um preconceito: os antigos raciocinavam o contrario e acreditavam que a
existéncia de escravos era necessaria devido ao carater servil das ocupagdes em que atuavam
fornecendo o sustento da vida. Compreenderam, portanto, uma das caracteristicas essenciais

do trabalho, que ¢ a sua referéncia imediata ao processo biologico da vida. De fato,
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enquanto a poiesis constréi o espagco em que o homem encontra a sua propria
certeza e assegura a liberdade e a duragdo da sua acéo, o pressuposto do trabalho é,
ao contrario, a nua existéncia bioldgica, o processo ciclico do corpo humano, cujo
metabolismo e cujas energias dependem dos produtos elementares do trabalho.
(AGAMBEN, 2017a, p.119).

Seguindo uma cronologia, na tradi¢ao da cultura ocidental, para Agamben (2007), a
distingdo deste triplo estatuto do “fazer” humano tornou-se progressivamente turva. O que os
gregos consideravam poiesis, os latinos entendiam como uma forma de agir, ou seja, como
uma agdo que pde em movimento, um operar, uma obra. O que para os gregos ndo tinha a
ver diretamente com a ag¢do, mas designava o carater essencial do ser-humano, torna-se, para
os romanos, atualidade, ou seja, ¢ transposto para o nivel do agere, da produgao voluntaria
de um efeito. J4 o pensamento teoldgico cristdo, pensando no Ser Supremo como ato puro,
lega a metafisica ocidental a interpretacdo do ser como ato. Quando este processo se
completa na era moderna, ndo ha mais possibilidade, de acordo com Agamben, de distinguir
entre poiesis e praxis, entre produgado e acao. O “fazer” do homem ¢ determinado como uma
atividade que produz um efeito real (o opus do operari, o factum do facere, o actus do
agere), cujo valor ¢ avaliado de acordo com a vontade que nele se expressa, e, portanto, em
relacdo a sua liberdade e criatividade.

A experiéncia central da poiesis, da producdo em presenga, da lugar agora a

consideracdo do “como”, isto ¢, do processo pelo qual o objeto foi produzido.

No que concerne a obra de arte, isso significa que o acento € deslocado daquilo que
para os gregos era a esséncia da obra — isto é, o fato de que, nela, algo viesse ao ser
a partir do ndo ser, abrindo, assim, o espago da verdade (&- Arfeia) e edificando
um mundo para a habitagdo do homem na terra —, ao operari do artista — isto ¢, ao
génio criativo e as particulares caracteristicas do processo artistico em que ele
encontra expressdo. Paralelamente a esse processo de convergéncia entre poiesis €
praxis, o trabalho, que ocupava o posto mais baixo na hierarquia da vida ativa,
ascende a posicao de valor central e de comum denominador de toda atividade
humana. (AGAMBEN, 2017a, p.120).

O que Agamben nos revela ¢ que a produgdo artistica, tornando-se uma atividade
criativa, entra também na dimensdo da pratica, mesmo que seja uma pratica, uma criagao
estética ou uma superestrutura muito particular. Durante este processo, que implica uma
inversdo total da hierarquia tradicional das atividades humanas, uma coisa permanece
inalterada, segundo Agamben: o enraizamento da préxis na existéncia biologica, que
Aristoteles expressara, interpretando o seu principio como vontade, apetite € impulso vital.

A ascensdo do trabalho do nivel mais baixo ao mais alto, e o consequente eclipse da esfera
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da poiesis, dependeu bastante precisamente do fato de que o processo infinito que o trabalho
pde em movimento ¢ o mais diretamente ligado ao bioldgico entre as atividades do homem.
Nesse sentido, todas as tentativas que ocorreram na era moderna para encontrar uma nova
forma de “fazer” do homem, permaneceram, para Agamben, sempre ancoradas nesta
interpretacdo da praxis como vontade e impulso vital, isto ¢, em ultima andlise, numa

interpretacdao do ser humano como simplesmente um ser biologico.

A filosofia do “fazer” do homem permaneceu, no nosso tempo, uma filosofia da
vida. Mesmo quando Marx inverte a hierarquia tradicional entre teoria e praxis, a
determinagdo aristotélica da praxis como vontade permanece inalterada, porque o
trabalho ¢, para Marx, na sua esséncia, “forca de trabalho” (Arbeitskraft), cujo
fundamento reside na naturalidade mesma do homem entendido como “ser natural
ativo”, isto ¢é, dotado de apetite e impulsos vitais. (AGAMBEN, 2017a, p. 121).

Do mesmo modo, de acordo com o raciocinio de Agamben, todas as tentativas de
superar a estética e dar um novo estatuto a produgao artistica foram feitas pelo ofuscamento
da distingdo entre poiesis e praxis, interpretando assim a arte como uma modalidade de
praxis e a praxis como expressao de uma vontade ¢ de uma forga criativa. Todas as
definicdes modernas de arte entendida como a realizagdo pratica das instincias criativas que
nela se expressam de forma alienada, permanecem tributidrias de uma determinacdo da
esséncia da atividade humana como vontade e impulso vital, e baseiam-se, portanto, segundo
Agamben, sobre o “esquecimento do original estatuto produtivo da obra de arte como
fundagdo do espago da verdade.” (AGAMBEN, 2017a, p. 122). O ponto de chegada da
estética ocidental, conforme Agamben, ¢ uma metafisica da vontade, isto é, da vida
entendida como energia e impulso criativo. Esta metafisica da vontade penetrou de tal forma
na nossa concepg¢ao de arte que mesmo os criticos mais radicais da estética ndo pensaram em
questionar o principio que constitui o seu fundamento, nomeadamente a ideia segundo a qual
a Arte ¢ a expressdo da vontade criativa do artista. Mas o que os gregos queriam dizer com a
distingdo entre poiesis € prdxis € precisamente que a esséncia da poiesis nada tem a ver com
a expressao de uma vontade ou impulso vital em termos de instinto (em relacdo a qual a arte
ndo ¢ de modo algum necesséria); ela reside, ao contrario, “na producdo da verdade e na
abertura, que resulta dela, de um mundo para a existéncia e a acdo do homem.”
(AGAMBEN, 2017a, p. 122).

Em Meios sem fim: Notas sobre a politica, num texto intitulado “Neste exilio”,
Agamben (2015b) desenvolve uma de suas ideias centrais sobre a crise que esta em curso € o

motor interno do capitalismo em sua fase atual, assim como o estado de exce¢do ¢ hoje a
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estrutura normal do poder politico. E assim como o estado de emergéncia exige que haja
sempre mais habitantes privados de direitos politicos e que, em ultima instancia, todos os
cidadaos sejam reduzidos a vida nua, assim a crise, tornada permanente, exige nao so6 que os
povos do Terceiro Mundo sejam cada vez mais pobres, mas também que uma porcentagem
crescente de cidaddos de sociedades industriais esteja marginalizada e desempregada. E nao
ha nenhum Estado dito democratico que nao esteja até o pescoco nessa fabricagdo massiva
de miséria humana. Este ¢ o significado do Estado de direito sobre a vida humana em nosso
tempo: todos os outros poderes religiosos e éticos perderam sua forga.

Segundo Agamben (2015b), a politica classica distinguia claramente a zoé da bios, a
vida natural da vida politica, o simples ser humano vivo, que tem seu lugar na casa, do
sujeito politico homem, que tem seu lugar na polis. Segundo Agamben, ndo podemos mais
diferenciar zoé da bios, nossa vida biologica de nossa existéncia politica, o incomunicavel e
o mudo do dizivel e do comunicavel. Para Agamben, seguindo a linha de Foucault, para o
poder ocidental em particular o poder moderno, somos animais em cuja politica nossas
proprias vidas como seres vivos esta em jogo. Segundo Agamben, viver no estado de
excecdo que se tornou a regra também significa isto: que nosso corpo biologico privado
tornou-se indistinguivel de nosso corpo politico, que experiéncias outrora chamadas de
politicas foram repentinamente confinadas a nosso corpo bioldgico e que as experiéncias de
instituicdes privadas de repente apareceram fora de nosso corpo politico. Tivemos que nos
acostumar a pensar e escrever nessa confusao de corpos e lugares, do exterior e do interior,
do mudo e da palavra falada, do escravo e do livre, da necessidade e do desejo. A esta
indistingdo entre publico e privado, corpo bioldgico e corpo politico, zoé e bios, ndo poderia
renunciar a ela sob nenhum pretexto. E aqui que Agamben busca encontrar o seu lugar: s6
uma politica baseada nessa consciéncia pode lhe interessar.

A politica é o que corresponde a indisponibilidade essencial dos homens, a natureza
radicalmente ociosa das comunidades humanas. Existe a politica, porque o homem ¢ um ser
argos, que nao se define por nenhuma operacdo especifica, ou seja: um ser de puro
poder-poténcia, que nenhuma identidade e nenhuma vocagdo podem esgotar (este ¢ o
verdadeiro significado politico do averroismo, que liga a vocagdo politica do homem ao
intelecto potencial). A questdo essencial e final de Agamben ¢ saber como essas
inoperabilidades e potencialidades essenciais poderiam ser assumidas sem se tornar uma
tarefa historica, ou seja, como a politica poderia ser apenas a exposicao da auséncia de

trabalho do homem e, quase, de sua indiferenga criativa a qualquer tarefa e s6 neste sentido
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manter-se totalmente devotado a felicidade - ¢ isto que, através e para além do dominio
planetario da oikonomia da vida nua, ¢ objeto da futura politica.

As condigdes desesperadoras da sociedade em que vivemos oferecem também uma
centelha de esperanga a Agamben, para quem a crise generalizada que enfrentamos hoje ¢
sobretudo uma crise de imaginacdo e de criatividade. Incapaz de pensar além dos seus
proprios limites, da lei e da politica, o ser humano dé poder as institui¢des existentes, que
assim se tornam estruturas aparentemente intransponiveis, necessarias € onipresentes. Os
dispositivos de poder através dos quais os seres humanos sao transformados em sujeitos, nao
consistem na dominagdo dos homens por outros homens, mas na domina¢do dos homens
pelas categorias abstratas que eles proprios inventaram e que, no curso da historia,
assumiram de alguma forma a sua operacionalidade auténoma. E por isso que, para
Agamben, a inoperatividade da poética consiste no seu carater destrutivo de desativar,
destituir e remover as normas, institui¢des e dispositivos que compdem os diversos aparatos
biopoliticos que moldam as subjetividades humanas.

Por isso, esse potencial que possuimos, de fazer as coisas de modo diferente e que
surge da poética humana, indica a libertacdo de algo ja presente: ¢ o gesto que coloca uma
condi¢do de submissdo ao poder, para abrir caminho para “tornar-se” alguém diferente do
que ja somos. Provavelmente baseado no conceito de destruigdo de Walter Benjamin que, no
texto “O Carater Destrutivo” (2012b), afirma que o papel da destruicdo ndo é prever o que

vai acontecer, fazer planos ou garantir algo, mas sim abrir o0 espago para o0 novo.

O carater destrutivo tem a consciéncia do homem historico, cujo sentimento basico
¢ uma desconfianga insuperavel na marcha das coisas e a disposi¢do com que, a
todo momento, toma conhecimento de que tudo pode andar mal. Por isso, o carater
destrutivo ¢ a confianga em pessoa. O carater destrutivo ndo v€ nada de duradouro.
Mas eis precisamente por que v¢ caminhos por toda parte. Onde outros esbarram
em muros ou montanhas, também ai ele vé um caminho. J4 que o vé por toda parte,
tem de desobstrui-lo também por toda parte. Nem sempre com brutalidade, as
vezes com refinamento. J4 que vé caminhos por toda parte, estd sempre na
encruzilhada. Nenhum momento é capaz de saber o que o proximo traz. O que
existe ele converte em ruinas, ndo por causa das ruinas, mas por causa do caminho

que passa através delas. (Benjamin, 2012b, p. 237).

Agamben nado oferece alternativas quanto ao que ira acontecer, podendo no maximo
indicar, de forma quase sempre alegorica e obscura, que se trata antes de uma hipdtese
logica e ética, porque ndo ¢ possivel pensar, prever e planear o futuro com as ferramentas do

presente, sob pena de reconstrugdo, com pequenas variagdes, dos mesmos sistemas
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normativos e soberanos que hoje ameagam a existéncia da humanidade e da vida em geral. E
preciso desconstruir.

Nessa perspectiva, uma forma-de-vida ¢ a dimensdo viva que se revela quando as
regras que transformam as nossas vidas em vidas moldadas, sdo removidas e tornadas
inoperantes. A expressao “forma-de-vida” ¢ sempre escrita com hifens, indicando assim que
se trata de uma vida inseparavel de sua forma. Por outro lado, a reflexdo de Agamben sobre
a vida, ligando-a a no¢ao de poder ¢ a uma critica severa de um mundo ocidental dominado
pela tecnologia e pelo racionalismo, encontra o seu eixo central na categoria da vida, sempre
em tensdo com as da politica e historia. Agamben tende a pensar o pensamento como vida, e
ndo como uma simples abstragdo racional, contrapondo-se a "grande" filosofia europeia que
concebe a racionalidade de maneira formalizada para garantir uma suposta e evanescente
liberdade, gerando assim, como sempre acontece com a maquina antropoldgica, ndo apenas
sujeitos, mas assujeitamentos.

De acordo com Agamben o conceito de forma-de-vida, em Meios sem fim (2015b),
parte da genealogia segundo a qual os gregos ndao possuiam um Unico termo para expressar o
que entendemos pela palavra vida. Utilizavam dois termos semanticamente e
morfologicamente distintos: zoé, que expressava o simples fato de viver, comum a todos os
seres vivos (animais, homens ou divindades), e bios, que indicava a forma ou modo de viver
tipico de um individuo ou de um grupo. Com o termo forma-de-vida entendemos, pelo
contrario, uma vida que nunca pode ser separada da sua forma, uma vida em que nunca ¢
possivel isolar algo como uma vida nua.

Uma vida que “ndo pode ser separada da sua forma, ¢ uma vida para a qual, no seu
modo de viver, estd em jogo o proprio viver e, no seu viver, estd em jogo antes de tudo o seu
modo de viver.” (AGAMBEN, 2015b, p. 13). Para Agamben os modos, os atos e 0s
processos singulares de viver nunca sdo simplesmente fatos, mas sempre e antes de mais
nada possibilidades de vida, sempre e antes de mais nada poténcia. Enquanto ¢ um ser de
poténcia que pode fazer e ndo fazer, ter sucesso ou fracassar, perder-se ou redescobrir-se, o
homem ¢ “o Unico ser em cujo viver estd sempre em jogo a felicidade, cuja vida ¢
irremediavel e dolorosamente destinada a felicidade. Porém isso constitui imediatamente a
forma-de-vida como vida politica.” (AGAMBEN, 2015b, p.14).

O poder biopolitico que conhecemos baseia-se sempre, pelo contrario, em ultima
analise, na separagdo da vida nua do contexto das formas-de-vida. Assim, no fundamento
hobbesiano da soberania, segundo Agamben, a vida no estado de natureza ¢ definida apenas

pela sua exposicdo incondicional a uma ameaga a vida que agora estd exclusivamente nas
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maos do soberano. O que define o poder do Estado ndo se baseia, em ultima andlise, na
vontade politica, mas na vida nua, que ¢ preservada e protegida apenas na medida em que
esta sujeita ao direito de vida e morte do soberano (ou da lei). O sujeito ultimo, que tentamos
excluir e, a0 mesmo tempo, incluir na cidade, ¢ sempre, vida nua. “A tradi¢dao dos oprimidos
nos ensina que o ‘estado de excecdo’ em que vivemos ¢ a regra.” Esta afirmagdo
emblematica de Benjamin, que Agamben toma como mote da sua reflexdo critica, deve ser
entendida como o fundamento oculto da soberania que tornou-se o modo de vida dominante
por todo o lado. A vida, no estado normalizado de excecdo, ¢ a vida nua que separa as
formas de vida em todas as esferas da sua coesdo numa forma-de-vida. A vida bioldgica,
forma secularizada de vida nua, que tém em comum a indizibilidade e a impenetrabilidade,
constitui literalmente as formas reais de vida em formas de sobrevivéncia, permanecendo
nelas intactas como a ameaga sombria que pode imediatamente atualizar-se em violéncia,
doenca ou acidente.

A questdo da possibilidade de uma nova politica implica necessariamente a questao
de saber se ¢ possivel, hoje, que haja algo como uma forma-de-vida para a qual, no seu
viver, esteja em jogo o proprio viver, uma poténcia de viver. Com isto ndo queremos dizer a
atividade individual de um o6rgdo ou de uma faculdade psiquica, mas uma experiéncia que
tem como objeto o carater potencial da vida e da inteligéncia humanas. Segundo Agamben,
pensar ndo significa simplesmente ser atingido por esta ou aquela coisa, por este ou aquele
conteudo do pensamento em acdo, mas ser, a0 mesmo tempo, atingido pela propria

receptividade, experimentando, em cada coisa pensada, uma pura poténcia de pensar.

Apenas se eu ja ndo estou sempre e somente em ato, mas sou entregue a uma
possibilidade e a uma poténcia, apenas se, nas minhas vivéncias e nos meus
entendimentos, estdo sempre em jogo o viver ¢ o entender eles mesmos — ou seja,
se ha, nesse sentido, pensamento —, entdo uma forma-de-vida pode tornar-se, em
sua propria facticidade e coisalidade, forma-de-vida, na qual nunca é possivel
isolar algo como uma vida nua. (AGAMBEN, 2015b, p. 19).

Para Agamben a experiéncia do pensamento em questdo ¢ sempre a experiéncia de
um poder comum. Comunidade e poder sao identificados, porque a existéncia intrinseca de
um principio comunitario em cada poder ¢ uma fun¢do do cardcter necessariamente
potencial de cada comunidade. Entre seres que sempre estiveram em agao, que sempre foram
isto ou aquilo, esta ou aquela identidade e que esgotaram completamente a sua poténcia, nao
poderia haver comunidade, mas apenas coincidéncias de fato. S6 podemos comunicar com

os outros através do que permanece potencialmente em nds, como nos outros, e toda
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comunicagdo (como Benjamin entendia para a linguagem) ¢ acima de tudo comunicagdo ndo
de algo em comum, mas de uma comunicabilidade. Visto que o poder do pensamento
humano nao pode ser implementado plena e simultaneamente por um tnico homem ou por
uma Unica comunidade particular, ¢ necessario que haja na espécie humana uma multidao
através da qual essa poténcia possa ser plenamente exercida. “A tarefa da espécie humana,
apreendida na sua totalidade, ¢ o de atuar incessantemente toda a poténcia do intelecto
possivel, em primeiro lugar em vista da contemplagdo e, consequentemente, em vista do

agir.” (DANTE, in AGAMBEN, 2015b, p.20).

O pensamento ¢ forma-de-vida, vida insegregavel da sua forma, e em qualquer
lugar em que se mostre a intimidade dessa vida inseparavel, na materialidade dos
processos corpdreos e dos modos de vida habituais ndo menos do que na teoria, ali
e somente ali hd pensamento. E ¢ esse pensamento, essa forma-de-vida que,
abandonando a vida nua ao “homem” e ao “cidaddo”, que a vestem
provisoriamente e a representam com os seus “direitos”, deve tornar-se o
conceito-guia e o centro unitario da politica que vem. (AGAMBEN, 2015b, p. 21).

Nesse contexto, a forma-de-vida em Agamben se traduz em modos de subjetivacao
capazes de evidenciar que o ser humano € anarquico, ou seja, ndo tem arché, fundamento,
destino ou proposito pré-determinado a alcancar. E caracterizado pela abertura, um universo
de possibilidades que Agamben coloca na dimensao oscilante da poténcia.

Em “As linguas e os povos” (2015b) Agamben observa que Benjamin escreveu
certa vez que, em momentos cruciais da historia, o golpe decisivo deve ser desferido com a
mao esquerda, agindo sobre eixos e articulagcdes ocultos da maquina do conhecimento social.
Porque, se a teoria politica deve pressupor, sem poder explicar, o factum pluralitatis
(chamamos portanto, com um termo etimologicamente ligado a populus, o puro facto de
alguns homens formarem uma comunidade), e a linguistica deve pressupor o factum
loquendi, a simples correspondéncia desses dois fatos fundamenta o discurso politico
moderno, além de ndo deixar escapar o seu poder libertador. Para quem souber manter os
olhos fixos nisso, as maquinas perversas € tenazes que governam o nosso imaginario politico
perdem imediatamente o seu poder.

E, para nos aproximar de tempos mais atuais, embora Benjamin tenha confiado a
figura da humanidade redimida a uma “lingua pura”, irredutivel a uma gramadtica e a uma
linguagem especificas, as linguas sdo jargdes que contém a experiéncia pura da linguagem.
Assim como as cidades sdo as madscaras mais ou menos bem sucedidas do factum
pluralitatis, a nossa tarefa certamente ndo pode ser a construcdo desses jargdes em

gramaticas, nem a recodificacao das cidades em identidades estatais. Pelo contrario, para
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Agamben, s6 quebrando a cadeia da existéncia de uma “lingua-gramatica e de uma
lingua-estado” atualizaremos o pensamento e a pratica no tempo. As formas desta
interrupcao, onde por um instante vém a luz o “factum da lingua e o factum da comunidade”
(AGAMBEN, 2015b, p. 69), sdao maultiplas e variam dependendo dos tempos e das
circunstancias. Em todo caso, ¢ claro que a questdo ndo ¢ apenas linguistica ou literaria, mas
sobretudo politica e filosofica.

Por fim, para desenvolver e aprofundar um pouco melhor sobre a relagdo entre
forma-de-vida e poténcia (dynamis), em Agamben, ¢ essencial compreender o conceito de
forma-de-vida, nio como mera obra (ergon), mas como possibilidade ou poténcia do ndo. E
através da poténcia que se vincula de modo mais direto a forma-de-vida e a arte. No item 8
“Obra e inoperosidade” do cap III de O uso dos corpos, ha um breve estudo sobre a relacao
entre forma-de-vida, arte e poténcia que pode nos auxiliar nessa empresa. Segundo
Agamben (2017b), € possivel que na circularidade paradoxal da condigdo artistica surja uma
dificuldade ligada a propria natureza daquilo que chamamos forma-de-vida. Dai surge o
problema de conceber aqui uma vida insepardvel de sua forma: se zoe e bios estdo em
contato intimo, como podemos conceber sua nao-relacdo? Temos que pensar no fato de que
eles se juntam e separam simultaneamente. Entdo, qual seria a relag@o entre pratica artistica
e forma-de-vida? O que d4 a forma-de-vida a sua verdade e, a0 mesmo tempo, a sua
errincia? Em o uso dos corpos, Agamben apresenta a ideia de que o pensamento em seu
apice nao representa, mas "toca" o inteligivel. Nesse viés, também na vida do pensamento
como forma-de-vida (Bios ¢ Zoé) forma e vida estdo em contato ¢ ndo relacionadas. E ¢ esse
contato, conforme Agamben, que o Direito e a Politica buscam capturar e representar em
uma relagdo. Nesse sentido, a politica ocidental € representativa porque busca capturar esse
contato na forma de um relacionamento. No entanto, as formas de vida sdo irrepresentaveis
para Agamben, pois consistem justamente em um vazio representativo. Ou seja, na
desativacdo e inoperancia de toda representacdo. Segundo Agamben, a ontologia da

ndo-relagdo e do uso deve corresponder a uma politica ndo representativa.

Nas sociedades tradicionais e, em medida menor, ainda hoje, toda existéncia
humana estd presa a certa pratica ou a certo modo de vida - tarefa, profissdo,
ocupagdo precaria (ou, hoje, cada vez mais frequentemente, de maneira privativa,
desemprego); isso, de algum modo, a define ¢ com ela tende mais ou menos
completamente a identificar-se. Por razdes que aqui ndo cabe investigar, mas que
certamente dizem respeito ao estatuto privilegiado que, a partir da modernidade, é
atribuido a obra de arte, a pratica artistica tornou-se o lugar em que essa
identificagdo vive uma crise duradoura ¢ em que a relagdo entre o artista como
produtor e sua obra se torna problematica. Assim, enquanto na Grécia classica a
atividade do artista era definida exclusivamente por sua obra, e ele, considerado
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por isso mesmo banausos, tinha um estatuto por assim dizer residual com respeito
a obra, na modernidade ¢ a obra que constitui de algum modo um residuo
incomodo da atividade criadora e do génio do artista. Por isso, ndo causa surpresa
que a arte contemporanea tenha realizado a passagem decisiva, substituindo a obra
pela propria vida. (AGAMBEN, 2017b, p. 276).

Agamben (2017b), explora a ideia de que ¢ na arte contemporanea que iremos
encontrar a tentativa de desvincular a pratica do artista de sua obra, conectando-a, ao invés
disso, a sua vida. Embora afirme que essa tentativa ainda ndo tenha obtido sucesso,
argumenta que, ao longo da historia, diferentes formas de poder utilizaram o corpo humano
como instrumento para os seus proprios fins, e que atualmente, o uso do corpo humano
constitui a base da biopolitica, por isso, a arte contemporanea ¢ emblematica para pensar
essa passagem substitutiva da obra pela vida. Com isso, ele examina o conceito de
"inoperosidade" como uma alternativa ao uso dos corpos, argumentando que a verdadeira
politica deve se basear no ndo utilitarismo. Analisa a no¢do de obra em relagdo ao corpo
humano, apontando que, historicamente, o corpo tem sido utilizado para o trabalho, para a
guerra e para varias formas de controle social. Ao fazer isso, as estruturas de poder negam a

verdadeira potencialidade do corpo e o reduzem a um objeto de mero uso.

O que denominamos forma-de-vida ndo ¢ definido pela relagdo com uma praxis
(energeia) nem com uma obra (ergon), mas por uma poténcia (dynami) e por uma
inoperosidade. Um ser vivo que busque definir-se e dar-se forma pela propria
operagdo esta, de fato, condenado a permutar incessantemente a propria vida com a
propria operagdo, e vice-versa. Por sua vez, s6 ocorre forma-de-vida onde ocorre
contemplagdo de uma poténcia. E claro que s6 pode ocorrer contemplagdo de uma
poténcia em uma obra; mas, na contemplagdo, a obra ¢ desativada e tornada
inoperosa e, dessa maneira, ¢ restituida a possibilidade, aberta a um novo uso
possivel. Verdadeiramente poética ¢ a forma de vida que, na propria obra,
contempla a propria poténcia de fazer e de ndo fazer e nela encontra paz.
(AGAMBEN, 2017b, p.276-277.).

Para Agamben (2017b), a forma-de-vida se define pela sua poténcia contemplativa
ou pela contemplacdo da poténcia. Isso significa que o agir humano (ergon) nao esta
determinado, sendo que age numa abertura indefinida de possibilidades de ser, a poténcia. A
forma-de-vida se constitui no ato de dobra sobre seu proprio agir, ou seja, na contemplacao
da sua poténcia como possibilidade de agir aberto e diferente. A contemplaciao da poténcia
provoca a desativacdo dos dispositivos de controle da vida e os torna inoperosos. A
inoperosidade ¢ a condigdo em que o corpo ¢ a vida ndo sao usados para nenhum proposito
especifico. Ele sugere que a verdadeira liberdade deve se basear na inoperosidade da vida,

no reconhecimento de sua poténcia inerente e na recusa de qualquer forma de exploragdo ou
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instrumentaliza¢do. Examina também a relagdo entre linguagem e corpo, argumentando que
a politica se utiliza da linguagem para controlar e manipular o corpo e a vida. Ele propde a
possibilidade de uma linguagem que nao os aprisione, mas que os liberte, permitindo que ele
se manifeste plenamente. Nesse sentido, a inoperosidade da vida € uma forma de resisténcia
politica. Ele sugere que a verdadeira politica ¢ aquela que, aos moldes da poética, reconhece
a poténcia da vida humana, permitindo que ela se torne capaz de agir com criatividade e

liberdade, em vez de ser usado como um mero instrumento para os fins do biopoder.

Se a pratica artistica ¢ o lugar em que se faz sentir com maior vigor a urgéncia e,
ao mesmo tempo, a dificuldade da constituicdo de uma forma-de-vida, isso se deve
ao fato de que nela se conservou a experiéncia de uma relagdo com algo que
excede a obra e a operagdo e, mesmo assim, continua delas inseparavel. Um ser
vivo nunca pode ser definido por sua obra, apenas por sua inoperosidade, ou seja,
pelo modo em que mantendo-se, em uma obra, em relagdo com uma pura poténcia
se constitui como forma-de-vida, na qual zo¢ ¢ bios, vida e forma, privado ¢
publico, entram num limiar de indiferenga, e 0 que estd em questdo ja ndo ¢ a vida
nem a obra, mas a felicidade. O pintor, o poeta, o pensador -, em geral, qualquer
um que pratique uma poiesis e uma atividade - ndo sdo os sujeitos soberanos de
uma operagdo criadora ¢ de uma obra; eles sdo, sim, seres vivos anonimos que,
tornando todas as vezes inoperosas as obras da linguagem, da visao, dos corpos,
procuram fazer experiéncia de si e constituir sua vida como forma-de-vida.
(AGAMBEN, 2017b, p. 277).

Para o pensador italiano ¢ preciso redesenhar o mapa artistico da modernidade e o
lugar do sujeito enquanto Artista. E necessario, portanto, abrir espago de pensamento e
reflexdo para entender o Artista e a Obra de Arte enquanto formas-de-vida. O conceito de
obra se torna fundamental para compreender o processo que faz da obra, hoje, mercadoria da
Indutstria Cultural e a grande reprimida da Arte contemporanea. Agamben defende que a
Arte ¢ o modo no qual o artista, em relacdo constante com a pratica, constroi sua trajetoria
como forma-de-vida. A vida do artista, na qual estd em questdo o seu bem viver, seria uma
postura €tica frente ao mundo.

A forma-de-vida, para Agamben, ¢ uma concepgdo alternativa de vida politica com
implicagdes éticas e estéticas. Trata-se de uma poténcia da vida que produz a vida autobnoma
e que foge as normas e estruturas sociais impostas. E a arte, deste ponto de vista, ¢ uma
forma-de-vida por exceléncia, porque permite explorar e criar de acordo com as suas
poténcias, sem se submeter as limitacdes e pressdes da sociedade. Gragas a arte € possivel
resistir na contemplagdo da propria poténcia, criando espacos de liberdade. O conceito de

forma-de-vida, portanto, ¢ fundamental para compreender a relagdo entre arte e vida em
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Agamben. Forma-de-vida representa um modo de existir e agir no mundo que vai além de

identidades pré-definidas pelo ordenamento vigente.

Se, conforme sugere Bréal, o termo ethos nada mais ¢ que o tema pronominal
reflexivo e seguido pelo sufixo -thos e significa, portanto, simples ¢ literalmente,
"seidade" ("seita"), ou seja, o modo como cada um entra em contato consigo, entdo
a pratica artistica, no sentido que aqui se tentou definir, pertence sobretudo a ética,
ndo a estética; é essencialmente uso de si. No momento em que se constitui como
forma-de-vida, o artista ndo ¢ mais o autor (no sentido moderno, essencialmente
juridico, do termo) da obra nem o proprietario da operagdo criativa. Estes sdo
apenas uma espécie de residuos subjetivos e as hipostases que resultam da
constitui¢do da forma de vida. Por isso, Benjamin podia afirmar ndo querer ser
reconhecido (Ich nicht erkannt sein will) e Foucault, ainda mais categoricamente,
que ndo queria identificar a si mesmo (I prefer not to identify myself). A
forma-de-vida ndo pode reconhecer-se nem ser reconhecida, porque o contato entre
vida e forma e a felicidade que nela estd em questdo se situam além de todo
possivel reconhecimento e de toda possivel obra. A forma-de-vida ¢, nesse sentido,
antes de tudo, a articulagdo de uma zona de irresponsabilidade, em que as
identidades e as imputagdes do direito estdo suspensas. (AGAMBEN, 2017b,
p-277-278).

Agamben parte do pressuposto de que vivemos numa sociedade voltada para a
eficiéncia na operosidade da vida, em que tudo ¢ instrumentalizado como operoso e
submetido a l6gica do consumo. Nesse contexto, a vida humana ndo € mais valorizada em si
mesma, mas apenas na medida em que € operativa, ou seja, produtiva e 1til para a economia.
A inoperosidade surge como uma forma de resisténcia a essa logica, pois propde que a
verdadeira esséncia do ser humano esta naquilo que escapa a produtividade e a utilidade, ou
seja, na sua poténcia contemplativa do agir que o torna aberto e constitui a forma-de-vida. E
um convite para que repensemos a nossa relagdo com o tempo e com os outros, buscando
uma dimensdo mais contemplativa e desinteressada da existéncia, assim como nas
experiéncias estéticas e agdes politicas. Do ponto de vista ético, a inoperosidade implica em
uma desconstru¢cdo dos papéis sociais operosos e das hierarquias operativas que nos
aprisionam. A inoperosidade decorrente da poténcia da vida nos possibilita a sair da posi¢ao
de meros espectadores passivos do mundo para nos tornarmos sujeitos ativos, capazes de
criar novas formas de convivéncia e de relacdo com o outro. J& do ponto de vista estético, a
inoperosidade se relaciona com a ideia de arte enquanto suspensdo do tempo e do sentido
imediato das coisas. Ela nos permite enxergar o mundo de uma maneira nova, contemplativa
da poténcia, colocando em evidéncia as rupturas, os vazios e as fissuras que se escondem no
cotidiano. Assim, a inoperosidade ¢ uma abertura ética e estética que nos convida a refletir
sobre o sentido da nossa existéncia ¢ na constituicdo de uma forma-de-vida, em uma

sociedade marcada pela busca incessante pela produtividade e operatividade da eficacia da
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vida. E um convite para desacelerar, contemplar e redescobrir a nossa humanidade além das
amarras do utilitarismo. A inoperosidade, nessa perspectiva, pode ser entendida como uma
abertura ética e estética, em contraposi¢ao a logica do funcionamento e da produtividade que
domina a nossa sociedade contemporanea.

A partir das leituras realizadas para compreender a arte como forma-de-vida em
Agamben, entendemos que na sua ontologia, o ser € ilustrado através dos seus modos de ser,
que sdo afinal a propria vida no seu fluxo singular, que nunca ¢ fechado em si mesmo, e sim
aberto a maultiplas possibilidades de existir. Desta compreensdao surge uma tarefa
propriamente arqueologica, que consiste em expor e revelar estes principios desde a aurora
grega até ao alvorecer dos tempos em que vivemos. Agamben argumenta que, na sociedade
contemporanea, a poiésis foi colonizada e subjugada pela biopolitica e pela l6gica operativa
da producdo em massa e do consumismo. As atividades humanas estdo cada vez mais
reduzidas a simples satisfagdo operosas das exigéncias economicas, deixando pouco espaco
para a livre expressdo da poténcia humana. A arte, por sua vez, pode ser vista como uma
forma de unir poiesis e pfaxis de maneira resistente numa forma-de-vida, desafiando a logica
dominante e procurando explorar e manifestar a poténcia humana em expressoes diversas e
originais.

Vimos que a poiésis, segundo Agamben, ¢ a dimensdo da forma-de-vida que se refere
a criacdo humana, a poténcia e a capacidade de fazer algo novo. Ela constroi o espaco onde
o ser-humano assegura a sua liberdade para a acdo. A poesia, entendida de forma ampla
como criagdo artistica, ¢ considerada a manifestacdo maxima da poiésis. Podemos inferir
com isso que, para Agamben, a poesia € uma forma-de-vida em si, pois € capaz de revelar e
transformar a experiéncia humana. Para Agamben, a arte ndo ¢ apenas uma atividade externa
a forma-de-vida, mas ¢ intrinseca a ela. Ao abracar a praxis e a poiésis, a arte torna-se
poténcia ativa de uma forma-de-vida autonoma, resistente a l6gica do consumo operativo e
da producao operosa em massa. Permite que os individuos expressem seu potencial e criem
novas possibilidades de existéncia. Ao compreender a forma-de-vida como uma habilidade
poética, podemos repensar o seu papel na sociedade contemporanea. A poética, segundo
Agamben, ndo se limita a arte em si, mas permeia todas as esferas da vida. A arte, como
forma de poética, abre lacunas no tecido social e permite o surgimento de outras formas de
ser ¢ de se relacionar com o mundo, podendo ser também uma pratica politica, capaz de
transformar a realidade e influenciar o nosso modo de viver, onde esta se manifesta como
forga vital e libertadora. Para Agamben, a arte ndo ¢ apenas uma expressao estética, mas

uma pratica vital com potencial de transformar a existéncia humana. A poténcia, nesse
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sentido, ¢ um conceito central na filosofia agambeniana e refere-se a capacidade inerente de
cada ser humano para realizar algo. Pode ser entendida como a forga vital que impulsiona

cada individuo a agir e criar.
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5. CONSIDERACOES FINAIS

Para concluir esta fase da pesquisa e resumir o caminho percorrido até aqui, podemos
dizer que nosso problema centrou-se nas implicagdes politicas da arte no pensamento de
Benjamin e Agamben e que nosso trabalho de interpretacao foi escolher quais nogdes seriam
as mais relevantes. Uma chave de leitura importante foi considerar o movimento romantico,
que estava no centro das preocupagdes do jovem Benjamin, e que a partir de 1924 foi
integrado na critica marxista as formas de alienagdo capitalista. Benjamin revisita a ideia
romantica da oposicdo radical entre vida natural e civilizagdo no quadro de uma analise de
inspiragdo marxista da transformag¢do dos modos de producdo, do proletariado e da
intelectualidade europeia no inicio do século XX. Ao contrario do marxismo evolucionista
vulgar, Benjamin concebe a revolugdo ndo como um resultado natural ou inevitdvel do
progresso técnico € econdmico, mas como uma interrup¢ao do desenvolvimento historico. A
alegoria da revolu¢do como “freio de emergéncia” ¢ sugerida precisamente pela rejei¢ao das
doutrinas positivistas do progresso. O pessimismo de Benjamin esteve a servico de uma
producao intelectual que busca despertar a consciéncia critica em favor da emancipagao das
classes oprimidas e da ameaga que o progresso técnico e econdomico desenfreado promovido
pelo capitalismo representa para a humanidade.

Hoje vivemos situa¢des muito semelhantes as vividas no inicio do século passado:
colapso econdmico, desigualdades sociais, crises humanitarias, guerras e ondas fascistas.
Passamos também por profundas transformagoes resultantes da aceleracdo do capitalismo,
da ascensdo do fendmeno totalitario, da experiéncia de guerras mundiais e das
consequéncias ambientais do antropoceno: a emergéncia climatica. Nessa perspectiva, o
estudo do pensamento de Walter Benjamin nos forneceu elementos cruciais para a
compreensdo desse nosso tempo. O tempo de agora. Da mesma forma, Giorgio Agamben,
que utiliza o gancho de Walter Benjamin e leva adiante as reflexdes de forma muito
auténtica, apresenta-nos elementos ainda mais contemporadneos para compreender o
presente. Ambos desenvolvem uma critica extremamente erudita da cultura ocidental e
conseguem entrelagar as suas teorias em didlogo com a tradicdo filosofica, as vanguardas
artisticas e a intelectualidade da esquerda europeia.

Como vimos ao longo da nossa investiga¢do, tanto Benjamin como Agamben
desenvolvem reflexdes sobre o que consideram ser a filosofia por vir, a linguagem, a arte e a
politica por vir. Agamben sustenta a tese de que ¢ impossivel acessar uma nova politica sem

levar em conta como as principais categorias nas quais nos constituimos como seres



187

politicos foram moldadas cultural e historicamente. A atividade artistica, como exemplo
emblematico de toda atividade humana, surge como um campo paradigmatico para
questionar a nossa atuacao no mundo e repensar 0s nossos papéis sociais.

O conceito de “por vir” em Benjamin e Agamben, deve ser entendido ndo apenas
como algo no futuro que vird, mas também como um presente que estd acontecendo ou estd
prestes a acontecer. “Por vir”, para estes autores, € o que ja estd acontecendo. Nao se trata
apenas de um futuro idealista e desejavel, mas de um futuro que se torna presente no
acontecimento “que esta por vir’. Em Benjamin, pelo contrario, o nosso olhar para o passado
¢ sempre um olhar para o presente. Portanto ¢ necessario reescrever a historia. Em outras
palavras, os acontecimentos histéricos ndo pertencem inteiramente ao passado e o presente
deve manter uma relacao aberta com o passado que ajude a remodelar o futuro.

A tarefa que Agamben se propde, ao assumir o legado benjaminiano, visivel
especialmente a partir do “Programa de Filosofia por vir”, é preparar o lugar 16gico no qual
possamos recuperar a posse de nossas experiéncias. Porque numa humanidade expropriada
da experiéncia, com um tipo de experiéncia que ¢ manipulada e orientada pelo status quo do
sistema capitalista e pela reificagao da industria cultural, a inica experiéncia possivel ¢ falsa,
ilusoria. E, nesta circunstincia, a rejeicdo de tal experiéncia que nos ¢ imposta pode
constituir autodefesa legitima. Dessa forma, um dos principais conceitos de Agamben passa
a ser o da “destruicdo da experiéncia” manipulada que vivenciamos na sociedade
contemporanea.

De acordo com Agamben, Benjamin, em 1933, indica as causas dessa expropria¢ao
na catastrofe da primeira guerra de cujos campos de batalha as pessoas voltavam mudas,
pobres em experiéncias comunicaveis. O didlogo entre o filésofo italiano e o alemao esta em
toda a sua obra, mas fundamentalmente presente em Infancia e historia: destrui¢do da
experiéncia e origem da historia. Para Agamben, a infancia ¢ lugar do pensamento, onde um
determinado saber e uma histéria ocorrem nas descontinuidades e diferengas. A infancia ¢é
também a poténcia do homem, manifestada na sua capacidade de experimentar o novo e o
inesperado, de romper com as formas estabelecidas e criar novas possibilidades. A infancia
¢, portanto, o que permite ao homem resistir a alienagdo e a objetificacdo da sociedade
moderna.

Agamben desenvolve um pensamento que une a experiéncia a infancia, bem como
une a linguagem a historia. E, para tratar da experiéncia, discorre sobre a tradi¢do ocidental
desde a experiéncia mistica da antiguidade. Embasando seu raciocinio no desenvolvimento

da légica e da epistemologia acerca da constitui¢do do sujeito. A experiéncia ¢ o mistério
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que todo ser humano constitui pelo fato de ser uma infancia. A infancia ¢ a zona que
introduz a descontinuidade e a diferenca entre lingua e discurso. De acordo com Agamben,
¢ a infancia a experiéncia transcendental da diferenca entre lingua e fala, a abrir pela
primeira vez a historia o seu espaco. Diante dessa situagdo, Agamben propde uma tarefa a
filosofia: recuperar a experiéncia como poténcia do pensamento e da a¢do. Isso implica
resgatar a dimensdo da infincia como lugar do proprio pensamento, onde se produz um
conhecimento que ndo se baseia na certeza ou na previsdo, mas na abertura ao sensivel e ao
inteligivel. Envolve também guardar a memoria como forma de preservar experiéncias
perdidas ou esquecidas pelo tempo cronoldgico e pela histéria. Implica também salvar a
linguagem como forma de expressdo e criagdo, que ndo se submete a normas ou convengoes,
mas busca novas formas de dizer e de fazer.

Nesse sentido, para Agamben, Benjamin ¢ o unico autor cuja obra ele quis, com o
melhor da sua capacidade e sem reservas, ver na sua escrita algo como um legado, o que se
tornou uma tarefa obrigatéria. Pudemos perceber que, segundo Agamben, o que torna os
escritos de Benjamin tdo especiais ¢ que ele rompeu sem hesitagdo com a ideia de
civilizagdo e cultura: sua erudi¢do foi tdo profunda que conseguiu identificar a presenca da
barbarie ao longo da historia, bem como redescobrir a presenga da barbarie nos tempos
modernos. Percebemos, portanto, que na historia da cultura Benjamin preferiu fragmentos e
vestigios, escovando a histéria a contrapelo para revelar uma multidio andnima de
oprimidos. Benjamin e Agamben tecem novas leituras e interpretagdes sobre a historia,
como a ideia do gesto que interrompe a suposta continuidade da narrativa tradicional na
busca pelo novo. Perseguem os elementos capazes de despertar no presente o instante
carregado de potencial transformador (revolucionario).

E importante ressaltar que ao longo de nossas leituras vimos como Benjamin
desenvolveu uma teoria critica na qual a técnica artistica ¢ redefinida a partir da nogao de
refuncionalizagdo. Trata-se da necessidade de mudanga radical nas ferramentas de producao
artistica, como evidenciam os ensaios de critica literdria, teatro de vanguarda, fotografia e
cinema, por exemplo. Tendo Walter Benjamin como eixo central, as teorias de Giorgio
Agamben estabelecem um didlogo ainda mais atual com as teses benjaminianas € nos
apresentam um pensamento bastante original em termos de critica cultural em meio ao auge
do status quo capitalista.

A crise da arte do nosso tempo ¢ na realidade uma crise da poesia. A poesia nao
designa aqui uma arte entre outras, mas ¢ o nome do proprio trabalho do homem, desta

operagao produtiva da qual o trabalho artistico ¢ apenas um exemplo eminente e que hoje
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parece estender o seu poder a escala planetdria no mundo da tecnologia e da producdo
industrial. Quando o critério de autenticidade deixa de ser aplicado a producdo artistica, toda
a fungdo social da arte se transforma. Em vez de obras de arte rituais, primeiro magicas e
depois religiosas, as obras de arte contemporaneas baseiam-se numa pratica secular
(politica). Ao libertar-se dos seus fundamentos culturais, na era da reprodutibilidade técnica,
a arte perde uma certa autonomia, mas ¢ precisamente por isso que assistimos a sua
refuncionalizacdo. Em particular, diante do cinema, com a representacdo do homem através
do dispositivo, o ser humano encontra um uso novo e muito produtivo porque esta
diretamente ligado as massas. O cinema e o radio, por exemplo, modificam ndo sé o papel
do emissor, mas também o do publico, ja que o receptor serd sempre um potencial produtor.
A reprodutibilidade técnica muda a relagdo entre massa e arte. E a transformagdo do modo
de exibicdo pela técnica de reprodugdo também ¢ visivel na politica, onde a crise da
democracia pode ser interpretada como uma crise das condigdes de exposicao dos sujeitos.

Como vimos através da leitura dos textos de Agamben, cada cultura ¢ antes de tudo
uma determinada experiéncia de tempo, € uma nova cultura ndo ¢ possivel sem uma
transformagao dessa experiéncia. A tarefa original de uma revolugdo auténtica neste sentido
ndo €, portanto, simplesmente “mudar o mundo”, mas sobretudo “mudar o tempo”.

A historia, nesse sentido, e para ambos os autores, ¢ objeto de uma constru¢do cujo
lugar ndo ¢ um tempo homogéneo e linear, de um passado ja morto e, portanto, esvaziado de
poder. Mas o tempo integral do presente, aberto e em ligagao com o passado, para o dar vida
ao presente como motor de novos modos de a¢dao. Assim, encontramos nos textos estudados
caminhos para pensar como utilizar a linguagem poética com dispositivos politicos para
garantir o desenvolvimento de uma nova experiéncia que confira ao ser humano a condicao
de profanar e, consequentemente, de se tornar contemporaneo ao viver livremente o tempo
de agora. Percebemos que para os autores, acompanhar a barbarie que nos persegue significa
estar atento aos minimos sinais, pois s6 assim poderemos criar rotas de fuga e formas de
resisténcia que nos permitam descobrir um novo horizonte. Devemos cultivar o pensamento
utopico articulado com outras possibilidades de ser e existir.

Ao problematizarmos a historia cultural do ocidente, usando os escritos de Agamben
que, por sua vez, d4 continuidade a intimeras reflexdes benjaminianas de modo acurado e
original, buscamos trazer a reflexdo os aspectos do nosso desenvolvimento como
civilizagdo. Benjamin, como pensador da cultura na modernidade, desenvolveu conceitos
relacionados ao papel da arte no contexto da ruptura com a tradi¢do e dos avangos

tecnolodgicos proprios dos séculos XIX e XX. Seu pensamento ¢ carregado de influéncias do
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contexto histdrico e geopolitico, tendo em vista que, como intelectual judeu alemao, viveu e
refletiu sobre o periodo das duas grandes guerras. Agamben, enquanto tradutor da obra de
Walter Benjamin para o italiano, torna-se um leitor extremamente atento da obra
benjaminiana e convida-nos a compreensdao profunda de seus conceitos, reconhecendo o
papel essencial que eles desempenham em nossa compreensdo do mundo atual e de nds
mesmos. Ao fazé-lo, Agamben oferece-nos um olhar fresco e provocador sobre certos
temas, um olhar que desafia as concepgdes tradicionais € nos convida a explorar novos
horizontes de pensamento e experiéncia. Acreditamos que ambas filosofias partem de uma
visdo critica para desenvolver propostas de mudanga em dire¢dao a um futuro melhor.

Segundo Agamben, uma forma de resistir ao capitalismo como for¢a dominante, e as
consequéncias totalitarias e fascistas de seu desenvolvimento, ¢ profanando o seu mundo
consagrado ao utilitarismo e ao consumismo. Conforme Agamben, profanar somente pode
ser entendido no contexto do consagrado. Enquanto origem, sagradas eram as coisas que de
algum modo pertenciam aos deuses. Como tais, elas eram subtraidas ao livre uso e ao
comeércio dos homens. Consagrar (sacrare) era o termo que designava a saida das coisas da
esfera do direito humano, profanar, por sua vez, significava restitui-las ao livre uso dos
homens. Profanar significa retirar do templo (fanum) onde algo foi colocado, ou
originalmente retirado do uso e propriedade dos seres humanos. Portanto, a profanacgdo
pressupde a existéncia do sagrado, no ato de deixar o uso comum. Profanar significa, assim,
tocar a pessoa ou as coisas consagradas para liberta-las e libertar-se do sagrado.

No entanto, a profana¢do ndo permite recuperar totalmente o uso antigo, como se o
tempo durante o qual o objeto foi retirado de seu uso comum pudesse ser cancelado. Pode-se
fazer apenas um novo uso. Isso quer dizer que aquilo que serve ao utilitarismo econémico,
ao ser profanado, retorna, de modo especial, ao uso das pessoas como objetos ou espagos
para um cotidiano que tem mais relacdo com o sujeito do que com a religido do capital. A
profanagdo é, portanto, um vinculo com a vida que propde desvios em relagdo aquilo que
fora consagrado. Uma posicao que confunde as relagdes entre estética e ética, entre sujeito e
objeto, entre conhecimento e experiéncia.

A profanagdo, como conceituada por Agamben, d4 continuidade as reflexdes de
Benjamin, pois consiste justamente em interromper o continuum da histéria, em fazer novos
usos da linguagem, em criar novas linguagens (técnicas, artisticas, historicas), em romper
com os padrdoes impostos pela sociedade moderna (capitalista, técnica, consumista,
automatizada e burocratica) no sentido de pensar sobre o0 mundo de forma critica, salvando

memorias e reivindicagdes do passado para que possamos realmente transformar o que
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precisa ser transformado social e politicamente no presente e explorando as formas como o
capitalismo se apresenta na cultura e na estética contemporaneas, viabilizando, por fim,
sugestoes e formas de profana-lo.

Todavia, como poderiamos entdo profanar o status quo da cultura capitalista que
reifica a natureza e a vida humana? Agamben articula de maneira interessante a ideia de
capitalismo proposta por Benjamin. Segundo Benjamin, acontece em Weber, uma
secularizacdo da fé protestante, mas ele proprio ¢ um fendomeno religioso, que se desenvolve
de modo parasitario a partir do cristianismo. Apresenta elementos constitutivos muito
peculiares, ¢ uma religido puramente cultual, talvez até a mais extremada que ja existiu.
Nele, todas as coisas s6 adquirem significado na relagdo imediata com o culto ao capital; ele
ndo possui nenhuma dogmatica, nenhuma teologia. Para Benjamin, as praticas utilitaristas
do capitalismo como investimentos, especulacdes, transagdes financeiras, operagdes no
mercado de acdes, compra e venda de ativos, sdo equivalentes a um culto religioso. Nessas
insignias da modernidade, encontramos dindmicas sociais complexas, as quais se
configuram, por meio de seus mecanismos internos, em praticas culturais. Enquanto nos
tempos modernos, a humanidade testemunhou o nascimento do capitalismo, na
contemporaneidade, o modelo de mercado e o amor ao consumo, assumiu contornos
religiosos, reproduzindo paradigmas muito semelhantes as antigas teocracias, encontrando
espaco na alma das pessoas e refletindo sua ordem na vida do ser humano em sociedade.

Com isso, Agamben questiona em que medida o capitalismo influencia a forma de
vida das pessoas Para responder, precisamos entender as principais caracteristicas dessa
“religido”, como forma de explicar a sociedade atual e os dispositivos
estéticos/artisticos/culturais atuais como vestigios de eras miticas anteriores, mas ainda
ocupando um lugar importante nas estruturas sociais contemporaneas. Esta tendéncia, na era
contemporanea, atinge os padrdes da vida social e econémica, nomeadamente através das
expressoes técnicas e artisticas da Industria Cultural. A fé no capitalismo criou seus idolos,
nas artes, na moda, nas leis, nas imagens e no préprio dinheiro.

Segundo Benjamin, o capitalismo ¢ uma religido puramente sectaria, desprovida de
dogma. Ou seja, ¢ uma religido que ndo se aceita como tal, mas que utiliza todas as formas
tradicionais para manter micro e macro poderes. Vemos que o capitalismo ¢ uma religido
perfeitamente adoravel em diferentes regimes politicos e culturais, com enorme poder
material e simbdlico. Nesta religido, preocupacdes e situacdes desesperadoras, como

pobreza, peregrinacdo e mendicancia, sao extremamente pecaminosas. Estas sao,
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fundamentalmente, maldi¢cdes dentro de uma religido onde a culpa afeta diretamente todos
os individuos.

A passagem do sagrado para o profano também pode ser alcangada por meio de um
uso ou reutilizagdo completamente incongruente do sagrado. E uma questdo de jogo. Para
Agamben, as esferas do sagrado e do jogo estdo intimamente ligadas. De acordo com
Agamben, isso significa que o jogo liberta e desvia a humanidade do reino do sagrado, mas
sem simplesmente aboli-lo. O uso que se d4 ao sagrado ¢ um uso especial, que ndo coincide
com o consumo utilitario. Consequentemente, a profana¢do nao diz respeito apenas a esfera
religiosa. As criancas, que brincam com qualquer coisa que colocam nas maos, também
transformam em brinquedos o que ¢ do campo da economia, da guerra, do direito e de outras
atividades sociais. Um carro, uma arma, um documento de repente se transformam em
brinquedos dentro do jogo do gesto infantil.

Para o filésofo italiano, deve haver um movimento em dire¢do a profanagdo do que ¢
considerado sagrado no capitalismo, ndo simplesmente abolindo e anulando as separacdes
entre propriedade e posse, mas aprendendo a usa-las de forma eficaz. Uma nova forma de
“brincar” com elas. A profanag¢do desativa os dispositivos de poder e devolve ao uso comum
os espacos que havia confiscado Assim, a criacdo de um novo uso s6 ¢ possivel ao homem
se ele desativar o velho uso, tornando-o inoperante. Em outras palavras, use o mundo, sem
se preocupar com os aspectos da materialidade, ter, comprar.

Na perspectiva de Agamben, profanar nao significa simplesmente abolir e cancelar
as separacdes, mas aprender a fazer delas um uso novo, a brincar com elas. A solu¢do nao
seria renunciar aos objetos de consumo, mas enfrentd-los com mais liberdade, utilizando-os
para fins humanos, abdicando de uma pratica simplesmente hedonista e ostensiva. A titulo
de comparagdo, Agamben usa a ideia de uma sociedade sem classes, que, segundo ele, ndo ¢
uma sociedade que aboliu e perdeu toda memoria das diferencas de classes, mas uma
sociedade que soube desativar seus dispositivos, a fim de tornar possivel um novo uso, para
transforma-las em meios puros.

Quando Giorgio Agamben escreve sobre o sentido da profanagdo, apresenta as
condi¢des possiveis para a experiéncia de uma linguagem maégica: justamente o que
Benjamin nos indicou nos textos sobre a linguagem. Nesse sentido, entendemos que para os
autores a linguagem ndo pode ser descoberta em sua verdadeira esséncia e eficacia, sem a
compreensdo do carater magico da linguagem, que seria superior ao seu carater instrumental.
O projeto de resgate, interrupcao e revolugdo no continuum histérico nao se concretizara se a

corrida ao consumismo continuar, resultado da exploracdo excessiva dos recursos naturais,
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das técnicas e dos sentidos humanos. Porque em vez de presenciarmos experiéncias que
demonstram a evolu¢do humana, observamos e somos movidos por acontecimentos que nos
silenciam e brutalizam.

A solu¢do ndo seria abandonar os objetos de consumo, mas enfrenta-los com maior
liberdade, utilizando-os para fins humanistas, abandonando uma pratica simplesmente
hedonista e ostensiva. Inspirado por Benjamin, para quem o capitalismo ¢ considerado uma
religido, Agamben insiste em apresentar a profanagdo do indizivel como uma tarefa politica
para a proxima geracao: trata-se da libertacao da asfixia do consumismo. Esta leitura reforca
o fato de que a revolugdo almejada por Benjamin e Agamben ¢ uma revolugdo messianica,
no sentido de redencao e libertacdo da humanidade. Como vimos, Agamben desenvolve uma
reflexao sobre o paradoxo de um poder além das regulamentagdes e controles que nao ¢ mais
excepcional, mas sim uma norma de agdo estatal, tal qual a anélise de Benjamin sobre o
poder soberano e a mera-vida/vida nua, que nos apresenta o continuum de um estado de
exce¢do cada vez mais permanente, onde a violéncia e a opressao tornam-se a regra.

Essas ideias, além de promoverem uma nova ideia de cidadania, promovem, com a
analise do nascimento do Estado democratico de direito e da reprodutibilidade técnica (que
lhe ¢ indispensavel), um poderoso aparato critico para a compreensdo dos dispositivos de
controle gestual: a biopolitica ¢ a esfera de captura dos puros meios, isto €, ¢ a esfera da
captura dos gestos essenciais e originais dos seres humanos. A politica, portanto, regula-se
regulando as agdes. Walter Benjamin identifica, como vimos, a forma mais completa deste
fendbmeno na unido entre estética e politica na guerra e, em particular, nos regimes
totalitarios fascistas.

A “estetizagdo da vida politica” ¢ analisada por Benjamin, como vimos, nos seus
aspectos mais sombrios, com especial atencdo a dramatizagdo da guerra. Os meios de
comunica¢do, nomeadamente o radio, o cinema e a televisdo, sdo vistos como os grandes
motores de uma nova politica, com gestos que surgem do “espetdculo” no sentido mais
original do termo: o que ja existia como “teatro” ¢ explorado mais ainda no ambito da
industria cultural. O seu aspecto formal, ou seja, a regulagdo das vidas humanas, pertence a
esfera politica. Hoje, por exemplo, a destrui¢do da natureza e os massacres de pessoas
devido as guerras e a pobreza sdo transmitidos pela televisdo e considerados uma
experiéncia estética de alto nivel que banalizam a barbarie e a catastrofe.

Nesse sentido, tanto para Benjamin como para Agamben, devemos colocar a filosofia
uma tarefa critica fundamental: o conhecimento filos6fico deve encontrar a sua expressao

maxima na linguagem criativa e ndo em formulas logicas estabelecidas mecanicamente.
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Neste sentido, em qualquer salvaguarda critica do conceito de cognicdo, devemos construir
uma teoria a partir da qual o conceito de cogni¢cdo seja determinado criticamente em
primeiro lugar. Toda filosofia deve ser, portanto, uma epistemologia, uma teoria critica do
conhecimento. E o problema da teoria do conhecimento que Benjamin e Agamben
enfrentam, de acordo com o que pudemos interpretar, diz respeito a um novo conceito de
conhecimento que afirme a relevancia de um conceito superior de experiéncia. Com isso,
inferimos que devemos levar em conta as condigdes possiveis para repensar também a ideia
de liberdade: com um novo conceito de conhecimento, ndo s6 o conceito de experiéncia ¢
reformulado, mas também o de liberdade sofre uma transformac¢ao decisiva. A liberdade de
experiéncias nos remete ao problema grego da concepcdo de experiéncia ligada ao ato
poiético que opera percebendo a realidade para além do aprendizado técnico-cientifico do
raciocinio logico, mas como uma forma de perceber as coisas a partir de uma experiéncia
livremente traduzida na construgdo de conhecimento sobre essas mesmas coisas.

Trata-se de estabelecer um programa de pesquisa, com uma nova ldgica
transcendental, no campo da dialética, para a passagem da doutrina da experiéncia a
liberdade. Esta transformagao nao pode contudo conduzir a uma confusdo entre liberdade e
experiéncia, ainda que o conceito de experiéncia entendida como metafisica seja alterado
pelo curso da liberdade num sentido ainda desconhecido. Nesta perspectiva de entender o
sujeito contemporaneo como aquele capaz de perceber as sombras mais profundas e os
problemas mais urgentes de seu tempo, uma auténtica revolucdo ndo deve visar apenas
mudar o mundo, mas antes, mudar a experiéncia das pessoas no espago-tempo do mundo.
Nesse viés, ¢ fundamental considerar o significado da filosofia politica de Giorgio
Agamben, bem como a sua articulagdo com a filosofia da linguagem e a teoria politica
benjaminiana, essenciais para desenvolver a nossa compreensao do gesto como ferramenta
de profanagdo politica. A partir da articulagdo dos conceitos de gesto e profanag¢do em
Agamben, foi possivel concluir que a poténcia do gesto em profanar os dispositivos de poder
capitalistas da sociedade contemporanea reside na capacidade de desativar e subverter a
logica de dominagdo e exploragdao presente nestes dispositivos. O gesto, exercendo a
profanagdo dos dispositivos de poder capitalistas, abre novas possibilidades de resisténcia,
transformagdo e construcdo de relagdes sociais mais justas e igualitdrias, rompendo com as
imposi¢des normativas € o controle dominante do sistema. Neste sentido, a profusdo da
poténcia do gesto revela-se como um instrumento de resisténcia politica eficaz, capaz de

minar estruturas de poder hegemonicas, criando multiplas alternativas de mudanga.
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As filosofias de Benjamin e Agamben estdo repletas de relagdes histdrico-sociais:
aspectos politicos que afetam a producdo cultural e também valores éticos da propria arte
que afetam a vida politica. Afinal, a arte, enquanto poiésis, tem o potencial de transformar a
vida humana. Nao ¢ a toa que em nossa sociedade capitalista (um modelo predatorio e
genocida) sdo cada vez mais combatidas as areas que nos levam a fazer a critica, ou melhor,
somos cada vez mais proibidos de fazer as perguntas que remetem a critica.

Em ultima anélise, Agamben desafia-nos a repensar a linguagem poética como
poténcia para a construgdo de novas narrativas e a considerar as suas implicagdes politicas
para a experiéncia humana e para o desenvolvimento de narrativas historicas mais ricas e
complexas. Nessa perspectiva, a experiéncia e a subjetividade aparecem como elementos
centrais e, na sua ontologia, a experiéncia constitui o limiar que une e separa o 6ntico € o
logico, a existéncia e a esséncia a partir da linguagem. O ser humano esta sempre entre a
linguagem e o mundo.

O conceito de comunidade, que habitualmente entendemos como essencialmente
politico, s6 pode ser entendido sob esse aspecto 16gico e ontologico. Da mesma forma, no
pensamento de Agamben, a constru¢ao da ética procede de uma discussao eminentemente
ontologica e linguistica. Pensar a linguagem como mediadora do aprimoramento e da
construcao de paradigmas, em funcdo das mudangas ocorridas nos ultimos séculos, significa
ir além de sua conceituacdo para compreender, por meio de suas implicagdes politicas, a
construgdo de novos cendrios nos quais o ser humano deve atuar. Para Agamben, a
linguagem ¢ o que define a condi¢gdo humana, pois através dela o homem se abre ao mundo e
se comunica com os outros. A linguagem ¢ também o que permite ao homem pensar e
questionar o sentido de sua existéncia. A linguagem ¢, portanto, um poder, uma poténcia que
se manifesta em diferentes formas e modos de expressao.

Vimos na leitura do “Programa para um teatro infantil proletario” que, para
Benjamin, revoluciondrio € o sinal do futuro que fala através do gesto infantil. Este trabalho
destaca ndo so as forgas mais poderosas, mas também as mais atuais: a relevancia de cada
gesto infantil torna-se o sinal de uma nova a¢do. Vimos também em “Para a uma ontologia e
a uma politica do gesto” que, para Agamben, os modos sdo gestos do ser, na medida em que
os modos expressam especificamente o ser na sua inesgotavel espontaneidade. Segundo
Agamben, o gesto ndo s6 nunca €, para quem o executa, um meio para um fim, como
também ndo pode ser considerado um fim em si mesmo. E assim como, na auséncia de
finalidade, a danca ¢ a manifestacdo perfeita da poténcia do corpo humano, podemos dizer

que, no gesto, cada corpo, uma vez libertado da sua relagdo voluntaria com uma finalidade,
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seja ela organica ou social, pode, pela primeira vez, explorar, sondar e mostrar todas as
possibilidades de que ¢ capaz.

A hipotese levantada por Agamben € que a ética e a politica sdo o dominio do gesto e
nao da agdo, e que, na crise aparentemente desesperada que estes dois dominios atravessam
na contemporaneidade, chegou o momento de nos perguntarmos que atividade poderia ser
um gesto integral. Segundo Agamben, a posicdo de Benjamin parece incontestavelmente
clara: uma doutrina do gesto: o gesto como elemento puramente expressivo, manifestando-se
tanto na linguagem como no siléncio. Segundo Agamben, o gesto de Benjamin, ou melhor, o
gesto original, significa a esséncia de uma linguagem inerente ao proprio ser humano, ou
seja, a sua permanéncia numa linguagem que visa ndo s6 a troca de mensagens, mas
sobretudo gestos expressivos.

E através do gesto, nomeadamente através da sua possibilidade de conjugar
dimensdes éticas e estéticas, que as formas de cidadania e de resisténcia se tornam um
exercicio possivel e eficaz: o gesto ¢ a manifestagdo de uma medialidade, tornando-o visivel
um meio enquanto tal. Isto revela o ser do homem num ambiente e abre assim a dimensdo
¢tica. O gesto, no seu sentido mais amplo, ¢ algo potencialmente transformador. E isso
porque ¢ inexoravelmente politico. Agamben leva-nos assim a situar o gesto como uma
espécie de interseccdo entre a ética e a estética, sem que possamos definir o ponto exato
dessa confluéncia. O gesto ¢ portanto “comunicativo” por exceléncia, implica sempre
“mostrar”’, mostrar-se diante de alguém ou diante de um publico, e portanto sempre politico.
Evolui assim entre a obscuridade profunda e a evidéncia mais transparente: s6 o gesto €, ao
mesmo tempo, claro, visivel e, na mesma medida, impossivel de “iluminar” com a razao,
com a logica do discurso.

Devemos lembrar que para os nossos autores, a linguagem se desenvolve por meio de
expressoes culturais, técnicas e juridicas e, portanto, nos apresenta diversos cenarios.
Compreender como funcionam as regras de agdo nestes cendrios significa ter o
conhecimento necessario para compreender a diferenga entre atuar realmente no mundo, ter
protagonismo na historia ou simplesmente desempenhar um papel secundario e passivo.
Essa leitura refor¢a nossa interpretagdo de que as transformacgdes que Benjamin e Agamben
procuram compreender apontam para um potencial revolucionario da linguagem rumo a
libertagdo da humanidade. Da mesma forma, acreditamos que Agamben, ao refletir sobre o
que significa ser contemporaneo, ao especificar o que ¢ um dispositivo € ao apresentar

alternativas para profanar o status quo capitalista, pode nos fornecer elementos significativos
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para a emancipac¢ao humana, ao lancar “flechas” indicativas para a profanagdo desse sistema
que se impoe tal qual uma religido se impde dogmaticamente sobre seus fiéis.

O importante de fixar a partir disso tudo, € que para os autores, nos grandes periodos
historicos, a percepcao do ser humano na sociedade evolui de acordo com seus modos de
experiéncia que configuram a sua existéncia. Por isso, na atualidade, ¢ importante
compreender as causas sociais das transformagdes na producdo e reproducdo das obras de
arte para compreender essas mudancas de percep¢dao. No mundo contemporaneo, as
metamorfoses perceptivas podem ser compreendidas sob o signo da degradagdo da aura,
onde também podem ser destacadas as causas sociais dessas transformagoes.

Para Benjamin, a interrup¢do, o ponto de viragem e a reversdo que a sociedade
capitalista deve atravessar s6 serdo possiveis através de uma revolugdo no continuum da
histéria. As experiéncias contemporaneas devem servir para revisitar o passado através do
presente e assim poder salvar o que estd esquecido para construir um futuro melhor. A tese
de Benjamin de que a revolugdo ¢ um freio de emergéncia aplica-se urgentemente a nossa
crise do Antropoceno: ou paramos este modelo extrativo massivo do planeta, ou a catastrofe
serd inevitavel. A verdadeira revolu¢ao de hoje comega com o fim do modelo predatorio de
vida capitalista. A revolucdo consiste, portanto, em interromper o continuum da historia,
fazendo uso critico de linguagens técnicas e artisticas, para romper com as normas impostas
pela nossa sociedade consumista. Trata-se de fazer novos usos de tudo o que esta disponivel,
de forma original e revolucionaria. Trata-se de recolher os vestigios esquecidos da
historiografia tradicional, colocando-os em constelacio com imagens do presente e
dando-lhes importancia para a constru¢do de novas historias e novas experiéncias comuns
que déem sentido e preservem a nossa existéncia.

Perante a barbarie dos tempos atuais, em que estamos atolados ndo sé em crises
economicas, mas sobretudo em crises humanitarias ¢ ambientais, revela-se a catastrofe
cultural da sociedade humana, da nossa ciéncia, da nossa tecnologia e da nossa politica. Nos
encontramos diariamente presos em redes de dispositivos biopoliticos que alienam e
manipulam as nossas vidas de acordo com a ideologia do status quo capitalista, numa rotina
consumista e degradante. Neste cendrio, a utopia se apresenta como uma perspectiva
revolucionaria, onde, em meio a catastrofe, podemos vislumbrar saidas de emergéncia
utilizando a criatividade como forma de resisténcia e freando o continuum como ato
revolucionario.

Vimos que Benjamin defende um método dialético, no qual se estabelece um didlogo

fecundo com o passado: articula uma nova concepg¢ao de historia, viva, contada do ponto de



198

vista da maioria minorizada. O materialismo historico, por sua vez, deve retornar a sua
tarefa: propor uma historiografia do ponto de vista dos vencidos, daqueles que compdem a
classe oprimida, e ndo uma historiografia dos vencedores, daqueles que compdem a classe
opressora. Para Benjamin, a redengao messidnica/revolucionaria ¢ uma tarefa que nos foi
confiada pelas geragdes passadas. Nao existe um Messias enviado do céu: o Messias somos
noés, cada geracdo tem uma parte do poder messianico e deve esforgar-se por exercé-lo. A
tarefa messidnica seria inteiramente atribuida as geragdes humanas. O unico Messias
possivel € o coletivo, € a propria humanidade, a humanidade oprimida. Nao se trata de
esperar o Messias, nem de calcular o dia da sua chegada, mas de agir coletivamente. A
redencdo ¢ uma auto-redenc¢do, da qual encontramos o equivalente secular/profano em Marx:
os homens fazem a sua propria historia, a emancipacdo dos trabalhadores serd obra dos
proprios trabalhadores.

Neste sentido, para Agamben o tempo messidnico ¢ um tempo de suspensdo, de
prisdo no curso normal do tempo. E um momento em que as normas e estruturas sociais que
regem a vida quotidiana sdo suspensas e abre-se a possibilidade de uma experiéncia
radicalmente nova da realidade. O tempo messianico ndo ¢ uma utopia que se realizara no
futuro, mas antes um momento de interrup¢do, durante o qual as possibilidades de redencao
se tornam visiveis no presente. Sem o consolo da eternidade, resta uma politica que ndo ¢é
uma modulagdo imanente (profana) de ideias transcendentes (sagradas), mas antes uma
absolvicdo e uma aniquilagdo da ordem do sagrado no profano: ¢ a ideia benjaminiana de
felicidade. Repensar o tempo como tempo messianico abre, portanto, a possibilidade de uma
politica baseada num novo modo de viver, numa vida qualificada, na perspectiva de uma
politica que ndo procura o seu inicio, a sua fundagdo, ou seja, os dispositivos da sua
fundacao num passado imemorial, mas sabe que a origem € o que estd sempre presente.

Deste ponto de vista, a barbarie do nosso tempo corresponde ao permanente estado
de excecdo em que nos encontramos, em que a vida humana ¢ constantemente reduzida e
violada pelas atuais estruturas de poder, contra as quais devemos tomar posi¢ao. A utopia,
neste sentido, ndo € apenas uma posicao romantica e idealista, que espera um futuro melhor
ao longo da histéria. E, além disso, uma perspectiva revolucionaria cujo tempo messianico
se realiza penetrando no presente e abrindo possibilidades de redengdo face as ruinas
catastroficas que se acumulam sob 0s nossos pés.

A arte cumpre, portanto, a mesma tarefa que a tradicdo cumpria antes da sua ruptura:
reconectar o fio partido na trama do passado, resolver o conflito entre o velho e o novo. E,

desta forma, segundo Agamben, a experiéncia estética recupera o passado, abrindo ao
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homem um espago entre passado e futuro no qual ele pode fundar a sua propria agdo e
conhecimento. Este espaco € um espago estético: A arte, neste sentido, ndo ¢ apenas um
objeto estético, mas uma forma de existéncia que desafia, questiona e reinventa estruturas
sociais, culturais, politicas e econémicas. A arte pode, portanto, ser entendida como um
estilo de vida que nos convida a explorar e vivenciar novas possibilidades de estar e
conviver.

Do ponto de vista de Agamben, a arte ¢ essencialmente politica, pois, através das
suas operacdes, torna inoperantes os modelos tradicionais de linguagem e de vida politica,
abrindo assim novos caminhos de significado. Dessa forma, sendo uma atitude criadora de
possibilidades, a arte se aproxima da politica e da filosofia. O que Agamben nos apresenta ¢
um raciocinio em que a arte, a verdadeira arte, ndo estd contida ou esgotada nas suas obras
ou na sua totalidade, mas € um principio que as unifica e transcende a todas. Mas, a0 mesmo
tempo, cada obra ¢ um meio e, como tal, efémera, tal como a arte ¢ imitativa, produzindo
copias dependentes de todo o tipo de mecanismos, os Unicos através dos quais as suas
imagens podem ser produzidas.

As condicdes desesperadas da sociedade em que vivemos também oferecem uma
centelha de esperanca a Agamben, para quem a crise generalizada que enfrentamos hoje ¢
acima de tudo uma crise de imagina¢do e criatividade. Incapazes de pensar para além das
suas limitagdes legais e politicas, os humanos sdo controlados por instituicdes existentes,
que se tornam estruturas aparentemente intransponiveis, necessarias e omnipresentes. Os
mecanismos de poder através dos quais os seres humanos se tornam sujeitos ndo consistem
na domina¢do dos homens sobre outros homens, mas na domina¢do dos homens pelas
categorias abstractas que eles proprios inventaram e que, no decurso da historia, assumiram
de alguma forma o seu papel. Portanto, para Agamben, a eficacia da poética reside no seu
carater destrutivo, que consiste em desativar, privar € suprimir as normas, instituicdes e
dispositivos que compdem os diferentes aparatos biopoliticos que configuram as
subjetividades humanas. Assim, esse potencial que possuimos para fazer diferente e que
surge da poética humana, indica a libertagdo de algo ja presente: € o gesto que representa
uma condicao de abertura para “tornar-se” alguém diferente do que ja somos.

Por fim, para evidenciar a relagdo entre forma-de-vida e poténcia (dynamis), em
Agamben ¢ fundamental compreender o conceito de forma-de-vida, ndo como mera obra
(ergon), mas como possibilidade ou poténcia de néo. E através do poder que a forma de vida

e a arte estdo mais diretamente ligadas.
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Agamben parte da hipdtese de que vivemos numa sociedade focada na eficiéncia no
trabalho da vida, em que tudo ¢é explorado e sujeito a l6gica do consumo. Neste contexto, a
vida humana ja nao ¢ valorizada em si, mas apenas na medida em que € operacional, isto &,
produtiva e util a economia. A inoperabilidade surge como forma de resisténcia a esta
logica, pois propde que a verdadeira esséncia do ser humano reside naquilo que escapa a
produtividade e a utilidade, ou seja, no seu poder de agdo contemplativa que o torna aberto e
constitui a forma de vida.

A partir das leituras realizadas para compreender a arte como forma-de-vida em
Agamben, compreendemos que em sua ontologia o ser ¢ ilustrado através de seus modos de
ser, que sdo, em ultima analise, a propria vida em seu fluxo singular, que nunca se fecha em
si, mas se abre. as multiplas possibilidades de existéncia. Desta compreensdo surge uma
tarefa verdadeiramente arqueoldgica, que consiste em expor e revelar estes principios desde
a aurora grega até a contemporaneidade. Agamben argumenta que, na sociedade
contemporanea, a poiésis foi colonizada e subjugada pela biopolitica e pela logica
operacional da produgdo em massa e do consumismo. As atividades humanas estdo cada vez
mais reduzidas a simples satisfagdo de necessidades econdmicas, deixando pouco espago
para a livre expressdo da poténcia humana. A arte, por sua vez, pode ser vista como um
meio de unir de forma resiliente poiesis e praxis numa forma-de-vida, desafiando a l6gica
dominante e procurando explorar e manifestar o poder humano em expressdes diversas e
originais.

Vimos que a poiésis, segundo Agamben, ¢ a dimensao da forma-de-vida que se refere
a criacdo humana, ao poder e a capacidade de fazer algo novo. Constroi o espago no qual o
ser humano garante a sua liberdade de acdo. A poesia, entendida em sentido amplo como
criacdo artistica, ¢ considerada a manifestacdo maxima da poiésis. Podemos deduzir que,
para Agamben, a poesia ¢ em si uma forma-de-vida, porque ¢ capaz de revelar e transformar
a experiéncia humana. Para Agamben, a arte ndo ¢ apenas uma atividade externa a forma de
vida, mas ¢ intrinseca a ela. Abracando a prdxis e a poiésis, a arte torna-se uma forca ativa
de uma forma-de-vida autonoma, resistente a ldgica do consumo operacional e da producao
industrial em massa. E permite que os individuos expressem o seu potencial e criem novas
possibilidades de existéncia. Ao compreender a forma de vida como habilidade poética,
podemos repensar nosso papel na sociedade contemporanea. A poética, segundo Agamben,
ndo se limita a arte em si, mas permeia todas as esferas da vida. A arte, como forma de
poética, abre lacunas no tecido social e permite o surgimento de outras formas de ser e de se

relacionar com o mundo, podendo também ser uma pratica politica, capaz de transformar a
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realidade e influenciar a nossa forma de viver, onde manifesta-se como uma forga vital e
libertadora. Para Agamben, a arte ndo € apenas uma expressdo estética, mas uma pratica
vital com potencial para transformar a existéncia humana. A poténcia, neste sentido, € um
conceito central na filosofia agambeniana e refere-se a capacidade intrinseca de cada ser
humano para alcangar algo. Pode ser entendida como a forga vital que impulsiona cada
individuo a agir e criar.

No tema da poténcia estética podemos inserir tanto o poder do gesto criativo em
geral e o seu poder de transformagdo politica, como também o gesto infantil como poder
entre a experiéncia, a linguagem e a histéria. Acreditamos que a partir do tema da poténcia,
somado a sua perspectiva estética, podemos seguir desenvolvendo todo o tema da
profanagdo, da desativacao e do poder do ndo, em Giorgio Agamben que nao tivemos folego
para trabalhar ao longo do mestrado, especialmente porque inicialmente ndo apareceu como
objetivo de pesquisa. A centralidade da categoria da poténcia apresenta, portanto, uma
originalidade muito interessante quando ligada a estética. E € neste sentido que pretendemos
continuar as nossas investigagoes.

Acreditamos que, a partir dos estudos ja realizados por nos, ao longo do processo de
pesquisa para a escrita da dissertacdo de mestrado, podemos seguir investigando, numa
etapa posterior, sobre os elementos importantes para entender as propostas de
inoperatividade a cultura capitalista a partir das nogdes de poténcia estética, inoperatividade
e forma-de-vida. Vencidos pelo capitalismo, vivemos o dominio de uma cultura cada vez
mais massiva, cada vez mais reificada, cada vez mais seduzida por imagens. E se a maioria
dos pensadores da Teoria Critica da escola de Frankfurt compartilhava o objetivo de colocar
o ataque dos romanticos contra a civilizagdo burguesa a servico dos ideais do
esclarecimento, Benjamin e Agamben mostram interesse na apropriacao critica desses temas
e ideias com propostas elaboradas de revolugdo para interromper a marcha da sociedade

burguesa rumo ao abismo.
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