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“[...] Assim como as flores dirigem sua corola
para o sol, o passado, gragas a um misterioso
heliotropismo, anseia por dirigir-se para o sol

que se levanta no céu da historia”.

Walter Benjamin

“A moral ndo é um ramo da filosofia, mas a
filosofia primeira”

Emmanuel Levinas

s ~
SO existe uma expressdo para a verdade: o
pensamento que nega a injustica’”.

Theodor W. Adorno,; Max Horkheimer



RESUMO

A presente tese de doutorado versa sobre aspectos relevantes ao desenvolvimento de
uma pesquisa em torno da no¢do de Alteridade no pensamento de Walter Benjamin. Para
tanto, parte do levantamento e da analise de tais aspectos por meio das teses do autor em
Sobre o conceito da Histéria (Uber den Begriff der Geschichte), de 1942, muito embora eles
ndo se limitem a essa obra, podendo também ser encontradas em outros escritos seus. Dentre
os aspectos analisados destacam-se com maior énfase os chamados “rastros” ou “ruinas” da
historia, elementos que se constituem tanto por fatos historicos, quanto por objetos materiais
singulares, resistentes a processos de classificagdo e universalizagdo, razdao pela qual so
podem ser encontrados fora da historiografia convencional. Na pesquisa destacam-se, ainda, o
método constelacional, o sentido de origem (Ursprung), a temporalidade, a memoria ou
recordagdo (Erinnerung), a narrativa e a citabilidade, uma constelagio de elementos
indissocidveis entre si, de grande importancia a investigagdo da temadtica proposta. Expde,
também, de forma breve, a concepcao de Alteridade que se pretende trabalhar, representada
em boa parte pela filosofia de Emmanuel Levinas. O estudo, ao promover um didlogo entre
esses autores em torno da nocdo de Alteridade, revela um modo ou uma estrutura muito
peculiar de compreensdo da realidade, ou seja, uma forma de entendimento que tem como
ponto de partida o proprio real em sua concretude e temporalidade, além da preocupacao com
as minorias e aqueles elementos tidos como de menor relevancia ao estudo da Historia e ao

desenvolvimento das relagdes humanas.

Palavras-Chave: Walter Benjamin, Alteridade, Restos, Historia, Memoria.



ABSTRACT

This doctoral thesis deals with aspects relevant to the development of research around the
notion of Alterity in Walter Benjamin. Therefore, part of the survey and analysis of such
aspects by means of the author's essay Theses on the Philosophy of History (Uber den Begriff
der Geschichte, 1942), even though they are not limited to this work and can also be found in
his other writings. Among the analyzed aspects stand out focusing on the so-called "traces" or
"ruins" of History, elements that constitute both as historical facts, as by natural material
objects, resistant to classification and universalization processes. For that reason they can only
be found outside conventional historiography. The research also highlights the constelational
method, the sense of origin (Ursprung), temporality, memory or remembrance (Erinnerung),
narrative and citability, a constellation of elements inseparable from each other, of great
importance to research of the proposed theme. It also briefly exposes the concept of Alterity
to be worked on, represented largely by the philosophy of Emmanuel Levinas. The study, by
promoting a dialogue between these authors around the notion of Alterity, reveals a very
peculiar way or structure of understanding reality. This is a way of understanding that has as
starting point the real itself in its concreteness and temporality, in addition to the concern with
minorities and those elements considered less relevant to the study of History and the

development of human relations.

Key words: Walter Benjamin, Alterity, Remains, History, Memory.
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1 INTRODUCAO

A presente tese investiga a existéncia de uma ética da alteridade no pensamento e na
obra do filésofo alemdo Walter Benjamin, mais especificamente por meio da nocdo de rastro
(Spur) presente em seus escritos. Para tanto, toma como objeto de analise as teses do autor
intituladas Sobre o conceito de histéria (Uber den Begriff der Geschichte), de 1942. A escolha
pela analise das teses se ampara na preocupacao que tém em relacdo aos acontecimentos do
passado ao revelarem que ndo sdo contemplados pela 16gica de uma narrativa linear dos fatos,
isto ¢, pela consideracdo em recuperar vestigios, ou residuos histéricos apagados pelos

discursos dominantes em prol de concepgdes centralizadoras da historia.

Tal empreendimento tem como proposta, estabelecer relagdes entre as filosofias de
Walter Benjamin e de Emmanuel Levinas. Isso porque a concepgdo de alteridade que sera
utilizada neste trabalho, e que para nds se mostra fundamental a compreensdo de uma ética
em Walter Benjamin, segue a mesma estrutura que a nocao de alteridade presente na filosofia

de Levinas, a qual pode ser também entendida como exterioridade.

Deste modo, frente a intengdo de aproximar tais autores a partir de uma abordagem
filosofica, ¢ importante perguntarmos: Qual ¢ a importancia do conceito de rastro ao
entendimento da ética benjaminiana? Qual ¢ o significado do conceito de Alteridade em
Levinas? De que modo a ética benjaminiana, permeada por essa no¢do de alteridade, ou

exterioridade, de fato, se constitui?

A hipotese de resposta a essas questdes se da, primeiramente, por acreditarmos que
Walter Benjamin, assim como Emmanuel Levinas, parte de uma compreensdo de mundo e,
consequentemente, de Filosofia, que se contrapde a ideia de realidade em sua vasta gama de

relacdes como totalidade atemporal guiada pelo principio de identidade.

Este aspecto pode ser acompanhado em Levinas na sua critica a ontologia como
filosofia primeira, isto €, a propria constituicdo da nogdo de Ser no seio da filosofia ocidental.
Isso porque, criticando a compreensdo da realidade de forma atemporal, progressiva e
homogénea, entende, a partir desse cenario, que a preocupacao primordial da Filosofia deva
ser a relacdo do Eu com o Outro, com a alteridade absoluta e ndo a relagdo desse Eu consigo

mesmo.
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Levinas cré, portanto, que a Filosofia, ao se deter na ontologia como motor principal,
estaria sempre em torno do si mesmo, € para que exista inclusive uma reflexdo sobre a
existéncia do humano no mundo, € preciso, antes, o trauma do outro, da socialidade. A vida &,
inevitavelmente, relagdo, ou seja, o ser humano nio esta sozinho no mundo e o mundo ndo se
constitui apenas pelo ser humano, por isso, muito mais urgente, para Levinas, seria
problematizar com maior énfase a questdo do ser-para-o-outro e ndo do ser-para-si € romper
com o discurso ontoldgico, entendido como filosofia primeira até entdo predominante no

Ocidente.

Com Benjamin, o cenério se mostra semelhante. E possivel acessar uma proposta
filosofica da ndo-identidade, ou critica ao “discurso do mesmo” (referente a mesma
discordancia de Levinas a ontologia), na diversidade de seus escritos sobre conceito de
Origem. Tais escritos também se ocupam da impossibilidade de um discurso acerca da
realidade que se configure com base no percurso ininterrupto da inten¢do, de forma linear e
atemporal. Isso porque, para Benjamin, a possibilidade de entendimento do real, mais
especificamente a compreensao dos acontecimentos historicos, se da, por vezes, de modo
inintencional e nao através da “posse”, isto ¢, da representagdo mental e estatica daquilo que

se deseja acessar e compreender em niveis mais profundos.

Em razdo disso, o filésofo insistira numa filosofia permeada pela temporalidade que se
dedique através do conceito de Origem, avesso a concep¢ao de inicio cronoldgico, de génese,
trazer a tona elementos do real que se encontram escondidos por tras de um suposto
desenrolar harmonioso dos fatos. Isto €, buscar, no dito, o devir, aquilo que ainda nao veio a
ser: imagens dinamicas e, portanto, dialéticas da realidade que possam nos revelar, através de
seu movimento, a Outra face dos acontecimentos. A partir disso, estabelecemos relagdes com

o conceito de Alteridade de Levinas.

A proposta se justifica na medida em que, frente a sempre tardia e inacabada tarefa da
Filosofia de dizer o real em sua concretude e temporalidade, principalmente, no que se refere
as relacdes humanas com o mundo a sua volta, oferece uma possibilidade outra de leitura e
discussdo dessa mesma realidade que ndo aquela ja fechada e insuficiente, configurada pela

tradi¢do filosofica hegemonica.

No campo da ética, ha a necessidade de se pensar a agdo humana nao apenas do ponto

de vista da identidade, do Eu encerrado em si mesmo, mas este em relacao ao Outro, o qual
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ndo se pode dominar, nem reduzir a categorias e, portanto, considerado sempre traumatico em
seu instante de origem. Além destes aspectos, esta tese tem como objetivo aproximar a
filosofia de dois autores aparentemente distantes em seu fazer filosofico e ainda pouco
tematizados conjuntamente, mas que, como o proprio estudo defende, possuem muito em

comum.

Para melhor compreensdao das ideias acima expostas, a presente pesquisa em sua
estrutura se divide em trés capitulos. No primeiro, intitulado Walter Benjamin, procuramos
abordar o conceito de Origem na filosofia do autor. Tal conceito aparece distribuido nas obras
do filésofo de forma constelacional, isto ¢, complementar, fazendo com que a elei¢dao de
apenas uma obra para andlise se torne dificil & compreensao integral do conceito. No entanto,
se pode apontar como foco principal de estudo, neste capitulo, os escritos de Benjamin sobre

o tema citado em Origem do drama barroco alemdo (Ursprung des deutschen Trauerspiels),

de 1928.

Neste ponto ¢ ainda importante destacar a critica benjaminiana ao método de escrita
filosofica ocidental, o qual, de forma atemporal e representacional, visa explicar os
acontecimentos do mundo, aspecto que, para o autor, se constitui numa tarefa pretensiosa e
falha na medida em que desconsidera a multiplicidade e a transitoriedade do real que, segundo
ele, ndo permite ser aprisionado em conceitos, mas, sim, narrado ou mostrado. Esta critica de
Benjamin tem inspiracdo na filosofia de Franz Rosenzweig, uma vez que este propde o uso do
método narrativo e ndo descritivo, comum a filosofia ocidental, por entender o primeiro como

receptivo as transformacgdes da realidade, aberto a critica e, portanto, sempre atual.

O segundo capitulo, Emmanuel Levinas, trata da concepgdo de Alteridade no
pensamento e na obra de Emmanuel Levinas, principalmente, a partir de seu escrito De outro
modo que ser ou para la da esséncia (Autrement qu' etre au au-dela de l' essence), de 1974. O
interesse € mostrar como o conceito de Alteridade € concebido, o qual se explicitara, neste
trabalho, em dialogo com a filosofia de Walter Benjamin e que ¢ também central para a

compreensdo da filosofia de Levinas.

Para tanto, ¢ necessario estabelecer uma breve relagao entre a filosofia de Levinas com
o pensamento de Martin Heidegger sobre o tema, pois ¢ com referéncia a esse autor que
Levinas toma impulso para o desenvolvimento de suas ideias. Ainda serdo abordados, de

forma breve, porém, ndo menos importante, Husserl ¢ Rosenzweig, principalmente, no que
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diz respeito ao envolvimento de Levinas com as relagdes intersubjetivas ligadas ao mundo dos
fenomenos, bem como a critica que ele tece a ontologia em prol da Etica da Alteridade como

filosofia primeira.

O terceiro e ultimo capitulo, Alteridade em Walter Benjamin, aborda elementos da
filosofia de Benjamin, os quais abrem perspectivas para pensarmos uma ética da alteridade
em suas teses. Sendo assim, esse capitulo, através da andlise das teses benjaminianas, mais
especificamente das teses 1/, 111, VI, VII, IX, XVI e do Apéndice A, ira mostrar de que modo ¢
possivel, fazermos essa reflexdo. Isso porque as teses do autor, ao proporem uma forma de
compreensdo da historia que tenha como base a propria concretude do real, em sua inteireza e
ndo a partir de conceitos fundadores que tentem explica-la de antemao, abre espago para que o

Outro da historia seja contemplado.

Esse Outro da histéria nada mais € do que os fatos relegados as sombras, rastros de um
passado esquecido e que podem vir a tona quando se respeitam suas inscrigdes no tempo de
origem, para que, apoiado nesse ponto, se possa criar e recriar conceitos capazes de fazer
justica a historia segundo uma perspectiva nao totalizante, isto ¢, oposta as tentativas de
justificacdo ou de explicacdo dos fatos. A abertura para o rastro, para o Outro infinitamente
Outro, porque nunca cessa de acontecer, na proposta benjaminiana de releitura da historia,

remete as estruturas da Alteridade em Levinas.

A relevancia de abordagem deste tema estd no comprometimento ético que se deve ter
com questdes de sentido. Embora, por vezes, esta preocupacdo nos coloque frente as
limitagdes discursivas, isso de modo algum se mostra negativo a Filosofia. Pelo contrario,
acaba por ressaltar uma figuragao que desde sempre, ao fazer filosofia, se deveria entender: ha
a necessidade de se aprender a pensar no tempo e ndo fora dele, se se quiser responder as

questdes mais urgentes de nossa existéncia e que nos interpelam a todo o instante.
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2 WALTER BENJAMIN

“O que deixaremos nos aos outros, além de
nossos proprios escritos em pdginas nao
cortadas? .

Para entrarmos na questdo de como a filosofia de Levinas poderia nos auxiliar a
perceber uma ética da alteridade em Walter Benjamin, em especifico nas teses Sobre o
conceito de histdria’, antes ¢ preciso entendermos em quais aspectos o pensamento desses
autores ¢ convergentes.

Para alguns, é possivel que a relacdo Benjamin e Levinas possa parecer um pouco
incomum, até mesmo por serem esses dois filésofos detentores de personalidade bastante
diferentes entre si, no entanto, como iremos mostrar, ambos possuem diversos pontos em
comum, tanto no que diz respeito as experiéncias de vida como também em suas filosofias.
Isso acontece porque ambos se comprometeram de forma muito clara a repensar a
racionalidade e suas pretensdes de totalidade de percepcao sobre o mundo, sob a qual se
ergueu a Filosofia no Ocidente desde seus principios e, sobre isso, Souza afirma que “desde

”3 Para tanto, é preciso que esses

aquilo que propriamente a define: desde seu sentido
elementos sejam apresentados, o que nos leva, neste primeiro capitulo, a fazer um exercicio

de exposi¢do em direcdo ao que nos diz a filosofia de Walter Benjamin.

Walter Benjamin (1892-1940) foi um filésofo alemdo cuja historia de vida ndo pode
ser separada da tragica historia alema da primeira metade do século XX. Viveu sob duas
grandes Guerras Mundiais, crise econdmica e ascensdo do nazismo®. Assim como Levinas,
Benjamin era judeu, porém de familia assimilada, condi¢do que, no entanto, ndo o livrou da

perseguicao nazista. Passou parte da vida sob o espectro da morte.

Afligido pelo medo de ser capturado e torturado pelo exército alemdo, exilou-se na
Franga em 1933 até o ano de 1940, ano em que tentou a fuga rumo aos Estados Unidos, mas

temendo ser pego na fronteira entre a Franca e a Espanha, mais especificamente na cidade de

1 BENJAMIN, W. apud BOURETZ, P. Walter Benjamin (1892-1940): o Anjo da Historia e a Experiéncia do
Século. In: BOURETZ, P. Testemunhas do Futuro. Sdo Paulo: Perspectiva, 2011, p. 283.

2 BENJAMIN, W. Sobre o conceito de historia. In: BENJAMIN, W. Obras Escolhidas I: Magia e Técnica, Arte
e Politica. Ensaios sobre literatura ¢ histéria da cultura. Trad. Sérgio Paulo Rouanet. — 8. ed. — Sdo Paulo:
Brasiliense, 2012.

3 SOUZA, R.,T. Razdes Plurais: itinerarios da racionalidade ética no século XX. Porto Alegre: EDIPUCRS,
2004.

4 GAGNEBIN, J. M. Benjamin. In: PECORARO, R. (Org.) Os Filosofos Classicos da Filosofia — Vol. III. Rio
de Janeiro: Vozes; Rio de Janeiro: PUC-Rio, 2009.
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Port Bou, onde a ocupagao de Hitler inesperadamente aparecera, acaba por cometer suicidio,
o qual foi anunciado um dia antes em carta entregue a Henny Gurland®, destinada também a

Adorno, isto €, em 25 de setembro de 1940. Escreve Benjamin:

Numa situagio sem saida, ndo tenho outra escolha sendo pdr fim a tudo. E num
vilarejo nos Pirineus onde ninguém me conhece que minha vida vai se acabar. Peco-
lhe que transmita meus pensamentos ao meu amigo Adorno e lhe explique a situagdo
em que me vi colocado. Ndo me resta muito tempo para escrever todas aquelas
cartas que eu desejaria escrever®.

E também comum encontrarmos na troca de cartas entre ele ¢ Theodor W. Adorno e
também, por vezes, Gretel Karplus, futura esposa de Adorno na época, do qual foi grande
amigo, parceiro intelectual e inspirador, referéncia as frequentes mudangas de local
enfrentadas por ele para se defender do contexto turbulento de sua época antes de seu
suicidio, bem como sobre suas dificuldades financeiras, apesar de ser um filésofo de origem

abastada e ter vivido por muito tempo sobre o apoio financeiro de seus pais.

Aliés, as dificuldades financeiras de Benjamin irdo permear toda sua relacdo com o
Instituto de Pesquisa Social, embrido da Escola de Frankfurt, com a qual o autor possuia o
vinculo de colaborador e recebia uma espécie de bolsa. Inclusive a propria amizade que tinha
com Adorno serd marcada por esses problemas, pois, como se sabe, Adorno era, tal como
Horkheimer, diretor do Instituto.

De acordo com Gagnebin,’ isso ocorre porque, infelizmente, devido a crise financeira
e a desvalorizagao do franco, em funcdo da tomada do poder pela Frente Popular, em 1936, os
valores que Benjamin recebia daqueles ndo eram suficientes para cobrir suas despesas. O
proprio coloca em carta a Adorno enviada em 15/06/1937¢, na qual afirma que 1.500 francos
ndo eram suficientes como auxilio minimo para quem estava diante da tarefa que o Instituto
lhe exigia, visto que, desde a ultima visita de Adorno a Paris, naquela época, havia surgido

“uma notavel incerteza sobre o desenvolvimento do franco francés™”.

Outro aspecto que agravava a situagdo de Benjamin era o fato de ele ndo possuir um

trabalho fixo, vivendo de produgdes realizadas para revistas e radios. O filésofo se vé sem

5 Mulher que viajava junto com o grupo de Benjamin em dire¢do a Espanha e da qual o filosofo se tornara
proximo na ocasido. Henny Gurland era mie de Joseph Gurland e, apos sua chegada aos Estados Unidos, ficou
conhecida por ter se casado com o filosofo e psicanalista Erich Fromm.

6 ADORNO, T. W. Correspondéncias 1928-1940: Theodor W. Adorno, Walter Benjamin. Trad. José Marcos
Mariani de Macedo. Sao Paulo: Editora Unesp, 2012, p. 476.

7 GAGNEBIN, J., M. Walter Benjamin: os cacos da historia. Sao Paulo: n-1ledigoes, 2018, p.17.

8 ADORNO, T. W,, 2012, p. 291.

9 ADORNO, T. W., 2012, p. 291-292.
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nenhuma fonte estavel de ganhos quando, em razdo do crescente poder do partido nazista, os
meios de comunicagao de massa comecam a renunciar a seus colaboradores de ligacdes com a

esquerda ou de origem judaica, como € o caso de Benjamin.

Gershom Scholem, de quem foi um grande amigo, também escreve sobre a condi¢do
de Benjamin no periodo que antecedeu a Segunda Grande Guerra. Na troca de
correspondéncias entre ele e Benjamin, durante os anos de 1932 a 1940, posteriormente
publicadas pelo proprio Scholem em forma de livro'®, o qual surgia em resposta a muitos
questionamentos feitos sobre sua relagdo com Benjamin descrita na obra Walter Benjamin: a
histéria de uma amizade", é possivel acompanhar a precaria e preocupante situagdo de
Benjamin ndo somente financeira, mas inclusive enquanto judeu em meio ao regime nazista,
quando fora internado no campo de refugiados em razao da declaragdo da Segunda Guerra.

Na carta de 25 de novembro de 1939, Benjamin comenta:

Apbs a declaragdo de guerra, fui obrigado a dirigir-me a um campo de internamento
como os outros refugiados alemaes. Encontrei a sua carta do dia 11 de setembro ao
regressar. Minha irma havia me informado da sua preocupagdo, mas nao pude lhe
escrever, uma vez que o correio que saia do campo ndo podia conter mais do que
oito cartas por pessoa mensalmente. A minha libertagdo foi uma das primeiras a ser
anunciada. Isso significa que deixei varios amigos por 14 e vocé facilmente pode
imaginar o quanto isso me doi. [...] Ninguém duvida aqui que esse sera o fim de

Hitler. Mas o importante ¢ fazer com que ele nao coincida com o fim de muitas vidas
humanas".

Embora n3o tenha logrado sucesso em vida, visto que os estimulos que recebia do
mundo contemporaneo na sua €poca eram fracos demais e os prémios da posterioridade
demasiado incertos", Benjamin é hoje um dos filosofos mais conhecidos do século XX. Isso
ndo se restringindo somente a filosofia, uma vez que suas obras também sao estudadas pelas
mais diversas areas do saber humano, razao pela qual falar de sua vida e obra ¢ uma tarefa que

exige aten¢do redobrada.

Em razao da notoria popularidade de Benjamin, tanto no &mbito académico como fora
dele, ¢ preciso ter o cuidado de ndo se deixar cair em abordagens fetichistas a respeito de suas
obras e de conceitos ja bastante disseminados. Para tanto, ¢ preciso que algumas

caracteristicas de seu filosofar sejam abordadas de modo a evidenciar os fundamentos de sua

10 BENJAMIN, W.; SCHOLEM, G. Correspondéncia. Trad. Neusa Soliz. Sao Paulo: Perspectiva, 1993.

11 SCHOLEM, G. Walter Benjamin: a historia de uma amizade. Trad. Geraldo Gerson de Souza; Natan Nobert
Zins; J. Guinsburg. Sao Paulo: Perspectiva, 2008.

12 BENJAMIN, W.; SCHOLEM, G., 1993, p. 351.

13 BENJAMIN, W.; SCHOLEM, G., 1993, p. 335.
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pratica filosofica, capazes de oferecer algumas importantes chaves de leitura para o

desbravamento de seu pensamento.

Um desses aspectos ¢ a influéncia tanto da doutrina judaica nas obras do filésofo,
quanto do seu viés materialista, que muitos tendem, de forma bastante apressada, diga-se de
passagem, utilizar para rotular o autor, obviamente sob os mais distintos interesses.
Colocamos isso, pois € possivel observar numa leitura cuidadosa as obras de Benjamin que
durante toda sua vida ele ird hesitar entre esses dois pontos, nunca aderindo completamente a
nenhum dos dois.

Na verdade, Benjamin serd muito criticado por essa postura de ndo adesdo total aos
movimentos sionistas € a0 comunismo por seus amigos, os quais frequentemente se mostram
impacientes e até irritados com as constantes hesitagdes de Benjamin as suas investidas, como
¢ o caso de Gerson Scholem' e Asja Lacis. Frente a esse cenario, fica a questdo: ndo seria o

interesse de Benjamin sobre esses temas dado somente por influéncia de seus amigos?

Acreditamos que, apesar de Benjamin ser, de fato, influenciado por seus amigos a
incorporar o marxismo e o judaismo em suas reflexdes, ¢ sabido que o autor, antes mesmo de
estabelecer relagdes com eles, ja possuia, mesmo que de forma indireta, interesse a respeito
dos temas. Nesse ponto, concordamos, entdo, com o que expoe Gagnebin sobre o assunto, isto
¢, que o fato de Benjamin viver sob constantes hesitagdes a respeito de uma integral adesao
aos movimentos dos quais seus amigos faziam parte, revelam uma certa antevisao sobre os
perigos

[...] em que incorre um movimento politico ao querer realizar a qualquer prego
aquilo que define o objetivo ultimo de sua luta, seja a sociedade sem classes ou a
Nova Jerusalém. Benjamin suspeita dessa coincidéncia precipitada entre o “real” e a

“utopia”, que faz esquecer a dimensao critica da agdo politica, a inica, segundo ele,
a justifica-la".

Contudo, ndo sera somente de Scholem e de Asja que Benjamin sera alvo de criticas
quanto ao seu modo de escrita e posicionamento filos6fico € mesmo Adorno se incomoda,
varias vezes, com a forma, segundo ele, pouco dialética e até mesmo “inocente” com que

Benjamin se posiciona em alguns de seus textos, como ¢ o caso de 4 obra de arte na era de

14 Ainda que Scholem afirme que convencer Benjamin a ir a Palestina para se juntar ao sionismo, estava muito
distante de suas verdadeiras inten¢des. De acordo com o proprio, “[...] jamais tentei convencer outra pessoa a
tomar uma decisdo dessas, muito menos alguém com uma personalidade tdo complexa quanto Walter Benjamin”
(BENJAMIN, W.; SCHOLEM, G., 1993, p. 14).

15 GAGNEBIN, J., M., 2018, p. 31.
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sua reprodutibilidade técnica (1936) e de A Paris do Segundo Império na obra de Baudelaire,
primeira versao do ensaio sobre Baudelaire, posteriormente conhecido como Alguns temas em

Baudelaire (1939).

Tais criticas podem muito bem ser observadas nas cartas de Adorno enviadas a
Benjamin em 19/03/1936 e 10/11/1938, nas quais faz comentdrios sobre as analises

benjaminianas tanto da obra de arte quanto do fldneur na modernidade pedindo “mais

9916 9917

dialética”® e menos descrigdes de “categorias relativamente abstratas que nao se

entrecruzam, nem retomam a origem dos problemas que as suportam, deixando em “aberto a

cada passo as respostas teoricas decisivas as perguntas”'®

. Nos temas sobre Baudelaire, em
especifico, Adorno, ao apontar como falha a tentativa dialética de Benjamin no que se refere a
mediacao, chega a acusar a obra do autor de “artificialidade” por se utilizar em demasia de

expressdes metaforicas e pouco uso de teoria.

Aqui devemos considerar a hipotese de que o que Adorno vé em Benjamin como “falta
de dialética” seja propriamente o método criado pelo autor para o seu fazer filoséfico, o qual
serd muito mais expositivo do que explicativo, assumindo, deste modo, na maior parte das

vezes, o tom de dentincia, como ira inclusive ressaltar Gagnebin®.

O fato de Benjamin, em alguns momentos, se recusar a avancar em determinados
temas, interrompendo suas reflexdes com “categorias relativamente abstratas”, como ira
pontuar Adorno, ndo significa que lhe falte visdo critica, mas que possuia uma estratégia

filosofica diferente e que ird marcar, sendo toda a sua obra, ao menos parte dela.

A escrita peculiar de Benjamin faz com que muitos de seus temas, ndo exatamente
“bem amarrados” como gostariam de ver alguns de seus criticos, sejam mais bem explorados
em outras de suas obras. Benjamin deixa pistas ao seu leitor que, ao percorrer o conjunto de
seus escritos, os vé como um grande quebra-cabeca, repleto de pecas que se conectam umas
as outras de modo que a leitura de apenas uma obra em particular ndo seja suficientemente
capaz de revelar o sentido total daquilo que o autor visa expor. Até mesmo pelo fato de que as
obras de Benjamin, no que se refere a cronologia de sua producdo, ndo seguem,

necessariamente, uma sequéncia de assuntos complementares.

16 ADORNO, T. W., 2012, p. 206-214.
17 ADORNO, T. W., 2012, p. 206-214.
18 ADORNO, T. W., 2012, p. 399-400.
19 ADORNO, T. W., 2012, p. 399-400.
20 GAGNEBIN, J., M., 2018, p. 58.
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Essa recusa de Benjamin em atribuir maior objetividade as suas reflexdes filosoficas,
se utilizando de um tom mais metaforico em seus escritos, se deve, provavelmente, “a um
modelo de leitura herdado da leitura dos textos sagrados [...], [onde] a interpretacdo ndo
pretende delimitar um sentido univoco e definitivo; ao contrario, o respeito pela origem divina

do texto impede sua cristaliza¢do e sua redu¢io a um significado tinico™'.

Isso nos leva a outro ponto de grande relevancia na filosofia de Benjamin que ¢ a
critica que ele proprio faz em relagdo a busca do pensamento filosofico ocidental pelo
conhecimento e pela veracidade desse conhecimento a partir de uma suposta totalidade, a qual
¢ desenvolvida em sua tese de doutoramento Origem do drama tragico alemdo®. Benjamin
inicia a obra citando Materiais para a historia da teoria das cores de Goethe, na qual diz que
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“[....] nem no conhecimento nem na reflexdo nos € possivel chegar a totalidade”*. Mas o que

isso significa? Em que se constitui essa totalidade que Benjamin coloca em questao?

2.1 CRITICA A TOTALIDADE DE SENTIDO

“[...] o bloco da Totalidade, habitado pelo Ser
enquanto Unidade de Sentido na qual tudo o que
¢ diferente acaba de uma ou de outra forma
finalmente subsumido, expressa ndo a leitura e a
determinagdo pura e simples da ‘realidade’ como
tal, mas — apenas — uma destas leituras; e ndo a
mais tolerante para com as aspiragoes profundas
do ser humano .

Ainda que o preficio de Benjamin na sua tese Origem do drama tragico alemdo
(1928) fosse, para muitos intelectuais de sua época, um texto incompreensivel, sendo tratado
como uma das “mais impenetraveis pegas em prosa escritas em uma lingua moderna”®, ao
longo do tempo se tornou uma referéncia para diversos debates acerca dos conceitos de
verdade ¢ de conhecimento ¢ de como se relacionam com as ciéncias ¢ com a Filosofia,

destacando que, no periodo em que Benjamin escreve o prefacio a discussdo de pano de

21 GAGNEBIN, J., M., 2018, p. 41.

22 BENJAMIN, W. Origem do drama tragico alemdo. Trad. Jodao Barrento. — 2 ed. — Belo Horizonte: Auténtica
Editora, 2013 b.

23 GOETHE, J., W. Materiais para a historia da teoria das cores, 1907 apud BENJAMIN, W., 2013 b, p. 15.

24 SOUZA, R., T. Existéncia em Decisdo: uma introdu¢do ao pensamento de Franz Rosenzweig. Sdo Paulo:
Editora Perspectiva, 1999, p. 24.

25 ADORNO, T. W., 2012, p. 16 — Rodapé, Nota 3.
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fundo, a discussdo era se a Filosofia, frente aos inquestionaveis avangos cientificos da época,

nao deveria também almejar pretensoes de cientificidade.

Tal compreensdo da “filosofia como ciéncia” era uma no¢do bastante defendida pelos
neokantianos da escola de Marburg, os quais, influenciados pelo pensamento iluminista
vigente, acreditavam que a filosofia deveria sofrer uma redu¢do ao modo de pensar
matematico, isso sob a premissa da importancia de conduzir a racionalidade em prol de um
progresso técnico. Benjamin, em vista disso, tece, entdo, uma critica a esse conceito por
considera-lo “demasiado [...] reduzido, apoiado exclusivamente na razao, ¢ nao a razao em

geral™®,

Ao recusar essa ideia, Benjamin defende em seu prefacio que a tarefa da Filosofia ndo
¢ a de se reduzir a conceitos, isto é, apreensdes mentais da realidade, mas a de exposicao da
verdade, pois, de acordo ele, se a filosofia for determinada por aquela fun¢do, “ela corre o
perigo de se acomodar a um sincretismo que tenta capturar a verdade numa teia de aranha

estendida entre varias formas de conhecimento, como se ela voasse de fora para cair ali”?’.

A verdade, na visdo do filésofo, “furta-se a toda e qualquer proje¢do no dominio do

conhecimento”

, pois ela ndo se da a posse e nesse sentido o objeto do conhecimento nao
teria correspondéncia com a verdade, pois € proprio do objeto ser “determinado pela
necessidade de sua apropriacdo pela consciéncia”®. O objeto, ao ser passivel de apropriacdo
pela consciéncia, se mostra suscetivel ao questionamento, ja a verdade ndo, ou poderia a

verdade ser questionada?

Se a verdade fosse questiondvel, em que medida a resposta dada a ela, sob a crenga de
ser também verdadeira, poderia ser realmente considerada como tal? Para o fil6sofo, antes que
respondéssemos a esta questao, ¢ bem provavel que ela tivesse que ser recolocada e, entdo, se
compreenderia que a unidade da verdade escapa a qualquer interroga¢do®’. Mas como ¢é
possivel, entdo, Benjamin sustentar em seu prefacio que a tarefa da Filosofia ¢ a exposi¢do da
verdade? Isto é, que € proprio da Filosofia o ter de se confrontar a cada passo com a questao

da apresentacdo da verdade? Nao haveria aqui uma contradi¢ao?

26 MACHADO, F., P. Imagem e consciéncia da historia: pensamento figurativo em Walter Benjamin. Trad.
Milton Camargo Mota. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 2013, p. 105.

27 BENJAMIN, W, 2013 b, p. 16.

28 BENJAMIN, W, 2013 b, p. 17.

29 BENJAMIN, W, 2013 b, p. 17.

30 BENJAMIN, W, 2013 b, p. 18.
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Conforme Gagnebin®', ndo ha contradigdo, pois, apresentacdo ou exposi¢do, no
pensamento de Benjamin, ¢ algo totalmente oposto a questdo da representacdo, da posse via
consciéncia de objetos exteriores ao sujeito. A exposicao (Darstellung) se refere a0 momento
em que se manifesta a contribui¢do singular do autor a respeito da ordenagao ou mostragao do

material pesquisado.

Este ¢ o0 momento em que as escolhas narrativas e argumentativas do autor podem
“reinterpretar a profusdo do material pesquisado e langar uma nova luz sobre ele”®,
explorando os elementos nao ditos, ou ndo explicitamente visiveis, impregnados, aspecto que
somente pela via da representagdo ou da apreensdo mental da realidade e sua sistematizacao
em conceitos ndo seria possivel. Do modo como sdo tradicionalmente concebidos, retém
apenas aqueles elementos da realidade que foram passiveis de assimilagdo pela razdo no

momento da interagdo sujeito-objeto, o que, consequentemente, apresenta limitagdes em sua

abordagem.

A realidade representada em conceitos ¢ restrita ao pensamento do sujeito que pensa, o
qual busca identificar o que lhe € exterior através de uma série de condi¢des e possibilidades
de conhecimento por ele anteriormente definidas. Os conceitos, por mais universalizaveis que
possam parecer, ndo sao suficientes em si mesmos, se relacionam com o real que ¢ permeado
pela temporalidade, pela mudanga constante e diversa que os desatualiza. Benjamin mostra no
prefacio como a tarefa de exposicdo ¢ passivel de ser realizada com o intuito de fazer com que

os dados obtidos mostrem, a partir de si mesmos, de sua propria estrutura, a verdade.

Em vista disso, o filésofo ird iniciar com a questdo do método. Para que a exposicdo
ocorra, Benjamin sustenta que o método de abordagem dos fendmenos deve seguir o estilo do
tratado escolastico, ou “ensaio” como posteriormente ird sugerir Adorno em Ensaio como
y 3 ) o o . L . ,

orma>, obra inclusive inspirada nas ideias de Benjamin, como caracteristica principal, além
da citagdo, e da forma pouco doutrindria como se desenvolve, trabalha com a ideia de

“caminho ndo direto”.

A nog¢ao de “caminho nao direto”, ou desvio, como Benjamin iréd se referir ao tratado,

tem aqui o sentido contrario a nogao de sistema. No entanto, € preciso ter o cuidado, frente a

31 GAGNEBIN, J., M. Do conceito de Darstellung em Walter Benjamin ou verdade e beleza. In: . Limiar,
aura e rememoragdo. ensaios sobre Walter Benjamin. Sao Paulo: Editora 34, 2014.

32 GAGNEBIN, J., M., 2014, p. 65.

33 ADORNO, T., W. O ensaio como forma. In: ADORNO, T., W. Notas de literatura. Trad. Jorge de Almeida.
Sdo Paulo: editora 34, 2003.
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essa informacdo, de ndo supor que ele seja pouco rigoroso, ou que opere de maneira aleatoria.
O que o autor quer dizer ¢ que, pelo fato de nao desenvolver seu trabalho por meio dos
métodos convencionais a tradi¢do filoséfica, “[renunciando] ao percurso ininterrupto da

intengdo™*

, ou melhor, aos mandamentos da vontade subjetiva, permite a acdo do pensamento
de se voltar continuamente ao principio daquilo que lhe anima, regressando com cuidado ao
proprio objeto ou, como ira afirmar o autor, das “coisas” mesmas, para que elas, a partir de

suas categorias e relacdes, revelem, na observagdo, seus varios niveis de sentido.

Tal exercicio, segundo Benjamin, ¢ semelhante a tarefa de contemplacdo de um
mosaico, em que para compreendermos aquilo que ele visa mostrar ¢ preciso descer ao nivel
de seus pormenores, unir suas partes caprichosamente fragmentadas, atividade que nao se
constitui em tarefa facil, pois a ordenacdo das pecas ndo depende apenas da vontade do
sujeito, mas da estrutura das proprias pegas, que determinam seus pontos de conexao. Isso faz
com que o trabalho sobre o mosaico, ou tratado, que inclusive conservam o mesmo
parentesco, isto €, floresceram no Ocidente no periodo da Idade Média, obrigue o leitor a

“deter-se em ‘estacdes’ para refletir™’.

Isso ocorre, de acordo com o filésofo, porque o “objetivo de nenhum modo ¢ o de
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arrastar o ouvinte e de o entusiasmar””®, mas de manté-lo sobrio em relagdo ao objeto de

investigagcdo, que sdo as ideias, ou seja, “a verdade, presentificada no bailado das ideias

apresentadas, furta-se a toda e qualquer proje¢do no dominio do conhecimento™’.

Neste ponto, ¢ possivel enxergar a proximidade da filosofia de Benjamin com a de
Levinas no que diz respeito a questdo da linguagem como ndo sendo a detentora de poder
sobre as coisas, capaz de atribuir a elas sentido, mas como impulsionada a tentar expressar,
colocar em palavras, o que, por um carater muitas vezes indizivel daquilo com que o sujeito
entra em relagdo, a ela escapa. Indo mais além, se poderia afirmar que esse carater indizivel ¢
correlato a nogdo de infinito empregada por Levinas, isto €, a ideia de algo que excede a rede
de referéncias que sustenta a “totalidade de sentido” e que sera explanada no segundo capitulo

desta tese com maior profundidade.

O que o método do tratado propde, entdo, ndo ¢ capturar a verdade, mas criar

condi¢cdes e possibilidades para que ela venha a tona por si mesma, desde suas proprias

34 BENJAMIN, W., 2013 b, p. 16.
35 BENJAMIN, W., 2013 b, p. 17.
36 BENJAMIN, W, 2013 b, p. 17.
37 BENJAMIN, W., 2013 b, p. 17.
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determinagdes ¢ ndo pelo forcejamento exterior. Para Gagnebin, neste ponto, é importante
perceber que ndo estamos mais somente no nivel de uma questdo retdrica ou metodoldgica,

mas

[...] também de uma defesa da especificidade especulativa do itinerario de
pensamento filos6fico. A exposicdo vai além da ordenagdo de eclementos ja
escolhidos, pois consiste também no proprio recolher e acolher desses elementos
pelo pensar. Para Benjamin, portanto, ndo se trata somente de analisar as varias
formas de exposi¢ao que pode adotar o conhecimento filoséfico; mais radicalmente,
trata-se de resguardar uma outra dimensdo do pensamento e da escrita filosoficos:
ndo levar a conhecimento(s), mas expor/apresentar a verdade™.

Benjamin, no prefacio, se dedica, portanto, a recuperar um outro modo de fazer
filosofia que os modernos parecem ter esquecido na medida em que preferiram dar prioridade
a heranga kantiana a respeito da busca pelo conhecimento. Da mesma forma que coloca
Gagnebin, acreditamos que o prefacio seja a concretizagdo de um afastamento da filosofia de
Kant que Benjamin iniciou em 1917, em sua obra Sobre o programa de uma filosofia futura™,
quando sustenta que aquele, ao definir o conceito de experiéncia como um dos pilares do
processo de conhecimento, eliminou deste seu carater metafisico, atrelando-o apenas ao
experimento cientifico e desconsiderando as caracteristicas temporais, culturais e historicas

que a mesma pode oferecer e que ndo sdo frutos de nossa consciéncia.

De fato, esse outro modo de fazer filosofia que, como vimos, ¢ o da exposicao,
Benjamin iré trazer de Platdo, em especial de uma leitura bastante ousada que ele proprio faz

da obra do autor O Bangquete®.

38 GAGNEBIN, J., M., 2014, p. 66

39 BENJAMIN, W. Sobre o programa da filosofia por vir. Trad. Helano Ribeiro. Rio de Janeiro: 7 Letras, 2019.
40 PLATAO. O Banquete. In: PLATAO. Didlogos. Trad. José Cavalcante de Souza, Jorge Paleikat e Jodo Cruz
Costa. - 5. ed. — Sdo Paulo: Nova Cultural, 1991, p. 32-102.
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2.2 FILOSOFIA COMO EXPOSICAO DA VERDADE

“A verdade é a morte da intenc¢do”"!

O aspecto que chama a atencdo de Benjamin na obra O Banquete, de Platdo, diz
respeito a duas afirmagdes que ali sdo feitas: primeiro sobre a verdade, ou reino das ideias, ser
ilustrada como conteido essencial da beleza, e segundo sobre a propria verdade ser
considerada bela. Na interpretacdo de Benjamin, a verdade ndo pode existir enquanto tal se
nao se expde, isto €, se nao deixa transparecer seu “brilho” no mundo das aparéncias, tendo,
portanto, na forma da beleza seu veiculo de expressdo. J& a beleza como aparéncia da
verdade*” ao atrair o sujeito para proximo daquela tem seu carater de mera aparéncia

redimido.

Nas palavras de Benjamin, a beleza “manifestando-se como aparéncia, e seduzindo
enquanto ndo quiser ser mais do que isso mesmo, atrai a perseguicao do entendimento e torna
reconhecivel a sua inocéncia apenas no momento em que se refugia no altar da verdade”®.
Esse viés estético da verdade faz com que o sujeito a deseje, busque por ela e procure por seu
brilho constantemente, mesmo sabendo que ela ndo se da a posse. Essa busca por proximidade
faz com que “[...] ao rastrear incansavelmente os diversos caminhos e descaminhos da
exposi¢do da verdade, a filosofia [desenhe] as figuras conceituais possiveis nas quais a

verdade se d4 a ver e a entender”*.

No entanto, por serem sempre incompletas, tais figuras ndo guardam a verdade em si,
mas dao pistas ao sujeito de onde ela pode ser vislumbrada, contemplada. Deste modo, ¢é
possivel entender verdade e beleza numa relagao de co-pertencimento em Benjamin e desde ai
o modo como a verdade se diferencia do proprio “objeto de conhecimento com o qual nos

9945

habituamos a identifica-la””. Mas no que se constituem essas figuras conceituais? Na

salvacdo dos fenomenos, dira o autor.

Os fenomenos, devido a sua existéncia de “rude configura¢do empirica, misturada com

a aparéncia [...] desfazem-se de sua falsa unidade [pelo conceito], para, assim divididos,

41 BENJAMIN, W,, 2013 b, p. 24.

42 Toda ideia boa, virtuosa, em Platdo ¢ verdadeira e por ser assim é também bela.
43 BENJAMIN, W, 2013 b, p. 19.

44 GAGNEBIN, J., M., 2014, p.73.

45 BENJAMIN, W, 2013 b, p. 20.
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»4_ Os fendmenos, analisados pelos

poderem participar da unidade auténtica da verdade
conceitos, ao serem esmiugados em suas particularidades, libertos de sua condi¢do de mera
aparéncia, de seu lado mais superficial e ilusorio, se tornam fragmentos desordenados que
precisam ser reorganizados para poderem mostrar a verdade. Conforme Machado, “a anélise
dos fenomenos, sua dissolucdo e divisao em elementos significam uma critica radical a ordem
habitual na qual eles aparecem. Essa ordem determina os fendmenos apenas exteriormente,

por isso, os fendmenos nio perdem sua singularidade™ .

Apos libertar os fenomenos de sua falsa unidade, o conceito deve, entdo, agrupar os
fendmenos em elementos e eleva-los ao nivel das ideias. Dai a importancia do conceito a
Filosofia, pois na medida em que assume a tarefa de intermedidrio entre fendmenos e ideias, o
mesmo permite que o fendmeno participe do ser das ideias “e € precisamente esse papel
mediador que os torna adequado a outra tarefa, ndo menos primordial, da filosofia, a da

apresentacdo das ideias™, ou exposi¢do da verdade, como vimos acima.

Essa salva¢do dos fendmenos por meio das ideias evita, portanto, que sejam
consideradas como abstracdes vazias na medida em que “vai de par com a apresentagdo das
ideias por meio da empiria. Pois as ideias ndo se apresentam em si mesmas, mas apenas €
exclusivamente através de uma organizacdo dos elementos coisais no conceito”®. Deste
modo, podemos dizer que as ideias sdo a interpretacdo objetiva dos fenomenos, a qual ocorre

em fungdo do papel mediador do conceito.

Aqui é importante destacar que esse processo nao implica classificacdo dos fendmenos
num sistema logico, até mesmo porque a exposicdo das ideias é um processo descontinuo
como colocamos anteriormente, o que impossibilita também considerar as mesmas como a lei
dos fendmenos. Tal processo pode ser mais bem compreendido, de acordo com Benjamin, por
meio de uma analogia: “as ideias relacionam-se com as coisas como as constelagdes com as
estrelas. [...] As ideias sdo constelacdes eternas, e se os elementos se podem conceber como
pontos em tais constelagdes, os fendmenos estdo nelas simultaneamente dispersos e salvos”.
Quer dizer, as ideias ndo servem para o conhecimento dos fendmenos, assim como as

constelagdes ndo servem para o conhecimento do que ¢ a estrela em si e tampouco o

conhecimento do que € a estrela em si serve de critério para a existéncia das constelagdes.

46 BENJAMIN, W., 2013b, p. 22.
47 MACHADO, F, A, P., 2004, p. 62.
48 BENJAMIN, W., 2013 b, p. 22.
49 BENJAMIN, W., 2013 b, p. 22.
50 BENJAMIN, W., 2013 b, p. 22.
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Pelo contrario, o significado da estrela em si, assim como o dos fendomenos, se esgota
em seu elemento conceitual, sendo a constelacao, ou no caso as ideias, a interpretacdo desses
conceitos, razdo pela qual Benjamin afirma que os fendmenos (estrelas) estdo dispersos e
salvos a0 mesmo tempo nas ideias (constelacdes), quer dizer, a0 mesmo tempo em que as
ideias se constituem em interpretagdo dos fendmenos através de suas possibilidades

conceituais, elas nao os determinam, nao sao capazes de petrifica-los nessa interpretagao.

Individualmente, os fenomenos continuam sendo o que sdo, ndo perdem sua
singularidade, por mais que o conceito agrupe seus elementos em comum para poder oferecer
as ideias os materiais para interpretacdo. Assim, “aqueles elementos, que os conceitos tém por

tarefa destacar dos fendmenos, sdo mais claramente visiveis nos extremos da constela¢do™".

Nessa perspectiva, podemos dizer, seguindo o raciocinio adorniano, que “o real ndo ¢

1”2, os fendmenos em sua concretude ndo sdo plenamente apreensiveis pelo

0 raciona
conceito, que comunica as ideias apenas aquilo que por ele pode ser captado, razao pela qual,
na sua exposicdo, a verdade se oferece apenas num vislumbre, nunca de forma fixa. Por isso,
a tarefa de exposicdo realizada pela Filosofia deve ser exercicio constante, nunca se dando por

satisfeita.

Neste ponto € possivel também falar de uma ndo intencionalidade do ser das ideias,
ndo intencionalidade da verdade, porque esta ndo ¢ determinada pela vontade do sujeito.
Embora haja um trabalho intelectual do sujeito ao agir analiticamente sobre os fenomenos,
ndo sera ele, através de sua vontade, de seus sistemas logicos, que determinara o sentido dos

mesmeos.

Ao reunir os elementos em comum dos fendmenos para eleva-los ao nivel das ideias, o
sujeito ndo ¢ livre para organizar a figura conceitual do modo como bem entende. Se
retomarmos o processo de montagem do mosaico utilizado por Benjamin para explicar seu
método como desvio e estendé-lo a essa questdo, iremos perceber que os fendomenos do
mundo possuem suas proprias estruturas, seus pontos de encaixe especificos, ndo sendo
possivel conectar os elementos que se ddo nos extremos de suas formas apenas pela forga da

razao.

51 BENJAMIN, W., 2013 b, p. 23.
52 ADORNO, T., W. Dialética Negativa. Trad. Marco Antonio Casanova. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed, 2009.
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Do mesmo modo, ndo é possivel, por exemplo, criar a imagem de uma constelagao
desconsiderando a propria estrutura das estrelas, bem como a localizacdo de cada ponto em
que elas se encontram e que ndo passam pela ordenacao intencional do sujeito, pois a verdade,
segundo Benjamin, “¢ um dar-se desprovido de todas as formas de intengdo — para além de

que a propria verdade nunca pode aparecer como intengdo™>’.

Esse pensamento constelacional de Benjamin ¢ um pensamento que nasce da quebra,
da ruptura entre a correspondéncia imediata e intencional do conceito com o objeto do
conhecimento, ou como ir4 afirmar Adorno, na esteira do pensamento de Benjamin, ¢ um tipo
de pensamento que “circunscreve o conceito que ele gostaria de abrir, esperando que ele salte,
mais ou menos como os cadeados de cofres-fortes bem guardados: ndo apenas por meio de

uma Unica chave ou de um unico niimero, mas uma combina¢do numérica”*.

O interessante desse enfoque que ¢ a reflexdo ndo comecga, portanto, de um limite
inicialmente designado pelo sujeito cognoscente, mas da relagdo que o Outro, em sua propria
estrutura, suscita no sujeito, isto ¢, na filosofia de Benjamin, assim como na de Levinas, o
sujeito intencional comum a historia do pensamento ocidental ¢ retirado de sua primazia
enquanto produtor da verdade para dar espago aquilo que lhe vem externamente e provoca o

pensamento para além de seus limites.

2.3 LINGUAGEM E VERDADE

255

“A linguagem ndo oferece jamais meros signos

Benjamin ir4 correlacionar a no¢ao de verdade inintencional com a linguagem. Para o
filoésofo, a linguagem serd vista como a propria manifestagdo da esséncia “daquilo que €7, a
linguagem ¢ o meio (Medium) por meio da qual a verdade tanto dos homens quanto das coisas
se manifesta, ou ¢ comunicada de forma imediata. Essa nog¢dao de linguagem como
intrinsecamente ligada a esséncia das coisas ¢ explicada pelo autor a partir de uma metafora

biblica, aspecto que ndo significa que queira interpretar tal texto, tomando-o como verdade

53 BENJAMIN, W, 2013 b, p. 24.

54 ADORNO, T. W., 2009, p. 30.

55 BENJAMIN, W. Sobre a linguagem em geral e a linguagem do homem. In: BENJAMIN, W. Escritos sobre
mito e linguagem. Trad. Susana Kampff Lages e Ernani Chaves. Sdo Paulo: Duas cidades; Ed. 34, 2011, p. 63.
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revelada. Pelo contrario, ao se utilizar da histéria biblica, Benjamin remonta a caracteristicas

da filosofia judaica.

A metafora utilizada pelo autor serd a da criagdo, em que Deus, com sua palavra
criadora, concede a Addo o poder da fala e junto dela a de nomear as coisas existentes, sendo
essa sua esséncia espiritual. Addo, ao nomear as coisas, no entanto, ndo se coloca como
superior a elas, mas na condi¢do de tradutor de sua esséncia em palavras, visto que as coisas
em si sao mudas, nao receberam a mesma caracteristica adamica da fala, mas receberam um
nome, o qual sera por Addo comunicado na linguagem e assim o sera porque:

[...] recebendo a lingua muda e sem nome das coisas e transpondo-a em sons, nos
nomes, o homem solve [sua] tarefa. Mas essa tarefa seria insoluvel se a lingua

nomeadora do homem e lingua sem nome das coisas ndo tivessem uma proximidade
de parentesco em Deus, oriundas da mesma palavra criadora™.

Aquilo que Addo nomeia ndo parte, portanto, de sua vontade, de uma criagdo sua, pois
o ato de nomear, nada mais nada menos se trata de dar voz a esséncia divina das coisas, ou
seja, “a relagdo absoluta do nome com o conhecimento sé existe em Deus, s6 nele o nome,
porque € intimamente idéntico a palavra criadora, é o puro meio do conhecimento”’. Porém,
quando o homem cai do paraiso, ele perde essa capacidade de comunicagdo direta da esséncia
das coisas na linguagem, como se dela esquecesse. A partir de tal acontecimento, o homem
fica a mercé de sua propria linguagem, livre da magia imanente a qual ele cria para tentar
continuar o processo de comunicacdo, que sera sempre um juizo exterior sobre as coisas e

nunca exatamente aquilo que elas de fato sdo.

Nesse processo, a linguagem humana vira mero instrumento (Mittel), convengao,
tentativa de nomeacgdo através de relagdes causais, o que, consequentemente, conduz ao
surgimento de uma diversidade de linguas, todas elas tentando esbocar aquilo que possuiam
anteriormente, mas perderam a capacidade de tradugdo plena e objetiva da relagdo entre os

nomes € as coisas.

A palavra humana sera a partir dai um constante exercicio, uma tentativa de
comunicagdo da esséncia. Benjamin atribui essa tarefa a Filosofia, como afirma Machado:
“redescobrir na linguagem profana sua dimensido nomeadora™®. Redescoberta que ndo pode
partir de um ato intencional, mas de uma escuta silenciosa do ser das coisas, da pura

passividade ou, como ird sustentar Levinas, aproximagdo que nao se da pela via do

56 BENJAMIN, W., 2011, p. 65.
57 BENJAMIN, W., 2011, p. 61.
58 MACHADO, F, A, P., 2004, p. 75.
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pensamento, da consciéncia, isto €, ndo ¢ uma acdo calculada e mediada, mas recepgdo e
aceitagdo do Outro que chega até o Eu, receptividade qual “[...] corresponde a linguagem das

coisas mesmas, das quais, por sua vez, a palavra divina se irradia”.

Essa teoria da linguagem de Benjamin pode ser associada a sua teoria das ideias se
pensarmos a relagdo “nome e palavra humana” como correlato a relagdo “ideia e fendmeno”,
pois, segundo Machado:

Da mesma forma que a salvag@o dos fendmenos s6 ocorre quando estes sdo retirados
de uma falsa unidade e, enquanto elementos extremos e singulares, adentrem na
ordem das ideias, também as palavras humanas precisam deixar seu lado
cognoscente-instrumental e julgador, para poderem novamente expressar uma

esséncia e, enquanto nome, recolocarem-se na linguagem pura, na qual podem
referir-se de forma imediata as coisas®.

A partir dessas reflexdes, vemos surgir, entdo, outro conceito fundamental para a
compreensdo da teoria benjaminiana, a saber, o conceito de Origem. Este conceito possui
varias abordagens, sendo uma delas, e talvez a principal, a sua propria definicdo, que na
filosofia de Benjamin se difere radicalmente do modo como o mesmo ¢ convencionalmente

concebido no seio da tradi¢ao ocidental e que veremos a seguir.

2.4 ORIGEM (URSPRUNG)

“[...] Ursprung, saltos e recortes, interrupgoes
que estilhacam a cronologia tranquila da
histéria oficial ™.

Em Benjamin, o conceito de Origem ¢ entendido enquanto Ursprung e na tradigdo ¢
entendido enquanto Entstehung. Este ultimo tem o sentido de génese, inicio de um tempo

cronolégico, sequéncia de momentos provocados por relagdes logico-causais. E um tempo
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b

linear e homogéneo, isto ¢, “historia enquanto processo globalizante de desenvolvimento
em que cada fato ocorrido é compreendido como causa necessdria e justificada de

acontecimentos anteriores e futuros.

J& a respeito do conceito de origem enquanto Ursprung, Benjamin propde o seguinte:

59 BENJAMIN, W., 2011, p. 64.

60 MACHADO, F, A, P., 2004, p. 77.

61 GAGNEBIN, J., M. Historia e Narragdo em Walter Benjamin. Sao Paulo: Perspectiva, 2013, p. 10.
62 GAGNEBIN, J., M., 2013, p. 9.
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A origem (Ursprung) ndao tem nada em comum com a génese (Entstehung).
‘Origem’ ndo designa o processo de devir de algo que nasceu, mas antes daquilo que
emerge do processo de devir e desapareceu. A origem insere-se no fluxo do devir
como um redemoinho que arrasta no seu movimento o material produzido no
processo de génese. O que € proprio da origem nunca se da no plano do factual, cru
¢ manifesto. O seu ritmo so se revela a um ponto de vista duplo, que o reconhece,
por um lado como restauragd@o e reconstitui¢do e por outro como algo de incompleto
e inacabado®.

A partir de tal colocagdo, devemos entender que Benjamin, num primeiro ponto, ndo
desfaz de modo algum da nog¢o de origem enquanto Entstehung, ou seja, ele ndo a considera
como equivocada, ou que necessite ser substituida por um novo conceito. Ele ndo nega a
dimensao profundamente histdrica de sua significacdo, porém, o autor entende que exista uma
outra forma de pensarmos a propria nogdo de origem e que essa deve ser considerada, pois €
capaz de colocar em perspectiva fatos e acontecimentos que ficaram submersos na descri¢ao
oficial da historia, que justifica seus recortes historicos como necessarios € unicos possiveis,

transformando-os em explicagdes totais do que € o real.

A noc¢do de Origem benjaminiana, conforme exposto na citacdo acima, ndo segue,
desse modo, uma espécie de desenrolar harmonioso, de um inicio que pressupde a partir de si
uma série de desdobramentos complementares, mas aparece como quebra dessa série, ou
como Benjamin bem coloca: algo que “emerge do processo de devir e desapareceu”.
Ursprung implica, entdo, um salto (Sprung) para fora do devir, da sucessao cronoldgica dos
acontecimentos, rompendo com a linha do tempo a qual estamos habituados e este ¢ um salto
que implica, por sua vez, um processo originario. No entanto, cabe perguntar, originrio do

que?

Aqui, o0 “objeto” de Benjamin serd a histéria. Em suas palavras, “a categoria da origem

ndo ¢é [...] puramente 16gica, mas historica”*

, portanto, ela incide sobre o devir, que ¢ o
proprio devir histérico, rompendo com a forma como esse esta intencionalmente organizado,
aquilo que podemos chamar de continuum da historia. E como uma fenda que emerge no meio
desse continuum, abrindo-o e inaugurando em meio a propria linearidade um inicio, um
espaco em aberto para que os fatos e acontecimento ocultos pelo convencional modo de se

contar a histdria, conquistem seu lugar na superficie e deem comeco a uma outra forma de

narra-la.

Como vimos, o método de compreensdo do real eleito pelo filosofo ndo ¢ um ser

arrastado pelos ventos da inten¢do, mas um constante parar para tomar foélego, respirar, forcar

63 BENJAMIN, W., 2013 b, p. 34.
64 BENJAMIN, W., 2013 b, p. 34.
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a decida aos pormenores para depois seguir na busca pelo entendimento do macro, mas que

nunca se d4 plenamente, apenas em breves momentos de vislumbre.

Nessa compreensao da histéria enquanto origem (Ursprung), temos um movimento de
coleta de informagdes, primando por sua exposi¢cdo, em oposicado a sua descricdo, ou
explicagdo, visto que essas Ultimas categorias sdo as utilizadas pela nocdo de origem
sustentada pela tradicdo e, em geral, tendem a acompanhar a vontade do sujeito, que nao &,

necessariamente, a primeira e ultima versao dos fatos.

Assim, ao entender o processo de compreensao historica pelo viés benjaminiano, o que
temos ¢ um exercicio muito semelhante ao de um colecionador, o qual ndo busca estabelecer,
na coleta e exposicao dos elementos, uma relacdo causal entre eles, mas procura em se ocupar
com a apresentacdo daquilo que os mesmos possuem de Unico, singular. Por exemplo, no
fragmento “Crian¢a Desordeira”, de sua obra Rua de Mdo unica®, Benjamin descreve o
trabalho do colecionador como analogo ao olhar curioso e investigativo de uma crianga, a

qual, alheia ao imperativo da utilidade, nos mostra que:

Cada pedra que ela encontra, cada flor colhida e cada borboleta capturada ja é para
ela principio de uma colecdo, ¢ tudo que ela possui, em geral, constitui para ela uma
colegdo Unica. [...] Mal entra na vida ela ¢ cacador. Caga os espiritos cujo rastro
fareja nas coisas; [...] tudo lhe acontece, pensa cla, vai-lhe de encontro, atropela-a.
Seus anos de némade sdo horas na floresta do sonho. De 14 ela arrasta a presa para
casa, para limpa-la, fixa-la, desenfeiticd-la. Suas gavetas t€ém de tornar-se casa de
armas e zoologico, museu criminal e cripta®.

A teoria do colecionismo de Benjamin desfere, assim, um ataque a crenga no principio
da identidade, pois o colecionador, como se vé no relato acima, ao retirar um objeto de um
esquema de sucessdes e continuidades, repeticdes do sempre “mesmo”, interrompe o curso
dos acontecimentos e permite que aquilo que outrora poderia vir a se perder, possa ganhar

destaque.

Para tanto, Benjamin se inspira em Eduardo Fuchs para elaborar sua teoria, grande
colecionador de sua época, a quem ele teve oportunidade de conhecer pessoalmente, que

inclusive rendeu um artigo para o Instituto de Pesquisa Social Alemao. Segundo Benjamin,

65 BENJAMIN, W. Crianga Desordeira. In: BENJAMIN, W. Reflexdes sobre a crianga, o brinquedo e a
educagdo. Trad. Marcus Vinicius Mezzari. Sdo Paulo: Duas Cidades; Editora 34, 2009 b, p. 107.

66 BENJAMIN, W. Rua de mdo unica. Trad. — 6* ed. — Rubens Rodrigues Torres Filho; José Carlos Martins
Barbosa. Sao Paulo: Brasiliense, 2011 — (Obras escolhidas, v. 2), p. 36.
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Fuchs é um colecionador que “liberta as coisas da subserviéncia de serem uteis”®, ou seja,
liberta os objetos de seu valor de mercadoria, fabricada em série e, muitas vezes, inserida
numa cadeia de obsolescéncia programada, no intuito de transforma-los em objetos duraveis,

de valor unico.

O colecionador, ao apropriar-se do objeto, salva-o, entdo, dessa ordem, homogénea e
totalizante, na qual ele foi inicialmente inserido, para inscrevé-lo numa outra ordem de
sentido. A atividade de colecionar atrelada ao método de compreensao historica de Benjamin,
pelo viés da revisdo e da critica, pode ser entendida como a “poés-vida” do objeto de
compreensdo, seja ele o proprio objeto fisico, ou acontecimentos histdricos redescobertos pelo
historiador. Fato que, segundo o autor, faz libertar “gigantescas forcas que permanecem presas
ao ‘Era uma vez’ do historicismo. Acionar no contexto da histéria a experiéncia que € para
cada presente uma experiéncia origindria [...] que se dirige a uma consciéncia do presente que

destroi o continuo da historia”®.

Nao ha, para Benjamin, portanto, qualquer divida de que apenas em casos isolados, ou
de quebra e deten¢do dos fragmentos, ¢ que se consegue apreender o conteudo histérico que
envolve determinados fendomenos, acontecimentos, ou objetos, de tal modo que se tornem a
nos transparentes. Este ¢ um esfor¢o de aproximacao que, conforme afirma Gagnebin, nao
significa uma atitude de pesquisa que visa dar uma descri¢dao ingenuamente positiva daquilo
que se destaca do continuum da histéria, mas, pelo contrario, o faz “para lhe restituir sua
dimensao de objeto ‘bruto’, unico e irredutivel. Ela o imobiliza nesta brutalidade para
preserva-lo do esquecimento e da destruicdo, cujas explicacdes ja prontas sdo formas

recorrentes”®.

O desejo de imobilizar na brutalidade ¢ correlato de uma necessidade de parar o tempo
cronoldgico que segue tranquilamente seu curso e dar vez ao “tempo do agora” no qual os
fatos recalcados pelo passado possam ser resgatados. O que significa que Benjamin ndo esta
contra a no¢ao de tempo ou de histéria oficial, mas numa relagdo de intensidade do objeto
com ambos € que na sua exposi¢cdo pode revelar algo que ficou esquecido, ou até mesmo
impossibilitado de emergir devido as formas como a narrativa dos fatos tradicionalmente se

deram.

67 BENJAMIN, W. Passagens. Trad. Irene Aron; Cleonice Paes Barreto Mourdo. Belo Horizonte: Editora
UFMG, 2007, p. H3-al.

68 BENJAMIN, W. Eduard Fuchs, colecionador e historiador. In: BENJAMIN, W. O anjo da historia. Trad. Jodo
Barrento. — 2. ed-. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2013 a, p. 129.

69 GAGNEBIN, J., M., 2013, p. 10.
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A referéncia para pensar o conceito de origem, Benjamin retira da concepgao grega de
histéria natural, ou historia naturalis, que significa saber ou noticia, que tem como
caracteristica ser uma descricdo simples, despida da pretensdo de explicar algo, ou servir de
base de fundamentagdo para determinado fendmeno ou acontecimento. Nao seria, portanto,

um relato cronologicamente narrado, que possui um desenrolar causal no fluxo do tempo.

Nessa perspectiva, conforme os estudos de Machado™ sobre o tema, observamos que o
significado de historia natural (Naturgeschichte) ¢ algo que também abrange as ciéncias
naturais como a Botanica ¢ a Paleontologia em suas praticas de colecionar e desenhar
descritivamente os objetos. O termo, por vezes também utilizado para designar cole¢des ou
museus, como ¢ o caso dos museus de Historia Natural, nos oferece a perspectiva de uma
pratica que tem por fungdo descobrir fatos, fendmenos extremos que, como fosseis, fossem
capazes de testemunhar um outro tempo ou uma outra ordem de compreensao do real, sendo,

assim, origindrios de uma ideia que se apresentara no exercicio de exposig¢ao.

Essa forma de filosofar do autor ¢ caracteristica pela criacdo de monadas, que nao ¢
apenas sinénimo de configuragdo, seja de colegdes, constelagdes, relagdes entre fenomenos,
mas de imagem. Ha uma imagem que nas mais distintas configuracdes se faz presente, o que
nos mostra que a organizagao dos elementos nao se deve somente ao fato de serem proximos,
mas em razdo do significado que produzem. Dependendo do modo como os elementos estdo

organizados, diferentes formas de significagdo podem ser produzidas ou nao.

Algumas combinagdes levam-nos a imagens e o trabalho de organizagdo dos
elementos em suas partes de conexao ¢ um trabalho bastante rigoroso e paciencioso, pois nao
depende, como vimos anteriormente ao falar sobre as constelacdes e ideias, somente da
intuicdo para realizar as ligacdes necessarias, uma vez que € preciso respeitar a estrutura das
proprias coisas para que essas imagens possam de fato vir a se mostrar. Entdo, partindo dessa
perspectiva, ¢ possivel dizer que as diferentes narrativas histdricas através dos tempos sdo

resultados de longas observagoes.

No entanto, segundo Benjamin, quando fazemos uso instrumental das palavras, muitas
vezes, ndo conseguimos atingir essas imagens, pois elas precisam de um elemento metaférico
para se constituirem e se mostrarem enquanto tal. Se somente nos comunicamos pelo viés de
uma linguagem que serve a intencdo, ou seja, a expor relagdes de causa e efeito entre

fendmenos, nos limitamos a ver apenas aquilo que essa forma de expressdo ¢ capaz de nos

70 MACHADO, F, A, P., 2004, p. 91.
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orientar a ver. Porém, se deixamos os fatos que observamos na sua temporalidade e infinitas
relagdes comunicarem a noés os seus sentidos, entdo, nos tornamos capazes de acessar essa

outra maneira de expressar o real, muito mais imagética e narrativa do que explicativa.

Assim, estamos fazendo um trabalho de tradugdo que visa retomar aquela capacidade

2
humana, perdida com a “queda”, de nomear, isto ¢, de recuperar o sentido divino das palavras,
deixando a verdadeira origem das coisas falarem, exercicio constante que ndo possui a
preocupacao em chegar integralmente a respostas ou resultados, mas, mesmo assim, capaz de

nos oferecer pequenos retratos de tal origem.

Conforme Otte e Volpe, numa leitura sobre a filosofia da linguagem de Benjamin:

Constantemente usamos metaforas sem ter consciéncia disso. Benjamin nos mostra
que ndo hé necessidade de ir muito longe para detectar, dentro da nossa linguagem,
metaforas muitas vezes bastante produtivas; ndo ha necessidade de “inventar”, pois
as metaforas estdo ai, basta identific-las como tais’'.

Para reconhecé-la precisamos, entdo, compreender que, por vezes, € preciso suspender
0 juizo, ou a ideia de sujeito doador de sentido a realidade, que considera que aquilo que lhe ¢
externo depende de sua interferéncia para adquirir alguma significncia, mas que, na verdade,
jé& € possuidor de um sentido proprio que chega até nds pelo processo da exposi¢cdo. Adotar
essa postura mais receptiva em relacdo aos fendmenos que nos cercam, apenas ordenando-os
em seus extremos, através daquilo que temos acesso, faz com que os objetos ganhem

autonomia.

A propria obra de Walter Benjamin se mostra a nds nessa perspectiva. Para
compreender Benjamin € preciso mergulhar nas profundezas de sua escrita, encontrando-lhe o
sentido metaforico. E recorrente, na obra do autor, a presenca de termos que para serem
compreendidos precisam ser articulados com outros termos, os quais, em muitos casos, nao se
encontram na mesma obra e nem no mesmo texto. As vezes, o complemento de uma ideia do
autor ou explicagdo de um conceito seu, que no momento em que lido aparece como algo
isolado, estara em uma outra obra que serve de complemento, mesmo que, por vezes, longe

em termos cronologicos e ideologicos.

Para ler Benjamin ¢ preciso, muitas vezes, estar “distraido” da intencionalidade, mas

atento ao texto, aquilo que ele, em sua estrutura interna, quer nos dizer. Ler as obras do

71 OTTE, G.; VOLPE, M. Um olhar constelar sobre o pensamento de Benjamin. Fragmentos, Floriandpolis,
n.18, p. 35-47, jan-jun 2000, p. 37.
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filésofo querendo atribuir-lhes sentidos, ou relagdes forgadas, faz com que ndo a entendamos
em muitos casos, ou fagamos leituras apressadas. O proprio método que o autor nos ensina
para fazer filosofia como exposi¢do de ideias ¢ o método que ele utiliza e que deve ser
respeitado quando nos debrugamos para entender sua obra. E preciso deixar os desvios

benjaminianos falarem, é importante se deixar ser guiado pelo autor.

Por exemplo, como ainda colocam Otte e Volpe, o proprio termo constelagao do autor,

[...] que ocupa um lugar importante nas “Questdes introdutorias ...” de 1925, pode
ser re-encontrado em suas reflexdes sobre a histéria, tanto nos respectivos
fragmentos da chamada Obra das Passagens (Das Passagen Werk), quanto em seu
ultimo texto, de 1940, “Sobre o conceito de historia”, mais conhecido entre os
comentadores como “Teses””.

O que também nos faz pensar que o proprio conjunto das obras benjaminianas ao se
encontrarem em determinados pontos, os quais nao estdo ligados pela questao da cronologia,
mas pela afinidade dos elementos, remete a uma grande constelacdo, ou a uma série de
constelagdes, que s6 pode ser contemplada enquanto tal quando o leitor passeia atentamente
por sobre esses fragmentos que em seus extremos se tocam. Esta no¢do também nos remete a
concepcao de “Imagem Dialética” criada por Benjamin, principalmente, para mostrar de que
modo conseguimos acessar aqueles momentos historicos perdidos, ou soterrados pelo

historicismo logico.

2.5 IMAGEM DIALETICA

“Na imagem dialética, o ocorrido de uma
determinada época é sempre, simultaneamente, o
'ocorrido desde sempre’[...] 7.

72 OTTE, G.; VOLPE, M., 2000, p. 38.
73 BENJAMIN, W. , 2007, p.506, [N 4, 1].
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Adorno, muitas vezes, criticou Benjamin por ser “pouco dialético”, mas a dialética
benjaminiana nao ¢ uma dialética no sentido hegeliano do termo e, por essa razdo, talvez nao
ficasse tdo evidente, num primeiro momento, para aquele o empreendimento que Benjamin
visava realizar. Para explicar essa questdo vale ressaltar dois pontos caracteristicos da
dialética de Benjamin que consideramos como os mais importantes: o primeiro, ndo ter o todo
como ponto de partida e, o segundo, a recusa em se dirigir para um processo de superacao,
Aufhebung, isto é, deixando, com o movimento dialético, sempre um espaco em aberto.
Assim, a dialética de Benjamin consistiria na valorizacdo dos fragmentos (como vimos em
sua teoria da linguagem e também na compreensao de seu método filosofico constelacional),
na abertura para um processo de compreensdo dos acontecimentos do mundo sempre

disponivel a novas leituras.

Este ¢ o aspecto ultimo que caracteriza a dialética de Benjamin como algo de ambiguo,
pois ao mesmo tempo em que revela significados, deixa escapar o revelado: uma imagem que
ao aproximar o sujeito que a contempla para proximo dela, o remete para outro lugar,
transcendendo o objeto a sua frente. O proprio autor escreve no Expose (1935) de sua obra
Passagens que “a ambiguidade é a manifestacdo figurada [bildlich: imagética] da dialética™™.
Uma descontinuidade se mostra, portanto, essencial a imagem dialética, o que nos remete
novamente aqui a ideia de constelagdo, visto que, como explicitamos acima, a constelacio ¢
uma imagem que surge através da unido de pontos luminosos que se deixam observar em seus

extremos essa imagem ao mesmo tempo em que comunica algo, ndo esgota a constituicao

singular de cada ponto luminoso, pois sabemos que entre eles ha uma ruptura.

Essa caracteristica da descontinuidade, ou ruptura, serd, portanto, algo que também ira
permear as discussdes de Benjamin sobre o conceito de historia, pois a imagem dialética ¢
definida pelo autor como “uma imagem que lampeja. E assim, como uma imagem que

lampeja no agora da cognoscibilidade””

, estamos falando de uma imagem que aparece a nos
no instante do agora, a partir do choque entre temporalidades distintas: passado e presente.
Esse choque tem por caracteristica produzir a sintese, ou seja, a imagem dialética, que aparece
cristalizada e ¢ o resultado do encontro entre dois tempos. Esse momento de detencdo da

imagem nos permite a reflexao sobre o que aparece.

Nas palavras de Benjamin:

74 BENJAMIN, W. Expéses. In: BENJAMIN, W., 2007, p. 35-68.
75 BENJAMIN, W., 2007, p. 515, [N 9, 7].
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a imobilizacdo dos pensamentos, tanto quanto seu movimento, faz parte da reflex@o.
Quando o pensamento imobiliza-se em uma constelagdo saturada de tensdes, aparece
a imagem dialética. E a cesura no movimento do pensamento. Seu lugar ndo ¢
necessariamente arbitrario. E preciso procura-la 14 onde a tensdo entre os contrarios
dialéticos ¢ maior. O proprio objeto construido na apresentagdo materialista da
historia ¢, portanto, a imagem dialética. Esta ¢ idéntica ao objeto historico; ela

justifica que ele tenha sido arrancado, por uma explosao, ao continuum do curso da

historia’®.

Para que a imagem dialética se faca presente ¢ preciso realizar um corte transversal na
linha do tempo histoérico, tal corte abre espaco para um acontecimento esquecido emergir das
narrativas histéricas que fomos condicionados a compreender, ao longo do tempo, como
globais e totalizantes. Esse acontecimento passado se choca com a narrativa do presente

criando, entdo, estilhagos que dao origem a uma outra imagem.

Essa tarefa de ruptura, segundo Benjamin, deve ser, entdo, procurada. O encontro entre
as polaridades diferentes que, na unido de seus elementos, ruidos arqueologicos, venham a
romper com a ideia de um tempo infinito e indefinido através da imagem dialética, deve ser
provocado. Esse seria o trabalho do historiador que, para o autor, ¢ aquele que tem por tarefa
um impulso destruidor e, a0 mesmo, tempo criador, o qual investe contra falsas continuidades
da histéria, pois essas se apresentam problemdticas ao se tornarem, nesse contexto,

niveladoras do sofrimento e da opressao.

Para Benjamin, o carater destrutivo do historiador se pauta na sua desconfianca
insuperavel em relacao a marcha das coisas “e a disposi¢ao com que, a todo o momento, toma
conhecimento de que tudo pode andar mal””’. Ele preza apenas pela criatividade, pois sabe
que, por ndo haver nada de duradouro, ¢ que existem caminhos por toda a parte e “ja que o vé
por toda parte, tem de desobstrui-los também por toda parte. Nem sempre com brutalidade, as
vezes com refinamento. O que existe ele converte em ruinas, ndo por causa das ruinas, mas

78 Assim, entendemos que a ruptura do tempo

por causa do caminho que passa através delas
homogéneo e o aparecimento da imagem dialética sdo também testemunhos da ndo-realizagao

da totalidade.

No entanto, como ressalta Rochlitz, essa forma de compreensdo da historia também
nao estd livre de riscos, isto €, “ela pode servir de pretexto para uma concepc¢do da histdria

que somente vai no sentido oposto ao da historia dos vencedores. Essa inversao ndo mudaria

76 BENJAMIN, W. Paris, capital do século XIX. In: BENJAMIN, W., 2007, p. 518, [N 10 a 3].
77 BENJAMIN, W. O carater destrutivo. In: BENJAMIN, W., 2011 — (Obras escolhidas, v. 2), p. 225.
78 BENJAMIN, W., 2011, p. 225.
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em nada o erro subjacente””. Por esse motivo, é preciso que a leitura da “histéria a

contrapelo™®

, como ira sugerir Benjamin em suas teses, ndo esteja a servico de uma
“vinganca” dos oprimidos em relagdo aos opressores, mas na busca por justica, isto ¢, pelo
direito de resposta aqueles que foram calados, cujas vidas, lutas e apelos, foram deixados de

lado em funcdo de uma crenga progressista da historia rumo ao sempre melhor.

De fato, este ¢ um rememorar que ndo exige apenas a restauracdo do passado, mas,
principalmente, a transformacao do presente que, conforme coloca Gagnebin, “transformagao
do presente tal que, se o passado perdido ai for reencontrado, ele ndo fique o mesmo, mas

seja, ele também retomado e transformado™'.

2.6 MEMORIA E HISTORIA

“[...] ndo existe uma Historia neutra, nela a
memoria, enquanto uma categoria abertamente
mais afetiva de relacionamento com o passado,

intervém e determina em boa parte os seus
caminhos ™.

A questdo da rememoracdo, ou do lembrar, serd de extrema importancia para a
transformac¢do do presente com base nas exigéncias do passado. Porém, ¢ preciso entender
qual o conceito de memoria a que Benjamin esta se referindo, porque ¢ visivel em suas obras
que a memoria por ele abordada ndo corresponda com a que consta nos livros de Historia
oficiais, isto €, ndo se trata de retomar os fatos do modo como foram positivados. Nao ¢ uma
questdo de contar a Historia como ela ocorreu, pois essa visao ja nos ¢ dada pelo historicismo

logico.

O que o rememorar de Benjamin pretende ¢ buscar por trds do positivo aquilo que
ficou em vias de ser, as esperangas nao concretizadas de um tempo passado. A filosofia da
historia de Benjamin ir4, portanto, empreender o negativo, deixando falar as vozes

emudecidas, mostrando que o registro historico pautado numa ideia de progresso, na verdade,

79 ROCHLITZ, Rainer. O desencantamento da arte. a filosofia de Walter Benjamin; tradug@o; revisdo técnica
Marcio Seligmann-Silva. — Bauru, Sao Paulo: EDUSC, 2003, p. 335.

80 BENJAMIN, W., 2012, p. 13.

81 GAGNEBIN, J., M,, 2013, p. 16.

82 SELIGMANN-SILVA, M. Reflexdes sobre a memoria, a historia e o esquecimento. In: SELIGMANN-
SILVA, M. Historia, Memoria, Literatura: O testemunho na Era das Catastrofes. Campinas, SP: Editora da
UNICAMP, 2003, p. 67.
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so foi triunfante, pois teve de apagar, ou passar por cima de muitas outras versdes da historia

que poderiam também ter se efetivado.

Nao se trata de contar a historia dos vencedores, mas, sim, dos vencidos e, com isso,
aprender que a realidade ¢ multipla, conserva em si inumeras possibilidades de realizacao e
aquelas que se efetivam ndo sdo sempre as melhores, ou as mais verdadeiras. Contudo, ¢
importante destacar ainda mais uma vez que Benjamin ndo faz apologia a apenas uma revisao
da historia, na tentativa de impedir que a historia dos vencidos passe em branco, mas também
a de “atender suas reivindicagdes, preencher uma esperanga que nao pode cumprir-se. [...]

”8  Ato de salvacdo do

Retomando em consideracdo suas exigéncias deixadas sem resposta
passado como responsabilidade do presente, que, fazendo um paralelo com Levinas, veremos

que nao sera fruto de uma escolha, mas de uma heranca.

A ideia de salvacao (Rettung), em Benjamin, entra em didlogo com a filosofia de
Levinas no que se refere, entdo, a questao da responsabilidade. A base de ambos os conceitos
¢ herdada do judaismo e remete a uma responsabilidade que nos ¢ legada independente de
termos, ou ndo, sido os seus causadores. A responsabilidade pelo apelo do outro, pelo direito
de resposta aqueles que ndo tiverem suas vozes ouvidas, se coloca para ndés como uma tarefa a
ser concretizada no presente, uma vez que ha uma “[...] tentativa, sempre retomada, de uma

fidelidade aquilo que nele pedia um outro devir™,

Esta ¢ tarefa messidnica que, como veremos no ultimo capitulo desta tese, Benjamin
chamara de “fragil for¢a messidnica”, ndo porque somos impotentes frente aos
acontecimentos do passado, mas porque serd, em nossas lutas, resisténcias e hesitagdes, nas
quais nos colocamos, muitas vezes, em oposi¢cdo as falsas promessas de totalidade de sentido,

que o apelo messidnico podera se insinuar.

A verdade nao deve ser procurada, portanto, no discurso que defende um desenrolar
harmonioso da histéria, mas naquilo que ndo foi dito, que nos escapa e que nos faz
interromper o fluxo continuo da intengao para retomar o folego e deixar falar o siléncio, que
como Gagnebin coloca, “sdo outros tantos signos daquilo que deve ou quer ser negado pelo
historiador oficial ou, num mecanismo muito proximo, pelo eu consciente que se edifique

pelo recalque™.

83 GAGNEBIN, J., M., 2018, p. 71.
84 GAGNEBIN, J., M., 2013, p. 97.
85 GAGNEBIN, J., M., 2013, p. 100-101.
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Nesse sentido, a teoria de Benjamin sobre o “sem expressao”, que ele expde em seu
texto As afinidades eletivas de Goethe®, ja seria o preludio de uma critica do autor ao
historicismo légico, quando afirma que “a interrup¢do consegue, gracas a imperiosa palavra,
arrancar a verdade do discurso do mentiroso ali onde o interrompe”™. O método da
interrup¢do consegue, portanto, expor o “discurso do mentiroso”, isto ¢, da historia
convencional, quando se estabelece como univoca e total, revelando o lugar de uma verdade
ndo expressa. A totalidade € uma ilusdo e deve ser submetida a violéncia da critica filosofica e
ndo aceita como algo inquestionavel. Alids, o conformismo da historiografia vigente, segundo
Benjamin, sera um dos responsaveis pela propagacao da barbarie, que se impde de modo

triunfante.

Gagnebin, em seu texto Memdria e Libertagdo™, faz uma excelente reflexdo sobre esse
posicionamento critico em relacdo ao historicismo que Benjamin nos coloca como exigéncia.
Para ela, a escrita da histéria universal foi e ¢ ainda colocada como o ideal da pesquisa
historica, a qual tende a compreender o tempo histérico como semelhante “a um espago vazio,

9989

uma linha infinita que os acontecimentos vém preencher””, em que “cada acontecimento do

passado espera pacientemente ser conhecido””

, sendo sua descoberta apenas uma questdo de
perseveranga e habilidades, pura violéncia da intencionalidade do sujeito sobre o objeto do

conhecimento.

Tal visdo carrega a crenga de que a verdade do passado ndo seja passivel de nos
escapar, isso porque, de acordo com tal compreensao, haveria uma correlagdo direta entre as
vivéncias do historiador e o mundo historico. Ainda conforme Gagnebin, “para o historiador,

trata-se, portanto, de tornar sua a experiéncia vivida de geragdes anteriores™"

, a qual se
caracteriza por um esfor¢co de entendimento fundamentado pelo principio da identificagdo
afetiva (Einfiihlung, “sentir-se em”), uma espécie de transposi¢ao afetiva para o Outro, uma
fusdo dele com o eu cognoscente. No entanto, tal fusdo ¢ problematica no sentido de que
estabelece de forma apressada uma identidade desejada que confunde a “compreensdo do

Outro com o encontro sempre renovado do mesmo pelo mesmo™”.

86 BENJAMIN, W. As afinidades eletivas de Goethe. In: BENJAMIN, W. Ensaios reunidos. escritos sobre
Goethe. Trad. Monica Krausz Bornebusch, Irene Aron ¢ Sidney Camargo. Sdo Paulo: Duas Cidades; Ed. 34,
2009 a, p. 11-122.

87 BENJAMIN, W., 2009 a, p. 92.

88 GAGNEBIN, J., M. Memoria e Libertagdo. In: GAGNEBIN, J., M., 2018, p. 62-80.

89 GAGNEBIN, J., M., 2018, p. 64.

90 GAGNEBIN, J., M. , 2018, p. 64.

91 GAGNEBIN, J., M., 2018, p. 64.

92 GAGNEBIN, J., M., 2018, p. 64.
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Na filosofia de Benjamin, e se quisermos também na filosofia de Levinas, no que
tange a relacdo do Eu com o Outro, vemos nesse método de compreensdao historica e
positivista uma falta de respeito e de responsabilidade para com aquilo que ¢ diferente,
estranho ao sujeito, aspecto que “conduz de fato ao positivismo da interpretagdo. [...] A
certeza de que seu interesse ¢ unicamente ‘cientifico’ leva o historiador a negligenciar o peso
de seu proprio presente na analise””. Essa falta de criticismo em relagdo a pratica de narrar a
historia gera uma visdo de que o que ¢ narrado € incontestavel, pois se traduz no resultado fim
das mais diversas manifestagdes humanas, ao invés de compreendé-la como apenas uma

versao possivel entre tantas outras que ficaram por se realizar.

Com base nisso, a no¢do de histdria universal ndo € posta em questionamento, € por
baixo dos relatos do vencedor ficam sufocadas as historias que fracassaram, as quais, muitas
vezes, nem sdo estudadas no intuito de se investigar as suas causas, até mesmo pelo terror que
essa outra face da historia pode causar aqueles que hoje festejam a vitoria triunfal. Por isso,
falar de genocidio indigena, escraviddo, feminicidio e até mesmo da ditadura no Brasil,
apenas para citar alguns exemplos, se torna algo bastante complexo, quer dizer, todo discurso

que destoe do polo narrador dominante suscita intrigas.

A tendéncia dos discursos totalizantes, que afirmam que os acontecimentos citados
anteriormente foram inevitdveis e necessarios ao desenvolvimento do pais e da cultura em um
dado momento, ¢ se escandalizar sempre que narrativas divergentes daquela ganham espaco.
A resposta a esse confronto, na maior parte dos casos, ¢ violenta. Isso ocorre, segundo
Seligmann-Silva, pois esse modo de se contar a historia tem por caracteristica o apagamento
da violéncia, ou seja, “existe a construcdo de uma histéria monumental, heroica, onde nossos

grandes mitos pertencem as classes superiores™”.

Assim, quando os casos de crime contra a humanidade sdo rememorados, colocados
em debate, ou at¢ mesmo quando na a¢do do presente se busca enfrentar as consequéncias
dessa violéncia historica, a qual, diga-se de passagem, ¢ encabecada por uma parcela muito
pequena da sociedade, a ag¢do de resposta ¢ sempre uma negativa: impedimento de
reconhecimento. No Brasil, diferentemente de outros paises da América Latina como, por

exemplo, Argentina e Chile, tem-se a tendéncia de esquecer, enterrar o passado, sempre

93 GAGNEBIN, J., M., 2018, p. 65.

94 SELIGMANN-SILVA, M. A historia do Brasil ¢ uma histéria de apagamento da violéncia. Goethe Institut,
dezembro 2016. Disponivel em: https://www.goethe.de/ins/br/pt/kul/fok/cul/20880092.html. Acesso em: 08 set.
2019.
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fundamentado no discurso de ter que “olhar para frente”. Nao criamos uma cultura da

memoria, mas a tradi¢do do memoricidio”.

Neste ponto € possivel ver como a filosofia de Benjamin sobre a historia ¢ também um
testemunho de que “nunca hd um documento da cultura que ndo seja a0 mesmo tempo um
documento da barbarie”. Benjamin nos ensina a ver a histéria ndo mais como uma grande
marcha do espirito em direcdo ao sempre melhor, mas como um “acumulo de ruinas e
catastrofes [...] violéncia e da destrui¢do”®’. Essa particularidade o coloca também avesso a
concepgdo hegeliana de historia, como produto de realizagdes e transformacdes necessarias de

cada época.

Isso acontece porque nosso autor acredita, em primeiro plano, que o passado como nos
conta o historicismo légico ¢ resultado de um jogo de poderes e, segundo, que ele ndo se
constitui em algo pronto e acabado, como se a qualquer momento em que se quisesse voltar a
ele, em seus multiplos instantes, para conhecé-lo do modo como aconteceu, isso seria
possivel, pois, se fosse assim, os fatos estariam como que numa prateleira, bem ordenados e
disponiveis ao nosso conhecimento em sua verdadeira face. Para Benjamin, o passado ¢ feito
de elementos inacabados, prenhes de uma vida ndo realizada que a nds ¢ destinada a tarefa de,

no presente, fazer emergir.

No entanto, ¢ ainda importante colocar que a tarefa de rememoragdo do passado, tal
como coloca Benjamin, ndo € algo que possa ser garantido, conforme Gagnebin, “é possivel
que o presente seja incapaz de reencontrar a parcela do passado e que ela permanega imersa
no esquecimento. O passado pode ser salvo, mas pode ser também novamente perdido”®. No
entanto, ¢ uma tarefa extremamente urgente e atual, mesmo sob a inseguranca das incertezas
de como ela se dara. E preciso ser fiel a historia, mesmo que para além de seu ponto final,
porque ha exigéncias que ficaram sem respostas e aguardam por justi¢a, isto &,

responsabilidade ética pelo outro.

95 SELIGMANN-SILVA, M., 2016.
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2019.
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Mas como ¢ possivel o historiador saber o que deve ser destacado? Quando e onde
realizar o corte transversal na esteira da historia a fim de deixar saltar os elementos originarios
de um novo devir? Benjamin ird apontar para a questdo das ruinas, em que a escritura do
passado surgird a partir das ruinas de seu presente. Para o filosofo, o confronto impiedoso

entre o passado mais recente e o presente ¢ algo historicamente novo:

O presente [...] ja se encontra em relagdo ao passado mais recente assim como o
despertar em relacao ao sonho. O desenvolvimento das for¢as produtivas no decorrer
do século anterior fez cair em ruinas os seus simbolos de desejo, antes mesmo que
desmoronassem seus monumentos representativos e antes que amarelasse o papel
sobre o qual foram registrados”.

Ele se expressa desse modo, pois, para ele, a modernidade se impde de forma tdo
réapida sobre os individuos de modo que a convivéncia entre os detritos do passado e os
empreendimentos modernos acaba por ocupar o mesmo lugar. A modernidade, como nenhum
outro periodo historico, ¢ algo que se sobrepde ao tempo presente de modo que o mesmo
passa a suportar as novidades de uma nova era e a caduquice daquilo que vai ficando para

tras.

Rapidamente, o desenvolvimento das forcas produtivas provoca a substitui¢ao dos
simbolos de desejo, “o inicio ¢ dado pela arquitetura enquanto obra da engenharia. Segue a
fotografia enquanto reprodugdo da natureza. A cria¢do imagindria prepara-se para tornar-se
pratica ao colocar-se como arte grafica a servigo da publicidade. A poesia submete-se a
montagem dos folhetins™'®. Esses “produtos” de outrora sdo oferecidos ao mercado como
mercadorias, no entanto, uma hesita¢do paira no ar, se cria uma imagem ambigua, pois nem
tudo ainda ¢ plenamente novo e no novo ainda se conserva os tracos do antigo. Um caso
exemplar do pensamento dialético, dird Benjamin, pois “apenas o pensamento dialético esta a

altura do passado mais recente porque ele é sempre o seu resultado™'?".

No entanto, ainda conforme o autor, a temporalidade intrinseca das coisas faz com que
0s novos monumentos, assim que criados, j& comecem a despencar, porque a modernidade
com seu impeto de renovagdo constante ndo permite que nada dure por muito tempo, pois “ha
muito tempo que os primeiros monumentos da burguesia comegaram a desmoronar, mas nos

reconhecemos pela primeira vez como estavam destinados a isso desde o inicio”'®”. Nessa

99 BENJAMIN, W, 2007, p. 986.

100 BENJAMIN, W., 2007, p. 986.
101 BENJAMIN, W., 2007, p. 986.
102 BENJAMIN, W., 2007, p. 986.
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perspectiva, ¢ possivel afirmar, assim como o autor ja o faz no livro das Passagens (1982),

que cada época traz em seu interior o seu proprio despertar.

Deste modo, Benjamin afirma que somente quem souber considerar o proprio passado
como fruto da coercao e da necessidade serd capaz de fazé-lo, “em cada presente, valioso ao
maximo para si”'”’. Aquilo que alguém viveu é, no melhor dos casos, comparavel a bela figura
que em seu transporte de um local ao outro, quebra, ndo podendo oferecer, apds a
fragmentacao de seus membros, mais do que um bloco precioso a partir do qual caberd a nds

esculpirmos a imagem do futuro'™

. Tal escultura do futuro ¢ a luta por iluminag¢ao do passado
em seus momentos “apagados”, e sua transformag¢do no tempo por vir, ou seja, pratica
revolucionaria que se interessa por dar respostas as injustigas, sem que para iSso seja
necessario fazer distingdes entre grandes e pequenos acontecimentos, como Benjamin ira

sustentar em suas teses Sobre o conceito de historia.

2.7 RASTRO

““Tudo é rastro’. Tudo deixa rastros, tudo sulca
rastros, o real é o rastreamento de rastros, nada
se perde para os rastros, eles constituem a
medula da historia ™'

Como afirmamos na introducdo dessa tese, a no¢ao de rastro (Spur) ¢ ponto-chave

para analise de uma ética da alteridade em Walter Benjamin. O autor define o rastro como “a

apari¢do de uma proximidade, por mais longinquo esteja aquilo que o deixou”'®

, remete,
portanto, a ideia de contiguidade, algo semelhante a aura que ronda os objetos, mas
diferentemente dessa, o rastro ndo ¢ algo que se apresenta impossivel de ser captado, ele ¢
proximidade independente de quao longe esteja o objeto que o originou. J& a aura é “apari¢ao

99107

de algo longinquo, por mais proximo esteja aquilo que a evoca” "', isto €, a aura nunca se

deixa captar, ao nos aproximarmos dela, ela ja se faz distante, algo como um horizonte.

103 BENJAMIN, W. Torso. In: BENJAMIN, W., 2011 — (Obras escolhidas, v. 2), p.38.

104 BENJAMIN, W., 2011, p. 38.

105 SOUZA,R., T. Etica do escrever: Kafka, Derrida e Literatura como ritica da violéncia. Porto Alegre: Zouk,
2018, p. 35.

106 BENJAMIN, W., 2007, p. 490, [M16a, 4].

107 BENJAMIN, W., 2007, p. 490, [M16a, 4].
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Na compreensio do rastro “apoderamo-nos da coisa; na aura, ela se apodera de nos”'%.

Assim, aquele pode ser entendido como algo que sobra e que nao ¢ possivel de ser posto outra
vez em conjun¢do com aquilo do qual fazia parte, visto que o mesmo se encontra distante.
Contudo, ainda que separado por essa distancia do “objeto” original que possibilitou as
condi¢des de sua existéncia, o rastro é algo concreto, pode ser por nés conhecido e faz

referéncia aquilo do qual se desprendeu.

Rastro, em Benjamin, ¢ resisténcia, permanéncia de vestigios de algo que nao foi
possivel de ser incorporado em teorias interpretativas, ou representagdes da realidade, porém,
permanece, ou seja, se faz presenga. Assim, Benjamin € claro ao afirmar que “o conceito do

trago encontrara sua determinacdo filos6fica em oposi¢do ao conceito de aura™'®.

Quando nos voltamos a historia, principalmente, a visdo do autor sobre a narrativa
historica hegemonica, entendemos que o rastro assume a significancia de um indice oposto
aquela, pois ele aponta para um sentido contrario ao do tempo linear, progressivo e
harmonioso que por ela estd amparado. Na condi¢do de residuo, o rastro deflagra a falsa
percepcao de completude que o historicismo tende a carregar, pois ¢ parte dessa narrativa,
mais especificamente aquela parte que ficou esquecida, que foi colocada as margens dos
caminhos que conduzem ao progresso. Parte excluida de uma suposta “totalidade”, a qual ¢ na
verdade também uma parte. Falar de rastro na filosofia de Benjamin ¢ fundamental, portanto,
para por em debate a realidade histdrica em seus “ndo ditos”, expor o que ficou recalcado e

que ressurge sempre que possivel exigindo-nos respostas.

Para Ginzburg, numa interpretacdo da nogdo de rastro nas obras benjaminianas, ¢

como uma “marca (a pegada) deixada por um animal em seu caminho”'"’

, 1sto ¢, as pegadas
ndo formam um tracado continuo e ininterrupto, eles possuem descontinuidades, exigem
reflexdo e interpretagdo para podermos entender suas relagdes, isto €, a direcdo a que nos
conduz. Como os rastros sdo muitos e diversos é impossivel recolhé-los todos, por isso,
aqueles que possam remeter a algo dos outros, rastro dos rastros, sdo 0s mais interessantes.
Cabe aos rastros contar a historia em suas outras possibilidades, sdo elementos para

reconstru¢do do passado apagado, sufocado.

108 BENJAMIN, W., 2007, p. 490, [M16a, 4].

109 BENJAMIN, W. apud OTTE, G. O narrador sem aura ou pensando a reprodutibilidade oral em Benjamin.
Revista Estudos de Literatura. Belo Horizonte, v. 2. 123-136, out. 1994, p. 132.

110 GINZBURG, C., 2012 apud VASCONCELLOS, L., C. Walter Benjamin: rastro, aura ¢ histéria. ALEA, Rio
de Janeiro, v. 15, 2013, jan-jun, p. 251.



48

Assim como ird colocar Derrida, o rastro anuncia o diferente, ele é origem (no sentido
benjaminiano) de algo que ainda esta por vir e que nunca cessa de chegar, ou seja, “o rastro
ndo ¢ somente o desaparecimento da origem, ele quer dizer aqui [...] que a origem nem ao
menos desapareceu, que ela ndo foi constituida sendo em contrapartida por uma nao-origem, o
rastro que se torna, assim, a origem da origem”'"". Vale entdo destacar que o rastro enquanto
vestigio do proprio rastro nao € origem enquanto génese, pura € Unica, inicio cronologico, até
porque ele se constitui através de um processo em andamento, mas se pode dizer que ele ¢
gestor de “agoras”, todos carregados de possibilidades ndo concretizadas. O rastro pode ser,
nessa perspectiva, origem para o despertar das diferencas que foram relegadas ao

esquecimento.

111 “La trace n'est pas seulement la disparition de 1'origine, elle veut dire ici — dans le discours que nous tenons
et selon le parcours que nous suivons — que l'origine n'a méme pas disparu, qu'elle n'a jamais été constituée
qu'en retour par une non-origine, la trace, qui devient ainsi l'origine de l'origine” (DERRIDA, J. De la
grammatologie. Paris: Minuit, 1967, p. 90). “Tradug@o nossa”.
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3 EMMANUEL LEVINAS

Quais datas reter? Quais fatos? Uma vida, uma
obra, como se resume isto? Ndo hd sempre,
imediatamente contempordnea ao
"acontecimento", uma zona nebulosa que
nenhuma Historia retem? As emocgoes, os estados
de alma, os pensamentos que ndo foram
expressos. onde esta vida al passa na cronologia
de um homem célebre?'?

Para investigarmos a nocdo de Alteridade central a compreensao da filosofia de
Emmanuel Levinas e também para a compreensao de uma ética benjaminiana no trabalho das
teses Sobre o conceito de historia, ¢ preciso, antes de uma exposi¢do conceitual sobre o
termo, fazer uma abordagem, mesmo que breve, de alguns aspectos historicos, contextuais e

biograficos da vida de Levinas, assim como nos dedicamos a fazer sobre Benjamin.

De fato, serd da for¢a esmagadora dos acontecimentos experienciados por ele, e por
tantos outros que viveram sob a ameaca constante do nazismo, que muitas de suas obras irdo
falar. A ética como questdo filosofica primordial, pautada na realidade da Alteridade, ao invés
da preocupacdo Ontoldgica do Ser, comum a tradicdo ocidental, sera a contribuicdo de

Levinas a humanidade pds Segunda Guerra Mundial.

Emmanuel Levinas foi um filésofo judeu de origem lituana, nascido em janeiro de
1906, na cidade de Kaunas. Aos oito anos migrou junto com sua familia, na condi¢do de
refugiado, para Croacia, em razdo da Primeira Guerra. Mas foi na Franga, assim como
Benjamin, onde viveu a maior parte de sua vida, até seu falecimento em 25 de dezembro de
1995. Filho de pai livreiro, Levinas cresceu em contato com os livros (dai o provavel
surgimento de sua paixao pela leitura), desde muito pequeno foi colocado em contato com os
classicos da literatura russa, sua lingua materna, como ¢ o caso de Pushkin, Tolst6i, Gogol,
Dostoiévski, entre outros, embora seja o Hebraico sua lingua primeva, em razdo dos estudos

biblicos que fizeram parte de sua infincia como o proprio autor afirma em Etica e Infinito™”.

Em sua fase adulta, Levinas iniciou seus estudos em Filosofia na Universidade de
Estrasburgo, na Franga, periodo em que estabeleceu proficua amizade com Maurice Blanchot.
Posteriormente, seguiu os estudos em Friburgo, na Alemanha, ocasido em que assistiu os

cursos de Edmund Husserl e Martin Heidegger, sendo o primeiro a traduzir a obra Meditacoes

112POIRE, F. Emmanuel Levinas: ensaios e entrevistas. Trad. J. Guinsburg; Mareio Honorio de Godoy; Thiago
Blumenthal. Sao Paulo: Perspectiva, 2007, p. 153.
113LEVINAS, E. Etica e Infinito. Trad. Joio Gama. Lisboa, Portugal: EDICOES 70 Ltda, 2017, p. 13.
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Cartesianas de Husserl para o Francés e, assim, introduzir a fenomenologia na lingua
francesa. Sua tese de doutorado, 4 Teoria da Intui¢do na Fenomenologia de Husserl, foi
premiada pelo Instituto de Filosofia da Franca e publicada no ano de 1930. Tal publicacao foi
fundamental para Jean-Paul Sartre que, a partir dai, teve seu primeiro contato com a

fenomenologia.

Ainda que anos mais tarde Levinas se afaste de Husserl e de Heidegger, nutre por eles
grande admiracdo e respeito, reconhecendo, em muitos momentos, a importancia deles a
construgdo do seu proprio pensamento. Foi com Husserl que descobriu “o sentido concreto da
propria possibilidade de ‘trabalhar em filosofia’, sem, no seu conjunto, ficar fechado num
sistema de dogmas, mas ao mesmo tempo sem correr o risco de avangar por intui¢des

cadticas”'*,

Husserl foi, portanto, peca-chave na percepcao de Levinas sobre a questdo da
consciéncia e do entendimento de que essa ¢ sempre consciéncia de algo, aberta ao mundo.
Também sera de fundamental relevancia a constru¢do da filosofia de Levinas por possibilitar
entender que a construgdo do sujeito com base em experiéncias compartilhadas da realidade,
ainda que seja através de Heidegger que o autor visualize essa questdo de forma ainda mais

contundente.

Este fator o faz romper com uma tradicao filoséfica pautada na ideia de representacgao,
iniciando, assim, seu percurso original, de heranca fenomenologica, mas que vai além dela,
em dire¢do ao reconhecimento do Outro como infinitamente Outro. Essas reflexdes também
serdo pautadas pela heranga sempre presente do pensamento de outro grande fil6sofo, Franz
Rosenzweig, em relacdo as criticas do autor as categorias como as de “Identidade” e

“Totalidade”, que sdo determinantes a boa parte da filosofia ocidental.

Ainda sobre Heidegger, Levinas afirma: “Heidegger ¢ para mim, o maior filésofo do
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século, talvez um dos maiores do milénio” . Ele coloca a obra Ser e Tempo (1927), de

Heidegger, no rol das mais importantes da historia da filosofia e sobre ela comenta: “[...] com
efeito descobri Ser e Tempo, que se lia a minha volta. Muito cedo tive grande admiracao por

este livro. E um dos mais belos livros da histéria da filosofia [...]”"".

114 LEVINAS, E. 2017, p. 17.
115 LEVINAS, E. 2017, p. 158.
116 LEVINAS, E., 2017, p. 23.
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No entanto, mesmo a consideragdo que Levinas tem por este ultimo, ndo o farad
concordar, por exemplo, com a sua teoria'’ e nem com os posicionamentos politicos daquele
filésofo, principalmente, no ano de 1933, quando Heidegger assume o cargo de reitor da
Universidade de Friburgo com seu famoso discurso de reitorado em que se coloca ao lado das
acoes do nacional-socialismo, ano marcado pela ascensdo de Hitler ao poder e de grande
perseguicao dos nazistas aos intelectuais da €época. Nao se pode esquecer de que Heidegger
jamais se desculpou da sua participagdo no nacional-socialismo, mesmo tendo no futuro

varias chances de se retratar.

Este aspecto que, ndo somente para Levinas, mas para uma boa parte dos filésofos a
ele contemporaneos e também posteriores, serd uma grande decepcdo e motivo de severas
criticas. O autor inclusive comenta: “Por certo, jamais me esquecerei de Heidegger em suas

relagdes com Hitler. Mesmo que tenham durado pouco, elas ficaram para sempre”"'®,

Apo0s concluir seus estudos na Alemanha e ao retornar a Paris, tendo como cendrio a
Segunda Guerra Mundial, Levinas serviu como oficial no exército francés, no ano de 1939,
trabalhando como intérprete de russo e de alemdo. Em 1940, foi capturado e feito prisioneiro
pelos alemaes durante cinco anos, mas conforme afirma Critchley, professor de Filosofia da
New School for Social Research, de Nova lorque, Levinas, em razao de seu “status de oficial,
nao foi mandado a um campo de concentra¢do, mas sim a um campo de prisioneiros militares,

onde fazia trabalhos for¢ados, até sua soltura em 1945,

117 A filosofia de Heidegger, dentre outros aspectos, ¢ uma filosofia de carater Ontoldgico. Ela se preocupa,
portanto, com a questdo do Ser, no entanto, sua abordagem sobre o Ser se difere radicalmente da nocdo de Ser
presente na tradigdo filosofica. Para Heidegger, o Ser incorpora a temporalidade, o movimento, e isso faz com
que Levinas se interesse por sua filosofia. Contudo, Heidegger, apesar de incorporar a questdo da temporalidade,
que por si sO ja assinala a questdo da exterioridade, o autor tende a pensar a questdo de Ser a partir de uma
perspectiva que coloca a exterioridade como secundaria. O Outro, em Heidegger, ndo possui papel
consideravelmente importante na busca do Dasein pelo viver auténtico, aspecto que levarad Levinas a discordar
de seu mestre, colocando a questdo da exterioridade como pega fundamental a constituicdo do Dasein, da vida
auténtica, pois para esse a consciéncia de um viver auténtico vem inicialmente a partir da relacdo do Dasein com
o mundo, com o Outro. O Outro ¢ que, ndo podendo ser colocado na ordem do mesmo, desperta o Dasein para a
diferenca, para a impossibilidade de uma existéncia homogénea e tranquila, justamente porque seu carater de
infinitude lanca ao Dasein limitagdes no que diz respeito a sua habitual forma de viver no mundo que ¢ de
apropriagdo, consumo, identifica¢do, ou eliminagdo daquilo que lhe é estranho. Motivo que fard Levinas
considerar que antes da preocupacdo do Dasein com a questdo do Ser, ha algo anterior que o convoca ¢ chama a
dar resposta, isto é, o Outro, alteridade, sendo esse justamente o ponto de partida para tudo o que vem depois,
inclusive a discussdo sobre o proprio Ser. Desse modo, Levinas ird inaugurar uma outra forma de pensar a
Filosofia, em que a Ontologia nio seja seu motor primordial, mas a Etica.

118 POIRIE, F., 2007, p. 64.

119 CRITCHLEY apud HADDOCK-LOBO, R. Da existéncia ao infinito: ensaios sobre Emmanuel Levinas. Rio
de Janeiro: Ed. PUC-Rio; Sdo Paulo: Loyola, 2006, p. 14.
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Isso se deveu ao fato de que, segundo a convengdo de Genebra, havia uma proibi¢do
de que prisioneiros de guerra fossem torturados. Em cativeiro escreveu boa parte de sua obra
De [’Existence a [’Existant (1947), que foi publicada dois anos apds o fim da guerra. No
entanto, pouco se sabe por meio de suas obras mais conhecidas sobre sua experiéncia em
cativeiro, alguma ou outra passagem faz alusdo a esse periodo. O préprio Levinas em
entrevista a Poirié, em marco de 86, afirma: “como bem sabe, ¢ muito dificil comunicar isso,
essa espécie de desespero ininterrupto que foi o periodo hitleriano da Europa, erguendo-se do
fundo dessa Alemanha tao fundamental, dessa Alemanha de Leibniz e de Kant, de Goethe e de
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Hegel...

A Alemanha fundamental da qual fala Levinas ¢é aquela pautada pelos ideais
humanistas da Europa do século XIX (principalmente pela moral kantiana e pelo idealismo
alemdo hegeliano), a qual tinha como convic¢do o progresso e o ideal de liberdade, a crenca
em um ser humano que, guiado pela razdo, fosse capaz de alcangar a transcendéncia e o
aperfeicoamento de si mesmo através da ciéncia e da tecnologia. Este investimento que,
inversamente ao esperado, acabou por se desvirtuar, utilizado ndo para a protegdo e
emancipagdo do ser humano, mas para sua dominagdo ¢ exploracdo, para a promogao de

ideais individuais e liberais que por fim provocaram o fechamento do homem em si mesmo.

Para Levinas'', a crise do humanismo se reflete num abandono da ideia de pessoa e
deve ser denunciado na medida em que isso se evidencia. Assim, o racionalismo liberal das
luzes que tinha como objetivo libertar o humano de si, de sua imediatidade mundana,
colocando a urgéncia de eleva-lo para além de sua condicdo ‘“animal”, acaba por negar a
disposi¢do do humano para se evadir de si mesmo, de transcender em direcdo ao infinito.
Contradicdo dolorosa, porém, real e que acaba sendo, muitas vezes, impossivel de ser

expressa em palavras por quem presenciou toda sorte de horrores por ela legitimada.

Deste modo, ndo encontramos nas demais obras do autor longas referéncias sobre o
cativeiro. Em Carnets de Captivité'”?, surgem alguns escritos, em especial constituidos em
grande parte de fragmentos, sobre esse periodo que complementam as demais alusdes feitas a
ele, ou pelo menos nos auxiliam a tentar compreendé-lo melhor, mesmo que ainda de forma

bastante escassa. Carnets ndao sdao uma espécie de diario de cativeiro como se poderia

120 POIRIE, F., 2007, p. 73.

121 LEVINAS, E. Autrement qu' etre au au-dela de ' essence. La Haye: Martinus Nijhoff, 1974.

122 LEVINAS, E. Carnets de captivité suivi de Escrits sur la captivité et Notes philosophiques diverses. Paris:
Editions Grasset & Fasquelle, IMEC, 2009.
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imaginar, mas uma obra que, como diz Fernanda Bernardo “°, nos faz repensar a propria ideia

de obra, a qual estd permeada de fragmentos, reflexdes incompletas, rasuras, notas de leitura,

apontamentos e citagoes.

Levinas busca em Carnets, em especifico no primeiro tomo, na sec¢do II — Escrits sur
la captivite, escrito em 1945, ap6s sua libertagdo, retirar um sentido outro da experiéncia
traumatica do cativeiro, ndo somente para si, mas para a civiliza¢dao ocidental, em especifico
para o seu modo de pensar. O que ira, de forma bastante clara, imprimir o tom ético-
metafisico de sua filosofia, por nos fazer pensar sobre a vulnerabilidade e a passividade
extrema da subjetividade na sua incondicao de sujeito. Uma filosofia que nasce em resposta as
barbaries que acometeram o século XX através da experiéncia radical da guerra, prenhe da

responsabilidade de evitar que eventos limites como esse se repitam.

Outro ponto que ¢ importante considerarmos quando falamos de Levinas, e que
também aparecera marcadamente em FEscrits sur la captivité, em particular no capitulo
L’expérience juive du prisonnier, ¢ sua origem judaica e como o judaismo teve influéncia

nessa filosofia que nasce na guerra e se estende para além dela:

No drama que acaba de viver o judaismo europeu, os prisioneiros de guerra israelitas
ndo desempenharam o papel principal. Eles ndo viveram nos campos da morte.
Milagrosamente protegidos pelo uniforme, regressaram, na sua grande maioria, da
Alemanha. Conheceram, ¢ certo, a existéncia morna de todos os prisioneiros — o
trabalho ingrato, o trabalho maldito da escravatura, a monotonia dos dias, dos meses
e dos anos interminaveis — e a fome e o frio, mas era o destino de toda a gente. E
esta participacdo no destino geral trazia como que um comeco de consolagdo.
Quando o sofrimento fisico ndo ¢ mortal cede a razdes morais, paga-se o luxo de
pensamentos reconfortantes. Reconhecer no seu padecimento o padecimento de toda
a gente era para os israclitas nestes anos de distingdo ¢ de exclusdo racial juntarem-
se a uma ordem universal, encontrar a dignidade do ser humano. E, todavia, apesar
de tudo quanto o cativeiro criava de igualdade, ele tinha sido a todo o0 momento para
o israelita uma experiéncia do judaismo. Esta coisa para a qual, antes da guerra, ndo
existia em nenhum registo oficial francés rubrica especial, transbordou. As tristezas
que ele partilhava com os seus camaradas ndo-judeus, ela emprestava uma
significacdo propria. Era uma consciéncia do judaismo aguda como uma

crispacio'*,

123 BERNARDO, F. A assinatura ético-metafisica da experiéncia do cativeiro de Emmanuel Levinas: uma nova
orientagdo para a filosofia — Uma outra incondi¢do para o humano. Revista Filosofica de Coimbra. Coimbra,
Portugal, n. 41, 2012, p. 112.

124 “Dans le drame que vient de vivre le judaisme européen, les prisonniers de guerre israélites n’ont pas tenu le
premier role. Ils n’ont pas vécu dans le camps de la mort. Miraculeusement protégés par 1’uniforme ils sont, dans
leur grande majorité, revenus d’Allemagne. Ils ont certes, connu la morne existence de tous le prisonniers — le
travail ingrat, le travail maudit de 1’esclavage, la monotonie des jours, des mois et des années interminables — et
la faim et le froid, mais c’était le sort le tout le monde. Et cette participation au destin général apportait comme
un commencement de consolation. Quand la souffrance physique n’est pas mortelle, elle céde a des raisons
morales, se paie le luxe de pensées réconfortantes. Reconnaitre dans sa peine la peine de tout le monde, c’était
pour les Israélites dans ces années de distinction et d’exclusion raciales, rejoindre un ordre universel, retrouver la
dignité de I’étre humain. Et cependant, malgré tout ce que la captivité créait d’égalité, elle avait été a tout
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Apesar de ser muito cuidadoso e discreto sobre seu judaismo ao escrever filosofia, a
partir da citacdio acima, dos Escrits, fica evidente a inten¢do de Levinas, em razdo da tradigo
de seu pensamento e, principalmente, dos acontecimentos da Segunda Guerra, trazer a
filosofia, ocidentalizada, de origem grega, guiada pelo primado da razdo, a mensagem ética do
judaismo. Esta mensagem se traduz pela experiéncia do outro, da intersubjetividade, da
consciéncia da existéncia e de seu sentido através da alteridade, pois, como coloca Brito, o
povo judeu tem como experiéncia primeira o “[...] ter sido tratado por tu, o ter tido a

experiéncia de que ndo estava sozinho, que havia alguém diferente que o chamava”'®.

A ética de heranga judaica nos coloca a reflexdo sobre pensar a origem, a questdo
primordial do ser no mundo, a partir da relagdo entre humanos, que se coloca para além do
alcance da compreensdo, da experiéncia transcendental de ndo poder se esquivar, ou fugir do
chamado do outro. O que a difere da tradigdo filosofica ocidental que pensa o Eu e todas as
coisas externas a ele a partir de si, da luz do logos, reduzindo-as a um ponto comum, a uma

origem de onde toda a diversidade teria, entdo, surgido.

3.1 O OUTRO EM LEVINAS

“‘Outro’ é o que nunca antes esteve presente ao
nosso encontro [...J], o que inelutavelmente
rompe traumaticamente meu solipsismo, na
medida em que chega de fora, fora do ambito
dilatado do meu poder intelectual, do meu
narcisismo e de sua tendéncia de considera-lo
[...] nada mais do que uma representagdo logica
ou desdobramento inferencial do meu
intelecto”'”’,

Como ja ressaltamos no inicio desse capitulo, devemos pensar a filosofia de Levinas

sempre levando em consideragdo o momento histérico por ele vivido, fundamental a

moment pour 1’israélite une expérience du judaisme. Cette chose pour laquelle avant la guerre il n’existait dans
aucun registre officiel frangais de rubrique spéciale, il de débordait. Aux tristesses qu’il avait em partage avec ses
camarades non-juifs, elle prétait une signification propre. C’était une conscience du judaisme aigué comme une
crispation” (LEVINAS, E. L’experiénce juive du preisonnier. In: LEVINAS, E., 2009, p. 209-210). “Tradugdo
nossa”.

125 BRITO, J. H. S. de. O sentido para 14 do ser. Revista Portuguesa de Filosofia, Braga - Jul.- Set. - Tomo
XLVIII, 1992 - FASC. 3, p. 469.

126 SOUZA, R., T. (Outro) Texto. In: SOUZA, R. T. Etica do escrever: Kafka, Derrida e a Literatura como
critica da violéncia. Porto Alegre: Zouk, 2018, p. 61.
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compreensdo de sua obra, pois ¢ de onde advém as inquietagdes do seu pensamento, isto €, do
absurdo da Shod. Seria por demais superficial, e até mesmo irresponsavel de nossa parte, falar
de Levinas e de sua obra sem ter em conta os acontecimentos da Segunda Guerra Mundial

(n2o somente de Levinas, mas de Walter Benjamin também).

De fato, sdo esses acontecimentos que irdo, de modo determinante, fazer com que o
autor proponha aquilo que muitos classificaram como radicalismo ético, ou seja, um giro no
pensamento em dire¢do ao campo das relagdes humanas, do homem com o Outro, fotalmente

outro, € nao mais da relacao ontoldgica do homem consigo mesmo, ou melhor, com o ser.

Para isso, ¢ de suma importancia que se coloque a questao sobre a possibilidade de se
fazer filosofia depois de acontecimentos como o ataque a Hiroshima, o campo de trabalhos
forcados dos gulags, bem como o genocidio de Auschwitz, apenas para contextualizar, € no
que esse fazer implica, construindo um paralelo com a questdo de Adorno sobre a poesia, em

seu texto Critica cultural e sociedade'”’

, na qual tal autor se questiona sobre como ¢ possivel
fazer poesia depois da experiéncia traumatica da Shod. Colocamo-nos essa questdo de inicio,

portanto, como fazer filosofia depois dos tragicos acontecimentos do século XX?

Sabemos que a filosofia anterior a esses eventos limites ¢ uma filosofia que nao estava
suficientemente resguardada do “mal elemental”, pois tais eventos ndo foram uma anomalia
contingente da razdo, ou como afirma Levinas “nenhum mal-entendido ideoldgico
acidental”'?®. Os atrozes acontecimentos do século XX estavam, para o autor, sem sombra de

duvida, ancorados num modo de compreensao da realidade que comportava tal possibilidade.

Este modo de compreensdo seria, em sua concepg¢do, a propria ontologia do Ser, com
sua pretensdo de totalidade e de concepgdes universalizantes que ndo levam em consideragdo
o Outro como sendo um diferente do qual ndo se pode fazer identidade. Esta ontologia
aprisiona todos os entes, diferentes entre si, “numa generalizacdo que os condiciona e condena

129 em vistas

a ‘ndo poder deixar de ser’, a ‘ndo poder ser outro’, ‘a ndo poder ser diferente
de o neutralizar para melhor compreender ou captar, nunca o considerando em sua unicidade,

mas sempre o submetendo a compreensao do Ser, isto ¢, sempre a partir de uma relacao de

127 ADORNO, T., W. Critica Cultural e Sociedade. 1949. Disponivel em: http://hugoribeiro.com.br/biblioteca-
digital/Adorno-Critica%20cultural_sociedade.pdf. Acesso em: 06. jun. 2019.

128 “[...] ningiin malentendido ideoldgico acidental” (LEVINAS, E. Algunas reflexiones sobre la filosofia del
hitlerismo. Trad. Ricardo Ibarlucia. Buenos Aires: Fondo de Cultura Econémica S.A, 2002 a, p 23.) “Tradugdo
nossa’.

129 COSTA, M., L. Lévinas: uma introdugdo. Petropolis: Vozes, 2000, p. 119.
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redugdo do outro ao ambito do mesmo e nunca numa relagao entre diferentes, do Eu com o

Outro enquanto absolutamente Outro.

Isso nos leva a perguntar pelos novos e urgentes caminhos que a Filosofia deverd, a
partir de entdo, seguir, ponderando o fato de que o modo como ela conduziu anteriormente a
reflexdo do humano sobre si e sobre 0 mundo ndo ¢ mais passivel de ser reproduzida, embora
ndo se possa de modo algum descarta-la. No entanto, € preciso coloca-la em questdo, pensa-la
para além da vontade de representacdo, colocar o pensamento em movimento, em constante
atualizagdo, contrariando aquilo que, geralmente, a n6s ¢ transmitido em termos de filosofia,
quer dizer, a consideracdo de que aquilo que ndo se “instala na positividade da terra firme sob

a aboboda do céu passa por puramente subjetivo, por sonho de uma consciéncia infeliz”'*°.

Como afirma Farias, ¢ preciso se manter “num nivel de operagdo racional onde o
conceito nao repousa tranquilo como fungdo de principio de inteligibilidade, manter-se num
nivel de consciéncia em que conceituar a realidade ¢ comprometer-se com o privilégio da

questdo, ‘insOnia originaria do pensar’”"'

. Esta dimensdo que também, em certo sentido, ird
nos guiar na compreensdo das filosofias de Levinas e de Benjamin, bem como entender a
relagdo que ha entre o pensamento desses autores, ¢ a forca que os mesmos deixaram de
heranga a contemporaneidade na luta e resisténcia contra o fascismo e toda forma de

aniquilacdo, ou de neutraliza¢do do Outro.

Como diz Pelizzoli, “filosofias podem conter violagdes e violéncia, através de
omissoes, de olhares e concepgdes contaminadas — com o que se chama de egologia,
mesmidade, obsessao de identidade e, de outro lado, hegemonia do Mesmo, Poder; sindnimos
de Totalizagdo™"**. Fica claro em Levinas que o fazer filosofico, apds o fim da Segunda
Guerra Mundial, precisa tomar um caminho diverso daquele no qual vinha se exercitando até

entao.

A filosofia, para esse autor, como para Benjamin, e para tantos outros que foram
obrigados a sobreviver ao trauma da guerra, e que se indignam contra as barbaries ocorridas
no inicio do século XX, ndo ¢ mais possivel de ser feita através da pura abstracdo dos

conceitos, como se esses fossem descolados da realidade, atemporais, estaticos, frutos neutros

130 LEVINAS, E. De Deus que vem a ideia. Petrépolis-RJ: Vozes, 2002 b, p. 163.

131 FARIAS, A., B. A anarquia imemorial do mundo — Levinas ¢ a ética da substituicdo. Porto Alegre: Veritas,
n.2,v.53, abr./jun. 2008 a, p. 20.

132 PELIZZOLI, M. Notas para compreender Levinas. In: SOUZA, R., T.; FARIAS, A., B.; FABRI, M. (Orgs).
Alteridade e Etica: obra comemorativa dos 100 anos de nascimento de Emmanuel Levinas. Porto Alegre:
EDIPUCRS, 2008, p. 274.
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de um pensamento. Nao é mais possivel se deixar guiar pela ingenuidade, pelo descuido, ou
pela razdo ardilosa daqueles que sustentam uma filosofia sem aproximag¢ao com a vida, com
as experiéncias, com os acontecimentos concretos de seu tempo, bem como as exigéncias

atuais.

Por onde comegar entdo? Eis a dificil tarefa. Como tratar com a justeza merecida a
obra de um autor como Emmanuel Levinas? Um autor tdo coerente e refinado, ndo somente
na escrita ¢ no modo como organiza seu pensamento, mas como diria Nodari, também
enquanto um filésofo que soube manter-se firme, “mesmo tendo sua vida tragicamente
atravessada por fatores adversos fora e dentro da filosofia”'’. Autor capaz de guiar seu
pensamento para além de qualquer espirito de vinganga, ou ressentimento em relacdo as

marcas nele deixadas pela for¢a aniquiladora dos acontecimentos de sua época.

Deste modo, pensa-se que frente a essa dificuldade seja necessario iniciar por aquilo
que o aproxima da filosofia de Walter Benjamin: a preocupagao com a diferenga, com o Outro

além de qualquer discurso totalizante, isto ¢, a questdo da Alteridade.

3.2 ALTERIDADE, SUJEITO E SUBJETIVIDADE

“E no face-a-face que eu tento apreender o
humano, o "eu", como um "para com o outro". O
eu ndo é de todo unicamente aquele que se volta
sobre si. E aquele que tem relagdo com o
outro”"

Falar em Alteridade a partir de Levinas significa “pensar a possibilidade de um
arrancamento a esséncia”'®’. A Filosofia, desde seus primérdios, sempre foi marcada pela
questdo da esséncia, da pergunta pelo sentido do ser. Sua pergunta primeira, ontologica, se
deu sempre em torno dessa questdo: “o que ¢?”. Um dos maiores criticos desse pensamento
foi Franz Rosenzweig, que no inicio deste trabalho colocamos como um dos filésofos que
exerceu grande influéncia na filosofia de Benjamin e Levinas, o qual ja afirmava, em sua obra
A estrela da redengdo™, que “toda filosofia perguntou pela ‘esséncia’. E esta pergunta que a

separa do pensamento nio-filosofico do senso comum™"’.

133 DUQUE-ESTRADA, P, C. Liberdade e Proximidade em Levinas. In: SOUZA, R. T.; OLIVEIRA, N. F.
(Orgs.) Fenomenologia Hoje III: Bioética, Biotecnologia e Biopolitica. Porto Alegre: ediPUCRS, 2008, p. 521.
134 LEVINAS, E. apud POIRE, F., 2007, p. 92.

135 “[...] penser la possibilite d'un arrachement a l'essence” (LEVINAS, E., 1974, p. 9). “Tradugdo nossa”.

136 ROSENZWEIG, Franz. La estrela de la redencion. Trad. Miguel Garcia-Baré. Salamanca: Singueme, 1997.



58

Para Levinas, essa pergunta entendida como o pensamento do autor serd colocada em
questdo, pois frente aos horrores do século XX ¢ imprescindivel a Filosofia ir além de sua
habitual compreensdo limitada de realidade, centrada na ideia de constru¢do de sentido a
partir do principio de identidade, tomando como questdo primeira a ética, o pensamento

voltado ao outro, “contra uma filosofia que ndo vé para 14 do ser”'*®,

No entanto, para falar de Alteridade, em Levinas, e na capacidade de abertura do Eu ao
Outro, sem a reacao alérgica que de inicio poderia permear esse encontro, conforme sustenta

139

Levinas em Totalidade e Infinito' ™, é preciso repensar e, até mesmo, reformular a concepgao

de Sujeito que temos como base quando pensamos a relacdo do Eu com o Outro.

Este Sujeito sobre o qual nos referimos quando falamos das relagdes entre o ser
humano e o mundo sera em Levinas algo completamente diferente da concepcao que possui a
tradicdlo do pensamento ocidental. Sujeito, a partir do modo convencional como o
concebemos, se refere a nocao de sujeito enquanto sujeito de algo, capaz de dominagdo, de
estar na posi¢do de senhor, de autor, de ser ativo em relagdo a historia. E entendido como
aquele que fundamenta o mundo, que dé sentido a ele na medida em que o converte em objeto
do seu pensamento, ¢

[...] consequentemente comeco, como se estivesse antes de tudo. Assegura o

universo como se dele fosse o comeco. Embora chegue tarde, é como se tivesse

antes de tudo: pela historia, pelo saber o que existiu antes de si. [...] Ele ¢ também

acabamento: o fim da historia é possessdo plena de si por si, presenga plena a si'®.

Sujeito ¢, portanto, interessamento, o que implica em ndo abrir mdo de ser, de se
langar sobre as coisas e lhes penetrar com o seu ser, sem abdicar de suas vontades e desejos,
independentemente se, para a realizagdo dessas vontades e desejos, o Outro tiver que ser
neutralizado. Segundo Levinas, o interessamento, nessa perspectiva, “[...] dramatiza-se nos
egoismos em luta uns com os outros, todos contra todos, na multiplicidade de egoismos

99141

alérgicos que estdo em guerra uns com os outros e, assim em conjunto”'*'. Sujeito, entdo, €

137 “Toda filosofia pregunt6 por la esencia. Es la pregunta por medio de la cual la filosofia se separa del pensar
no-filosofico del sano entendimiento humano” (ROSENZWEIG, F. EIl nuevo pensamiento. Buenos Aires:
Adriana Hidalgo editora S.A, 2005. p. 19). “Tradug@o nossa”.

138 “[...] contre une philosophie qui ne voit pas au dela de 1'etre” (LEVINAS, E., 1974, p. 20). “Traducdo
nossa’.

139 LEVINAS, E. Totalité et Infini: essai sur l’exteriorité. La Haye: Martinus Nijhoff, 1971.

140 LEVINAS, E. Deus, a Morte e o Tempo. Trad. Fernanda Bernardo. Portugal, Lisboa: EDICOES 70, 2018, p.
211.

141 “[...] dramatise dans les egolsmes en lutte les uns avec les autres, tous contre tous, dans la multiplicite
d'egoismes allergiques qui sont en guerre les uns avec les autres et, ainsi, ensemble.” (LEVINAS, E., 1974, p. 4-
5). “Tradugdo nossa”.
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referéncia para uma forma de compreensdo da realidade que se impde sobre as outras, ¢ que
coloca sempre a frente o seu interesse, onde a consciéncia, com a intencionalidade que lhe ¢
inerente, entende a realidade enquanto produto seu, atribuindo-lhe significados e usos.
Levinas, tendo sua filosofia pautada na nocao de Alteridade, ird subverter essa ideia e, para

ele, Sujeito precisa ser entendido como Subjetividade.

Fazer a inversao do Sujeito em Subjetividade remete, em Levinas, a ideia de
vulnerabilidade, quer dizer, de passividade, se opondo a sua conceituagdo classica e colocando
em causa a autonomia do sujeito. Aqui, Levinas, radicalizando a passividade do ser ai
heideggeriano, coloca o sujeito como uma “passividade mais passiva que toda a

»142 quer dizer, a estrutura do sujeito ndo serd a de senhor que fundamenta o

passividade
mundo, que entende os objetos como ao seu dispor e ordenamento. Pelo contrario, sujeito ¢

exposicao a alguém, ¢ estar ele proprio na condicao de sujeigao.

Segundo Levinas, “o ser ndo seria, portanto, a construcdo de um sujeito

cognoscente”'

, em verdade, se trata de um sujeito que estd antes de qualquer pretensdo de
conhecimento, ou de questionamento. A no¢do de sujeito serd constituida pela presenga do
Outro, por seu acontecimento sobre os sentidos, fora da esfera “ser e pensar”. O Outro penetra
a consciéncia do Eu e revela uma impossibilidade de apreensao, arrastando o Eu para um
horizonte de pré-compreensao, para um “ndo-lugar”, para fora de si e de onde, entdo, ele ira
se constituir enquanto sujeito. Se constituir enquanto sujeito, em Levinas, ¢ se deparar com a

impossibilidade de apreensdo do Eu sobre o Outro, ¢ considerar o infinito de outrem, sem

poder conté-lo.

A 1ideia de infinito utilizada por Levinas, sobre a qual ja nos referimos no capitulo
anterior, remete ao conceito cartesiano do termo, isto é, Descartes em sua obra Meditacoes
sobre a filosofia primeira (1641), na terceira meditacdo, aborda o infinito atrelado a
concepgdo de Deus que, para ele, ¢ aquele que esta além dos contornos do Eu pensante e de
toda a ideia — ideatum - que o pensa. Infinito como algo que ultrapassa os limites de toda
intencionalidade ou, como afirma:

[...] a percepgdo do infinito é, de certo modo, em mim anterior a percep¢ao do finito,
isto é, que a percep¢ao de Deus ¢ anterior a percep¢do de mim mesmo. [...] E ndo

importa que eu ndo compreenda o infinito ou que em Deus haja inimeras coisas que
ndo posso de modo algum nem compreender, nem talvez até atingir pelo

142 “[...] passivité plus passive que toute passivité” (LEVINAS, E., 1974, p.18). “Traducdo nossa”.
143 “L'etre ne serait donc pas la construction d'un sujet connaissant [...]” (LEVINAS, E., 1974, p. 32.).
“Tradug@o nossa”.



60

pensamento. Pois ¢ da natureza do infinito que ndo seja compreendido por mim que
sou finito [...]"*.

O infinito, apesar de ser, muitas vezes, referido como Deus, tanto em Descartes quanto
em Levinas, na verdade, ¢ “nada” ou espaco em aberto. Isso porque o infinito, como vimos,
ndo ¢ identificavel como ente, ele escapa a qualquer definicdo ou, como coloca Sebbah,
escapa a ‘“qualquer teologia, ou seja, a qualquer tentativa que o identificasse com sua
existéncia ou, no minimo, viesse a apoiar-se nela a titulo de positum, de positividade dada,
para se desdobrar com seu conhecimento™'*’. A ideia do infinito configura, entdo, uma forma
de relacdo que nao ¢ redutivel a consciéncia e, por ndo ser assimilavel, inaugura a ruptura com

a tradi¢ao que opera pela dindmica da representacgao.

Tal concep¢ao mostra ao pensamento a possibilidade de se entender pensando em algo
que esta para além daquilo que pode conter, isto ¢, transformar em conteudo, conceito,
“incapaz de fechar sobre si o circulo do conhecimento”'*. O infinito, em Levinas, marca a
expressao que, conforme Sayao, renuncia “qualquer espécie de totalidade e de qualquer forma
centralizadora ao pensamento, delineando um caminho fora do Mesmo, como contexto nao

contingente em que é possivel pensar além da identidade e dos esquemas da representagdo™?.

O infinito se encontra fora da ordem em que se torna possivel a compreensao do ser, o
que exige um modo de pensar diferente. Mas que tipo de pensamento diferente? Ou melhor,
que tipo de pensamento ¢ esse que poderia ser produzido a partir dessa nogdo de infinito, em
que a relagdo sujeito-objeto nao se da ao conhecimento? Na obra de Levinas, De Deus que
vem a ideia'®®, o autor afirma que, para ele, o que interessa ao trazer a sua filosofia a ideia de
infinito cartesiana ¢ exatamente a ruptura que essa estabelece com a consciéncia, mas que essa
ruptura nao significa a impossibilidade do pensamento. O pensamento continua a existir € a

funcionar, mas a estrutura desse seu funcionamento € o que se remodela.

Quando se fala de infinito, a correspondéncia entre ideia e conteido como comumente

entendemos ndo ¢ suficiente, ou seja, o processo de passar da ideia ao ser nao € possivel.

144 DESCARTES, R. Medita¢bes sobre filosofia primeira. Trad. Fausto Castilho, Campinas: CEMODECON —
IFCH — UNICAMP, 2002, p. 46.

145 SEBBAH, F., D. Lévinas. Trad. Guilherme Jodo de Freitas Teixeira. Sdo Paulo: Estacdo Liberdade, 2009, p.
65.

146 LEVINAS, E., 2002 b, p. 94.

147 SAYAO, S. C. Levinas e o argumento do infinito: um didlogo com Descartes. Principios. Natal, v.18, n.30,
jul./dez. 2011, p. 149.

148LEVINAS, E., 2002 b, p. 95.



61

Levinas sustenta essa ideia com base no que Descartes afirma quando diz que Deus é o que
possibilita a propria consciéncia e o pensamento a0 mesmo tempo em que se revela como uma
ideia que ¢ incapaz de ser pensada por essa mesma consciéncia e pensamento, de ser abarcada
em sua totalidade. Nomear “Deus” e tratd-lo como “Absoluto” ndo quer dizer que ele se
esgote ai, na verdade, nomeé-lo significa muito mais uma maneira que encontramos de

expressar a for¢a que dele, do proprio Deus em sua infinidade, nos emana.

Assim, a resposta para a questdo acima, sobre o tipo de pensamento que se produziria
a partir da nogao de infinito presente em Levinas, seria a de um pensamento que nao termina
de acontecer, isto ¢, um pensamento que, ao pensar o infinito, nunca cessa, ¢ como um dizer
que ndo tem fim. De fato, o que importa nesse dizer infinito, segundo Farias, “ndo ¢ a
possibilidade gnosiolégica do discurso sobre o infinito, mas o que esse pensamento produz

em termos de experiéncia humana”'¥

, a qual serd uma experiéncia da temporalidade, assunto
que veremos posteriormente com maior clareza, pois 0 que nos interessa agora, para marcar
essa discussdo sobre o infinito e tentar melhor compreendé-la, € a ideia levinasiana de “rosto”,

“visage”.

3.3 A EXPERIENCIA DO INFINITO NA EPIFANIA DO ROSTO

“O rosto ndo serd dado a visdo? Em

que é que a epifania como rosto marcarda uma
relagdo diferente da que caracteriza toda a nossa
experiéncia sensivel? "’

A nocdo de rosto pode ser tomada como expressdo do infinito em Levinas, no entanto,
por ser o infinito irredutivel a representacdes, o rosto ao qual o filésofo ira se remeter
apresentar-se-4& nado como imagem fixa, petrificada, mas como metafora da presenca de

outrem. Rosto, em Levinas, é “rastro do infinito”""

e enquanto expressao do infinito ndo é&,
portanto, o que aparece, a exemplo da face. O rosto ¢ a recusa em ser mera aparéncia. A face,

por sua vez, tem formas, as quais o sujeito pode, em certa medida, captar, mas este “captar”

149 FARIAS, A., B. Infinito ¢ Tempo — A filosofia da ideia de infinito ¢ suas consequéncias para a concepcao de
temporalidade em Levinas. In: SOUZA, R., T.; OLIVEIRA, N, F., de. (Orgs.) Fenomenologia Hoje IIl: Bioética,
Biotecnologia, Biopolitica. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2008 b, p. 58.

150 “Le visage n'est-il pas donné a la vision? En quoi I'épiphanie comme visage, marque-t-elle un rapport
différent de celui qui caractérise toute notre expérience sensible?” (LEVINAS, E., 1971, p. 203). “Traducdo
nossa’.

151 “[...] trace de l'infini” (LEVINAS, E., 1974, p. 116.). “Tradug¢o nossa”.
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ndo se refere a um aprisionamento do outro, apenas um registro de suas caracteristicas fisicas.

Assim, outrem nao se limita a fisionomia, apesar de se apresentar por meio dela.

Quando se fala do rosto do outro se deve entender este sempre como enigma no qual o
infinito se contrai e se expande, “para l4& do desvelamento e da exibi¢do do conhecido,
alternam, surpreendidos e surpreendentes, uma presenga enorme € o retiro desta presenga”'*”.
Por essa razdo, o autor ira afirmar'” que o Outro, na retiddo do rosto, ¢ significacio sem
contexto. Habitualmente, somos personagens, ocupamos papé¢is na familia, no trabalho, na
sociedade etc., papéis por meio dos quais somos reconhecidos: o professor, o vice-presidente,
o filho de fulano, a roupa que vestimos, a forma como nos apresentamos, caracteristicas que
sdo indices, quer dizer, apontam para uma significacdo capaz de nos referenciar. Porém, o
rosto significa desde si, ¢ o que ndo pode ser “visto”, que ndo se pode transformar em
conteudo, “eis porque o significado do rosto o leva a sair do ser enquanto correlativo de um

saber”!>*

Deste modo, tematizar o rosto de outrem, tentar circunscrevé-lo ¢ tarefa falha, pois
toda forma de totalizacdo ja ¢ um desfazer do rosto, um desfazer da aproximagdo do outro.
Nas palavras de Levinas'®, o rosto se recusa a ser contetido, ele pode até se exprimir no

sensivel, mas rasga o sensivel.

A epifania do rosto € visitagdo, ¢ o primeiro discurso, aquele que nos fala desde antes
de sua forma, de sua aparéncia e pde em questionamento a consciéncia, que € incapaz de
tomar consciéncia sobre o que a colocou em questdo. O rosto “[...] resiste até o ponto em que
mesmo sua resisténcia ndo pode ser convertida em consciéncia. A visitagdo consiste em
perturbar o proprio egoismo do eu que sustenta essa conversao. O rosto desarma a

intencionalidade que o visa™'®.

Esta nocao de rosto como significante em si mesmo, mostra como Levinas, em relagao
a fenomenologia aprendida de Husserl, d4 um salto além do horizonte. Numa compreensado
fenomenoldgica de rosto enquanto face, esse seria sinal, indice que remeteria a um

significado, a uma representacao mental. Olhos, nariz, boca seriam dados, quer dizer, aspectos

152 “Par dela le devoilement et 1' exhibition du connu, alternent, surpris et surprenants, une presence enorme et
le retrait de cette presence”. (LEVINAS, E., 1974, p.114). “Traducdo nossa”.

153 LEVINAS, E., 2017, p. 70.

154 LEVINAS, E., 2017, p. 70.

155 LEVINAS, E., 1971, p. 211-216.

156 “Le visage desarconne l'intentionnalite qui le vise” (LEVINAS, E. Humanisme de l'autre homme. Fata
Morgana, 1972; LGF, 1987, p. 53). “Tradu¢@o nossa”.
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tomados como fendmenos que aparecem a consciéncia € permitem que se crie uma imagem

mental da face contemplada.

Contudo, levando em consideragdao a ideia de infinito, Levinas, contrariamente a
Husserl, ird entender o rosto ndo como correlativo a um saber que se pode fazer dele, pois o
significado estd nele mesmo e ¢ ético, como veremos mais adiante. O rosto € significagdo
primeira, que orienta as significagdes fenomenais, posteriores. Nao ¢ possivel, deste modo,
falarmos de uma fenomenologia do rosto, pois a fenomenologia descreve aquilo que aparece e

o rosto, na concepg¢ao de Levinas, transcende o fendmeno, a necessidade. O rosto ¢ excesso.

Aqui cabe a seguinte observagao: o rosto, “visage”, também pode ser entendido como
“olhar”. Susin afirma que esse termo comunicaria o pensamento de Levinas com maior
vantagem, pois o olhar ¢ aquele que emana luz prépria, ndo dependendo de iluminacdo alheia,
portanto, dificil de ser tematizado. O olhar vé, ¢ ativo, ¢ dimensdao desde onde o outro me
visita, “ndo precisa ser [...] des-velado por mim: ele ja se apresenta em seu esplendor e

sinceridade”"’.

O “rosto”, ao contrario, ¢ aquilo que pode ser visto, feito teorema, pois esta

condicionado pelas linhas da corporeidade. O olhar, “sem a organizagdo, a solidificagdo ¢ a
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definicdo de tragos que dao na forma ao ser visto, ja esta em acdo, isto ¢, também ¢é
observador, deste modo, “a face que ¢ animada por um Olhar ndo é fachada”'®. Ja quando se
fala de olhar, ndo se esta falando do proprio olho, que pode ser visto em sua cor e forma, olhar

¢ agdo, quem se depara com um olhar ja ¢ dele refém.

A partir dessa reflexdo de Susin, aqui caberia uma importante questdo que Derrida,
amigo e estudioso de Levinas, ira colocar em seu livro O animal que logo sou'®. Nesta obra,
ao ser visto nu por sua gata, Derrida se questiona sobre a possibilidade dos animais também
implicarem uma alteridade radical, a qual ¢ capaz de provocar esse arrancamento do ser da
esséncia. Isso porque, ao tomar Derrida, nu, sob seu olhar, o animal, também em sua nudez,
coloca em questdao o sentido do humano, inaugurando uma relagdo que nao ¢ a de dominio,

mas de relagdo ética, pois evidencia aquilo que hd de comum entre ambos que ¢ a

157 SUSIN, L., C. O homem messidnico: uma introdug¢do ao pensamento de Emmanuel Levinas. Porto Alegre:
Escola Superior de Teologia Sao Lourengo de Brindes, 1984, p. 206.

158 SUSIN, L., C., 1984, p. 204.

159 SUSIN, L., C. O., 1984, p. 204.

160 DERRIDA, J. O animal que logo sou. Trad. Fabio Landa. Sdo Paulo: Editora UNESP, 2002.
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vulnerabilidade e a passividade, a capacidade de sentir e ndo propriamente a de pensar, de

fazer representacdes mentais.

Em razdo disso, Derrida ird colocar a seguinte questdo em seu texto: quem sou eu
quando surpreendido pelo olhar de um animal? Isto ¢, desarmado, exposto nu ao outro,
literalmente nu, incapaz de prever o desconforto provocado pelo olhar de sua gata, Derrida ¢
impulsionado a repensar sua condi¢ao de sujeito frente ao infinito que o convoca. Talvez essa
reflex@o a principio fuja a letra levinasiana, ja que o autor ndo trabalha em suas obras com a
questao de uma ética animal propriamente dita, mas isso nao nos impede de levantar a questao

como algo ainda em aberto, a ser investigado.

Outro tépico que deve ser destacado a partir da abordagem levinasiana de rosto, e da
impossibilidade de reduzir o outro ao pensamento do mesmo, ¢ como isso leva o autor a se
distanciar da filosofia de Heidegger. Sabemos que, em Heidegger, o Outro faz parte de um dos
momentos constitutivos do ser do Dasein, isto €, o Outro aparece na filosofia deste autor na
medida em que o mundo do Dasein abre e orienta tal possibilidade. Compreender o Outro, em
Heidegger, mesmo que de maneira pré-conceitual, depende, antes de tudo, da compreensao da
nocao de Dasein, o que de certo modo significa compreender o Outro a partir de sua remissao
ao mesmo ¢ nao desde sua “altura”, como dira Levinas. O Outro, na filosofia de Levinas,

escapa a esfera de compreensao do ser.

Nesse sentido, se pode dizer que a nocao de sujeito, ou melhor, da subjetividade em
Levinas nasce a partir de um encontro traumatico, desde a presenca de algo estranho que se
coloca frente ao Eu e que por ele se torna inconcebivel. E o trauma de se saber em
desprendimento da ilusdo de sua autossuficiéncia, porque, segundo Souza'®', o Outro rompe
com a seguranca de um mundo, que ¢ o mundo do Eu. Ele chega sempre inesperadamente, se
faz presenga, a qual ndo pode ser prevista e, por ndo poder ser prevista, impossibilita que o Eu
venha a evita-la, ou a anular o incomodo que ela causa ao desconstruir qualquer sentimento de

onipoténcia existente.

Ainda conforme Souza, esse Outro que se apresenta nu, despojado de formas e
impossivel de ser revestido pelo pensamento, ou pelo conceito, sera fundamentalmente um
“estranho, um antirreflexo do Mesmo narcistico. A sua presenga expde todo o seu nao
parentesco com 0 Mesmo.”'®, Levinas expde esse ndo parentesco pela ideia de desigualdade,

uma vez que, para ele, o Outro ¢ desigual e a relacdo do Eu com o outrem serd sempre uma

161 SOUZA, R., T. (Outro) Texto. In: SOUZA, R., T., 2018, p. 61.
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relacdo irreciproca. Porém, ¢ importante destacar que a desigualdade da qual fala Levinas ndo

trata de niveis hierdrquicos ou qualitativos da delimitagao do ser.

Além disso, ele também nao se refere a poder, ou bens, “propriedades”, muito menos a
uma assimetria espacial. O que estd em questdo aqui ¢ a desigualdade no que diz respeito ao
modo do ser no mundo. O Outro ndo ¢ passivel de identificar, de ser reduzido a classifica¢des
do Eu, de ser absorvido por aquele, incorporado em seu mundo, pois ndo ¢ correlato ao ser,

mas separado, vem de fora, ¢ estrangeiro, pura exterioridade.

Assim, o Outro rompe o universo do Eu e desorganiza-o porqué “recusa as suas
audacias especulativas”, nao se deixa fazer signo da realidade. Sua aproximagao ¢ “dia-cronia
ndo sincronizavel, que a representacdo e a tematizacdo dissimulam [...]. A proximidade [...]
ndo ¢, precisamente, uma qualquer conjuncdo de temas, uma estrutura que fosse formulada

”168 No entanto, o Outro, traz a0 Eu a condi¢do de

pela sobreposicao destes ultimos
possibilidade para a constituicdo de sua subjetividade. Isso ocorre, de acordo com Levinas,
justamente em razdo do choque entre tempos e realidades diversas que se dd entre ambos.
Deste modo, além do infinito que se manifesta através do rosto que olha e que ndo se deixa

contornar, sera também o tempo que ira marcar essa impossibilidade de apropriacdo. Vejamos.

3.4 TEMPORALIDADE EM LEVINAS

“Temporalidade é encontro. Nao com minhas
projecoes ou representacoes [...] mas com Outro
de meu pensamento, que vem de um tempo ndo
sincronizavel, o tempo de Outro, ou, o que dd no
mesmo, de um outro tempo "%,

Tempo, palavra-chave na filosofia de Levinas, ndo se refere, como citado acima, a

tempo sincronico, homogéneo, sequéncia de momentos que se completam, se causam e que

162 SOUZA, R. Etica como fundamento II: pequeno tratado de ética radical. Caxias do Sul, RS: Editora Educs,
2016, p. 218.

163 “[...] dia-chronie non synchronisable, que la représentation et la thématisation dissimulent [...].La proximite
n'est precisement pas une conjonction quelconque de themes, une structure que formerait leur superposition”
(LEVINAS, E., 1974, p. 119). “Tradu¢do nossa”.

164 SOUZA, R., T. (Outro) Texto. /n: SOUZA, R. T., 2018, p. 68.
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progridem em sucessdao uns dos outros, captavel pelo pensamento e, portanto, sempre
confirmacdo do mesmo. Tempo, em Levinas, ndo ¢ correlato ao pensamento como, por
exemplo, uma ideia que € capaz de ser pensada, dita, ou seja, expressa pela linguagem, mas ¢

a propria temporaliza¢cdo do pensamento, ¢ movimento, ansia por expressao.

O dito, aquilo que se conseguiu colocar em linguagem, ¢ sempre limitado, incompleto,
estd aquém, mas do que, ou de quem? Do dizer, dird Levinas. O que ¢ dito estd sempre aquém
daquilo que se quer dizer, anterior a qualquer linguagem na qual se expressam pensamentos,
contetidos e informacdes, ou seja, “na linguagem enquanto dito, tudo se traduz diante de nos —
mesmo que a custa de uma trai¢do”'®. Isso porque nunca é possivel cessar o dizer, ele é sem
fim e todo o dito guardara em si um nao dito, algo que nao conseguiu vir a expressao, mas que
esta sempre em vias de se dizer. Embora acreditemos que a linguagem diga as coisas,
restringindo-a a ferramentas de representacdo da realidade, ela ¢, em verdade, uma producdo

que nao termina de produzir, ¢ conduzida pelo dizer, assim como ja apontava Benjamin.

Tempo, em Levinas, ¢ entendido, conforme afirma Farias, como uma espécie de
. . . . ) .
ensinamento que ndo termina de chegar, produzindo, dessa forma, um dizer que nio tem
fim”'%, Podemos dizer, ainda, que ndo ¢ fruto da inten¢do, mas conducdo da linguagem
anterior a qualquer intencionalidade, uma separacao do tempo do mesmo, do tempo do Eu que
pensa e que circunscreve, pois ¢ tempo heterogéneo, ndo linear e descontinuo, um tempo

diacronico.

Neste sentido, o que dizer sobre esse tempo diacronico? Como se constitui? Ele se
constitui na diferenga de cada instante, porque cada instante conserva em si a nao reproducao
do mesmo, mas o nascimento do inédito. Levinas entende o tempo como algo ndo comandado
pelo Eu, o qual determinaria conexdes causais e reflexdes, mas como acaso, surgimento,
imprevisto que impede o pensamento de avancar e se sobrepor a toda a realidade. A diacronia
¢ mostracdo da ambiguidade do ser e do outro modo que ser. O tempo outro nao ¢ acessivel ao

mesmo, ndo estd na mesma frequéncia que aquele e, portanto, escapa a todo o momento.

Assim, “contra a Arché ontologica da neutralidade do ser, estabelece-se pela presenga

do Outro uma Anarchia traumatica, a indefini¢do de um nascimento possivel”'®’. Anarchia

165 “Dans le langage comme dit, tout se traduit devant nous - fiit-ce au prix d'une trahison” (LEVINAS, E.,
1974, p. 7). “Tradugdo nossa”.

166 FARIAS, A. B. Infinito e tempo: a filosofia da ideia de infinito e suas consequéncias para a concepc¢ao de
temporalidade em Levinas. In: Veritas, Porto Alegre, v 51, n 2. Jun., 2006, p. 11.

167 SOUZA, R., 2016, p. 221.
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traumatica, pois ndo ha uma determinagdo anterior, ndo existe um sinal prévio, mas irrup¢ao
de um tempo outro que ¢ traumatico porque provoca desacomodagdo, perturbagdo da
tranquilidade de um Eu que até entdo acreditava tudo poder tematizar, significar. O Outro que
surge € ndo entra em sincronia com o Eu faz desmoronar o edificio conceitual do qual o Eu
acredita ser detentor. O Outro ndo se adapta ao Eu e as suas categorias de compreensdo, pois
nao provém do seu mundo ou, como comenta Susin, ele
[...] n@o se acomoda ao meu presente que sincroniza os tempos e os reduz a si, num
instante sem tempo. [...] A alteridade ¢ novidade sempre chegando pela primeira vez,
mas revelando uma antiguidade cuja origem eu ndo abarco. “Antigo”, ou seja,
“provindo de antes”, que eu constato exatamente na impossibilidade de domina-lo

desde o meu tempo, de torna-lo presente a minha presenga. O outro ndo ¢ adequado,

pois a sincroniza¢do dos tempos é sempre provindo fenomenologicamente de um

outro tempo, de modo absoluto'®®,

Esta perspectiva ira colocar a todo o instante a pergunta sobre a possibilidade de viver
com esse Outro sem poder cobri-lo de significagcdes. Como viver com a presenca imprevisivel
do Outro? Como posso viver em paz se a qualquer momento meu reino pode vir a ser

desarticulado, perturbado?

Para Levinas, essa “impossibilidade de tematizar pode resultar da bondade do
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diacrénico””, isto €, frente a esse Outro que se mostra irredutivel, que coloca limites a minha

vontade de representacdo, encontro-me vulneravel, sem agdo, passivo e, nessa passividade,
nesse nao agir sobre o Outro, impondo-me e, de certo modo, violentando-o, ¢ possivel, entdo,
o surgimento de uma relacao ética. Exposto diante do Outro, o Eu se arrisca a essa relacao,
descoberta de si, ruptura com a interioridade e com o abandono de qualquer abrigo, da
exposi¢do ao traumatismo, a vulnerabilidade:
A exposi¢do tem aqui um sentido radicalmente diferente da tematizagdo. O um
expde-se ao outro como uma pele se expde aquilo que a fere, como uma face
oferecida aquele que agride. Aquém da ambiguidade do ser e do ente, antes do Dito,

o Dizer descobre o um que fala, ndo como objeto desvelado para a teoria, mas como

quando nos descobrimos negligenciando as nossas defesas, deixando o abrigo,

expondo-nos ao ultraje'”.

168 SUSIN, L., C., 1984, p. 219.

169 “L'impossibilite de thématiser peut tenir a la bonte du diachronique” (LEVINAS, E., 1974, p. 13). “Tradugéo
nossa”.

170 “L'exposition a ici un sens radicalement different de la them atisation. L'un s'expose a [/'autre comme une
peau s'expose a ce qui la blesse, comme une joue offerte a celui qui frappe. En deca de 1'ambiguite de I'etre et de
l'etant, avant le Dit, le Dire decouvre /'un qui parle, non point comme un objet devoile a la theorie, mais comme
on se decouvre en negligeant les defenses, en quittant 'abri, en s'exposant a l'outrage” (LEVINAS, E., 1974, p.
63). “Tradugdo nossa”.
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Nao seria melhor, entdo, o Eu esconder-se em si mesmo? Evitar o Outro e, portanto,
evitar o desconforto e a vulnerabilidade dessa exposicao? A resposta € que nao ha como fugir
do Outro, assim como ndo podemos fugir de nossa propria morte. E impossivel fugir do
Outro, “tdo impossivel quanto a fuga diante da morte em Heidegger, a qual é sempre a minha
morte, aquela que eu tenho de morrer, aquela que ninguém pode morrer por mim, tal como eu

ndo posso também morrer no lugar de outrem™'”" dir4 Levinas.

No entanto, frente ao Outro, a fuga ndo ¢ diante do fim do “meu” ser, ela ¢ inclusive
anterior a “minha” morte. Deste modo, o Outro pode ensinar o “Eu”, ainda em tempo, a se
libertar de seu egoismo, pois 0 que estd em jogo aqui ndo ¢ mais a intencionalidade, a
propriedade, a interioridade. Pelo contrério, se trata de uma relacdo com a exterioridade que
ndo ¢ tematizavel, mistério que ndo se apresenta, como afirma Dias, “como um outro-eu-
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mesmo, enquanto um Alter-ego” ’“, mas como diferenca, distingdo necessaria e da qual ndo se

consegue escapar, se ¢ feito refém. Esta rela¢do indica “para uma liberagdo do eu com relacao
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ao si mesmo”' ", razdo que levara Levinas a afirmar que a liberdade de um sujeito ndo comecga

nele proprio, mas no Outro, que implica responsabilidade.

Responsabilidade, porém, nao seria fruto de uma escolha? Nesse caso, ndo, porque,
como vimos, a presenca do Outro, seu chamado para a relagdo, sua condi¢ao de exterioridade,
ndo depende do “eu”, ndo ¢ algo que se possa escolher, pois ndo estd dentro das posses do
“eu”, de suas capacidades, ndo hd compromisso. Em Levinas, a responsabilidade j& esta
presente antes mesmo da consciéncia da responsabilidade, a qual pode inclusive nunca ser
assumida, no entanto, ainda estara 14 e “[...] ser responsavel ¢ ser responsavel antes de
qualquer decisdo”'™, logo, ndo se trata de um ato de reflexdo sobre si. Assim, ¢ importante
que o limite do despojamento continue, que o um se abra ao outro até se separar de sua
interioridade, que ele se des-interesse € que se deixe ser penetrado pelo Outro, pois sem esse
movimento, “sem essa loucura nos confins da razdo, o um apreender-se-ia de novo e, no

coragdo da sua paixdo, recomegaria a esséncia”'”.

171 LEVINAS, E., 2018, p. 184.

172 DIAS, M, A, S. A unidade da filosofia e o pluralismo ético no pensamento de Emmanuel Levinas. In:
SOUZA, R, T.; FARIAS, A, B.; FABRI, M. Alteridade e ética: obra comemorativa dos 100 anos de

nascimento de Emmanuel Levinas. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2008, p. 305.

173 DIAS, M, A, S., 2008, p. 307.

174 LEVINAS, E., 2018, p. 200.

175 “Sans cette folie aux confins de la raison, /'un se ressaisirait et, au coeur de sa passion, recommencerait
l'essence” (LEVINAS, E., 1974, p. 64). “Tradug@o nossa”.
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Para que a subjetividade se constitua é preciso que ndo ocorra esse retorno a esséncia,
a si mesmo. Em Levinas, a subjetividade, o psiquismo, se d4 enquanto passividade, como o
um-para-o-outro. O sujeito € aquele que “perdeu o seu lugar” e sua subjetividade se
constituird na intriga de uma proximidade que nunca se da plenamente, assim como um
horizonte que almejamos alcangar, mas que, quando julgamos té-lo alcangado, ele se projeta

para mais além.

Assim, “a proximidade aparece como uma relagdo com outrem que ndo se pode
resolver-se em imagens nem expor-se em tema. Outrem ndo ¢ desmesurado, mas
incomensuravel, o que quer dizer que ele ndo cabe num tema e ndo pode aparecer a uma

consciéncia”'’®

, mas isso nao quer dizer que por ndo ser passivel de ser tornado tema, que essa
relagdo seja sem sentido, ou sem significado, conforme o que nos ensina a tradi¢dao. O sentido
esta na responsabilidade, ou no para outro, que significa para além do dado, ¢ tornar-se refém

do outro, de seu apelo, do qual o “eu”, seu destinatério, ¢ insubstituivel.

A subjetividade ¢ formada pelo movimento que incumbe a responsabilizagdo pelo
outro e € somente a partir do momento em que o Eu se desacomoda, que sai da sua seguranca,
do seu “controle”, que ele pode descobrir o verdadeiro sentido de ser, se assim podemos dizer.
E na relagdo com o estranho, com aquilo que vem de fora e que perturba, desarma, que se
pode verdadeiramente constituir a subjetividade, pois na interioridade, no Eu autocentrado,
ndo se encontram resisténcias, abalos, bem ou mal, tudo ¢ passivel de ganhar sentido através
do pensamento e, portanto, ndo hd nenhuma novidade. Mas o Outro, o diferente, aquele que

foge a tematizacdo, ¢ peca-chave para este despertar.

Tomado como refém de um sofrimento do qual ndo ¢ autor, o Eu ¢é responsavel por
aquilo que ndo nasceu de sua iniciativa. Para Castro, seguindo esse raciocinio, a
responsabilidade em Levinas ¢ compreendida como substituicao, “[...] 0 que ndo consiste em
assumir o lugar do outro, mas em suportar o peso de seu sofrimento sem poder retornar a si. A
unicidade do sujeito estd na impossibilidade para ele de escapar a substituicdo, pois so ele
pode responder aquilo que ¢é diretamente convocado™'”’. Tal nogdo de substituigdo, retomada
por Castro, pode ser considerada como o coragdo da filosofia de Levinas, em especifico no

que lemos em Autrement q’etré (1974).

176 LEVINAS, E., 2018, p.201.
177 CASTRO, M., C., de. Deus, um cdo e o homem: Levinas acerca da guerra. In: SOUZA, R., T.; OLIVEIRA,
N, F., de. (Orgs.), 2008, p. 491.
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Substituicdo ¢ constituicdo da subjetividade mesma do Eu, isso porque o Eu exposto
ao Outro, numa passividade mais passiva que a propria passividade, ¢ expiacao. Sua condig¢ao,
ou in-codi¢do, ¢ expiar o sofrimento do Outro, € sofrer por e para outrem, incapaz de abrir
mao dessa responsabilidade, pois ndo a escolhe. Ao Eu ¢ incumbida, desde muito antes, desde
um passado imemorial, a tarefa de responder pelo sofrimento do outro e inclusive pelas faltas
do proximo por seus erros. Substituicdo que faz dele insubstituivel, pois a responsabilidade

que a ele pertence ndo pode ser passada aos outros.

Aqui cabe perguntarmo-nos: nao haveria em Levinas uma ideia de determinismo, em
razdo da responsabilidade de ter que suportar o peso do sofrimento do Outro ser algo que
independe da escolha, isto é, da livre vontade? Ao ter que sofrer por e para o Outro, o Eu ndo
estaria submetido a uma espécie de sacrificio, ou escraviddo? Para responder a essas
perguntas, o que entra em questdo ¢ o proprio sentido do termo liberdade, que como ja
anunciamos algumas paginas acima, ¢ completamente inverso do que compreende a tradi¢do
do pensamento filosoéfico ocidental, entendimento que para muitos pode ser algo bastante

incomum.

Em primeiro lugar, para Levinas, o Eu, ao ser responsavel por outrem, ¢ tomado como
refém e ¢ a partir dai que a liberdade verdadeiramente acontece. Liberdade, para o autor, ndo
tem, portanto, semelhanga com o conceito de liberdade sustentado pela tradicdo filoséfica,
como o conceito de liberdade de Immanuel Kant, por exemplo. Em Kant, a liberdade ¢
relativa a autonomia, isto ¢, a capacidade dos seres racionais de legislarem a si proprios, de se
autorregularem, impondo a si leis que orientam o agir humano e as que se deve

obrigatoriamente obedecer.

Para Kant, o conceito de liberdade nao tem relagdo com determinagdes externas ao
sujeito. Se formos analisar a etimologia da palavra autonomia, por si s6, ela evidencia tal
conceito: do grego, Auto significa “proprio”, “si mesmo”, ¢ Nomos tem relacdo com a palavra
“nomes”, mas pode ser traduzida também como “norma”, ou “lei”. No texto de Kant,
publicado em 1784, Resposta a pergunta: O que é o esclarecimento?'™, o filosofo afirma que o
esclarecimento seria a coragem do homem de se servir do seu proprio entendimento, fator que

configuraria a saida de seu estado de menoridade, estado no qual ele se encontra incapaz de

fazer uso de seu proprio entendimento para um estado de maioridade que representa,

178 KANT, 1. Resposta a pergunta: O Que é o Esclarecimento? Trad. Luiz Paulo Rouanet. Prussia, Konigsberg,
1874. Disponivel em: https://www.airtonjo.com/download/Kant-Esclarecimento.pdf Acesso em: 08 out. 2019.
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exatamente, o oposto da afirmacdo anterior, isto €, a capacidade do homem de se servir de seu

entendimento sem que alguém o diga o que pensar, como agir, ou decidir.

A autonomia denota que o homem tem essa capacidade de ser senhor de si mesmo,
livre de toda e qualquer influéncia que nao seja a de sua propria razao. Segundo Kant, se uma
acdo ndo tem um postulado interno, se ela ndo segue determinagdes proprias, ndo pode ser
tomada, por exemplo, como uma lei que tenha valor no ambito de uma legislagcdo universal,
visto que esta foi alcangada por meios nao livres, ou seja, foi guiada por principios obtidos de

forma heterdnoma.

Em Levinas, liberdade tem a ver exatamente com a possibilidade do Eu ir além de si
mesmo e se responsabilizar pelo Outro. O Outro, em sua exterioridade, ¢ inspiragdo para que
o Eu rompa com seu discurso tautolégico, com a monotonia da esséncia, pois o Outro ndo se
deixa consumir, estabelecendo resisténcia ao “Eu”. No entanto, se deve destacar que “[...]

nenhuma escraviddo estd implicada na aliena¢do do Mesmo que € para o Outro™'”,

Deste modo, ao debrugarmo-nos sobre a ideia de liberdade em Levinas, importa
entender que quando nao sobreponho a minha existéncia aquilo que me rodeia, tolhendo o que
me faz estremecer e, responsavelmente, garanto que toda a exterioridade que me cerca se
manifeste em sua alteridade eu me torno livre; livre de mim mesmo, de minha existéncia
egoista, de minha concepcao de liberdade assassina e “[...] esta condi¢gdo ou incondicdo de
refém serd, pelo menos, uma modalidade essencial da liberdade, a primeira, e ndo um acidente

empirico da liberdade, por si soberba, do Eu”'™.

Assim, a heteronimia sera caracteristica da liberdade em Levinas, que ¢ uma liberdade
liberada de todo o facultativo. Logo, a obediéncia a lei de um Outro, por ndo visar submeter a
tirania de um mestre, mas a “fraturar o carater definitivo do Eu e a revelar-lhe as obrigagdes
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que introduzem o Aumano no ser”*’, ndo pode, de modo algum, ser associada a qualquer tipo

de escravidao.

179 “[...] aucun esclavage n'est indus dans 1'alienation du Meme qui est “pour 1'Autre” (LEVINAS, E., 1974, p.
172). “Traducdo nossa”.

180 “[...] Cette condition ou incondition d'otage, sera donc au moins une modalite essentielle de la liberte, la
premiere, et non pas un accident empirique de la liberte, par elle-meme superbe, du Moi” (LEVINAS, E., 1974,
p. 164). “Tradugdo nossa”.

181 LANDA, F. E. Levinas e N. Abraham: em encadeamento a partir da Shoah. O estatuto ético do terceiro na
constituicdo do simbolo em psicanalise. In: SILVA-SELIGMANN, M. Historia, Memoria, Literatura: O
testemunho na Era das Catastrofes. (Org.) Campinas, SP: Editora da Unicamp, 2003, p. 119.
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Do mesmo modo, segundo o que bem coloca Rodrigues, a substituicdo “ndo se
confunde com um imperativo categorico ou uma lei instituida. O sofrimento, a passividade, a
obsessdo, a proximidade, sio momentos de uma origem desconhecida, anarquica, aquém de

qualquer representagio”'*

, motivo que nos faz ver que Levinas, em sua teoria, ndo pretende
proclamar um novo principio universal que possa conceituar o Eu, mas expor a propria
condi¢cdo de sua unicidade ao ser convocado a responder, responsavelmente, ao Outro, uma
vez que “o proprio refugio de independéncia consiste em suportar o outro — em por ele

expiar”'®,

Alteridade se traduz, entdo, como a concretude de um Outro que ndo se deixa
transformar em teorema, um outro cuja existéncia é separada do mesmo. E exatamente por se
encontrar infinitamente além da capacidade de conceituacdo e objetificacdo que dela se
pretenda fazer ¢ que a Alteridade assinala para a primazia do encontro ético. A ética ira tratar
dessa relagdo de passividade do suportar o Outro em sua diferenga, preservando-a. Ela ¢
permeada pelas relagdes humanas, nesse um-para-outro levado ao extremo, em que o gozo do

Eu ¢ interrompido para responder ao chamado que vem de fora.

Deste modo, entendemos que a ética ndo € teoria, “desvelamento de um dado, mas

exposi¢do do eu a outrem, prévia a toda e qualquer decisdo”'®*

, que inclusive independe da
considera¢do do Outro sobre mim, de uma reciprocidade na relagdo. Nao importa saber se o
Outro ¢ também responsavel por mim, pois esse ¢ um assunto dele, do Outro. Como ja
exposto, a relagdo intersubjetiva ¢ uma relagdo nao-simétrica, na qual “sou responsavel por
outrem sem esperar a reciproca, ainda que isso me viesse a custar a vida”'®. A ética consiste

em ndo esperar essa reciprocidade. E ser responséavel sem esperar recompensas.

3.5 ETICA COMO FILOSOFIA PRIMEIRA

“[...] uma vida verdadeiramente humana ndo
pode permanecer uma vida satisfeita na sua
igualdade ao ser [...] "%

182 RODRIGUES, U.; de M. A substituicdo como ética em Autrement q’étre ou au dela de I’essence de
Emmanuel Levinas. Grajat, MA: Interespago, nl, v. 1. jan./jun. 2015, p. 100.

183%[...] son port d'independance meme se compose de supporter l'autre - expier pour lui” (LEVINAS, E., 1974,
p. 174). “Tradugdo nossa”.

184 LEVINAS, E., 2018, p. 217.

185 LEVINAS, E., 2017, p. 82.

186 LEVINAS, E., 2017, p. 102.



73

A ética, segundo Levinas, nos faz sair da soliddo do ser. Ela nos impele a Outrem, o
qual, por ndo poder ser tematizado, nos faz testemunha do infinito, justamente pelo fato de
perante outrem eu ter reconhecido a responsabilidade do eu-para-o-outro, ordenando-me pela
minha propria voz: “eis me aqui”. O infinitamente exterior transformado em voz interior, ndo
VOz que circunscreve, mas, sim, que “testemunha a fissdo do segredo interior fazendo sinal a

outrem”'®’,

Deste modo, pensar a ética como filosofia primeira significa pensar como sustenta
Souza:
[...] a ndo-resposta a questdo que o outro significa. Esse ¢ o verdadeiro escandalo do

pensamento. A justiga para com o absolutamente Outro ndo ¢ uma questdo de justica

para com os iguais, de mesmo porte, da mesma dignidade, essa justiga quase

tautologica, mas sim o reconhecimento cabal da assimetria de origem'®.

Frente ao Outro, absolutamente outro, o Eu ¢ convocado a responder a um chamado, a
uma interpelagdo sem forma, sem imagem, que apela para o desejo do infinito, o qual arranca
o sujeito de sua interioridade e o langa para 14 da esséncia. O Eu langado ¢ desejo do Outro,
mas desejo que ndo traz em si a esperancga de satisfagio. E desejo na incompletude, que ao
mesmo tempo em que almeja ser total, sabe ndo o poder ser, pois sua plenitude sé pode ser

tracada na abertura para a exterioridade.

O desejo do Outro ndo se sacia, pois € modo constitutivo do ser humano e que Levinas
ira designar como desejo metafisico, um modo de desejar diferente do desejo erdtico ou
consumista despertados por uma necessidade real, ou construida, que se satisfaz com a posse
ou frui¢do. O desejo da necessidade ¢ o desejo egoista, do sujeito autocentrado que busca
transformar o Outro em mesmo, e que depois de saciada a necessidade esse se apaga, como
afirma Levinas:

A satisfagdo de um objeto quando é compreendida como representacdo de sentido do
eu para o eu, ¢ uma remissao do significado para aquilo que o proprio eu pretende do
objeto. Esta significagdo comega e se esgota no eu, porque ele ¢ o principio ¢ a

finalidade de todo o sentido. Neste caso o modo epistemolédgico da relagdo do eu € o

g0zo. [...] O gozo - satisfagdo e egoismo do eu - ¢ um acavamento com relacao a

qual os seres tomam ou perdem sua significagdo no acavamento'®,

O gozo ¢ o fim da relagdo, por esse motivo, o desejo metafisico ndo ird apontar para

uma forma de necessidade a ser saciada, mas algo que esta para além de todo o fisico, isto &,

187 LEVINAS, E., 2017, p. 92.

188 SOUZA, R., T. Lévinas. In: PECORARO, R. (Org.), 2009, p. 133.

189 LEVINAS, E. Entre noés: ensaio sobre alteridade. Trad. Pergentino Pivatto; et al. 5% ed. Petropolis, RJ: Vozes,
2010, p.117.
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para o infinito. O ser ciente da sua incompletude e contingéncia procura a plenitude, mas ndo
podendo alcanca-la na relagdo com o Outro, ele estd constantemente aberto para a
exterioridade, razdo pela qual o desejo do infinito se constitui também num infinito desejar, o
que o impulsiona para uma forma de realizagdo do ser que se d4 somente na relagdo com a

alteridade e este aspecto nos leva a compreender o desejo metafisico como ético.

No entanto, ¢ importante destacar que, embora o autor conduza sua reflexao ética para
uma dimensao metafisica, como abordamos anteriormente, ele evita cair em abstragdes de
carater universalista, quer dizer, a ética levinasiana ndo possui carater apenas formal, como
por exemplo, aquela da qual Kant serd alvo de criticas. Levinas evita este perigo ao entender
que a verdadeira noc¢do de alteridade s6 se da na relagdo com o Outro em sua concretude, ndo

tendo uma existéncia fora dessa relagao.

O Outro, como vimos, ¢ um ser historico, ndo uma categoria do pensamento. Ele
possui uma face, fato que impede de transformar a alteridade em um conteudo, ou conceito,
pois ela s6 se da na proximidade do outro, em sua presenca que torna a relagcdo Unica e
imprevisivel, incapaz de ser antecipada por qualquer forma de representacdo. Frente ao rosto
do Outro, em sua singularidade, pois aqui também nao se trata de um outro abstrato, o ser

atualiza-se, bem como a propria nocao de alteridade.

Nessa perspectiva, a ética, segundo Ruiz, “perde todo seu carater formal quando [...] se
pauta pela interpelagdo do outro. [...] O rosto [...] desconstroéi qualquer universalismo ou
abstracdo ontoldgica da ética porque ele impacta de forma imediata a consciéncia do
sujeito”'”. Antes que se consiga reagir, o Outro ja se fez presente, sem aviso, interpelando a
consciéncia e uma vez dada a sua presenga, ndo se pode fugir dela, é-se feito refém, conforme
a nocao de responsabilidade que explanamos anteriormente, o que implica em ser responsavel
por uma resposta a esse Outro que me convoca. Ele me questiona e ¢ impossivel escapar desse
questionamento, que ja penetrou meus ouvidos. Sua presenga ¢ antes da minha liberdade, mas
posso deixar de escutar o apelo do outro, em especifico daquele que sofre. Sou convocado a
lhe dar uma resposta, ela ¢ inevitdvel, mesmo que seja uma negativa, ou a indiferenca. A
liberdade comeca, entdo, com a resposta ao outro, no modo como escolho respondé-lo, mas

sempre apos o seu apelo e nunca antes dele, nunca como impulso primario.

190 RUIZ, C., B. Emmanuel Levinas, Alteridades & Alteridades — Questdo da modernidade ¢ a modernidade em
questdo. In: SOUZA, R., T.; FARIAS, A., B.; FABRI, M. (Orgs.) Alteridade e ética: obra comemorativa dos 100
anos de nascimento de Emmanuel Levinas. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2008, p. 145-146.



75

E importante deixar claro que o apelo do Outro nio vem, necessariamente, de sua
boca, das palavras que ele enuncia, mas do dizer, o qual se antecipa a qualquer palavra, isto &,
o apelo pode vir através do olhar, do gesto, da expressdo da face. Quando vejo um amigo
vindo ao longe, ainda ndo ouvi sua voz, ainda ndo disse a ele “old, como vai?”, mas antes
mesmo de qualquer som que eu venha a emitir, com ele j& me comuniquei, ao olhar sua face,
seus olhos, o sorriso que direciona a mim ou os tragos de sua tristeza. O dizer ¢, cabe repetir,

anterior a propria linguagem.

3.6 RELACAO ENTRE DITO E DIZER

“[...] a linguagem ndo é uma expressao do

pensamento, mas a condi¢do de uma tentativa de

comunicagdo. Falar ndo é simplesmente dizer

qualquer coisa, é sim expor-se a outrem. [...] A

linguagem |[...] é primeiramente um dirigir-se a

outrem, um chamar. Toda fala verdadeira é uma
suplica: a prece como fala”"".

Dito e Dizer, na filosofia de Levinas, sdo bindmios que representam dois momentos do
pensamento desse autor, principalmente, quando nos deparamos com o conteido de
Autrement q’etré, isto €, o Dito, na filosofia de Levinas, se configura na busca pela verdade, a
qual se da por meio de representagdes que atribuem sentido as coisas do mundo. E ag¢do do

sujeito sobre o0 mundo, tematizando-o, nomeando-o.

O Dito diz respeito ao movimento de significagdo do mundo, apoiado na linguagem,
submissao do outro ao alcance de um tema, a sincronia das ideias. Ele se refere ao percurso
que a filosofia ocidental tem procurado fazer desde que comegou a se perguntar pelo sentido
do ser, “daquilo que é”, conforme ja problematizado por Rosenzweig. A exposi¢do do ser, sua

manifestacdo, a esséncia, pertencem ao ambito do dito.

O Dito ¢ a tentativa de sincronizagdo de um tempo diacronico, tentativa de captar a

significancia das coisas pela palavra. A palavra identifica, enuncia a identidade do mesmo no

99192

diverso, uma “identificacdo que ¢ prestacdo de sentido isto enquanto aquilo””*, mas o Dito

como tentativa de expressdao, manifestagdo do sentido, trai aquilo que pretende dizer, pois ¢é

191 POIRE, F., 2007, p. 21-22.
192 “Identification qui est prestation de sens: ‘ceci en tant que cela’ (LEVINAS, E., 1974, p. 45). “Tradugdo
nossa”.
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limitado a circunscrever as coisas fora da temporalidade que as envolve. Sua tarefa de

clarificagdo do real ¢, pois, falha, chega sempre tarde, considerando que:
[...] o lapso do tempo é também irrecuperavel, refratdrio a simultaneidade do
presente, irrepresentavel, imemorial, pré-historico. Antes das sinteses de apreensao e
de reconhecimento, realiza-se a sintese absolutamente passiva do envelhecimento. E
por ai que o tempo se passa. O imemorial ndo ¢ o efeito de uma fraqueza da
memoria, de uma incapacidade de transpor os grandes intervalos do tempo, de
ressuscitar passados demasiado profundos. E a impossibilidade, para a dispersdo do

tempo, de se reunir em presente — a diacronia insuperavel do tempo, um para 1a do
Dito'”.

O para la do Dito ¢ o Dizer, o qual, diferentemente daquele, corresponde a uma outra
forma de significagdo que ecoa por detras do Dito e que ndo se encontra em identidade com as
acoes da consciéncia. O Dizer ndo se esgota frente ao movimento do conhecer, ele ndo se
absorve na significacao dita. Conforme Levinas, por tras do Dito se ouve a ressonancia
daquilo que foi esquecido pela doutrina do ser, pela busca do sentido do ser, isto €, pela
ontologia e que ird solicitar investigacdo, ou seja, “trata-se precisamente de alcancar
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previamente esse Dizer no Dito” " ou mostrar que a intriga propria do Dizer conduz ao Dito,

que ¢ manifestacdo do Dizer.

No entanto, o Dizer, como ja colocado anteriormente, ndo permite ser reduzido, ou
melhor, absorvido no Dito, mas imprime seu rastro nele, razao pela qual no discurso que se
pronuncia sobre o real, sobre as relagdes que se desenrolam no palco do mundo, hd sempre
algo a se dizer, um por vir que nunca cessa de chegar. O Dito ¢ sempre caduco, pois, por tras
dele, sempre fica algo que ndo foi possivel colocar em palavras, mas que estd sempre em vias
de aparecer, em um aparecer que nunca esgota a fonte e obriga a reconhecer que ha sentidos
para além do Dito e que ndo serdo nele expressos. Mas ndo haveria aqui uma perda? E se sim,

“ndo comportara ela uma significagdo?”'”.

O Dizer, ao ndo deixar se absorver na significag@o dita, revela a propria manifestagao
do infinito, este arrancamento da esséncia que convida a todo o momento o Eu a sair de si

mesmo, a romper, muitas vezes, com sua estrutura 16gico linguistica para tentar fazer falar o

193 “[...] le laps de temps, c'est aussi de l'irrecuperable, du refractaire a la simultaneité du present, de
l'irrepreséntable, de I'immemorial, du pre-historique. Avant les synthéses d'appréhension et de reconnaissance,
s'accomplit la ‘synthése’ absolument passive du vieillissement. C' est par la que le temps se passe. L'immémorial
n'est pas l'éffet d'une faiblesse de mémoire, d'une incapacité de franchir les grands intervalles du temps, de
ressusciter de trop profonds passes. C' est 1'impossibilité pour la dispersion du temps de se rassembler en présent
- la diachronie insurmontable du temps, un au-dela du Dit” (LEVINAS, E., 1974, p. 48). “Tradugdo nossa”.

194 “[...] il s'agit précisement de l'atteindre préalablement au Dit ou d'y reduire le Dit” (LEVINAS, E., 1974, p.
58). “Tradugdo nossa”.

195 “[...] ne reveleraient-elles pas une autre signification?” (LEVINAS, E., 1974, p. 44). “Tradugdo nossa”.
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Outro, falar ao Outro, se aproximar do préoximo, logo, “o sujeito no dizer se aproxima do
proximo expressando-se, no sentido literal do termo, expulsando-se para fora de qualquer

lugar, deixando de habitar, deixando de pisar qualquer solo™'%.

Para Levinas, o sentido da aproximagdo ¢ a bondade, todavia, a bondade da qual o
autor fala ndo ¢ a bondade enquanto propensdo altruista. Ndo ¢ decisdo da vontade, ato
intencional, voluntario, em concordiancia com o que foi exposto sobre a questdo da
responsabilidade. Bondade, no pensamento levinasiano, ndo ird corresponder a escolha. A
bondade esta no sujeito, ¢ a propria “an-arquia”, € anterior a qualquer nogao de livre-arbitrio,
ndo visa respeitar maximas que tenham como principio a andlise sobre beneficios e utilidades

que possam Vir a servir o sujeito.

Desde entdo se nota que a ¢ética levinasiana ndo se inclina a uma espécie de
normatividade, capaz de guiar o agir humano. Em verdade, ela ¢ anterior a qualquer
institui¢do normativa, ela ¢ fundamento de toda e qualquer reflexdo acerca do real em suas
intrigas temporais. A ética ¢ pré-original e implica nessa aproximacgado responsavel em dire¢@o
ao outro, desprovida de intencionalidades, desejo de dominagdo ou posse. Porém, ¢
importante destacar que, do mesmo modo que a bondade ¢ anterior em mim, para Levinas, a

violéncia também o sera.

3.7 JUSTICA

“A Justica: igualdade e fraternidade dos
homens. Mas quantas desigualdades, excessos
foram cometidos em nome da Justica? Quantos
homens sdo mortos em nome de uma Lei que um
grupo se apropriou e remodelou de acordo com
suas proprias concep¢oes? Fragil justica.
Somente protecdo. O que faz com que valha a
pena que lutemos para restaurd-la onde ela se
perde, instaura-la onde ela ndo mais é ou estd.
Essa é sem duvida a tarefa primeira e ultima da
Sfilosofia™”’.

Nesse contexto ¢ preciso colocar a questdo da justica, pois na relagdo com o Outro, o

Eu ¢ responsavel por outrem, mas esse Outro pelo qual o Eu ¢é responsavel também esta em

196 “Le sujet dans le Dire s'approche du prochain en s'ex-primant, au sens litteral du terme en s'expulsant hors
tout lieu, n"habitant plus, ne foulant aucun sol” (LEVINAS, E., 1974, p. 62). “Tradugdo nossa”.
197 POIRE, F., 2007, p. 47.
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relacdo com um terceiro, isto é, ha um préximo ao Outro. Se a violéncia, assim como a
bondade, ndo ¢ voluntaria, como garantir que este terceiro nao fique a mercé da violéncia, da

injustica, isto €, de um ndo acolhimento responsavel?

Assim, “ele ndo merece igualmente atencdo, ndo haverd ética para ele? Ficaria ele
excluido do sentido ético? Nao se criaria uma sociedade contrastante e injusta?”'®,
Questionamentos estes que Levinas ird tratar com maior énfase em Autrement q’etré (1974),
apesar do tema ja haver sido enunciado em (1961) e que se mostram de grande relevancia
para se pensar a €tica levinasiana fundamentada pela questao da alteridade, nas relagdes inter-

humanas e como isso langa-nos a outra preocupagao: a origem do teorético.

Levinas considera que se o Outro fosse o tnico interlocutor do Eu, esse teria apenas
obrigagoes, responsabilidades, mas, diz ele:

[...] ndo vivo num mundo onde s6 ha um “primeiro a chegar”; sempre ha no mundo

um terceiro: ele também é meu outro, meu proximo. Por conseguinte, importa-me

saber qual dos dois passa a frente: um ndo ¢ perseguidor do outro? Os homens, os

incomparéveis, ndo devem eles ser comparados? Neste caso a justica ¢, pois, anterior

a assuncdo do destino do outro. Devo emitir juizo ali onde antes de tudo devia

assumir responsabilidades. Ali esta a origem do teorético, ali nasce a preocupagao
com a justica que ¢ fundamento do teorético'”.

A proximidade, portanto, conduz a justica, pois somente a partir dela ¢ que eu posso
despertar para o além da esséncia, para além de mim, em dire¢ao ao Outro que, por sua vez,
nunca vem sozinho, mas acompanhado do terceiro. O terceiro me encaminha para além da
imediatidade da relacdo Eu-Outro. Ele abre a consciéncia para todos os outros, abertura da
consciéncia para a humanizacdo e “trata-se, por si s0, do limite da responsabilidade,

nascimento da questdo: Que tenho que fazer com justi¢a? Questdo de consciéncia™®.

A subjetividade se vé, entdo, interpelada ndo somente por outrem, mas por todos os
outros, razdo pela qual o autor ird afirmar que na proximidade do outro, “obcecam-me todos
os outros além do outro e a obsessdo grita por justica, reclama medida e saber, ¢ consciéncia.

[...] Outrem ¢é de imediato o irmdo de todos os outros homens™*'.

198 PIVATO, P., S. Responsabilidade e Justica em Levinas. Porto Alegre: Veritas. V.46, n.2, Junho 2001, p. 225.
199 LEVINAS, E., 2004, p. 143-144.

200 “C'est, de soi, limite de la responsabilité naissante de la question: Qu'ai-je a faire avec justice? Question de
conscience” (LEVINAS, E., 1974, p. 200). “Tradu¢o nossa”.

201 “[...] tous les autres que l'autre, m'obsedent et deja 1'obsession crie justice, reclame mesure et savoir, est
conscience.[...] Autrui est d'emblee le frere de tous les autres hommes” (LEVINAS, E., 1974, p. 201). “Tradugéo
nossa’.



79

A importancia do terceiro ¢ a que ele impede que somente o Outro seja o acolhido, ou
que o Eu exerca seu poder, ou violéncia sobre o Outro. O terceiro revela os limites entre Eu-

202 protetor ¢ mediador da relagdio Eu-Outro, mas sua

Outro, ele é, como ira dizer Derrida
presenca vai além, eleva a responsabilidade a justica. A justi¢a surge desde a consciéncia de
que o Outro ndo estd sozinho, mas existe toda uma comunidade ao entorno e que esses
também exigem atengdo. A responsabilidade entendida como preocupacdo com o todo ¢,
portanto, chamada de justica, em Levinas, e deste modo podemos entender porque na filosofia
do autor ela também ndo ir4 se referir a uma questdo de normas e de regras pré-estabelecidas
que orientam o agir humano, mas como surgida a partir da multiplicacdo das relagdes
humanas e da necessidade que se faz a partir de entdo de corrigir a assimetria que ha entre

elas.

Contudo, Levinas assinala que a justica somente se fara se aquele que a faz se
encontre, ele proprio, na proximidade, isto €, na responsabilidade do um para o outro, pois
essa ndo se trata apenas de uma fung¢ao de juizo a partir de regras gerais. Nao ¢ possivel fazer
justica operando pela distingdo entre proximos e distantes, grandes e pequenos fatos, mas,
sim, pela responsabilidade irredutivel de um por todos. Logo, o que se percebe € que € preciso

manter o desinteressamento do ser para que as a¢des de corre¢do da assimetria sejam justas.

Esse desinteressamento deve partir do despertar que o terceiro provoca no Eu, caso
contrario, seria mera preocupac¢do do Eu para consigo mesmo. A justica s6 pode se estabelecer
se o Eu estiver evadido do conceito do Eu, se estiver des-situado e destituido do ser, sempre
voltado para Outrem, mas ainda ¢ importante destacar que a justica, em Levinas, ao perseguir
essa corre¢do da assimetria, ndo considera os Outros, cada um deles, como exemplares de um

género.

Na filosofia do autor, como vimos, o que prevalece ¢ a fraternidade, a hospitalidade, e
ndo a igualdade. E preciso ser responsavel pelo outro para além das semelhangas, pois
proximidade ndo quer dizer que as diferencas se diluam. Na verdade, na proximidade as
diferengas sdo e devem ser sempre respeitadas devido ao fato de que elas sdo o rastro do

infinito e, deste modo, incapazes de redugdo ao mesmo.

202 DERRIDA, J. Adeus a Emmanuel Levinas. Trad. Fabio Landa com colaboragdo de Eva Landa. Sdo Paulo:
Perspectiva, 2008, p. 50.
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Segundo Souza®”, a justica, na perspectiva levinasiana, é condi¢do fundamental para
que a realidade possa ser pensada, uma vez que ela ndo ¢ abstragdao conceitual, nem questao
existencial, mas principio fundacional sem o qual as restantes determina¢des do mundo e da
propria realidade ndo podem ser concebidas como questdes radicalmente humanas, a0 menos

ndo em plenitude.

No mundo em que vivemos, permeado por injusti¢as, pensar a realidade (pelo menos a
realidade que pelo esfor¢o de compreensdo nos compreendemos enquanto tal) ¢ sempre
pensa-la enquanto “condi¢do de possibilidade da construcdo da justica e, por extensdo, da
realidade propriamente dita™. O que temos é a matéria-prima da realidade, mas ndo a
realidade realizada, motivo pelo qual nos é colocada a urgéncia de se trabalhar para que a
realidade aperfeicoada se torne possivel. Este trabalho, portanto, tem como tarefa principal
exercitar o pensamento que pensa na temporalidade, aberto a exterioridade € nao mais o
pensamento voltado a0 mesmo, como uma luta pela convivéncia humana em dire¢do a

pluralidade, além das logicas totalizantes.

203 SOUZA, R., T. Justica, Liberdade e Alteridade Etica: sobre a questio da radicalidade da justica desde o
pensamento de E. Levinas, 2015. Disponivel em: https://emporiododireito.com.br/leitura/justica-liberdade-e-
alteridade-etica-sobre-a-questao-da-radicalidade-da-justica-desde-o-pensamento-de-e-levinas. Acesso em: 06 jul.
2019.

204 SOUZA, R., T. Justica, Liberdade e Alteridade Etica: sobre a questdo da radicalidade da justica desde o
pensamento de E. Levinas, 2015.
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4 ALTERIDADE EM WALTER BENJAMIN

“Logo, nunca poderemos dizer: ndo ha nada
para ver, ndo hd mais nada para ver. Para saber
desconfiar do que vemos, devemos saber mais,
ver, apesar de tudo. Apesar da destruicdo, da
supressdo de todas as coisas. Convém saber
olhar como um arquedlogo. E é através de um
olhar desse tipo — de uma interrogagdo desse
tipo — que vemos que as coisas comegam a nos
olhar a partir de seus espagos soterrados e
tempos esboroados ",

Benjamin escreveu as teses em Sobre o conceito de historia na fase final de sua vida,
no inicio de 1940, pouco antes de sua fuga em direcdo aos Pirineus para escapar do exército
alemao e de seu suicidio. Embora o fil6sofo ndo tivesse a expressa intencao de divulgé-las, as

teses, assim como muitas das obras do autor, foram publicadas postumamente.

De acordo com registros de Lowy>®, as teses de Benjamin foram impressas em 1942
pelo Instituto de Pesquisa Social de Frankfurt, exilado nos Estados Unidos, apds serem
entregues a Adorno, por Hannah Arendt, que estava em posse de uma copia das teses,
entregue a ela pelo proprio Walter Benjamin, de quem a filésofa fora amiga, muito embora a
publicacdo da obra tenha ocorrido de fato numa traducao para o francés, feita por Pierre

Missac, em outubro de 1947, a qual, a época, ndo provocou muitas reacdes.

Sabe-se, também, que a versdo alema, publicada por Adorno, em 1950, teve a mesma
auséncia de impacto e somente em 1955 ¢ que “tem inicio realmente a receptividade do
documento e as primeiras discussdes sobre ele”?”’. Ainda segundo Lowy, apds esse periodo,
em 1974, as teses sdo republicadas, desta vez acompanhadas de uma edi¢do critica e
comentada, que traz algumas variantes e notas, bem como uma versdo francesa da obra
traduzida pelo proprio Benjamin. Tal publicacdo foi organizada por R. Tiedemann e H.

Schweppenhauser, com a colaboracao de Adorno e Scholem.

A tradugdo das teses para o portugués, dentre as mais conhecidas e com base em

registros disponiveis, sdo as realizadas por Flavio Kothe, presente em Walter Benjamin:

205 HUBERMAN, D. G. Cascas. Trad. André Telles. Sao Paulo: Editora 34, 2017, p. 61.

206 LOWY, M. Walter Benjamin. aviso de incéndio: uma leitura das teses “Sobre o conceito de historia”. Trad.
Wanda Nogueira Caldeira Brant, [tradugdo das teses] Jeanne Marie Gagnebin, Marcos Lutz Miiller. Sao Paulo:
Boitempo, 2005, p. 35.

207 LOWY, M., 2005, p. 35.
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sociologia®®, de 1985, da editora Atica, seguida da tradu¢io de Sérgio Paulo Rouanet,
também de 1985, publicada na primeira edicdo de Obras escolhidas I: Magia e Técnica, Arte
e Politica. Ensaios sobre literatura e historia da cultura, da editora Brasiliense, que hoje ja

esta em sua oitava edigao.

Na sequéncia, ainda ha a traducdo das teses por Jeanne Marie Gagnebin, presente no
livro de Michael Lowy, “Walter Benjamin: aviso de incéndio: uma leitura das teses “Sobre o
conceito de histéria”, de 2005, e uma traducdo realizada das teses por Jodo Barrento, a qual
pode ser encontrada na obra O anjo da historia, de 2013. No entanto, para nossa analise ¢ a
critério de conveniéncia, utilizaremos a Ultima versdo das teses traduzidas por Sérgio Paulo
Rouanet, em 2012, cotejando, quando necessario, com as demais tradugdes citadas acima a

fim de obter a melhor compreensao possivel da obra benjaminiana.

Posto isso, ¢ preciso ainda ponderar que diversos intelectuais ja se dedicaram a
analisar as teses de Benjamin sob os mais distintos aspectos, alguns de viés mais materialista,
outros a partir da teologia judaica e, ainda, ha aqueles que entendem as teses de Benjamin
perpassadas por ambos os olhares. Dentre tais intelectuais, daremos destaque a leitura de
Reyes Mate, Ricardo Timm de Souza, Jeanne Marie Gagnebin e Michel Lowy, os dois tltimos

ja citados acima.

De modo complementar, ainda traremos o autor Theodor W. Adorno, dentre outros,
para auxiliar a pensar sobre o conteudo das teses benjaminianas e de que modo elas se

vinculam a ideia de uma ética da alteridade.

Para comegarmos ¢ preciso, primeiramente, entender que as teses de Benjamin ndo se
constituem em escritos isolados do contexto de todo o seu pensamento, ainda que autor
trabalhe sua visao da historia de forma mais contundente em seus escritos finais, isto €, nas
teses, visto que foram redigidas em um momento de tensdo, cujo cenario foi a Segunda
Guerra Mundial, antes disso o filosofo ja se ocupava do tema a partir de uma postura que s6

viria a se confirmar em seus escritos posteriores.

Segundo Lowy>”, em um longo ensaio do autor, datado de 1937, sobre o colecionador

Eduardo Fuchs, Benjamin desenvolveu de forma bastante enfatica sua critica a “ilusdo do

208 KOTHE, F., Walter Benjamin: sociologia. Sio Paulo: Atica, 1985.
209 LOWY, M., 2005, p. 29.
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progresso”, mas ¢ em uma carta a Adorno, em 22 de fevereiro de 1940, que o pensador

alemao explica suas intenc¢des a respeito do texto, quer dizer, as teses, em sua visao:

[...] constituem uma primeira tentativa de fixar um aspecto da historia que deve
estabelecer uma cisdo inevitavel entre nossa forma de ver e as sobrevivéncias do

positivismo que [...] demarcam muito profundamente até os conceitos de historia

que, em si mesmos, nNos s30 0s mais proximos € os mais familiares'’.

A intencdo, frente a0 movimento de destrui¢do causado por uma fé cega no progresso,
faz com que Benjamin busque “agugar o potencial revolucionario e espirito critico™'" de
heranca marxista em oposicao as filosofias burguesas da historia, a uma visdo romantica da
civilizagdo industrial. Na obra 4 vida dos estudantes®'?, texto publicado em sua juventude, o
filésofo também ja havia esbogado sua inquietacdo frente aos ideais burgueses de sua época,
os quais, dentre outros aspectos, giravam em torno da preparacao dos estudantes alemaes, nao
para o espirito critico e criador, mas para a vida do trabalho, para uma formacao voltada as
ciéncias especializadas e afastada de uma consciéncia politica e pratica, sob a justificativa de
uma suposta neutralidade cientifica. Este aspecto Benjamin ird tratar como a “deformagdo do
espirito criador em espirito profissional™?",

Apesar de no inicio do século XX a educagdo universitaria ter se tornado uma forma
de ascensdo social da classe média alemd, Benjamin discordava do fato de que a educacao
deveria visar apenas a compreensao do estudo da ciéncia como uma escola profissionalizante
a servigo dos interesses do capital industrial. Na percepcao de Benjamin, a educagdo deveria
possibilitar aos jovens uma formacao integral, evitando o “enrijecimento do estudo em um
amontoado de conhecimentos™'". A universidade, em sua visdo, deveria ser um “espaco de
permanente revolugdo intelectual, onde os novos questionamentos se preparam de maneira
mais abrangentes do que questdes cientificas”®. Este ponto evidencia o que ja expunhamos
no inicio dessa tese sobre o fato das obras benjaminianas ndo seguirem uma ordem
cronologica, mas constelacional. Todavia, ¢ preciso destacar que as obras possuem graus
diferentes de abordagem dos temas, por vezes, entre elas compartilhados.

As teses sao um resultado muito mais maduro dos pensamentos gestados pelo autor em
anos anteriores a respeito da sociedade capitalista. Nelas, Benjamin aborda, dentre varios

aspectos, aqueles vinculados a Historia, destacando as contradi¢des que a envolve, em grande

210 BENJAMIN, W. apud LOWY, M., 2005, p. 33.

211 LOWY, M., 2005, p. 30.

212 BENJAMIN, W. A vida dos estudantes. In: BENJAMIN, W., 2009, p. 31-47.
213 BENJAMIN, W., 2009, p. 39.

214 BENJAMIN, W., 2009, p. 41.

215 BENJAMIN, W,, 2009, p. 41.
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parte fruto de interesses politicos e economicos das classes dominantes, ¢ poderiamos dizer
que nao somente das classes, mas também de toda uma estrutura de opressao e violéncia que
tem se perpetuado ao longo dos séculos, mascarados por uma ideia de desenvolvimento, isto
¢, de progresso rumo a uma realidade sempre melhor.

Em termos metodolédgicos, para nossa analise, escolhemos sete (7) das dezoito (18)
teses benjaminianas, incluindo o Apéndice A. Optamos por limitar a abordagem das teses
porque, embora o conjunto inteiro da obra ndo destoe do objetivo a que nos propomos nesse
trabalho, para tratar da questdo da alteridade em especifico, algumas teses se fazem mais
congruentes do que outras. Das dezoito teses, decidimos abordar mais propriamente as teses
II, III, VI, VII, VIII, XIX, XVI, e o Apéndice A, trabalhando-as integralmente, com excecao
da tese VII, em que optamos por fazer um recorte que concede énfase ao trecho de maior
afinidade tedrica com o conteido das demais teses selecionadas. Isto posto, passemos, entdo,

para a analise.

4.1 TESE II - ECO DAS VOZES EMUDECIDAS

Tese 11

“Entre os atributos mais surpreendentes da alma humana”, diz Lotze, estd, ... ao lado de
tanto egoismo no individuo, uma auséncia, no geral, de inveja de cada presente com relagdo
a seu futuro”. Essa reflexdo conduz-nos a pensar que a imagem da felicidade que nutrimos é
totalmente tingida pela época que nos foi atribuida pelo curso da nossa propria existéncia. A
felicidade capaz de suscitar nossa inveja existe apenas no ar que respiramos com pessods
com as quais poderiamos ter conversado, com mulheres que poderiamos ter se entregado a
nos. Em outras palavras, a imagem da felicidade estd indissoluvelmente ligada a da
redengdo. O mesmo ocorre com a representa¢do do passado, que a historia transforma em
seu objeto. O passado traz consigo um indice secreto, que o impele a reden¢do. Pois ndo
somos tocados por um sopro do ar que envolveu nossos antepassados? Ndo existem, nas
vozes a que agora damos ouvidos, ecos das vozes que emudeceram? Ndo tém as mulheres que
cortejamos irmds que elas ndo chegaram a conhecer? Se assim ¢, entdo existe um encontro
secreto marcado entre as geragoes precedentes e a nossa. Entdo, alguém na terra esteve a

nossa espera. Se assim é, foi-nos concedida, como a cada geragdo anterior a nossa, uma



85

fragil forca messidnica para a qual o passado dirige um apelo. Esse apelo ndo pode ser

rejeitado impunemente. O materialista historico sabe disso ',

A escolha por iniciar a andlise pela tese de nimero 11, diz respeito a convicgdo de que
a reflexdo que ela nos proporciona é fundamental para comegarmos a pensar a questdo da
alteridade em Benjamin. Destacamos, em particular, a frase que da titulo a esse topico: “Ecos
das vozes emudecidas”, essa, ainda que ndo possa ser esgotada em seu sentido, traduz muito
do que podemos entender por alteridade no pensamento do autor, ou seja, o carater de escuta e

de responsabilizacdo pelo apelo do outro.

Com ela, partimos de um pensar que ndo comeca no “Eu”, isolado em si, mas com o
Outro, com o reconhecimento do sinal do Outro que se faz proximidade em busca de uma
resposta. Este aspecto, como vimos em Levinas, ¢ algo muito peculiar das filosofias de
heranga judaica que os autores aqui em questdo desenvolvem. O eco das vozes emudecidas
repulsa por trds das vozes que hoje damos ouvidos, quer dizer, por tras de todo dito ha algo
que foi silenciado e que, mesmo silenciado, esta presente. Escutar esse siléncio ¢ abrir-se para
a exterioridade, langar-se para além de si mesmo e esse € o caracter das teses de Benjamin que

queremos destacar e que ird guiar a nossa reflexao.

Benjamin, nesta tese, expde de comeco o modo como a felicidade pode, muitas vezes,
estar intrinsecamente vinculada a uma ideia de redengdo, ou reparagdo de um passado fugidio,
de algo que poderia ter se concretizado, mas que por algum motivo nao foi. Apresenta-nos,
em vista disso, uma ideia de redengdo ligada ao individuo em sua particularidade, mas
também a época ou geracdo do qual aquele fazia parte. Nao obstante, assim como ja expunha
Lowy*'" em sua leitura da segunda tese, Benjamin passa de uma gradual abordagem individual
da redencdo para uma nog¢do coletiva, que aparece de forma bastante clara ao se vincular a
uma concepg¢ao histérica dos acontecimentos. Tal concepcao nao se refere, agora, apenas a

uma geragao, ou época, mas também as geragdes passadas.

Benjamin questiona: “Nao existem, nas vozes a que agora damos ouvidos, ecos das
vozes que emudeceram?”’, pergunta que coloca em questdo também a reparacdo de um
passado que ndo ¢ mais individual, porque ndo implica somente nas vozes que buscam por

reparacao de suas lutas, de seus desejos e vontades no tempo presente € que ecoam por tras

216 BENJAMIN, W. Sobre o conceito de historia. In: BENJAMIN, W., 2012, p. 241-242.
217 LOWY, M., 2005, p. 49.
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dos discursos dominantes, aqueles a que damos ouvidos, mas também nos coloca a presenca
de uma testemunha, isto €, nao no sentido daquele que, conforme afirma Gagnebin, “viu com
seus proprios olhos, [...] a testemunha direta”, mas a testemunha na figura daquele que “nao
vai embora, que consegue ouvir a narragdo insuportavel do outro”'®, Esse outro de quem
ouvimos o eco das vozes, ¢ aquele que, assim como coloca o filésofo, “esteve a nossa espera”.

Mas por qué? O que podemos nos fazer pelas geragdes passadas?

Inspirado nos fragmentos de Lotze, em Mikrokosmos, que Benjamin cita em sua obra
Passagens®’, o autor assume em sua filosofia também a indignagdo frente as concepgdes de
historia que desprezam o apelo que vem do passado e que, em seu parecer, “ndo pode ser
rejeitado impunemente” motivo pelo qual considera que a fragil for¢a messianica, fragil nao
no sentido de que nos seja impossivel de alcanga-la, mas porque ela ndo € inteiramente
garantida, que nos foi concedida, seja capaz de dar uma resposta aqueles que ficaram sem
respostas, aqueles cujas vidas foram esquecidas, ou tornadas vitimas de uma segunda
violéncia que ¢ a violéncia intencional do apagamento. J4 aborddvamos essa questdo no
segundo capitulo por meio do pensamento de Seligmann-Silva sobre a questdo do

memoricidio.

Benjamin ndo acredita que o sofrimento das geragdes passadas seja algo perdido, que
ndo se possa mais falar sobre, ou buscar por reparagdo, muito pelo contrario. Assim como

expde Gagnebin, ele aceita que:

[...] suas palavras levem adiante, como num revezamento, a histéria do outro, néo
por culpabilidade ou por compaixdo, mas porque somente a transmissdo simbolica,
assumida apesar e por causa do sofrimento indizivel, somente essa tomada reflexiva
do passado pode nos ajudar a ndo repeti-lo infinitamente, mas a ousar a esbogar uma

outra historia, a inventar o presente®.

Nessa perspectiva, na visao do filosofo, a ideia de progresso s6 pode ser considerada
enquanto tal se contemplar, ou representar um acréscimo “de felicidade e de perfeigao [...]

»21 Contudo, para aqueles que ja

[também aos] que antes sofreram sob condi¢des imperfeitas
estdo mortos, a Unica promessa de felicidade, ou de justica, de resposta aos seus anseios

corresponde, conforme o autor, ao processo de rememoragao. Somos herdeiros de um passado

218 GAGNEBIN, J., M. O que significa elaborar o passado. In: GAGNEBIN, J., M. Lembrar, escrever, esquecer.
Sao Paulo: Editora 34, 2006, p. 57.

219 LOTZE apud BENJAMIN, W., 2007, p. 521, [n, 13. 3].

220 GAGNEBIN, J., M. O que significa elaborar o passado, 2006, p.57.

221 LOTZE apud BENJAMIN, W., 2007, p. 521, [n, 13. 3].
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destrogado, testemunhas vivas de narrativas de dor e sofrimento que chegam até nds e, como
bem coloca Levinas, nos tomam como reféns, nos afetam sem que o queiramos e, por essa

razdo, nos colocam também em posicao de luta contra o horror.

Por esta razdo, Benjamin chama a ateng¢do para o trabalho do historiador materialista,
ou do filésofo que se ocupa com a critica a cultura e a violéncia, que tem por tarefa cuidar
para que o projeto de apagamento das vitimas ndo se concretize, recuperando historias,
tirando-as do anonimato. Essa atitude que tem por objetivo ndo o simples recordar, mas que
traz consigo também uma preocupagdo de que, com essa rememoracdo, o proprio presente
seja contemplado, na medida em que cada aspecto conservado do passado, se ndo se tratar de
um fim em si mesmo, é capaz de provocar a transformagao do tempo presente. Como afirma
Gagnebin®?, mesmo que ndo sejamos herdeiros diretos de um massacre, temos em nos, pelo
exercicio da palavra, que ¢ um dos campos de nossa atividade, a possibilidade de
reestabelecer o espaco simbolico onde se possa articular o discurso dos vencidos, nem que
seja pela figura de um terceiro, o qual ndo tenha medo de que sua linguagem ainda tranquila

possa vir a ser perturbada.

Essa ideia do terceiro, trazida por Gagnebin, nos faz retomar o que Levinas aborda a
respeito de seu conceito de justica anteriormente exposto. Para o autor, o terceiro ¢ aquele que
escapa a relacdo de imediatidade entre o Eu e o Outro, se configurando como abertura da
consciéncia do Eu para todos os outros, isso porque a responsabilidade na relagdo com o
Outro ira implicar numa responsabilidade para com todos os outros: sindnimo de justica. Nao
que o terceiro apareca na relacdo Eu e Outro de forma experienciavel ou mensuravel, pois o
terceiro ndo vem empiricamente a perturbar a proximidade, mas se faz presenca no rosto do

Outro.

Nele, ha de forma implicada o rosto dos outros, do proximo. E por isso que as
injusticas do passado ndo ficam restritas a época, ou geragdo a que pertenceram. Elas ecoam
nas vozes do presente, t€ém reflexos na comunidade humana. O terceiro, aquele que também ¢
afetado pela violéncia do Eu em relagdo ao Outro, ndo ¢ testemunha direta, como colocamos,
mas ainda assim ¢ testemunha e possui uma tarefa ética e politica de lutar contra o
esquecimento e contra a repeticdo do horror para que o presente possa ser verdadeiramente

melhor.

222 GAGNEBIN, J., M. Memoria, Historia e Testemunho. In: G GAGNEBIN, J., M., 2006, p. 56.
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Para Benjamin, a Histéria ndo pode ser tomada como algo encerrado ¢ nem as
injusticas do passado devem ser aceitas como consumadas. Em sua visdo € preciso se voltar a
tarefa redentora da rememoragdo, essa que nao faz justi¢a por si propria, pois € preciso que
ela esteja a servigo de uma verdadeira mudanga, isto €, “a realizagdo dos objetivos pelos quais
[os oprimidos] lutaram e ndo conseguiram alcancar. [...] Nao s6 a rememoracdo de seu
sofrimento, mas também a reparagao das injusticas passadas e a realizagdo da utopia
social™®®. Dai a forga messidnica da qual Benjamin fala em sua segunda tese, que apesar de
ter influéncia da teologia judaica, ndo remete, como muitos poderiam pensar, a uma visao

“religiosa” do termo, mas a uma tarefa propriamente humana, de emancipacao.

4.2 TESE III - CITABILIDADE NO TEMPO DO AGORA

Tese 111

“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 obterd o seu passado completo. Isso
quer dizer: somente para a humanidade redimida o seu passado tornou-se citavel, em cada
um dos seus momentos. Cada um dos seus momentos vividos transforma-se numa citation a

’ordre du jour — e esse dia é justamente o do juizo final "**.

A necessidade de recordar ¢, além de salvar do esquecimento, uma preocupacdo
epistemologica. Sim, pois como dizer que conhecemos o passado, que sabemos a verdade
sobre ele, se 0 que chega até nos sdao, na maior parte das vezes, recortes a servigo de interesses
especificos? E como, em nossa tarefa de rememoracdo do passado, escapar ao risco de operar

de forma unilateral?

Benjamin era um critico ferrenho do historicismo légico, da versdao burguesa da
historia e para ele ¢ impossivel que estabelegamos um discurso unico sobre os “fatos”
historicos, pois justamente aquilo que chamamos de “fatos” sdo uma criagdo humana. A
histéria em si, como o proprio autor expde em sua terceira tese, ndo ¢ feita de grandes e

pequenos “fatos” e, por isso, ndo podemos, ao olhar para a Historia, pretendendo narrar a

223 LOWY, M., 2005, p. 51.
224 BENJAMIN, W., 2012, p. 242.
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verdade, fazer uma distincdo entre eles. Todos os acontecimentos do passado t€ém sua
importancia, sua significacao e, nesse sentido, a versao positivista da Historia, que se dedica a
tratar apenas dos acontecimentos ‘“grandiosos”, quer dizer, das conquistas, ao se pretender

como verdade universal, detentora de um suposto saber total dos acontecimentos, ¢ falsa.

Retomando uma reflexdo de Gagnebin sobre o assunto, ndo ¢ possivel a nds dizermos
tudo sobre todos os ocorridos da Historia e, por essa razdo, o trabalho de narra-la ndo deve ter
como fim a verdade indiscutivel e exaustiva, pois a verdade historica ndo ¢ da ordem da
verificagcdo factual, da adequacdo do real a conceitos fixos ou, como o proprio Benjamin
coloca ja em seu prologo ao Drama Barroco Alemdo, o carater da verdade € ndo se dar a
posse. Mas, entdo, de que modo “manter nessas condigdes uma certa especificidade do

discurso histérico?”?%.

Acreditamos que aqui a questao se faca exatamente sob a nogao de que para podermos
alcancar a ideia de libertacdo, ou redencao em relagdo ao nosso passado, como traz a tese
anterior, seria preciso que a historia pudesse ser compreendida de modo integral, porém,
sendo essa tarefa do ponto de vista benjaminiano bastante suspeita, nos caberia a0 menos, no
exercicio de exposicao da historia, ndo sermos omissos, ou pelo menos conscientes de que a

parte a que nos detemos a investigar nao seja a Unica verdade possivel.

Para Benjamin, nas palavras de Lowy, “enquanto os sofrimentos de um unico ser
humano forem esquecidos, ndo podera haver libertagdo”*. Isso quer dizer que nio ha como
nos dizermos redimidos de nosso passado se negarmos a determinadas realidades desse
passado sua resolucdo, ou iluminagdo de aspectos seus que ficaram pendentes. Por exemplo,
familiares das vitimas da ditadura no Brasil, apenas para citar uma experiéncia de nosso
contexto, que ainda ndo tiveram o seu direito de resposta garantido, quer dizer, pessoas que
continuam sofrendo com o fato de ndo poderem ter vivenciado o luto em relagdo aqueles que
perderam, pois ndo sabem onde os corpos dos que estdo ausentes foram colocados, revelam
uma ferida de nosso passado em aberto, que impossibilita esse processo de remicao. Fora o
fato de haver até o tempo presente uma tentativa reiterada de se distorcer a histdria, aliviando
a culpa de torturadores, agentes do governo que participaram do ocultamento ou extravio
desses corpos e que nem sequer ainda foram julgados, mesmo ha quase 35 anos ap6s o fim da

ditadura.

225 GAGNEBIN, J., M. Verdade ¢ memoria do passado. In: G GAGNEBIN, J., M., 2006, p. 43.
226 LOWY, M., 2005, p. 54.
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Primo Levi, em uma de suas obras, intitulada Os afogados e os sobreviventes™', nos
relata que desde o fim da Segunda Guerra Mundial essa pratica de destruicdo de uma
realidade, que ¢ a das vitimas, e que possa colocar em risco a descri¢do da histéria conforme o
discurso dos “vencedores” se tornou bastante comum. A historia dos campos de concentragao,
como as ditaduras da América Latina (Lager), ¢ uma delas, pois foi feito muito para que nao
restassem vestigios da historia propria dos campos e isso para que o discurso dos

sobreviventes ndo pudesse ser validado como corresponde aos “fatos”.

Como nos conta Levi, “todos os arquivos do Lager foram queimados nos ultimos dias
da guerra, e esta foi verdadeiramente uma perda irremedidvel, tanto que ainda hoje se discute
se as vitimas foram quatro, seis, ou oito milhdes: mas sempre de milhdes se fala”***. Outra
medida adotada pelos nazistas, apds a virada de Stalingrado, foi a de queimar os corpos dos
prisioneiros mortos, ou por assassinato, ou por doengas contraidas no campo, que antes
haviam sido enterrados em pilhas. Ainda conforme Levi, “os proprios prisioneiros foram
obrigados a desenterrar aqueles pobres restos ¢ a queima-los em fogueiras a céu aberto [...].
Os comandos SS e os servicos de seguranga tomaram todas as cautelas para que nenhuma

testemunha sobrevivesse’*?’.

No entanto, a historia deixa rastros e € através deles que nos € possivel recupera-la. Foi
através dos sobreviventes e também da auséncia de milhares de desaparecidos, bem como das
ruinas dos campos, que podemos acessar aquilo que os nazistas buscaram esconder. Mas ha
quem diga, assim como se fala da ditadura no Brasil, que essa histéria ndo aconteceu, razao
pela qual a rememoracdo e a narrativa da historia sdo processos infindaveis, incompletos,

todavia necessarios.

O rastro, assim como a memoria, por si so ¢ fragil, ao mesmo tempo em que nos traz a
presenga de uma auséncia, também estd vulneravel ao seu rapido esquecimento/apagamento.
Por isso, € preciso trabalhar contra o esquecimento, mesmo sabendo que a tarefa de
cognoscibilidade do passado ndo ¢ plenamente possivel. O que € possivel ¢ a luta contra a
mentira, contra o ocultamento, compromisso ético e politico para com aqueles cujo eco das

vozes nos dirige um apelo. Tornar o passado citdvel em cada um de seus momentos, como

227 LEVI, P. Os afogados e os sobreviventes: os delitos, os castigos, as penas, as impunidades. Trad. Luiz
Sérgio Henriques. Sao Paulo; Rio de Janeiro: Paz e Terra, 2016.

228 LEVI, P, 2016, p. 10.

229 LEVI, P, 2016, p. 11.
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dizia Benjamin, ¢ um exercicio de alteridade e também de denuncia contra a exclusdo, contra

aquilo que bem coloca Souza e que podemos chamar de “seletividade da grande Historia™*°.

Na medida em que denunciamos essa falsa histéria e propomos uma leitura de forma
mais verdadeira, e assim se considera ndo porque se pretenda inica, mas exatamente porque
sabe que a pretensdo de totalidade operada por aquela ndo € possivel, pois ndo atribui a cada
fato o valor que lhes é proprio, o valor de ser insubstituivel, se caminha, entdo, para o
processo de redencao anunciado por Benjamin. Articular verdadeiramente o passado significa,
na visdo do filosofo, se desprender de falsas nocdes de universalidade, abstrata, isto &,
meramente formal, com isso, abrindo espago para o surgimento de uma concepgao de historia

ndo homogénea e linear, mas permeada pela temporalidade.

Compreender a questdo da temporalidade que constitui os processos historicos ¢
entender que o passado ndo se da a nds de maneira estatica e inquestionavel, mas em aberto,
capaz de no “tempo do agora” se fazer citavel em seus momentos outrora nao reconhecidos. A
temporalidade ¢ uma categoria que permite que a nogao de origem benjaminiana se constitua
e a cada momento inaugure um novo devir. Questionar a grande Histdria €, portanto, segundo
Souza, a “redescoberta da radicalidade do tempo, como engrenagem de construgdo e
reconstrucao do real. [...] ruptura do presente hermético, fechado em si [...] € a reinser¢ao da

temporalidade™'.

O juizo final, nessa perspectiva, diz respeito, entdo, a ideia de que cada luta
“fracassada”, cada vitima do passado, por mais “pequena” que pareca, quando citada no
presente, isto €, quando garantido o seu direito de resposta no tempo do agora, seja salva do

esquecimento e, ao ser salva, a humanidade aos poucos vai se redimindo.

4.3 TESE VI - ARTICULAR HISTORICAMENTE O PASSADO

Tese VI

“Articular historicamente o passado ndo significa conhecé-lo “tal como ele foi”. Significa

apropriar-se de uma recordagdo, como ela relampeja no momento de um perigo. Para o

230 SOUZA, R., 2016, p. 210.
231 SOUZA, R, 2016, p. 211.
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materialista historico, trata-se de fixar uma imagem do passado da maneira como ela se
apresenta inesperadamente ao sujeito historico, no momento de perigo. O perigo ameaga
tanto a existéncia da tradi¢do como os que a recebem. Ele é um e o mesmo para ambos:
entregar-se as classes dominantes, como seu instrumento. Em cada época, é preciso tentar
arrancar a tradi¢do ao conformismo, que quer apoderar-se dela. Pois o Messias ndo vem
apenas como redentor; ele vem também como o vencedor do Anticristo. O dom de despertar
no passado as centelhas da esperanca é privilégio exclusivo do historiador convencido de que
tampouco os mortos estardo em seguranga se o inimigo vencer. E esse inimigo ndo tem

cessado de vencer %,

Ao encontro das teses anteriores, Benjamin inicia a tese ¥/ com uma critica ao
historicismo logico-positivista. Reafirma sua concep¢do de que a Historia ndo é um
amontoado de fatos acumulados em uma estante, organizados de forma sequencial e
disponiveis ao historiador de maneira que bastasse a ele ligd-los causalmente para conhecer

toda a verdade sobre o0 mesmo.

Para nosso autor, conhecer o passado “tal como ele realmente foi” ¢ uma tarefa
pretensiosa e falha, pois, em primeiro, como ja expusemos acima, o conhecimento da Historia
¢ um exercicio permanente, dialogo constante com os rastros do infinito como diria Levinas e,
portanto, inacabado. Segundo, porque a visdo do historicismo, em geral, entende a Historia a
partir de uma diferenciacdo entre “grandes” e “pequenos” feitos, considerando apenas os

primeiros dignos de rememoragao.

Assim se comportam ao menos os historiadores “pretensamente neutros”, como afirma
Lowy*?, mas que, em geral preferem, em suas obras historiograficas de todos os tempos,
destacar sempre os que foram vitoriosos, ou seja, reis, papas, imperadores etc. O historicista,
em geral, esta identificado com o vencedor, uma vez que entende que dada as condi¢des dos
acontecimentos e também a disponibilidade dos materiais de registro, documentos e

testemunhos, ¢ menos custoso seguir a marcha do triunfo.

Frente a isso, Benjamin expde, entdo, sua visdo de como a Historia, em meio a tantas
divergéncias, contradi¢des e multiplicidade de acontecimentos, pode ser compreendida. Para
ele conhecer o passado depende, basicamente, de uma condigdo: “apropriar-se de uma

recordagdo, como ela relampeja no momento de um perigo”, como citado na tese acima. O

232 BENJAMIN, W., 2012, p. 243.
233 LOWY, M., 2005, p. 65.
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que isso nos diz? Em primeiro plano que o passado ndo ¢ estdtico, mas, como vimos,
permeado pela temporalidade, visto que para o seu conhecimento, ou entendimento, depende
de um tempo outro que ndo aquele em que o mesmo se deu. Tempo esse, diacronico, chamado
presente, o qual, a partir de situacdes que sdo vividas no agora, € possivel de ser acessado,
mas nao somente acessado como também realizado, transformado, se pensarmos em
possibilidades do real que outrora foram sufocadas para dar lugar a apenas uma de suas

versoes € que permanecem a espera de sua concretizagao.

No entanto, esse ato de rememorar, ou despertar para as possibilidades em
esquecimento s6 pode se dar num momento de perigo, que para o filésofo significa o
momento em que a visdo harmoénica e acomodada da histéria oficial, que segue seu curso de
forma tranquila e ininterrupta, ¢ ameagada de dissolu¢do. Podemos dizer que o momento de
perigo € 0 momento em que os oprimidos enxergam no tempo de agora uma oportunidade de
enfrentamento, de combate, de olhar critico em relagdo aquilo que os oprime e, também, a

esperanca de poder inscrever no tempo atualizado o apelo por um futuro diferente®*.

Entretanto, o momento de perigo se constitui também em ameacga aos herdeiros
vencidos da tradi¢do, pois os coloca diante da possibilidade de uma nova derrota no tempo
presente, frente a repeti¢do dos erros passados e isso, segundo Benjamin, faz com que se
possa ver mais claramente as fraturas da Historia, alimentando o espirito dos que foram
anteriormente derrotados para o combate, para a a¢do. E no momento do perigo que a
1131 : L EL) . . , .

imagem dialética”, a qual articula o passado e o presente, relampeja e da sinal a classe

oprimida, excluida ou marginalizada para se fazer presente, se apropriando desse momento
oportuno para concretizar também suas lutas, conforme afirma Souza:

[...] o tempo segue. Tempo que ainda nio acabou, e que, portanto, por exiguo que

seja para o gigantismo da tarefa, exige: desconstruir de todos os modos possiveis,

em todos os sentidos possiveis, a naturalidade da transformacdo do Outro no

Mesmo, da qualidade na quantidade, da existéncia na superficialidade, da realidade

do sofrimento numa quimera colorida ou num incidente irrelevante. E essa ndo é

uma tarefa eletiva: ¢ uma questdo de sobrevivéncia por sobre as aparéncias coloridas

de vida frenética dos ultimos espasmos de um tempo circular, enlouquecido em sua
rotagio™.

Este pensamento vai ao encontro exatamente do que Benjamin expde ao final da tese

VI, quer dizer, “o dom de despertar no passado as centelhas da esperanca & privilégio

234 GAGNEBIN, J., M., 2018, p. 67.
235 SOUZA, R, 2016, p. 132, “grifos do autor”.
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exclusivo do historiador convencido de que tampouco os mortos estardo em seguranca se 0O
inimigo vencer. E esse inimigo nao tem cessado de vencer”. Por essa razao ¢ que se trata de
uma questdo de sobrevivéncia se apropriar dessa imagem do passado e utilizd-la como
instrumento de desconstru¢do da ordem estabelecida pelos oficialismos, pois se sabe que a
vitoria do inimigo, da indiferenca em relagdo aqueles que estdo em desigualdade, coloca em
risco os esforcos pelo seu ndo apagamento. Por essa razdo, temos a tarefa ética de
responsabilidade para com essa exterioridade ameacada, pois “atear ao passado a centelha da

esperanca’ ¢, consequentemente, dar ao presente muni¢do para a luta.

Aquele que estd na condi¢do de dominado, de vencido, ndo v€ a historia como a
recordagdo de uma série de conquistas, mas de barbarie. Se ndo se interrompe essa marcha, a
violéncia se perpetua. Ou como bem coloca Adorno, ao comentar a Segunda Guerra, se nao se
faz justica frente aos mortos, se ndo ha consequéncia para o massacre de milhares de vitimas,
se se aplica o perddo, “o fascismo impune saird, apesar de tudo, vitorioso, e depois de
demonstrar quio faceis lhe foram as coisas propagar-se-a a outros lugares”?°. E preciso que
eventos limites como aquele ndo sejam subtraidos da experiéncia e da memoria das pessoas,

justamente pela exigéncia de que ndo se repitam — para lembrar outro famoso texto seu™’.

Entretanto, parece que em tempos como 0 nosso, no qual a experiéncia no sentido
benjaminiano do termo, isto €, enquanto Erfahrung ¢ subtraida dos individuos e,
consequentemente, a memoria individual € priorizada em detrimento das recordagdes
coletivas, vinculadas a um passado comum e “permanentemente vivo nos relatos dos

99238

narradores”™, como ira dizer Gagnebin, a barbarie volta a florescer, talvez nao ainda no

sentido e no mesmo nivel que Auschwitz, mas cotidianamente em agdes isoladas.

Assim, o risco de ndo se trabalhar uma memoria coletiva de determinados fatos cruéis
que se sucedem dia ap0s dia, € ndo criar uma barreira forte o suficientemente para interrompé-
los, quica refletir sobre eles. Na impressa, esses fatos sdo colocados como novidades isoladas,
sem conexao entre si, pois se deve dar ao leitor, ou ao telespectador, a impressao de que “algo

99239

totalmente novo e excepcional acaba de acontecer”*” e como os relatos ndo parecem possuir

nada em comum, rapidamente sdo esquecidos e a vida volta ao “normal”, como se a vida

236 ADORNO, T., W. Minima Moralia. Trad. Artur Morgo. Lisboa: Edigdes 70, 2001, p. 46.

237 ADORNO, T., W. Educagcdo apos Auschwitz. Trad. de Aldo Onesti. 1974. Disponivel em:
http://eixovi2.pbworks.com/f/educacao_apos_auschwitz.pdf. Acesso em: 04 jan. 2020.

238 GAGNEBIN, J., M., 2018, p. 68.

239 GAGNEBIN, J., M., 2018, p. 68.
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pudesse continuar “normalmente”, sobretudo, para aqueles que sofrem, uma vez que “o

99240

normal ¢ a morte”**", como ja afirmava Adorno.

4.4 TESE VII - DOCUMENTO DE CULTURA, DOCUMENTO DE BARBARIE

Tese VII

“[...] Ora, os que num momento dado dominam sdo os herdeiros de todos os que venceram
antes. A empatia com o vencedor beneficia sempre, portanto, os dominadores. Isso ja diz o
suficiente para o materialista historico. Todos os que até agora venceram participam do
cortejo triunfal, que os dominadores de hoje conduzem por sobre os corpos dos que hoje
estdo prostrados no chdo. Os despojos sdo carregados no cortejo triunfal, como de praxe.
Eles sdo chamados de bens culturais. O materialista historico os observa com
distanciamento. Pois todos os bens culturais que ele vé tém uma origem sobre a qual ele nao
pode refletir sem horror. Devem sua existéncia ndo somente ao esforgo dos grandes génios
que os criaram, mas também a serviddo anonima dos seus contempordaneos. Nunca houve um
documento de cultura que ndo fosse simultaneamente um documento de 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 ™.

Para Benjamin, o historiador que realiza a distingdo entre os acontecimentos da
Histéria separando-os em grandes e pequenos nao ¢ o historiador materialista, mas o
conformado historiador positivista. Aquele que escolhe por registrar com maestria a trajetoria
dos vencedores, ndo qualquer vencedor, mas aquele que representa a classe dominante, aquela
que ndo cessa de vencer. Ao se identificar com os dominadores, seja por comodismo ou por
ideologia, o historiador os beneficia, atribui valor aos seus feitos e faz-nos crer, muitas vezes,
que o modo como o passado se deu nao poderia ser diferente do que esta registrado, a Historia

como uma série de acontecimentos necessarios, como diria Hegel**.

240 ADORNO, W.T., 2001, p. 46.
241 BENJAMIN, W., 2012, p. 244.

242 HEGEL, G. W. F. 4 razdo na historia: uma introdugdo geral a filosofia da historia. Sdo Paulo: Moraes,
1990.
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No entanto, Benjamin repara que toda descri¢do da histdria que tem como referéncia o
cortejo triunfal coloca, consequentemente, abaixo de seus pés, os corpos dos vencidos, os
rastros da destruicdo. Tais rastros, chamados pelo filésofo de “despojos”, no fim sdo
carregados junto ao cortejo e, posteriormente, intitulados de “bens culturais”, motivo pelo
qual, o materialista historico, para o autor, ndo pode refletir sobre esses bens sem ser
assombrado pelo horror que trazem consigo, nem o materialista historico, muito menos o

fildsofo critico, ou o “intelectual sem amarras”**.

Aqui, conforme bem analisado por Souza, numa associagdo que faz da tese VII com a
obra O mal estar na cultura®”, de Freud, a cultura, inicialmente tida como uma forma de
sublimagdo da barbarie ¢ também construcdo dessa propria barbarie, no sentido em que “a
sublimacao dos impulsos barbaros tem, como uma de suas consequéncias mais importantes, o

preparar do terreno para a propria realizacdo plena da barbarie”*®

. Sim, a cultura que
acreditamos nos edificar, nos separar da “bestialidade” que atribuimos aos animais e que
sempre foi considerada um produto elevado da “razao” ¢, simultaneamente, um documento de
barbarie. Esta contradicado Benjamin faz questao de nos expor dialeticamente. Tomemos como
exemplo para ilustrar esse ponto, a Paris do século XIX, que Benjamin adota como tema de

reflexdo em sua obra Passagens (1982).

Haussmann, prefeito de Paris, operou uma série de transformagdes na cidade, um
verdadeiro projeto de “modernizagdo” para cumprir a politica das “grandes obras desejada por

1”246

Napoledo II1”**°, a qual versava, predominante, em torno do argumento de “modernizacao e
salubridade e, acima de tudo, a melhoria das condigdes de moradia, transporte e
infraestrutura™*’. O discurso era o de melhorar os fluxos e contrafluxos da cidade para mais
rapida locomocgdo das pessoas e distribuicdo de alimentos, agua, gas, esgoto, entre outros,

visto que o centro da cidade passava por um grave congestionamento.

243 Conceito cunhado por Alfred Weber e Karl Mannheim que remete a ideia do intelectual como sendo aquele
que goza de certa autonomia em relagdo a sua producdo ¢ as classes sociais. Ele possui livre flutuagdo, ¢é
desraigado e tem como principal exemplo o intelectual judeu do século XX, o qual, segundo Lowy, se
caracteriza por ser “frequentemente némade, exilado, reduzido a uma situagdo marginal, instavel ou precaria”
(LOWY, M. Judeus Heterodoxos: messianismo, romantismo, utopia. Trad. Marcio Honorio de Godoy. S&o
Paulo: Perspectiva, 2012, p.2).

244 FREUD, S. O Mal-Estar na Cultura. Trad. Renato Zwick. — 2. ed. — Porto Alegre: L&PM, 2017.

245 SOUZA, R., 2016, p. 84.

246 PENERAI, P.; CASTEX, J.; DEPAULE, J., C. A Paris de Haussmann: 1853-1882. In: PENERAI, P.;
CASTEX, J.; DEPAULE, J., C. Formas Urbanas: a dissolu¢do da quadra. Porto Alegre: Grupo A, 2013, p. 6.
247 PENERALI P.; CASTEX, J.; DEPAULE, J., C., 2013, p. 11.
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Também foram distribuidos os “equipamentos publicos” ao longo de toda a estrutura
urbana, isto ¢é, escolas, hospitais, centros administrativos, estagdes ferroviarias, prisoes etc.
Um projeto de embelezamento de higienizagdo da cidade que pode ser contemplado também
pela construcdo das largas avenidas, as famosas “bulevares”. A Paris do século do XIX
tomada por seus contrastes entre luxo e pobreza deveria ser reformada para poder comportar o
seu exponencial crescimento e também cumprir os principios modernos de higiene e de

estética.

Entretanto, apesar das transformag¢des de Haussmann terem tornado Paris uma das
maiores ¢ mais bem desenvolvidas cidades na época, sendo tomada como referéncia até os
dias atuais, € preciso entender também que, por tras desse projeto, havia uma estratégia de
controle e combate politico. A destruicdo dos bairros “fervilhantes e tortuosos” para
ampliacao das ruas servia também como forma de dificultar a construcao de barricadas feitas
pelos rebeldes e facilitar o acesso e a passagem das tropas militares pelo meio da cidade na
contengdo de possiveis protestos, aspecto que “formaria uma espécie de sistema defensivo

contra o inimigo interno”**,

Outro aspecto era limpar a cidade da pobreza, ou ao menos descentraliza-la, o que por
consequéncia criou ao redor de Paris, o Cinturdo Vermelho, isto €, “conjunto dos suburbios na
periferia [...] [onde vivia] a grande maioria dos operarios que foram expulsos dos bairros
centrais durante as reformas urbanisticas de Haussmann*¥. Este fato fortaleceu a segregacgio
social e ampliou o poder e o controle das classes dominantes. A pobreza era vista com maus
olhos, algo pernicioso e produtor de maus exemplos e, por essa razao, deveria ser expurgada

dos centros, para longe das elites.

Ainda assim, para produzir as riquezas usufruidas pela propria elite era preciso mao de
obra, de preferéncia, mao de obra barata para maximizar os lucros, a qual era preenchida pelas
classes mais baixas da sociedade, criando-se, entdo, uma contradi¢do, haja vista que, ao
mesmo tempo em que se buscava expurgar os pobres para longe dos bairros abastados, ainda
se precisava deles para produzir a riqueza. De acordo com Benjamin, o status adquirido por

Paris nesse periodo como a capital da moda, por exemplo, “deixa intacta a substancia da

248 COSTA, A., C., S.; ARGUELHES, D., O. A higieniza¢ao social através do planejamento urbano de Belo
Horizonte nos primeiros anos do século XX. Univ. Hum., Brasilia, v. 5, n. 1/2, p. 109-137, jan./dez. 2008, p. 116.
249 BENJAMIN, W., 2007, p. 1068.
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dominagdo. A moda faz passar o tempo para os que sdo dominados, um tempo que ¢ fruido

pelos dominadores™°,

A cultura popular também fica excluida dos novos espacos, conforme Pinheiro, “os

99251

teatros populares sdo demolidos, e os pobres perdem seus espagos de lazer”>'. Benjamin,

citando Dubech e D’Espezel, denomina esse processo como um verdadeiro “desprezo da

99252

experiéncia historica”>*, pois apesar de Paris precisar de novas vias, considera que nao era

necessario que todas fossem construidas:
As vias de Haussmann muitas vezes ndo tem utilidade e ndo possuem nunca beleza.
A maior parte sdo tragados surpreendentes que partem de ndo importa onde, para
terminar em parte alguma, derrubando tudo em sua passagem, ao passo que
bastariam alguns desvios para conservar lembrangas preciosas. Ndo se deve acusa-lo

de ter haussmannizado de mais, mas de menos... Apesar de sua megalomania tedrica,
em lugar algum, na pratica, ele viu com largueza, em lugar algum previu o futuro®”.

Deste modo, se pode observar que o projeto de higienizagdo e embelezamento da
cidade ndo resolveu os problemas de grande parte da populagdo, ou seja, da populagdo
carente. Os proletarios que foram obrigados a migrar para os bairros mais distantes do centro
continuaram sofrendo com as mas condi¢des de moradia ¢ locomogao, inclusive com um
agravante, pois 0 acesso ao centro e, consequentemente, ao trabalho, hospitais, dentre outros

servigos se tornara mais dificultoso.

No entanto, a estetizacdo da cidade ndo dizia respeito apenas ao seu aspecto fisico,
mas também aos padrdes de valores, crencas e comportamentos dos cidaddos. Conforme
Costa e Arguelhes™, o discurso das classes dominantes em prol das reformas girava quase
sempre em torno da eficacia da ciéncia, de sua praticidade e dos varios beneficios que poderia
trazer para a populacdo, sendo, portanto, digna de confianga e inquestionavel. A ideologia do
progresso que ruma para o sempre melhor acabava por determinar também o certo do errado,
julgando os costumes populares, como os mais infundados e nefastos que deveriam, sempre

que possivel, ser corrigidos.

250 BENJAMIN, W., 2007, p. 985 [GS V, 1234].

251 PINHEIRO, E., P. Haussmannizagdo ou haussmannizagdes?. In: Europa, Frang¢a e Bahia: difusdo e
adaptacao de modelos urbanos (Paris, Rio e Salvador) [online]. 2nd ed. Salvador: EDUFBA, 2011, p. 84.
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Essa racionalizagdo da sociedade de forma progressiva vai ao encontro do que
Habermas ja expunha em sua obra Técnica e Ciéncia como Ideologia®’, isto ¢, efetiva-se
quando institucionalizada, e assim passa a modificar a estrutura das proprias instituicoes,
eliminando politicas e valores até entdo vigentes. Nessa medida, tudo o que estiver em
oposicdo as organizagdes progressistas ¢ considerado “antiprogresso” e deve ser afastado,

excluido, eliminado.

Tal ideologia tem por consequéncia aquilo que no ramo da Sociologia ira chamar de
gentrificagdo. A visdo urbanistica ligada a esse conceito, segundo Gledhill e Hita, se apoia,
justamente, nessa defesa da “ampliagdo de processos de privatizagdo extrema, despejos dos
trabalhadores pobres do centro urbano e estratégias de higienizagdo e limpeza social do
territorio central”*®. No Brasil, a gentrificagdo toma forma de maneira bastante evidente com
o tratamento de moradores de rua, ou de periferia, os favelados, enquanto uma ameaca aos
demais extratos da sociedade, razdo pela qual essa parcela da populacdo se encontra a mercé,

sofrendo os mais variados tipos de violéncia e, em alguns casos, com respaldo do Estado.

Deste modo, o que se tem ¢ uma cultura altamente racionalizada que toma decisdes
pautadas no principio da cientificidade, a qual, dentre outras formas de racionalidade
existentes, ¢ a priorizada, ao passo que as demais ficam relegadas ao segundo plano ou sao
sacrificadas em fungdo daquela e que mede resultados por sua “eficacia” e praticidade.
Consequentemente, a barbarie ¢ tratada como uma decorréncia natural e inquestionavel de um
processo civilizatorio que, ao fim e ao cabo, promete compensar todos os esforcos e
sacrificios empregados em prol do seu fortalecimento. Mas serd, realmente, que podemos
chamar de progresso algo que produz em seu desenvolvimento destrui¢do e sofrimento? O

quanto de barbarie comporta o conceito de progresso?

Para isso, ¢ importante tomar a frase final de Benjamin na tese em questdo, ou seja,
“escovar a historia a contrapelo”, como um caminho a ser percorrido se quisermos realmente
compreender a Historia em suas varias faces e entender quais sdo os valores que estdo
imbuidos por tras do ideal de progresso que guia os passos da humanidade. Escovar a Historia
a contrapelo, como nos indica Benjamin, ¢, nas palavras de Lowy, examinar os bens culturais

“com um °‘olhar distanciado’, situando-se do lado dos vencidos, judeus, parias, escravos,

255 HABERMAS, J. Técnica e ciéncia como ideologia. Lisboa: Edi¢des 70, 1968, p. 46.
256 GLEDHILL, J.; HITA, M., G. Atores em disputas urbanas: os espacos contenciosos do urbanismo
neoliberal. Caderno CRH, Salvador, v. 31, n. 82, p. 9-23, Jan./Abr. 2018, p. 14.
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camponeses, mulheres, proletarios”’, de forma a realizar uma intervengdo dialética que seja
capaz de desconstruir o fetichismo burgués desses bens, ou “tesouros culturais”, desvelando,
assim, o lado barbaro que ha por tras deles e “encontrando momentos da cultura passada

portadores de uma afinidade secreta com os perigos de hoje”*®,

4.5 TESE VIII - ESTADO DE EXCECAO

TESE VIII

“A tradi¢do dos oprimidos nos ensina que o “estado de exce¢do” (“Ausnahmezustand”) em
que vivemos é a regra. Precisamos construir um conceito de historia que corresponda a esse
ensinamento. Perceberemos, assim, que nossa tarefa ¢ originar um verdadeiro estado de
excegdo; e com isso nossa posicao ficara melhor na luta contra o fascismo. Este se beneficia
da circunstancia de que seus adversarios o enfrentam em nome do progresso, considerando
como uma norma historica. — O assombro com o fato de que os episddios que vivemos no
seculo XX “ainda” sejam possiveis, ndo ¢ um assombro filosofico. Ele ndo gera nenhum
conhecimento, a ndo ser o conhecimento de que a concepgdo de historia em que se origina é

insustentavel .

Na direcdo das teses anteriormente abordadas, Benjamin identifica, portanto, que a
concepg¢do de Histdria que tem como referéncia os vencedores tém se mantido como regra, ou
seja, ela se desenvolve num permanente ocultamento do olhar dos oprimidos, do Outro, em
relacdo ao seu curso. E isso ndo é, como afirma Souza, “algum tipo de perverso acidente de
percurso™®, mas um projeto em constante desenvolvimento. A vista disso, Benjamin
reivindica que a Historia seja revisitada a partir de outra perspectiva, daqueles que foram

vencidos e a percebem como um ciclo de opressdo, de violéncia e isso pressupde passar a

historia a limpo, ou a contrapelo, como sustenta a tese anterior.

Esta atitude, para o filosofo, trara junto consigo também uma posi¢cdo melhor na luta

contra o fascismo, que conforme observa Lowy, faz todo o sentido, pois “somente uma

257 LOWY, M. “A contrapelo”: A concepcdo dialética da cultura nas teses de Walter Benjamin (1940). Trad.
Fabio Mascaro Querido. Lutas Sociais, Sdo Paulo, n.25/26, p.20-28, 2° sem. de 2010 e 1° sem. de 2011, p. 24.
258 LOWY, M., 2011, p. 26.

259 BENJAMIN, W., 2012, p. 245.

260 SOUZA, R., 2016, p. 85.
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concepgdo sem ilusdes progressistas pode dar conta de um fendmeno como o fascismo,
profundamente enraizado no ‘progresso’ industrial e técnico moderno que, em ultima anélise,

ndo era possivel sendo no século XX,

Didi-Huberman chama esse processo de remontagem, o qual considera fundamental
para a libertacdo da humanidade em relagdo a concepgdo positivista da historia, pois em sua
visdo “[...] ndo ha messianismo possivel sem pensamento, sem repensamento das fundacdes.
[...] Isso significa que ndo ha forca revolucionaria sem remontagem dos lugares genealdgicos,
sem rupturas e reurdiduras dos lagos de filiagdo, sem reexposi¢do da historia anterior”?%%,
Realizar o processo de remontagem significa ser capaz de deflagrar a versdo do dominador
como nao sendo a unica forma de compreensao do passado, isto €, que a perspectiva dos que

venceram ndo passe a administrar todo o sentido da historia, incluindo a propria experiéncia

dos vencidos.

Conforme Mate, isso acontece porque, se assim for, continuard a se definir essa
experiéncia e esses males “que sobreviveram as vitimas como desgragas inevitaveis e
passageiras que, no final, acabardo redundando no bem da maioria”*®. Esta visdo assume o
estado de excecdo como algo passageiro, mas como sabemos, para muitas pessoas, ele nao ¢,
inclusive como nos evidencia o exemplo da Paris de Haussmann. Ali se impds as pessoas, sob
a promessa de um bem maior, a suspensdo de uma série de direitos e a sua submissdo as
ordens dos governantes. No entanto, quando se imagina ter alcangado aquilo que se objetivava
no inicio, isto ¢, a ideia de bem, de melhora, se percebe que ndo atingem a maior parte da
populagdo, mas apenas alguns poucos privilegiados, isto €, aqueles que, posteriormente, irdo

proferir o discurso dominante, defendendo a ideia de progresso.

Por consequéncia, Benjamin afirma que o assombro com que fatos de violéncia,
exclusdo e destrui¢do possam ocorrer ainda no século XIX ndo ¢ o que deveria surpreender e,
sim, que as pessoas continuem acreditando num modelo de histéria progressista que se mostra
desde sempre fadado ao fracasso, gerador de barbaries e facilitador do fascismo. Conforme

Mate, “somente frente a esse reconhecimento ¢ que entdo faria sentido assombrar-se com

261 LOWY, M., 2005, p. 85.

262 DIDI-HUBERMAN, G. Remontée, Remontage (Du temps). Quebec, Canada, L’Etincelle, novembro, 2007,
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263 MATE, R. Meia-noite na historia: comentarios as teses de Walter Benjamin “Sobre o conceito de historia”.
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razdo de que uma época tao avangada gerasse seu proprio suicidio”*, caso contrario, isso €

mais do que evidente.

7

E preciso compreender que o progresso, do modo como ¢ convencionalmente
concebido, caminha de maos dadas com a barbarie e cabe aqui uma reflexdo importante
levantada por Adorno em relagdo a esse tema. Para ele, o progresso tal qual nos ¢ apresentado
enquanto ideologia, confunde a felicidade individual com a humanidade realizada, mas em
verdade “¢ desfigurada pela nao-liberdade, pelo privilégio e pela dominacao de classe, a qual

reconhece e, mesmo assim, glorifica™®,

Se fossemos pensar, na atual conjuntura, numa versao realmente revolucionaria de
progresso, seria o se contrapor a falsa ideia de um processo de melhora constante, no qual o
momento posterior aperfeicoa e conclui o anterior. No entanto, seria preciso, para isso, criar
um novo conceito de progresso, pois a no¢do que temos do termo ja estd contaminada por

uma visao de dominacao ¢ controle.

Como expde Adorno, o progresso tomou a forma do controle e uma de suas
manifestagdes € o principio da identidade ao qual todo o ndo-idéntico, por mais que resista,
deve ser submetido, “[...] nada lhe escapa, toda diferenca deve ser extirpada. A forg¢a do
progresso como controle ¢ a forca da totalidade avassaladoramente totalitaria, estagnada como
lei e padrdo de todas as coisas que, em sua pretensdo, ndo existiriam sem ela”*. Mas se o
progresso implica na totalidade das coisas, numa ideia absoluta, entdo, seria impossivel
progredir, visto que o absoluto ¢ aquilo que se desdobra internamente e volta a si mesmo, ¢ o

que da no mesmo, conforme ja nos € sabido desde Hegel*®'.

Para pensarmos um conceito critico de progresso, alinhado a ideia de humanidade
realizada, principalmente, tendo em vista todas as barbaries ja ocorridas que nos ensinam que
o conceito anterior ¢ falho, ¢ preciso desvincula-lo da ligagao habitual que fazemos com o
conceito de bem. O progresso por si s6 nem sempre produz o bem, devemos nos libertar dessa
concepcao de progresso como sindnimo eternizado de bem, sem deixar de compreender que o

bem, por sua vez, sempre quando realizado ¢ progresso, pois ele € o “que se desenreda, aquilo

264 MATE, R., 2011, p. 189.
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que encontra a fala, o que abre o olho e, consequentemente, permite a emancipagdo, a

possibilidade de outra realidade.

Assim, por mais que a promessa de um “mundo melhor, de reconciliagdo” seja falsa do
ponto de vista do que promete a visao positivista da historia, ndo podemos, ao realizar a
critica, abandonar de vez a esperanga na possibilidade de um futuro melhor. Contudo, ¢
preciso ter consciéncia de que esse futuro melhor deve comportar a imanéncia da

possibilidade do Outro, do diferente, do que ainda ndo existe, mas pode vir a ser.

Benjamin, conquanto, ndo ¢ utépico num sentido abstrato do termo, voltado para uma
realidade ideal e distante, talvez até seja num sentido semelhante ao do filésofo Ernest Bloch,
em sua obra Principio Esperan¢a®”, o qual fala de uma utopia enquanto for¢a para ag¢do
concreta. Benjamin, ao invés de ter em vistas o futuro como aquele, toma, como elemento de
propulsdo para a realizagdo da mudanca, o passado e suas rupturas. Prefere assumir, em
contraposi¢cdo as crencgas positivistas da historia, uma postura pessimista, mas nao no sentido

de nega-la, ou encara-la como perdida, a partir de uma resignacado fatalista.

Benjamin vé a ideia de fé no progresso como sendo o horizonte de felicidade
incorporado nos discursos dos partidos burgueses e social-democratas de sua época, algo
muito distante do que a realidade desenhava, ou pelo menos distante da realidade da maior

parte da populagdo, a qual tinha que se confrontar com esse discurso.

Em seu ensaio O Surrealismo: o ultimo instantdneo da inteligéncia europeia’”, o
autor, tendo por base os escritos’’' do surrealista Pierre Naville, comenta que & preciso
organizar o pessimismo como a ordem do dia, sob a desconfianga quanto ao destino da
liberdade prometida, da emancipagdo humana, do fim das contradi¢des sociais, quanto aos
rumos da historia europeia que se encontravam latentes na visao daqueles. Esse sentido, de
acordo com o que expde Lowy, revela desde ai uma preocupagdo com ““[...] as ameagas que o
progresso técnico e econdmico, promovido, pelo capitalismo, faz pesar sobre a
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humanidade””, e que ird ganhar maior énfase nas teses.
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Nao que Benjamin ndo almeje o futuro, ou ndo seja curioso sobre ele, na verdade, para
o autor, esse ndo deveria ser o ponto de concentracdo de todas as nossas energias, pois, de
certo modo, ele alimenta uma esperanca incerta e, enquanto isso, ao seguir a pista dessa
esperanca, se esquece dos rastros da barbarie que nos dirigem um apelo de salvagdo. Assim,
Benjamin entende que ndo ha necessidade dessa preocupacdo excessiva com o futuro, até

mesmo porque o instante de redenc¢do se configura no presente.

B que Benjamin

Do mesmo modo, também seria erroneo dizer, como afirma Mate
estd contra o progresso. Na verdade, Benjamin se coloca contra as teorias do progresso, isto &,
contra a pretensdo de converter o homem em um progressista que interiorize a logica do
progresso ¢, desta maneira, a reproduza indefinidamente. Quando o progresso se converte no
objeto da humanidade, e ndo o contrario, se produz um fendmeno politico que Benjamin ja

observava em sua época que ¢ o esvaziamento da histoéria do sujeito, transferindo a

responsabilidade para andnimos mecanismos deterministas.

4.6 TESE XIX — O ANJO E A RUINA

TESE IX

“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 catdstrofe unica, que acumula incansavelmente ruina sobre ruina e as arremessa a
seus pés. Ele gostaria de deter-se para acordar os mortos e juntar os fragmentos. Mas uma
tempestade sopra do paraiso e 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 ",

273 MATE, R. Enciclopedia ibero-americana de filosofia: Filosofia de la historia. Madrid: Editora Trota, 2013,
p. 273.
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Esta famosa tese, Angelus Novus, tem suscitado diversas interpretagdes e também
muitas confusdes. Nao pretendo, nessa andlise, expor sobre as varias leituras existentes da
tese e nem langar luz aos mal-entendidos que a envolvem. O que se pretende ¢ abordar sobre
seu carater dialético e de que modo a dialética da imagem do anjo nos ajuda a pensar a
questdo principal que envolve a presente pesquisa, isto é, a presenca de uma ética da

alteridade na filosofia benjaminiana.

Pois bem, o anjo encontra-se num paradoxo: ele estd em pleno voo, em movimento,
mas ao mesmo tempo sua face parece petrificada, olhos estalados, queixo caido, nos transmite
a ideia de choque e paralisia. A imagem do anjo por suas caracteristicas, ndo somente
presentes no relato, mas também no quadro de Klee, ilustra aquele conceito que no primeiro
capitulo se refere a “imagem dialética”. O anjo estd no presente, segue a marcha da
modernidade, levado por uma tempestade que de tdo feroz impede que faca pausas, o que,
apesar disso, ndo o impossibilita de constatar os destrogos que essa marcha imparavel produz

e que sob o chao estdo prostrados.

O anjo estd horrorizado, nas palavras de Benjamin, ele “gostaria de deter-se para
acordar os mortos e juntar os fragmentos”, mas nao consegue. O vento o leva adiante,
provavelmente, fazendo-o ver ainda mais mortos e ruinas. Assim, mesmo que o anjo lamente
pelo que vé, parece inevitavel que ele continue a deixa-los para trds, no passado. O anjo ¢
testemunha, que como visto, ndo consegue deixar de ver a relacdo catastrofica entre a

tempestade que o arrasta e aqueles que sdo por ela destruidos.

Talvez para nds, como dirda Mate, “vemos os destrogos que a historia causa e
entendemos que sao acontecimentos inevitaveis de um projeto que, no seu conjunto, estd bem.
O que para o anjo ¢ uma trama catastrofica para nés € incidéncia menor que pode ser
integrada num conjunto que tem sentido™”. Para ver o que o anjo nos dé testemunho temos
que despertar para a relagdo exposta anteriormente entre progresso e barbarie, caso contrario,

nao escaparemos de seu encanto.

A 1magem do anjo, imagem dialética, por exceléncia, no sentido benjaminiano, nos
mostra como esse despertar ¢ possivel. Mesmo sendo uma tnica imagem e, portanto, estando
em repouso, os elementos que a compdem estdo carregados de tensdes, “ela contém todo o
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campo de forca, toda a tensdo dos opostos dialéticos e histdricos™’® e, por isso, ¢ capaz de

causar uma interrup¢ao no fluxo continuo da historia. Ela articula presente e passado e expoe

275 MATE, R., 2011, p. 205.
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suas contradigdes, torna evidente aquilo que a nossos olhos poderia passar despercebido em
razdo de um pensamento arrastado pela grande historia, pelo ideal moderno do rumo a uma
realidade sempre melhor. Mas, conforme Benjamin, “do pensar faz parte ndo somente o
movimento, mas a paralisacdo do pensamento. Onde o pensar se imobiliza numa constelagao

saturada de tensdes, ai aparece a imagem dialética™’’.

Entdo, ¢ importante entender que a imagem dialética ndo estd dada a n6s. Ela depende
exatamente desse conjunto de tensdes que, num determinado momento histérico, num tempo
especifico que € o tempo presente, fazem-na relampejar. Por essa razdo, a Historia ndo ¢ por
nds conhecida, como afirma Machado, “por meio de leis do curso dos acontecimentos, nem
no sentido de uma descri¢do do ocorrido em si, mas na capacidade imagético-mimética do

historiador de perceber, decifrar ¢ interpretar o passado em suas tensdes com o presente”’,

Nesse sentido, vemos também ai a denuncia de Benjamin ao método intencional de
conhecimento, que ¢ incompleto justamente porque € incapaz de englobar esses momentos de
emersdo, que ndo dependem da intencionalidade, pois sdo voluntérios, repentinos e imediatos,
mas que, para se tornarem vivos a consciéncia, dependem de um observador “distraido” do

pensar historico habitual e atento a esse “relampejar” das tensoes.

A imagem dialética ocorre em razao do prolongamento de um acontecimento historico,
que amplia o seu efeito até o momento presente. Ela ¢ caracterizada, entdo, por um tempo
intensivo, diferente do tempo cronologico e esse corte € o que caracteriza a nog¢ao de historia
benjaminiana, isto €, aberta ao outro, avessa ao sempre igual, “que se modifica em seu sentido
para cada agora, que se sente referido por ele”*”. Esse encontro, do passado no presente, no
entanto, € unico e nao uma repeti¢do do que ja foi como se poderia imaginar e justamente por
ser unico ¢ que traz consigo a possibilidade do novo, da ndo identidade, da concretiza¢dao
daquilo que estava em vias de ser, pois “cada atualidade forma um outro sentido da
historia™.

A alteridade em Benjamin, ou a exterioridade, ndo diz respeito somente ao Outro no
sentido humano, mas, como vimos, também no sentido temporal, em que os espagos definidos

sao subvertidos, pois o passado que se apresenta no tempo presente de forma diferente

276 MACHADO, F., P. Imagem e consciéncia da historia: pensamento figurativo em Walter Benjamin.
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daquele que esta dado € um passado que ndo foi “neutralizado e integrado ao presente da
Totalidade, do Mesmo. [...] E um passado absolutamente imemorial, o ‘passado tdo antigo que

999281

nunca foi presente’”*". Tal passado, intoleravel ao pensamento, esquecido em ruinas, outro

em relagcdo ao tempo cronologicamente tematizavel ¢ priorizado na filosofia de Benjamin.

Assim, o filosofo vé, nessa alegoria®’, que é a imagem do anjo, ndo apenas uma
historia de fatalidades, mas de responsabilidade pelas vitimas que foram atingidas pelo mal
acontecido, satisfacdo de seus desejos insatisfeitos. Benjamin, nesse ponto, conforme Mate*?,
opoOe-se aos romanticos que se sentem arrebatados pela beleza da decadéncia. No lugar da

contemplagdo, ele vé uma questdo politica, no lugar da fascinacdo, ele vé a interpelagao.

4.7 TESE XVI — ROMPER COM O CONTINUUM DA HISTORIA

TESE XVI

“O materialista historico ndo pode renunciar ao conceito de um presente que ndo é
transi¢do, mas no qual o tempo para e se imobiliza. Porque esse conceito define exatamente
aquele presente em que ele escreve a historia para sua propria pessoa. O historicismo
apresenta a imagem “eterna” do passado, o materialista historico faz desse passado uma
experiéncia unica. Ele deixa a outros a tarefa de se esgotar no bordel do historicismo, como a
meretriz “era uma vez”. Ele permanece senhor das suas forgas, suficientemente viril para

mandar pelos ares o continuum da historia*.

Benjamin, ao prosseguir na sua critica ao historicismo, enfatiza na tese citada acima a

importancia que deve ter para o materialista historico a compreensdo de seu presente, sem

281 SOUZA, R., 2016, p. 66.
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outro dito no proprio dito”’(1976, p. 35-38).

283 MATE, R., 2011, p. 2009.

284 BENJAMIN, W., 2012, p. 250.
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perder de vista que os aspectos-chave para esse entendimento se dao na suspensao do tempo,
que pode ser apreendido como uma pausa, ou desaceleragao do ritmo historico. Isso porque, o
tempo do historiador ndo ¢ uma sucessdo de momentos, de sorte que o passado explica o

presente e este prepara o futuro.

2% pois, ainda

Trata-se de romper com essa concepcao mecanica ou causal da histéria
conforme o autor, cada momento presente pode sentenciar a histéria, pode fazer justica as
injusticas historicas®™’, motivo que faz com que o historiador materialista, diferente do que
ocorre com o historiador do historicismo, que se esgota no bordel da histéria com a prostituta
do “era uma vez”, a qual fica a espera de seu visitante, disposta a lhe dar aquilo que deseja,

conserve suas energias para assaltar o trem da histdria e dar o golpe no continuum, ou seja, na

concepgao linear ou evolucionista da historia.

Nessa perspectiva de quebra do continuum historico, o passado ndo possui uma
imagem eterna, imutavel, sempre a mesma, independente dos sentidos que dela emanem na
atualidade. O passado revisitado pelo historiador materialista se constitui no oposto, isto &,
numa experiéncia Unica e nova, pois se modifica a cada momento presente que se sente
referido por ele, aspecto que, na visdo de Machado, ird definir a “histéria como um processo
aberto, cujo sentido permanece inacabado”’. E se o sentido ndo estd dado, mas em aberto,
cabe, portanto, as geragdes do presente, a tarefa de levar adiante as causas de seus
antepassados: “uma relacdo de responsabilidade entre as geracdes passadas e as presentes, ou,
[...] o clamor das vitimas para que se faca justica, para que ndo triunfem eternamente os

vencedores sobre as vitimas”*,

Essa responsabilidade de recuperar as possibilidades do passado que ficaram em
aberto, ndo serd, tendo por base o pensamento de Levinas sobre o tema, fruto de uma escolha,
embora o reconhecimento dessa responsabilidade, bem como o ato de ndo a ignorar e leva-la

3

adiante seja algo que possa ser elegido. A responsabilidade com os “vencidos” ¢ uma
obrigacao que antecede a propria consciéncia, uma obrigagdo que ndo comeca no sujeito em

si, pois ¢ anterior a ele, “ela excede todo o presente atual e representado. Ela estd, desta

285 MATE, R., 2011, p. 325.

286 MATE, R., 2013, p. 275.

287 MACHADO, F., P,, 2013, p. 157.

288 “[...] la relaciéon de responsabilidad entre las generaciones pasadas y las presentes o, si se quiere, el clamor
de las victimas porque se les haga justicia para que no triunfen eternamente los verdugos sobre las victimas”.
(MATE, R. La razon de los vencidos. Barcelona: Athropos, 1991, p. 215). “Tradugdo nossa”.
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99289

forma, num tempo sem comego” e pelo fato de ndo iniciar a partir de um compromisso

assumido, tudo estd previamente no acusativo, “acusacao que soO se pode reduzir a passividade

do Si como persegui¢ao™”.

Assim, somente por meio dessa passividade, dessa in-condi¢do-do si, ou

173 sl i3] . . .. y , e, .
receptividade”, para usar uma linguagem benjaminiana, ¢ que as ruinas da Historia, os
rastros daquilo que ndo foi passivel de ser posto no conceito, justamente porque ndo surgiram
através de uma forca intencional do sujeito sobre a realidade, na transformacao do real em
mesmo, podem emergir e fazer seu apelo, exigir o seu direito de resposta. Também faz parte

da realidade aquilo que ndo ¢, “o que quis ser, mas ndo foi, o que ficou frustrado”™*".

A intriga entre um passado soterrado e os ditos da historia que ndo o contemplam, ndo
se esgotam em possiveis absor¢des que o proprio dito venha a fazer, visto que o que nao foi
colocado em palavras, registrado no devir historico oficial, do mesmo modo imprime seu
rastro em toda e qualquer tematizagdo do mundo. Consequentemente, buscar expor o rastro,
ou melhor, se expor ao rastro, deixando que ele chegue até¢ nos, sem antes violenta-lo com a
intencionalidade do intelecto, possui um sentido ético, porque diferentemente da tematizagao,
permitimos que dé€ sinal de sua propria significacdo. A responsabilidade com os vencidos
implica em deixa-los falar em nossos enfrentamentos presentes, deixa-los conduzir as lutas do
agora, interrompendo a historia para fazer nascer um novo tempo, o tempo de redencdo, afinal

de contas, “o Messias ndo surge ao cabo de uma evolugdo™”>.

4.8 APENDICE A — ESTILHACOS DO MESSIANICO

Apéndice A

289 “Elle excéde tout presént actuel ou représenté. Elle est de la sorte dans un temps sans commencement”.
(LEVINAS, E., 1974, p. 66). “Traducé@o nossa”.

290 “Accusation qui ne peut se réduire a la passivité du Soi que comme persécution”. (LEVINAS, E., 1974, p.
143). “Tradugdo nossa”.

291 MATE, R. Fundamentos de uma filosofia de la memoria. In: RUIZ, C., B. (Org.). Justica e Memoria: para
uma critica ética da violéncia. S0 Leopoldo: Editora Unisinos, 2009, p. 19.

292 BOURETZ, P. Walter Benjamin (1892-1940): o Anjo da Historia e a Experiéncia do Século. In: BOURETZ,
P, 2011, p. 371.
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“O historicismo contenta-se em estabelecer um nexo causal entre varios momentos da
historia. Mas nenhum fato, meramente por ser causa, é so por isso um fato historico. Ele se
transforma em fato historico postumamente, gracas a acontecimentos que podem estar dele
separados por milénios. O historiador consciente disso renuncia a desafiar entre os dedos os
acontecimentos, como as contas de um rosario. Ele capta a constelagdo em que sua propria
época entrou em contato com uma época anterior, perfeitamente determinada. Com isso, ele
funda um conceito do presente como um “tempo do agora’ no qual se infiltram estilhagos do

messidanico %,

A proposicdo de que um fato historico seja considerado como tal porque ha uma
relacdo causal e sequencial entre ele e o acontecimento que o antecede nio &,
necessariamente, verdadeira. Um fato historico pode também ser assim chamado em razao de
acontecimentos que se distanciam deles por milénios, € isso ocorre, porque como vimos em
comentarios anteriores das teses, dependendo do prolongamento histéorico que um
determinado acontecimento possui, ele pode criar tensdes no tempo presente através de uma
constelacdo de elementos que fazem dai emergir um fato historico. Esse modo de ver a
Historia possibilita uma compreensao entre passado e presente que nao aquela do historicismo

e de onde pode, entdo, surgir a esperanga aqueles de quem a haviam retirado.

O encontro entre passado e presente ¢ aquele no qual se cristaliza a imagem reveladora
de um tempo por vir, de revolucdo, sdo momentos unicos, como dissemos, € que precisam ser
aproveitados no instante em que aparecem, no “tempo do agora”, em que relampejam no céu
da historia, caso contrario se corre o risco de nunca mais poder acessa-los novamente, “campo

de batalha onde se decide o futuro”?*.

Esse instante privilegiado origina um espago em aberto na esteira da historia de onde
estilhagos do messianico™” podem se infiltrar e recuperar o passado apagado, varrido para

debaixo do tapete por onde passa o cortejo triunfal, a carruagem do progresso. Segundo Lowy,

293 BENJAMIN, W., 2012, p. 252.

294 ““[...] campo de batalla donde se decide el futuro”. (MATE, R.,1991, p. 209).

295 O messianismo que Benjamin traz para o contexto de suas teses e de sua teoria politica ndo ¢ o messianismo
no sentido religioso do termo, mas um messianismo “profano”, focado na ideia de conclusdo final do tempo
histérico em que, segundo Jacobson (2003), os remanescentes das mas agdes sdo reparados, ou seja, a ideia do
passado histdrico ser redimido de todas as agdes humanas que deram errado. Contudo, é importante, nesse ponto,
ndo confundir o final do tempo histérico com o final da historia, pois, ainda conforme Jacobson (2003), o tempo
gera varios momentos “inconcilidveis na historia, a redencdo € o seu tinico fim completo e, portanto, verdadeiro”
(2003, p. 26), quer dizer, por a Histdria ndo ser um continuo, mas composta por uma série de momentos que nao
necessariamente possuem relagdo causal entre si, a redencao diz respeito a cada momento em sua particularidade
e ndo em sua totalidade.
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“o tempo qualitativo, constelado de estilhagos messidnicos, se opde radicalmente ao fluxo
vazio, ao tempo puramente quantitativo do historicismo e do ‘progressismo’”*°. Esta
oposicdo marca a passagem de uma concepg¢do historica da necessidade para uma concepcao
messianica de possibilidades, pois como bem coloca Benjamin, os acontecimentos ndo sao
contas de um rosario, os quais se sucedem uns aos outros. Pelo contrario, os acontecimentos
sao multiplos, simultaneos, “agoras, abortados ou aproveitados, € se ddo, sempre, em uma
situacdo de extrema tensdo, em uma recolocagdo de sentido, que corresponde ao virtual ponto
de viragem entre presente e o futuro que pode vir a ser, caso corresponda aquele momento real

de eclosdo do novo™’.

Tal oposicdo ¢ também o ponto-chave para a atualizagdo do passado esquecido,
retomada de lutas anteriormente sufocadas, que podemos nos referir a luta da classe
trabalhadora, mas nao somente. O Apéndice em questdo ¢ claramente uma retomada das teses
trabalhadas anteriormente, mas também uma afirmag¢do de seu sentido politico: reconhecer o
direito de resposta as vitimas. O que ndo se trata de determinar que as geragdes atuais vivam
eternamente sob o espectro do passado, ou que de forma perversa revivam o sofrimento
daqueles que morreram, sendo visto como os culpados pelos acontecimentos que lhes sao
anteriores, mas, sim, conforme Mate, “que se encarreguem da historia para que ela nao se

”2%8 reconhegam a responsabilidade que lhes ¢é anterior, herdada, caso contréario, ento,

repita
poderdo ser culpabilizados das consequéncias que nao quiseram enfrentar e das quais optaram

por fechar os olhos.

Deste modo, ¢ somente ao encarregarmo-nos dos desejos insatisfeitos ou dos direitos
pendentes que poderemos desmascarar e superar as barreiras do presente, as quais pertencem
aos vencedores™. Responsabilidade para com aqueles que nada tém e que estdo arrasados,
mas que, mesmo assim, nos oferecem algo de precioso: nossa liberdade. Mas ndo seriamos
nos, ao reconhecermos nossa responsabilidade perante aqueles que nos dirigem um apelo,

vindo desde um passado imemorial, que lhe presenteariamos com a liberdade?

Na medida em que somos herdeiros de um passado destrogado, que lutarmos por sua
libertagdo, pela realizagdo de vontades antes relegadas ao esquecimento, de certo modo,

estamos libertando o passado das correntes que o prendem para que se realize no presente,

296 LOWY, M., 2005, p. 141.

297 SOUZA, R., 2016, p. 89.

298 “[...] que se hagan cargo de la historia para que no se repita”. (MATE, R., 1991, p. 182). “Tradug@o nossa”.
299 MATE, R., 1991, p. 207.
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pois liberdade, no sentido levinasiano do termo, implica no movimento do “Eu” para além de
si mesmo, em sua responsabilizacao pelo outro, fazendo com que o mesmo rompa com o seu

discurso tautologico, se libertando, assim, das suas for¢as neutralizantes.

A atualizagdo das esperancas do passado também pode fazer despertar a nossa propria
consciéncia em relagdo as correntes que nos prendem: as correntes de nossa existéncia
egoista, de liberdade assassina, como exposto no segundo capitulo, em que a subjetividade do
sujeito verdadeiramente livre ¢ formada pelo seu movimento responsavel em dire¢dao ao outro.
Entdo, observamos a famosa frase de Benjamin: “¢ para os desesperados que nos foi dada a
esperanga™”. Assim, a salvagdo historica ndo € algo que vird apenas no fim dos tempos, ela
estd sempre ja ai, “mostra-se por uma nesga estreita que se abre no tempo nao linear, em cada
momento de esperanga e utopia da histéria humana no seu plano imanente, em cada um dos

pequenos desvios que se podem dar no acontecer humano™'.

O tempo presente, desse modo, ¢ tempo de testemunho, pois assinala, através de seus
momentos de intensidade temporal, de sua iluminagdo reciproca entre passado e presente, a
possibilidade de reparacdo das feridas do mundo. Revela a decadéncia dos discursos
histéricos convencionais pautados numa ideia de totalidade guiada pelo principio da
identidade, fazendo com que a dimensdo do infinito, que ¢ aquilo que estd para além do ser,

além das representagdes mentais, surja para o sujeito historico.

No entanto, s6 poderd dar testemunho daquele, quando desprovido de sua posicao
egoista, transformado em “um-para-o-outro”, ou seja, despojado de si mesmo, sem pretensdes
de fazer da prépria manifestagdo do infinito, do rastro, tema, vivenciando-o eticamente na

medida em que entende seu sinal como responsabilidade pelo Outro.

300 “La esperanza solo nos ha sido dada para los desesperanzados” (BENJAMIN, W. Sobre el Programa de la
Filosofia Futura.Trad. Roberto J. Vernengo. Barcelona: Eeditorial Planeta-De Agostini, S. A, 1986, p. 88).

301 BARRENTO, J. Walter Benjamin: limiar, fronteira e método. Olho d’dgua. Sdo José do Rio Preto, 4(2): 1-
115, Jul. — Dez./2012, p. 44.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

A filosofia de Walter Benjamin ¢ uma filosofia preocupada com a questdo da
diferenca, do Outro, o qual, nessa tese, encontra melhor expressao através da nogdo de
Alteridade, ou Exterioridade. Embora a filosofia do autor dé maior énfase a essa questao em
seus escritos finais por meio da nocdo de rastro ou ruina, que analisamos, principalmente,
através das teses Sobre o conceito de historia e, evidentemente, ndo se limitam a elas, visto
que tais termos podem ser também encontrados em outras obras do autor como ¢ o caso de
Passagens (1982) e de Origem do Drama Tragico Alemao (1928), tal problematica sempre

permeou seu fazer filosofico.

Como visto no primeiro capitulo, Benjamin criou um método filoséfico, inspirado na
filosofia narrativa de Franz Rosenzweig, o qual se opde as concepcdes descritivas e
atemporais da realidade, guiadas pelo principio da identidade como totalidade de sentido.
Benjamin, desde sempre, se posicionou contra uma filosofia vinculada aos ideais positivistas
de sua época, destinada a servir as ciéncias, como bem revela sua critica a Kant na obra Sobre
o programa de uma filosofia vindoura (1918), bem como as filosofias essencialistas muito
comuns a tradi¢do filosdfica, apesar de nunca ter negado a sua importancia ao seu proprio

pensamento.

A filosofia de Benjamin, em boa parte fragmentaria, marcada por “desvios” como ele
proprio defende em sua obra sobre o drama barroco ¢ assim, pois percebe que os modelos
convencionais, ainda que grandiosos, possuem limitagdes, isto €, sdo insuficientes perante a
propria realidade que buscam explicar através de suas configuragdes conceituais, uma vez
que, sempre multipla e temporal, ndo se da integralmente a posse. E justamente por nao se dar
a posse ¢ que faz com que a busca pela compreensao do real ou pela verdade seja uma tarefa
inacabada, constante, ou seja, ha sempre algo que extrapola as representacdes que fazemos da

realidade; no dito sempre fica algo por dizer.

As teses Sobre o conceito de historia sdo, portanto, fruto desse espirito critico de
Walter Benjamin em relagao aos modelos representacionais do pensamento, de uma forma de
fazer filosofia centrada na intencionalidade do sujeito sobre os fenomenos do mundo. Para
ele, ¢ impossivel, por exemplo, um entendimento filosoéfico da histdria, que tenha pretensao

de totalidade, mas que, a0 mesmo tempo, negue, ou exclua de seu processo de reflexdo e de
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conhecimento, acontecimentos que ndo estdo harmonizados com o ideal de representacdo que

a fundamenta.

O historicismo 16gico, ao defender o progresso como sindnimo de bem-estar social e
desenvolvimento rumo ao sempre melhor €, na visdo de Benjamin, uma dessas concepgdes
limitadas da realidade, pois ignora ou trata como necessario e inevitavel todo horror que tal
nocao de progresso defendida pudesse vir a provocar. Nesse sentido, ao fazer uma filosofia da
historia que busque colocar em questdo o lado oculto dos oficialismos histéricos, o autor esta
exatamente rompendo com uma tradicdo de pensamento que nao zela pela diferenca, pela
pluralidade de sentido que o entendimento histérico e o fazer filoso6fico devem suscitar, sob o

risco de, ao recusar essa tarefa, gestar o seu proprio fim.

Pensar as teses de Benjamin, sob essa perspectiva da diferenca e da ruptura com um
sistema de pensamento que operam pelo principio da identidade como totalidade de sentido e
como recuperacao dos elementos que ficam por tras desse, implica, a vista disso, pensar numa
ética da Alteridade, com base no proprio significado que o termo possui na filosofia de
Emmanuel Levinas. Isso porque se preocupa com a questao da diversidade de sentido e com a

temporalidade que ¢ condi¢do para que essa exista.

As teses, ao apresentarem as fragilidades de uma concepg¢ao histdrica que valoriza
apenas o viés dos vencedores, se posicionando como total, mas que, ao mesmo tempo, coloca
de lado toda a luta e o sofrimento daqueles que foram malogrados, provoca a consciéncia da
responsabilidade que temos com os vencidos, com a recuperacdo dos cacos da historia
(residuos materiais e conceituais), como compromisso com a verdade e como forma de fazer

justica aqueles que foram emudecidos.

As teses, dessa forma, expdem o pensamento, a presenga do que ¢ externo, do que
ficou de fora das convencionais representacdes do passado, a relagdo com o que nos cerca e
que nem sempre foi passivel de ser posto em linguagem, mas que, nem por isso, deve ser
apagado, subtraido do pensar filosofico, até mesmo porque aquilo que nao se deixa captar
pelo pensamento também dd o que pensar. Em conformidade com a filosofia de Levinas,
assumir a responsabilidade por outrem, pela manutengao de sua existéncia, sem reduzi-lo as
categorias de compreensdo do “Eu” pensante, ¢ condigdo para estruturacdo da subjetividade

humana.
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A recusa da exterioridade em se adequar as classificagdes da razdo exige um outro
modo de relagdo, diverso daquele que anteriormente se estava acostumado, isto ¢, obriga a
repensar as formas de se relacionar com essa diferenca, com o carater infinito do Outro, que
arrasta o “Eu” para além de si mesmo, para além do Ser, dos essencialismos e categorizac¢des
que esse esta disposto a articular. Este aspecto conduz a uma dimensao ética, justamente por
obrigar a relagdo e a preservacao do sentido da pluralidade, do Outro, sem subjuga-lo ao

mesmo.

As teses benjaminianas sdo, por fim, exigéncia de responsabilidade para com o porvir,
para com um passado soterrado que langa a nés, no presente, o apelo por um outro tempo, um
tempo que ndo cessa justamente porque a justica ainda ndo se realizou, um tempo de
concretizagdo dos desejos em aberto, das expectativas ndo realizadas, das lutas nao findadas,
do direito de resposta aqueles que ficaram sem elas. Nas palavras de Ricardo Timm de Souza,
“alguém, confia em nds mais do que nds somos capazes, pois sozinhos somos apenas nds €

nossa esperanga, ou seja, nossa soliddo "

302 SOUZA, R., T. “Ecos das vozes que emudeceram’: memoria ética como memoria primeira. In: RUIZ, C.,
B., 2009, p. 116.
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