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A ROSA DE PARACELSO

Olgadria Chaim Féres Matos

En su taller, que abarcaba las dos babitaciones del sétano, Pa-
racelso pidic a su Dios, a su indeterminado Dios, a cualguier
Dios, que le enviara un discipulo. Atardecta. El escaso fuego
de la chimenea arrojaba sombras irregulares. Levantarse pa-
ra encender la ldmpara de hierro era demasiado trabajo. Pa-
racelso, distraido por la fatiga, olvidd su plegaria. La noche
habia borrado los polvorientos alambiques y el atanor cuando
golpearon la puerta. El bombre, sofioliento, se levantd, ascen-
di6 la breve escalera de caracol y abrié una de las bojas. Entré
un desconocido. También estaba muy cansado. Paracelso le in-
dic un banco; el otro se sent y esperd. Durante un tiempo no
cambiaron una palabra.

El maestro fue el primero que babld.

— Recuerdo caras del Occidente y caras del Oriente — dijo
non sin cierta pompa. — No recuerdo la tuya. Quién eresy qué
deseas de mi?

— Minombre es lo de menos — replico el otro. — Tres dias
y ires noches be caminado para entrar en tu casa. Quiero ser
tu discipulo. Te traigo todos mis baberes. |...]

Paracelso le babia dado la espalda para encender la ldmpa-
ra. Cuando se dio vuelta advirtié que la mano izquierda soste-
nia una rosa. La rosa lo inquietd.

— Quiero que me enseries el Arte. Quiero recorrer a tu lado
el camino que conduce a la Piedra.

Paracelso dijo con lentitud:

— El camino es la Piedra. El punto de partida es la Piedra.
Si no entendies estas palabras, no bas empezado atin a enten-
der. Cada paso que dards es la meta. |...)

— Es fama — dijo — que puedes quemar una rosa y bacer-
la resurgir de la ceniza, por obra de tu arte. Déjame ser testigo
de esse prodigio. Eso te pido, y te daré después mi vida entera.

— Eres muy crédulo — dijo el maestro. — No be menester
de la credulidad; exifo la fe. [...]

El otro insistio.
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— Precisamente porque no soy crédulo quiero ver con mis
ojos la aniquilacion y la resurreccion de la rosa. {...] Si arroja-
ras esta rosa a las brasas, creerias que ba sido consumida y
que la ceniza es verdadera. Te digo que la rosa es eterna y que
solo su apariencia puede cambiar. Me bastaria una palabra
bara que la vieras de nuevo. [...] Hablo de la Palabra que nos
ensefia la ciencia de la Cdbala.

— Te pido la merced de mostrarme la desaparicion de la
rosa. No me importa que operes con alquitaras o con el Verbo.

— Siyo lo hiciera, dirias que se trata de una apariencia im-
puesta por la magia de tus ojos. El prodigio no te daria la fe
que buscas: Deja, pues, la rosa. |...]

— Te pido en nombre de los muchos anos que estudiaré a
tu sombra que me dejes ver la ceniza y después la rosa. No te
pediré nada mds. Creeré en el testimonio de mis 0jos.

Tomd com brusquedad la rosa encarnada que Paracelso ba-
bia dejado sobre el pupitre y la arrojé a las llamas. El color
se perdid y s6lo qued6 um poco de ceniza. Durante un instante
infinito esperd las palabras y el milagro [...].

— He obrado imperdonablemente. Mi ba faltado la fe, que
el Serior exigia de los creyentes. Deja que siga viendo la ceniza.
Volveré cuando sea mds fuerte y seré tu discipulo, y al cabo del
Camino veré la rosa. [...)

Ambos sabian que no volverian a verse.

Paracelso se quedd solo. Antes de apagar la ldmpara y de
sentarse en el fatigado sillon, volco el tenue puiado de ceniza
en la mano céncava e difo una palabra en voz baja. La rosa
resurgio.

J. L. Borges, Obras completas, vol. i1, pp. 389-92.

H othares que véem sem ver. O atento olhar cartesiano — o olhar em li-
nha reta — imobiliza o objeto na tentativa de apreendé-lo. Mas a consciéncia chega
tarde demais. A busca de uma racionalidade que faga conhecer sentindo e sentir
conhecendo é uma das preocupagdes da critica benjaminiana i Raziao das Luzes,
2 Aufkldrung. Nao se trata, para Benjamin, de recuperar algo de que nos lembre-
mos, tampouco da consciéncia que tomamos tarde demais. Procura-se, entre am-
bos, produzir a situa¢io que permita a coincidéncia do desejo e do conhecimen-
to do desejo, do presente do conhecimento e do presente da consciéncia. As
relagdes entre consciéncia e vida, ou melhor, sua nao-coincidéncia, marcam, a
um s6 tempo, a histéria individual e a histéria coletiva.

Benjamin se refere a0 pensamento kantiano, indicando os limites de seu con-
ceito de conhecimento:

Ndo se pode duvidar da importincia desempenhada pelo conceito kantiano de co-
nhecimento, da representagio, mesmo que sublimada, [da importincia) de um eu
individual que, por intermédio dos sentidos, recebe a sensag¢ao e a partir dela consti-
tui uma representagio. Ora, esta representa¢io é uma mitologia.!
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A representa¢do € uma mitologia empobrecedora por cindir Sujeito e Objeto,
apagando a experiéncia na qual verdadeiramente toma corpo o conhecimento:
conhecimento singular de um sujeito singular. O criticismo kantiano se exila do
campo do conhecimento para melhor arbitrar suas operagdes. Seu sujeito € Trans-
cendental,

Para Benjamin, € necessirio um Sujeito apto a ingressar na contingéncia do
tempo, possibilitando a simultaneidade do tempo e do acontecimento, do co-
nhecimento e da experiéncia. A diacronia entre o ato € 0 pensamento conduz
a0 desejo de controle do tempo, de previsio dos rumos da agao. Benjamin atri-
bui, do ponto de vista te6rico, esta concepgio de tempo e de historia ao histori-
cismo de inspiragio kantiana e 20 positivismo, sendo sua tradugio politicz a pri-
xis marxista (social-democrata e leninista). Nesta perspectiva, Benjamin escreve
em sua tese Vil, “‘Sobre o conceito de histéria”: “‘Todos aqueles que até hoje
conquistaram a vitGtia participam desse cortejo triunfal, em que os dominantes
s6 chegam a este posto porque marcham por sobre os vencidos prostrados no
chio” .2 A concepgio de histéria que concebe vencedores e vencidos, dominan-
tes e dominados significa haver luta reciproca pela vitéria hist6rica. O vencedor
¢ apenas e sempre o vencedor do momento, e todo vencido € sempre vitima.
Hi, pois, descontentes e mal-estar: uma hist6ria que € luta pelo poder permane-
ce no mesmo registro do inimigo. Benjamin ndo evoca a idéia de progresso; nio
se pode esquecer 0 mal na histéria, nem transfigurd-lo em ‘‘asttcia da Razio”.
“O Mal é o Mal.”

Benjamin critica 0 ponto de vista do progresso, para o qual o fascismo ¢
demais formas do totalitarismo sio apenas um intervalo, uma regressao proviso-
ria destinada a desmanchar-se para deixar novamente livie 0 caminho ao pro-
gresso. “‘E preciso”, escreve Benjamin, ‘“ultrapassar a no¢ao de progresso, ir além
da nogio de periodo de decadéncia, pois sio [progresso e decadéncia] apenas
dois aspectos de uma Gnica ¢ mesma coisa.”*?

Para romper o continuum da dominagio, Benjamin critica Marx e Hegel,
a quem atribui nio apenas uma visio heraclitiana da histéria, uma “metafisica
da inquietude temporal” como esséncia da histéria. A luta entre as classes, ou
a astdcia da Razdo, mais do que “‘teoria da inquietagio” € luta pela vitoria: ‘A
sociedade sem classes”, escreve Benjamin, ‘‘nio € a meta final do progresso na
historia’’; a meta é, a0 contririo, ‘‘a interrupg¢ao que freqientemente falha, mas
finalmente é alcancada, de tal progresso’.4 A Revolugio como ‘“‘locomotiva da
histéria” ou a violéncia como “‘parteira da nova sociedade’” presentes no pensa-
mento de Marx retinem violéncia e progresso, a violéncia como constitutiva do
progresso. Esta “légica do pior” ndo passa de uma racionalizagio filoséfica do
sofrimento e € caracteristica do politico que raciocina com base em prazos (no
caso, o da vitéria ou derrota da burguesia). Aqui sempre haverd descontentes.

Ao raciocinio por “‘prazos” — por controle do tempo — Benjamin substi-
tui a instantaneidade dramitica do agora (Jetztzeit), a interrupg¢io do tempo, co-
mo faz Josué: “Interromper o curso do mundo — este era o desejo mais profun-
do em Baudel:fiire. O desejo de Josué”.5 E na tese xv lé-se: ““A consciéncia de
fazer explodir o continuum da histéria caracteriza as classes revoluciondrias no
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instante de sua a¢io. [...] Os calenddrios ndo contam o tempo como relégios |...].
A Revolugio de Julho comportou um incidente no qual esta consciéncia pdde
fazer valer seu direito. Na noite do primeiro dia de combate, constatou-se que
em diversos lugares de Paris, independentemente € no mesmo momento, atirou-se
nos reldgios piblicos. Uma testemunha ocular, que deve, talvez, sua adivinha-
¢30 4 rima, escreveu entao:

Qui le croirait? On dit qu'irrités contre l'beure
De nouveaux Josués, au piéd de chaque tour
Tiraient sur les cadrans pour arréter le jour.

PROGRESSO E DECADENCIA

Conceitos de decadéncia e progresso s3o o horizonte de pensadores euro-
peus que, desde meados do século x1x, associaram a eles a no¢io de técnica.
Esta € vista, em geral, no quadro do progresso, a exemplo de Marx; no da deca-
déncia, a exemplo de Heidegger e Spengler. Neste sentido, Spengler é um anti-
Marx, pois vé na técnica o ponto mais significativo da decadéncia. Em Declinio
do Ocidente, Spengler escreve que o homem € um “‘animal de rapina’” — Raub-
tier — caracterizado e conformado pela mio, ‘‘mio armada’ porque “‘mio téc-
nica”. Sua visdo da técnica como explora¢io da natureza para fins tteis signifi-
ca que 2 auséncia de qualquer destinagio humana, desenvolvendo-se cada vez
mais no trabalho industrial, favorece o acimulo do lucro assentado sobre o
sangue humano. Nos anos 20, Heidegger, Horkheimer, Adorno, Marcuse, Ve-
blen, Weber e outros autores criticam, por motivos diferentes e objetivos di-
versos, a técnica. Também Benjamin o faz no aforismo “‘A caminho do Planeti-
rio”’, onde, 20 tratar da Primeira Guerra Mundial, prenunciou aquela que a con-
tinuaria em 1939:

Se, como fez uma vez Hillel com a doutrina judaica, se tivesse de enunciar a dou-
trina dos antigos em toda concisdo [...], a sentenga teria de dizer: “A Terra perten-
cerd unicamente aqueles que vivem das forgas do cosmo”. Nada distingue tanto
o homem antigo do moderno quanto sua entrega a uma experiéncia césmica que
este Gltimo mal conhece [...]. O trato antigo com 0 cosmo cumpria-se |...} na em-
briaguez. [...] A perda dessa experiéncia {...] se patenteou da maneira mais terrivel
na tltima guer}a (1914-1918) que foi o ensaio de novos, inauditos esponsais com
as poténcias césmicas. Massas humanas, gases, forgas elétricas foram langadas a0
campo aberto, correntes de alta freqiiéncia atravessaram a paisagem, novos as-
tros ergueram-se no céu, espago aéreo e profundezas maritimas ferveram de pro-
pulsores e por toda a parte cavaram-se pogos sacrificiais na mie Terra. Essa grande
corte feita 20 cosmo cumpriu-se pela primeira vez em escala planetiria, ou seja,
no espirito da técnica. Dominagio da natureza [...] € o sentdo de toda técnica.
Na técnica, organiza-se uma nova physis na qual seu contato com 0 cosmo se for-
ma de modo novo [...J. Nas noites de aniquilamento da dltima guerra, sacudiu a
estrutura dos membros da humanidade um sentimento semelhante 2 felicidade do
epilético.”

242

Se progresso € regressao caminham lado a lado, € porque os homens se co-
locam a servigo das ferramentas “‘que armam suas mios’ e suas formas de exis-
téncia s3o utilizadas com o propdsito de manter o “‘funcionamento” destes ins-
trumentos — fendmeno que Marx tratou no conceito de reificagio. Afastando-
se da letra da perspectiva de Marx, Adorno observou na Dialética negativa:

Nao mais se pode reduzir dialética a reificagio, como nio se pode reduzi-la a qual-
quer outra categoria isolada; [...] a causa do sofrimento humano, enquanto isso, seri
encoberta € ndo denunciada neste lamento acerca da reificagio.

Para Adorno, Marx nio tratou da dialética.® Trata-se, pois, de interrogar este con-
ceito, para compreendermos a critica 3 nogio de progresso.

Progresso e decadéncia constituem o processo de autodestrui¢io das pro-
messas emancipatérias da Ciéncia e da Técnica porque o desencantamento do
mundo que estas promovem s6 ocorreu na aparéncia: sobre ele pesa a maldicio
da reificacio.

A razao cientifica expulsou [de seu campo) a moral e o direito, e com a dissolugio
das imagens religiosas e metafisicas do mundo, perderam legitimidade todos os cri-
térios, s6 restando a autoridade da ciéncia que ¢ a Gnica que ela reconhece.?

A razdo formalista da Ciéncia mantém uma estreita relacio com o ceticismo éti-
co, o que leva A “banalizagio do Mal”’, 2 “‘volatiliza¢io da culpa”. O Mal se tor-
nou banal.

Benjamin identifica este processo de formaliza¢io do mundo ji na Idade
Média, onde sobrevive apenas formalmente a mitologia: dela resta apenas a ma-

gia, o principio que confere poder. Mas este poder n3o mais pode ser legitimo:

A Igreja destruiu os senhores feudais que o conferiam — os deuses. Eis o que se en-
contra na origem do espirito formalista da época. Esta época procura obter poder
sobre a natureza abandonada pelos deuses, de um modo indireto: pratica a magia
sem base mitolégica, Nasce uma forma de “esquematismo mdgico”. Que se a con-
fronte com a préxis da quimica: a magia antiga trata as substdncias naturais para criar
pogdes e unglientos que possuem uma relagio precisa com o reino mitolégico da
natureza. Andloga € a situacdo da arte. A arte ornamental nasce do principio mitico.
O ornamento asidtico estd saturado de mitologia, 0 ornamento gético assumiu um
cardter magico-racionalista. Age, mas sobre homens, nio sobre deuses [...]. O gotico
exprime a quintesséncia mecinica do sublime.®

O conceito de progresso serviu nio apenas para mundanizar as esperangas
escatolégicas, mas também para abrir um horizonte utépico de expectativas, com
o auxilio de construgdes teleol6gicas da histdria, como as de Hegel, Marx e Spen-
gler. Este descompasso entre “‘0 espago de experiéncia e 0 horizonte de expec-
tativas”'* torna o confronto com o futuro fonte de desassossego, inquietagao,
mal-estar.
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EXPERIENCIA E PROGRESSO

E esta a polémica de Benjamin contra o “estreitamento’” da concepgio ma-
terialista da histéria: a consciéncia do tempo aberta ao futuro, prépria da moder-
nidade. Para Benjamin, 20 contririo, o conhecimento histérico é conhecimento
do atual que, em uma fantistica abrevia¢do de experiéncias esparsas do passado,
estabelece relacGes entre fragmentos somente inteligiveis 3 luz do presente. Ra-
z30 pela qual todo conhecimento histérico € autoconhecimento do presente:
‘N0 se trata de apresentar {as obras de pensamento] no contexto de seu tempo,
mas de apresentar no tempo em que €las nasceram, o tempo que as revela € co-
nhece: 0 nosso” .12

Benjamin acolhe na nogio de dialética a de simultaneidade:

O “fendmeno da sobreposigio [kolportage] no espago” é a experiéncia fundamen-
tal do fl@neur {...). Este fendmeno permite perceber, simultaneamente, tudo o que
aconteceu potencialmente num unico ponto do espago. O espago langa um “piscar
de olhos” 20 flineur."?

O mesmo ocorre com 2 experiéncia do haxixe:

Os fendmenos de sobreposi¢io que se apresentam sob o efeito do haxixe devem
ser compreendidos através do conceito de semelhanga. Quando dizemos que um
rosto se assemelha a outro, isso significa que reencontramos, no segundo rosto, cer-
tos tragos do primeiro, sem que este deixe de ser o que era. As possibilidades dessas
manifestagdes sio [...] ilimitadas. A importincia da categoria da semelhanga, que pa-
ra 2 consciéncia desperta tem apenas uma significagao muito restrita, ganha uma sig-
nificagio irrestrita no mundo do haxixe. Com efeito, nele tudo € rosto, tudo tem
o grau de uma presenga fisica que permite procurar ali, como num rosto, o apareci-
mento de determinados tragos.'¢

E esta uma das significagdes das “‘imagens dialéticas”. Benjamin, 2 diferen-
¢a de Hegel e Marx, julga que na dialética hegeliana estd contido o tempo, po-
rém como “‘tempo de pensar propriamente hist6rico, se nio psicolégico”. Quanto
2 imagem dialética, scu momento temporal s6 pode ser obtido em confronto a
outro conceito: ‘‘esse conceito é o ‘agora da conhecibilidade’ . Este momento
é o do despertar, momento da incerteza fundamental de nossa localizagio no

tempo e no espago. Se o flaneur € o “‘sacerdote do genius loci’’ € porque o es-
pago e o tempo dizem respeito a uma modalidade de “vidéncia”:

O que ainda hoje faz viver cartomantes, quiromantes ¢ astr6logos [€ que eles] sabem
nos colocar numa dessas pausas silenciosas do destino das quais s6 nos damos conta
tarde demais que continham o gérmen de um destino totaimente outro daquele que
nos foi reservado.!®

Semelhante 3 vidéncia na histéria do individuo € a da histéria coletiva. A
bofetada — o choque —, que desperta todo o castelo da Bela Adormecida, € o
sinal de alarme em meio 2 uma histéria mondtona, repetitiva, continua. ““As re-
volugdes”, nota Benjamin, ‘nfo s3o a locomotiva da histéria, mas talvez o freio
de emergéncia pressionado pela humanidade que viaja nesse trem.”” Este alarme
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reanimari a coletividade adormecida.-Nesta perspectiva, Benjamin menciona o
processo € o julgamento desse ‘‘conspirador profissional”’, Louis Blanqui, autor
da obra A eternidade pelos astros. Nela, a repetigio dos movimentos astrais &
uma experiéncia existencial e historica: repeti¢io da repressio, repeti¢do da lin-
guagem da repressio, repeti¢io das revolugdes fracassadas (1830-1839-1848-
1852-1871). Escreve Abensour: €

Sua vida inteira fora do comum s6 teve um sentido: explodir todlas as barreiras.
Vida fora do comum — mais de 33 anos passados na prisio —, antes da marca
do martirio, deve-se ver a permanéncia de um inflexivel objetivo, impermedvel a
todos os regimes: monarquia, repiblica democritica ou conservadora, império {...].
Prisioneiro de todos os Estados, Blanqui se apresenta como um dos mais formida-
veis denunciadores em ato da politica do mundo moderno. Um prisioneiro perpé-
tuo s6 pode tender a destrui¢do de todas as prisdes, ao fim de todos o0s Estados.16

Blanqui, como participante da Sociedade dos Amigos do Povo, € preso e res-
ponde a seu processo nestes termos:

PRESIDENTE DO TRIBUNAL: Qual € sua profissio?

BLANQUE: Proletirio.

PRESIDENTE: Isso ndo é profissio.

BLANQUE: Como ndo! £ a profissio de 30 milhdes de franceses que vivem sem tra-
balho e que sio privados de seus direitos politicos.

PRESIDENTE: Seja! Escrivdo, anote que o acusado € proletdrio.'’

Benjamin considera este ‘“‘instante’’ um fenémeno de ruptura do tempo, ins-
tante intransitivo a nos despertar do torpor individual e histérico: “Quando o
progresso se cristaliza em norma histdrica, fica eliminada da referéncia ao futuro
— prépria da atualidade — a qualidade do novo, a énfase na impredizibilidade
de todo comeco”.'® O que o leva a escrever na tese xvi: “‘O historicista coloca
uma imagem ‘eterna’ do passado, o teérico materialista faz dele uma experiéncia
que € tinica’."® Benjamin atribui a todas as épocas passadas um horizonte de ex-
pectativas nio satisfeitas, frustradas; 3 atualidade estd conferida a tarefa de orien-
tar para o futuro, de reviver na recordagdo, um passado que entre em corres-
pondéncia com a atualidade. Esta € a tarefa do Colecionador:

O colecionador langa sobre o objeto um olhar incompardvel, um olhar que enxerga
mais e diferentemente do olhar do proprietirio profano [...]. Seus objetos formam uma
enciclopédia “maigica” [...]. Basta observar um colecionador que manipula os objetos
de sua vitrine. Quando os toma em suas mios, parece receber deles uma inspiragio,
parece enxergar através deles, como um mago, sua dimens3o longinqua.?°

O préximo e o distante tornam indivisas a histéria individual e a coletiva:
““A realidade histérica possui um coeficiente préprio, gragas ao qual todo conhe-
cimento auténtico desta realidade conduz o sujeito a conhecer-se a si mesmo’’.2!
H4 nisto uma relagio entre o passado e o presente que nao supde mediagio (co-
mo entendem Hegel e Marx), porém sintese de extremos. Nao hd progresso pois
o ‘““centro’’ é o Presente, do qual nio hi nenhuma imagem, nenhum conceito
— o que nio significa caréncia de futuro. Escreve Benjamin:
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Um dos tragos mais surpreendentes da alma humana € que o presente, em geral, seja
sem desejo quanto ao futuro. Nesta reflexio (de Lotze), a felicidade que poderiamos
almejar s6 diz respeito ao ar que respiramos, 20s homens aos quais poderfamos ter
falado, as mulheres que poderiam ter se entregue a nds. Dito de outra maneira: a
imagem da felicidade € insepardvel da de redengdo. O mesmo ocorre com a imagem
do passado que a histéria faz sua [...}. Existe uma entente ticita entre as geragdes
passadas € a nossa. Sobre a Terra, todos fomos esperados.??

No presente hi potencialidades, possibilidades de transcendéncia do mau pre-
sente. O methor ainda nos serd dado.

O que isto significa 2 luz do projeto benjaminiano de examinar a moderni-
dade alema dos anos 20, com base na evocagio do Absolutismo politico de seu
Drama barroco? Willi Bolle®® propée serem lidos simultaneamente o ensaio
‘‘Para uma critica da violéncia’ (1921) e o Drama barroco (1928). O progresso,
nessas obras, € o mito sob o qual o mundo moderno esconde sua verdadeira
natureza: o inferno da repetigio. O progresso se di no dominio de uma pretensa
evidéncia — a eficicia da técnica para fins humanos — evidéncia jamais inteira-
mente reconhecida, de tal forma que o mundo moderno faz dessa evidéncia uma
nova passividade, passividade que € a fonte da repeti¢io. A repeti¢io é mito. Se
Benjamin identifica capitalismo e mito, é porque s3o a cegueira da consciéncia
— o torpor do qual devemos despertar?* —, niicleo da autodestrui¢io do Ilu-
minismo, da Razio.

Mito e repetigdo historica pertencem ao mesmo campo semintico que
“poder” e “‘violéncia”. Willi Bolle mostra que 0 ensaio “Para uma critica da
violéncia’ se constrdi na ambigiiidade da palavra Gewalt, que pode tanto ser
traduzida por “violéncia” quanto por ‘‘poder”. Ao procurar 2 origem do di-
reito, Benjamin encontra a legitima¢do do poder a partir do espirito da vio-
léncia:

A institucionaliza¢go do direito € institucionaliza¢io do poder, €, nesse sentido, um
ato de manifesta;3o imediata da violéncia. A justi¢a é o principio de toda instituigio
divina de fins, o poder [Macht] é o principio de toda institucionaliza¢io mitica do
direito.?®

A RACIONALIDADE EM CONSTRUGAO: RAZAO E RELIGIAO

H4, em Benjamin, articula¢do entre o histérico e o ndo-histérico, o teoldgi-
co € o ateoldgico, o materialista € o messidnico, o divino e o satinico. Nas Lita-
nies de Satan, de Baudelaire, Benjamin reconhece a experiéncia do moderno,
ja que Sati figura, 20 mesmo tempo, o Senhor do Mal e o Grande Vencido: “Bau-
delaire [...} aliou a sensibilidade do marqués de Sade 3s doutrinas de Janse-
nius”.?¢ Sade, para quem a natureza nio é boa nem md, apenas indiferente ao
homem: € preciso curvid-la pela crueldade, pois a indiferenga também é cruel.
Jansenius: diante de Cristo, o cristdo descobre na Face Divina torturada pelos
terrores da agonia o reflexo do rosto humano, o enigma de nossa ambigiiidade
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nativa; nossa miséria € nossa grandeza. ‘‘Jesus estard agonizando até o fim do
mundo: nio se pode dormir durante esse tempo.” Ambigiidade ainda de um
Deus que a alguns se revela e a outros torna cegos, Deus a um s6 tempo manifes-
to ¢ absconso. Deus que abandona o mundo e Cristo: *‘Pai, por que me abando-
nastes”, diz Jesus crucificado. Mas hd a “Ligio das Trevas”. Na Semana Santa
(de quinta para sexta-feira) era regra das catedrais a execugio de obras musicais
com esse nome. Quando a sexta-feira se aproximava, a cada acorde musical
apagava-se uma chama de vela até que no momento da morte de Cristo coinci-
diam o Gltimo acorde e a Gltima chama que se apagava; tudo mergulhava na es-
curidao, para que os fiéis tivessem a experiéncia do que aconteceu a0 mundo
com a morte de Deus.?’

A catdstrofe moderna € aniloga 4 do século xvi jansenista e a “Li¢io das
Trevas” deve conduzir 4 profunda meditago. Sobre isso diz Benjamin: “Os ob-
jetos que a regra claustral assinalava para a meditagdo dos monges tinham por
tarefa ensinar-lhes o desprezo do mundo e de suas pompas. Nossas reflexdes atuais
procedem de uma determinagio andloga”.?® Se o ativismo politico, a incitacio
a prixis fazem “‘parar de pensar”’, a meditagdo faz “‘parar para pensar’”. Em sua
correspondéncia, Benjamin anota: “[minha obra] pode ser definida por dois nd-
cleos: a experiéncia mistica, por um lado, por outro, a experiéncia na metrépole
moderna”, quer dizer, Jansenius e Baudelaire. Nos labirintos da cidade estio os
labirintos histéricos, e a metropole € o arcano mitico da modernidade.  na me-
trépole que Benjamin reconhece ““a verdadeira consciéncia do tempo e da eter-
nidade”.

Benjamin critica a filosofia de Kant porque sua insercio no Século das Lu-
zes impossibilitou essa experiéncia do tempo: ““Faltou a Kant um conceito de
experiéncia que englobasse os dominios da religido e da histéria’.?® Benjamin
pensa em um Kant pré-critico, em uma razao que no necessitasse fixar-se limi-
tes: a relagio entre religido e hist6ria é da mesma natureza que a existente entre
escrita ¢ lingua. Foi a elas que “a vidéncia transferiu no curso da histdria seus
antigos poderes.* Benjamin desconsagra muito da teoria das Idéias de Platdo,
propondo-lhe outra leitura:

A idéia € algo que procede da lingua e, mais precisamente, da esséncia da palavra
de que ela é simbolo. Na percepgio empirica, na qual as palavras 30 degradadas,
possuem um sentido profano que se manifesta justamente em seu aspecto simbélico
mais ou menos oculto. E oficio do filésofo restabelecer sua situagdo primordial |...]
na qual a idéia se torna inteligivel 2 si mesma — o que se opde a qualquer comunica-
¢ao voltada para o exterior. O que s6 é possivel pelo fato de a filosofia nio mais
pretender ao discurso da revelaggo a ndo ser pelo retorno a uma percepeao origing-
ria. 3

Esta, diferentemente da reminiscéncia platonica, anamnese passiva, € Eingeden-
ken, rememorago ativa que contribui para a “‘remodelagio da idéia”, isto é, do
passado:

Se um livro merece ser lido, é com a condigio de nio ser compreendido ou, pelo
menos, de serem mal-entendidas suas primeiras piginas. Sem o que, 0 pensamento
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que ele comunica nio mereceria ser repensado, pois se sabemos de antemio onde
culminari, é evidente que j4 0 conhecemos.??

A reflexao acerca da histdria se situa no interior da linguagem, isto €, da forga
teolégica da palavra. Escreve Benjamin:

A Divina comédia nio € senio a aura deixada em torno do nome Beatriz, a mais
poderosa representa¢io de que todas as formas e figuras do cosmo procedem do
nome que exala inc6lume da for¢a do amor.*?

A palavra € a possibilidade de uma experiéncia metafisica, de uma ““semelhanga
nio sensivel”’: o filésofo deve apagar no conceito a realidade sensivel nio para
nega-la (como Platdo, Descartes), mas para ‘‘salvd-la”, “exaltd-la”.

Aqui o antiplatonismo de Benjamin. Com efeito, observa:

No curso da contemplacio filoséfica, a idéia se separa do cora¢do mesmo da realida-
de como uma palavra que, poder-se-ia dizer, reavé seu poder de nome. Esta atitude
encontra-se nio tanto em Platdo, quanto em Addo, pai dos homens e pai da
filosofia. 34

Pierre Missac?® mostra o acordo de Benjamin, Valéry e particularmente Mallar-
mé (em Mois anglais) em seu anti-socratismo. Com efeito, no Crdtilo, Platio co-
loca Socrates entre dois adversirios: Hermégenes — que defende a tese conven-
cionalista da origem dos nomes, considerando-as simples acordo entre os ho-
mens, decorréncia de uso e de costume (nomé kai éthei: 384 d, op. cit., trad.
Méridier, Les Belles Lettres). Ja Cratilo propde a tese naturalista — physei — para
a qual cada coisa recebeu uma denominagio justa que lhe convém por natureza.
Mostra o paradoxo de todo o formalismo a0 lan¢ar mao da etimologia da palavra
Hermogenes: este nome significa ‘‘da ra¢a de Hermes, deus da riqueza”. Mas Her-
mégenes, seu interlocutor, é pobre. Assim, este homem, que se chama rico, é
pobre. Quanto a Socrates, diz que nunca saberemos por que Hermogenes se cha-
ma Hermogenes, j4 que esse nome nio lhe convém.?

Para Sécrates e Platao, a origem do nome € uma e una, colocando o sensi-
vel e o inteligivel em contato. Fundado na impossibilidade do duplo, o cariter
de todo objeto é, para Platdo, o de ser inimitdvel. Assim, SOcrates mostra no Crd-
tilo que a perfeita reprodugio de Critilo chegaria nio a dois Cratilo, mas ao ab-
surdo, ji que a esséncia de Critilo € a de ser um, nio dois, sendo a singularidade
inimitavel. Critilo, por sua vez, mostra o paradoxo da origem dos nomes que
se encontra nas etimologias: ndo s3o inteiramente confidveis, pois a ‘‘origem”’
depende de bifurcagdes origindrias. Chamando a atengdo para o que Missac con-
sidera, com Genette, a “etimologia de afinidade”’, vemos que a duplicidade coin-
cide com a etimologia ¢ ndo indica uma Unica dire¢io. Assim, a etimologia de
séma (corpo). Este também se traduz por signo e timulo. E, ji que o corpo &,
para Platlo, signo e tdmulo da alma, séma pode ser ou nio um nome justo. S6-
crates diz a seu interlocutor Hermogenes:

Parece sem divida risivel explicar as coisas pelas letras e silabas que as imitam. No
entanto é uma necessidade, pois nada temos de melhor para nos referirmos 2 verda-
de {alétheia) dos nomes primitivos.’
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E bem outra 2 mimesis de que fala Benjamin. Em um nome hi ‘‘semethan-
¢as no sensiveis” — aquelas que provém da esséncia do cosmo e da esséncia
do homem. A esse respeito, Benjamin nos fala da etimologia do nome Baudelai-
re — o poeta heuristico da modernidade:*®

Origem do nome de Baudelaire. Eis 0 que M. Georges Barral escreveu na Revista
das Curiosidades Revoluciondrias: “Baudelaire me expos a etimologia de seu no-
me, que nio procedia nem de bel ou beau mas de band ou bald: ‘Meu nome é tersi-
vel’, continuou. ‘Com efeito, badelaire era um sabre com limina curta e larga, de
corte convexo, com a ponta voltada para as costas da arma [...]. Introduzida na Fran-
¢a na seqiiéncia das Cruzadas, foi de uso em Paris até aproximadamente 1560, como
arma de execugio. H4 alguns anos, em 1861, por ocasido de escavagdes perto do
Pont-au-Change, encontrou-se o badelaire que serviu ao carrasco do Grand Chite-
let, no curso do século x11. Foi entregue ao Museu de Cluny. Veja o seu aspecto,
é ameagador. Estremeco a0 pensar que o perfil de meu rosto se aproxima do perfil
deste badelaire.” ‘Mas seu nome € Baudelaire’, repliquei, ‘e nao Badelaire.” ‘Baude-
laire por corrupgio. E a2 mesma coisa.” ‘De forma alguma’, eu disse, ‘seu nome vem
de baud [alegre), baudiment [alegremente], s 'ébaudir [alegrar-se]. Vocé é bom e ale-
gre.’ ‘Ndo, nio, sou mau e triste’ *.3°

As significagdes, escreveu Valéry, sdo “‘passarelas frigeis’””. Se nela nos de-
moramos, tendem a perder sua plenitude significativa. Valéry, esse autor que Ben-
jamin conhecia bem, relata em suas Variétés

0 ins6lito encontro de um principe estrangeiro com o astrOnomo Arago. A pedido
do visitante que entra em seu laboratério, o cientista lhe mostra o céu através de
instrumentos, e o principe visitante se detém numa estrela brithante e pergunta ao
astrénomo: “Que estrela é essa?”. “E Sirius”, responde Arago. Resposta que parece
surpreender o principe, a ponto de fazé-lo indagar: ‘““Tem certeza de que essa estrela
se chama mesmo Sirius?”’. Ou seja: é certo chamar Sirius de Sirius?4°

Na “Tarefa do tradutor”, Benjamin fala das linguas e das palavras, ou melhor,
de sua histdéria. A tradugido ocorre sempre entre duas vertentes da lingua — seu
aspecto presente e seu passado “visiondrio”, a palavra que designa e a que capta,
a dimensao informativa e instrumental e a magia profana que € o contrério da “boa
metifora” aristotélica: ¢ uma “‘semelhanca nio sensivel”. “A escrita tornou-se —
20 lado da palavra — uma vasta reserva de semelhancas nio sensiveis, de corres-
pondéncias.’# Na palavra, atual e origem coincidem num entrecruzamento, no
entrecruzamento da significa¢do sagrada e profana, o que remete 20 tema anti-
socritico do tempo. O entrecruzamento manifesta a vida das linguas, a histéria das
palavras. Assim € a histéria: € preciso traduzir o passado no presente. Da anilise
da palavra, Benjamin pode passar ao entrecruzamento das imagens histéricas. Neste
sentido, o militante revoluciondrio € o contririo do historiador benjaminiano, co-
mo um sonho premonitério € o contrdrio de uma recordagio.
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HISTORIA E PRESENCA DE ESPIRITO

Nos Manuscritos econémico-filosdficos de 1844,%2 Marx escreve que 0 ““co-
munismo ¢ o enigma da hist6ria resolvido, ele se conhece como esta solucdo”. O
historiador benjaminiano pensa diversamente o tempo: este nio segue um curso
objetivo de uma ¢‘ciéncia-profecia”’. Por ser a forma a priori de toda :i alienacio,
o tempo detém, imobiliza o progressismo da histdria. Para a concepgao progres-
sista — como a da politica marxista —, 0 2caso € sempre transgressor € sacrilego.
Para Benjamin, ao contririo, sacrilégio € a pretensdo de banir o imprevisto, com
disposi¢ao de controlar o tempo histérico por uma dial€tica modclada. seggndo
previsdes — as que regem a natureza exterior — como “o enigma da historia re-
solvido'. Esta concep¢ao de histria converte a histGria em natureza: nature morte.

DIALETICA

Ao retomar a “‘premissa gnosiologica” do Drama barroco, Benjamin retra-

balha a Teoria das Idéias de Platio, lembrando que, se de todas as questdes (co-
mo coragem, justi¢a etc.) se pode obter uma defini¢io, do Bem — condi¢io da
visibilidade do Inteligivel — ndo hi defini¢ao, s6 podendo ser conhecido por
intui¢io. O mesmo se passa com a imagem de Deus, diz Benjamin, imagem qge
torna o invisivel visivel. Seria sacrilégio querer fixi-la, defini-lo. Em seu ensaio
“Pequena histéria da fotografia”,* 1é-se: “Querer fixar imagens de espelho.nﬁg
¢ somente uma impossibilidade, [...] mas um projeto sacrilego. O homem foi fei-
10 2 semelhanca de Deus e a imagem de Deus ndo pode ser fixada por nenhum
mecanismo humano’. A visio antecipada dos conhecimentos, s6 Deus a tem.
Nas “teses”, Benjamin mostra como a politica social-democrata engana-se de ma-
neira vulgar e leva a catdstrofes historicas ao procurar prever o futuro, antrola-
lo segundo um curso esperado dos acontecimentos, banindo com issQ nio a mu-
danca, mas o imprevisto. Também no Drama barroco alemdo, Benjamin com-
preende o tempo como ““o acidente dos acidentes”, dando a conhe<.:cr sua ma-
triz epicurista, ao citar Schopenhauer: 0 dtomo, no materialismct antigo @dc De-
mdcrito e Epicuro, e com significacoes diferentes em Lucrécio), € sem acidentes
porque intemporal: s¢ o clindmen — a queda fortuita e 0 choque entre 05 ito-
mos — aparece incerto tempore, em um tempo indeterminado, € porque o tem-
po resulta do clindmen, n3o o governa. O clindmen rompe 2 cadeia das causa_s,
devolvendo 2o presente seus direitos e ao futuro sua abertura: “O futuro nao
¢ nem inteiramente nosso, nem inteiramente nio nosso’’ (Epicuro). Nada estd
escrito; ndo hi destino. A histéria como progresso e decadéncia € a histéria en-
quanto violéncia e sofrimento. Agora, o sentido das Passagens na obra queilef/a
este nome esclarece-se melhor: passagem na terra, recurso inesperado ao pietis-
mo cristio — o que é redentor se constréi com fragmentos ¢ ruinas, com o que
¢ efémero, transitério, perecivel. Fldneur e prostitutas s3o também “‘andarilhos
de fronteiras” (Grenzengénger): colocam-se contra a estabilidade consagrada, es-
130 em permanentes “ritos de passagem’’.
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Benjamin diz que o Trabalbo das passagens € ‘o vento do Absoluto nas
velas do Conceito”. Esta metifora diz respeito 4 doutrina herética de Origenes
— aapocatistase: a redengao do mal radical promete plena realizagio, sem sacri-
ficios € sem vitimas. Uma “civilizagio sem descontentes’ significa que todos se-
rdo redimidos: primeiramente os justos, em seguida deménios e condenados.
Ao final, todos serdo salvos. Escreve Benjamin:

Nunca o individuo deve fazer as pazes [com a miséria e 0 sofrimento]. Deve ficar
com os sentidos despertos para qualquer humilhagio que venha a sofrer, até o dia
em que scu sofrimento tiver aberto nio mais a estrada descendente do 6dio, mas
o caminho ascendente da oragio.

No Trabalbo das passagens, ao tratar do ‘‘conspirador” Blanqui, esta concep-
¢30 retorna:

A atividade do revoluciondrio profissional que foi Blanqui, supde n3o a fé no pro-
gresso, mas a vontade resoluta de p6r fim 3 injustica presente. O insubstituivel valor
politico do 6dio de classe consiste precisamente em dar 2 classe revoluciondria uma
s3 indiferenca em relagio 3s especulagdes sobre o progresso.®®

O recurso 2 teologia ndo é fortuito: como auxiliar do materialismo histérico, tra-
balha com o presente, o atual. Se s3o Tomis de Aquino, na Suma teolégica (ques-
tao 83, artigo 9), escreve que “‘a oragdo € o intérprete do desejo” é porque a
0ragao, como intérprete dos sonhos da histdria, transcende mito e violéncia, aban-
dona a transla¢io do presente em torno do futuro ou do passado. Os elementos
da redengdo ndo pertencem, assim, 20 arquivo religioso, pois, laicizando o mes-
sidnico e o teoldgico, a redengio € geocéntrica. Captar 0 “‘momento oportuno”’
em que 0 messidnico se faz presente desafia o racionalismo de estilo cientifico.
Para Benjamin, o problema que a Filosofia das Luzes foi incapaz de resolver
€ o dilaceramento da razio religiosa que se encontra entre a historicidade ¢ a
a-historicidade. De um lado, o0 comego absoluto; de outro, o hibito radical que
imerge suas raizes no coragio humano, e isto nos lugares privilegiados de culto.
Kant escreve que ninguém pode neste mundo aproximar-se da santidade de Cristo
que € inicio radical do verdadeiro pensamento religioso e seu fim dltimo. O cul-
to mediatiza, pelo hibito radical, o divino, e isto através do estético. Todas as
igrejas € templos sdo lugares privilegiados de recolhimento onde os fiéis se ret-
nem e formam “o simbolo sensivel do reino de Deus”: “O esquematismo [da
Imaginagdo] € a arte escondida nas profundezas da alma humana, e tem-se difi-
culdade para arrancar da natureza os segredos de seu funcionamento e coloci-
los a descoberto sob nossos olhos”. Existe aqui tensdo entre o Bem como fim
moral e o Belo — como objetivo de uma busca er6tica, tensio entre o prazer
dos sentidos, o agraddvel (aos sentidos) e o bom (que agrada apenas 3 razio).
Kant opoe 2 satisfa¢do patolégica — a que depende das sensa¢des — a pura satis-
fagdo “pratica ou moral” que o homem encontra em querer 0 bem. Benjamin
encontra em Kant a reunificagio entre religido e filosofia. Na Critica do juizo,
Kant diferencia conhecimento (clentifico) e pensamento (que abrange o senti-
mento do Belo € do Sublime). Reconhecer algo belo nio € apenas acolher o pra-
zer que suscita: € pretender a objetividade e 3 universalidade:
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Quando alguém diz que uma coisa € bela, atribui aos outros sua prépria satisfagao;
nio julga apenas para si; mas para outrem, falando da beleza como se fosse uma pro-
priedade das coisas mesmas {...). Nio se pode dizer: ‘‘cada qual tem seu gosto™. Isto
seria 0 mesmo que dizer: “o gosto nio existe” %

Mas esta satisfacao, por ser puramente estética, sem conceito, estd, a0 mesmo
tempo, condenada a ser subjetiva. Kant escreve ainda que se nos resignamos mal
i soliddo do gosto é porque, na amizade, ndo gostar dos mesmos quadros € mais
cruel que amar a mesma mulher:

Pois meu desejo amoroso nio ¢ negado por meu rival, 20 contrdrio, € exaltado, ele-
vado, justificado. Seu desejo se opde a0 meu mas também o confirma; enquanto que,
diante da arte, meu prazer é como que diminuido por aquele que nio partilha dele.*’

Interessam a Benjamin as relagdes entre o Juizo do Gosto € a Religido. Esta €,
no dizer de Kant, ReligiZo nos limites da simples Razdo, mas ainda Religido, isto
é, esperan¢a moral. Se na moral kantiana a esperanca € uma dimensio extrinseca
e transcedental a0 mundo, na Religido, € intrinseca.

Na tese 1v, Benjamin transcreve uma epigrafe de Hegel: “Ocupemo-nos pri-
meiramente com alimentar-nos, em seguida vird o reino de Deus”.4® Aqui Hegel
expressa uma critica 4 Religido; mais tarde seu discipulo Feuerbach dird que todo
conhecimento (e também o de Deus) é obra humana, sendo uma inclinagio dos
homens retratar seus sonhos no céu. A separac¢io radical entre mundo (profano)
e Histdria (sagrada), entre a preocupagio com o alimentar-se e vestir-se, por um
lado, e a esperanga no reino de Deus, por outro, culminou, segundo Benjamin,
na “seculariza¢io” do sagrado que passou a ser compreendido em sua inser¢do
no “conjunto das relacdes produtivas”. Quanto a Benjamin, reline, em sua tese
1, marxismo e teologia. O messiinico sanciona a a¢io revoluciondria; rompe-se
a confian¢a na legalidade das determinagdes econdmicas. Escreve Horkheimer:

O sentimento moral, seu objetivo é o amor, a adoragio, a visao da perfei¢io, a Lebn-
sucht [a nostalgia de algo inteiramente outro em relagdo a0 sofrimento atual}. Este
amor [o sentimento moral] ndo se refere 4 pessoa como sujeito econdmico ou como
um encargo na situagio financeira de quem ama, mas como o possivel membro de
uma humanidade feliz [...]. No € passivel de uma definico [...]. Enquanto na época
de Kant a producio social realizada mediante apropriagdo privada era progressista,
hoje ela significa sew uso [...] para fins de destrui¢go. A luta em escala mundial dos
grandes grupos econdmicos se trava pelo viés da atrofia dos talentos humanos de
valor [...]. Cada qual estd entregue a0 acaso cego. Os homens nio sio sujeitos de
seu destino mas como que objetos de um acidente cego da natureza e a resposta
a isto do sentimento moral € 2 compaixio [...]. Enquanto a moral ainda tiver uma
razio para existir, mora nela a compaixio.*

Tal como o instante messiinico, 0 conhecimento da histdria futura é desconhe-
cido. .
Benjamin procura ampliar a Razdo das Luzes com as reflexdes da Critica
do juizo e a faculdade da Imaginagio. Kant havia separado cuidadosamente jui-
z0 estético e juizo moral, o belo e o bem, mas na Critica do juizo abre uma nova
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perspectiva, reconhecendo, ao final,”o belo como simbolo da moralidade”
(p. 59). Este é o sinal a partir de onde uma racionalidade € capaz de refletir sobre
0 kairds — o tempo Oportuno.

Conservando também a tradi¢io grega, Benjamin trata do kairds. Ralf
Konersmann® qualifica a Filosofia da Histéria benjaminiana de kairologia e nos
di a possivel procedéncia dos conceitos de presente, instante, Jetztzest, ilumina-
¢do profana, imagens dialéticas, constelagbes.*! Kairds, na origem, indica a aber-
tura triangular na tecelagem de fios € a corrente de fios ora elevada ora reclinada
ou ainda atravessada por um repuxo mais forte. Quando se dd uma tal abertura
inesperada, ocasional na triangula¢io dos fios, ocotrrem mudangas nas triangula-
cdes.5? Mais tarde, kairds passou a significar um ponto exato no tempo (Zeit-
punkt) que pede para ser utilizado caso se deseje que algo acontega. Vernant €
Detienne? notam que o kairds € a habilidade em agarrar a ocasido — o que per-
mite a0s mais fracos triunfar sobre os mais fortes. A métis — essa inteligéncia
prudente e prevenida — tem a capacidade de “‘prever o presente”. O terreno
da agdo onde se exerce a métis € movedico, a situagio incerta € ambigua. Para
Benjamin, o kairds € o momento da legibilidade e da visibilidade de um aconte-
cer: é o instante de seu reconhecimento de sua conhecibilidade — Erkenntbar-
keit — ndo como a passividade da reminiscéncia platdnica — o aprender € o re-
cordar — mas como apreensio de um presente que se constréi com os fios e
motivos de um bordado (como no sentido etimolédgico de kairds), como uma
constelacao dialética, ondé nenhuma estrela isoladamente tem sentido: “‘as idéias
se relacionam com as coisas como as constelagdes com os astros; isto significa:
elas nio sio nem seus conceitos nem suas leis’’.>¢ Tal uma constelagdo, hi con-
vergéncia entre hist6ria, linguagem, religido, arte, isto €, Filosofia. Hd um ‘“‘cen-
tro”’ que mantém reunidas dire¢des aparentemente diversas.

Nas teses de Benjamin nio existe qualquer programa de agdo. O carpe diem
— aproveite o dia — € o Gnico preceito. Aquilo que “‘a imagem que brilha fugi-
dia” traz do passado nio € o novo a ser captado, mas uma intensidade que €
nova e inesperada. O ka#rds é a apoteose do instante. Apreendé-lo significa que
este se apresenta como um texto, sendo legivel. O momento da leitura que o
tornaria evidente nio pode ser calculado. Ele se dd “incoerentemente, inespera-
damente {unversebens)’:

Articular historicamente o passado nio significa conhecé-lo “tal qual efetivamente
foi”’, mas assenhorear-se {...] de imagem do passado tal qual se imp0Oe, sem que 0
saiba, 20 sujeito histdrico, no instante do perigo [tese Vvi].

Se o0 acontecimento tem sua hora, 0 mesmo ocorre com o conhecimento de seu
conteido de verdade.

A importincia dada 2 no¢io de aparéncia (Schein) vai-se esclarecendo: € ne-
la que o mundo se configura em imagem e se torna visivel, legivel. A “ilumina-
¢io profana’” — iluminagio que faz apelo a uma racionalidade que laiciza 0 mes-
sidnico para captar o presente — ¢ obra “‘de corpérea presenca de espirito™:

Nio se despoja impunemente 0 COIpO que permite, em seu proprio terreno, medir-
se com as situagdes que the impde o destino, para vencé-las. O instante representa
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as bifurcacdes caudinas sob as quais o destino passa para diante dele se inclinar. Trans-
formar a ameaga do futuro num agora preenchido, este milagre telepitico, o Gnico
a ser desejado, é obra de viva presenga de espirito. Os tempos antigos, no qual um
tal comportamento fazia parte da economia cotidiana do homem, davam-lhe no cor-
po nu, o mais confiivel instrumento divinatério.*

O corpo possui uma intelecgdo e € uma lingua sagrada porque estd preservado de
utilizagdo para fins de troca ou de comunicagio como as linguas profanas (as pros-
titutas, s30 para Benjamin, 2s herdeiras, no século xix, das fadas dos contos infan-
tis). O corpo é uma lingua viva; conserva os vestigios de sua origem sagrada.
O enigma da revelagdo do instante esperado, seu reconhecimento € “‘uma
tarefa que necessita de um plano”. Com relagio a isso, Benjamin anota nas Pas-

sagens:

A propésito da doutrina elementar do materialismo hist6rico: 1) € objeto da hist6ria
aquilo cujo conhecimento se realiza como salvamento [sauvetage]; 2) a histdria se
fragmenta em imagens, n20 em historias [...]. O materialismo histérico funda seu pro-
cedimento na critica imanente a0 conceito de progresso, na experiéncia, na raciona-
lidade do homem, na presenga de espirito € na dialética.5¢

Estas indicagdes se esclarecem na referéncia de Benjamin a Turgot € a Marx.
Ele vé& em Turgot um limite A nogio de progresso € uma critica a racionalidade
cientifica:

“Nos itimos tempos [...] foi necessirio retornar [...} 20 ponto [...] para onde os pri-
meiros homens foram conduzidos por um instinto cego; € quem sabe se encontre
nele {em nosso instinto] o supremo esfor¢o da razio”. Este limite encontra-se em
Marx, mas perde-se.’’

E preciso uma razio que possa captar, fazer coincidir experiéncia e reflexdo, cons-
ciéncia e agdo emancipadora, 0 que requer um plano de agdo. Mas, conclui
Benjamin,

além de um plano, em uma escavagio € igualmente indispensdvel o golpe sensivel
e experimental da p4 na terra escura e perde o methor quem s6 conserva no registro
escrito o inventirio de seus achados e nio a obscura felicidade do local encontrado.
Procurar em vio é td0 importante quanto ter a sorte de encontrar. [Crénica berlinense)
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