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PREFACIO

Comparada com formagdes sociais tradicionais, a modernidade
se caracteriza em geral por tragos que tendem a ser encarados como
deficiéncias ou mesmo como contra-sensos. No dominio da ciéncia,
por exemplo, o pensamento moderno rompe com a tradigdo milenar de
um esfor¢o cientffico que pretendia chegar ao conhecimento da
natureza ultima das coisas, tdo-somente no qual seria saciada a sede
humana de verdade. A ciéncia moderna enceta sua marcha triunfal,
admitindo precisamente que ignora muita coisa, sendo, entretanto,
capaz de fornecer um conhecimento seguro de esferas bem delimitadas.
Ou entao no dominio pratico: por um lado, assiste-se a formag¢ao de um
pensamento politico que procura compreender a técnica das relagGes
politicas, a fim de que possa ser usada de forma eficaz na execucdo dos
projetos politicos que se tenha; por outro lado, constitui-se um
pensamento moral mais interessado em compreender os agentes e suas
acOes na perspectiva da forma universal de sua coexisténcia do que em
submeté-los a cédigos morais determinados. Também no ambito do
religioso o pensamento moderno desenvolveu seus procedimentos
caractetisticos, sobretudo os da critica historica e da avaliacio do
conteddo racional das religides.

Tendo-se presente este panorama histérico da modernidade,
pode-se entender mais facilmente por que a filosofia hegeliana pode
constituir um desafio tdo grande para toda uma geracdo de pensadores
envolvidos na constituicdio de uma consciéncia moderna da
modernidade. Pois em relacio a cada um dos tracos caracteristicos do
pensamento moderno, cuja afirmacio ¢ essencialmente obra dos
séculos XVII e XVIII, Hegel procura chegar ao que chama de
Aufhebung, uma superacdo que conserva o essencial do momento
superado. Sua supera¢io da ciéncia moderna pode ser deixada de lado
aqui, pois o que marcou as discusses subseqiientes a sua morte, em
1831, foi mesmo sua tentativa de superagdo do pensamento pratico e
religioso moderno. Assim, seu pensamento politico esta desde logo
empenhado em superar o Estado técnico e mecanico que comega a se
impor no cenario moderno, propondo em vez disto um Estado ético,
cuja relacdo com os cidaddos seria novamente organica, como fora nos
Estados antigos. No dominio do pensamento moral, Hegel reconhece o
momento da universalidade formal apenas para o caso-limite em que o



individuo tem de se decidir sem poder contar com o suporte ético do
Estado; em um Estado bem constituido, no entanto, nio haveria
necessidade de uma tal abstracio. Finalmente, no ambito do
pensamento religioso, a filosofia hegeliana se caracteriza por uma
ambigiiidade permanente, tendo-se a0 mesmo tempo a superagao da
representagdo religiosa pelo pensamento filoséfico e a preservagio do
religioso no movimento total desse pensamento, tornando-se patente o
potencial de ambigtiidade presente na Aufhebung.

Antes mesmo de se chegar aos autores que abrem o presente
volume, a discussdo acalorada destes topicos da filosofia hegeliana tinha
delineado duas posi¢Ses opostas, explorando uma delas a conservagio
do momento ético e religioso, enquanto a outra atacava a filosofia
hegeliana exatamente por ter pretendido conservar momentos estranhos
a vida moderna. Feuerbach, Stirner ¢ o jovem Marx entram na
discussdo em uma fase ji adiantada, o que lhes permite formular de
uma maneira mais incisiva suas trespectivas posi¢des. A posicio de
Feuerbach ¢ de certa maneira intermediaria, superando, por um lado, a
ambigiidade do discurso religioso hegeliano, ao antropologizar seus
conteddos; mas, por outro lado, ao conferir os atributos da divindade
a0 género humano, continua se valendo de um discurso quase religioso,
o que, alids, tem-lhe granjeado uma certa posicdo dentro da histéria da
teologia contemporanea. Em Stirner ja ndo subsiste nada do velho
discurso religioso e eticizante, tratando-se bem mais de fazer tabula rasa
dos idealismos e das pretensoes de universalidade tanto do discurso
filoséfico quanto dos dispositivos morais e estatais. Na reivindicacdo
radical da prépria individualidade, Stirner pretende dispensar qualquer
momento universal, restando-lhe, por fim, a nua facticidade de sua
prépria  existéncia. Em  termos  conceituais, entretanto, o
desenvolvimento mais importante desta gera¢do ¢ o empreendido por
Marx, que, partindo também de elementos da filosofia hegeliana, chega
no decorrer de poucos anos ao materialismo histérico, no qual a base
material da vida moderna ¢é plenamente reconhecida. Hegel tinha
incorporado a economia politica como um momento essencial de seu
sistema, mas ao preco de lhe tomar a auto-subsisténcia, na medida em
que a submetia incondicionalmente a esfera ética superior do Estado;
mostrava-se, assim, também neste aspecto seu intento de conservar
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superando e superar conservando. O jovem Marx reconhece bem cedo
os mecanismos pelos quais a esfera econémica se impde na ordem do
Estado, o que o leva a abandonar as ilusdes ligadas a uma liberagdo
politica dos homens, dentro dos limites estabelecidos pelo Estado
moderno, e a se aprofundar na compreensio teérica da realidade
econ6émica do mundo moderno, quer dizer, a se dedicar a investigacdo
do capitalismo.

A compreensio da modernidade atingida pelo materialismo
histérico constitui a base de uma tradicdo do pensamento critico do
mundo moderno, cuja presenga se faz sentir particularmente também
nas obras de Benjamin e de Adorno. No contexto de uma teoria critica
da sociedade moderna, a compreensio dos mecanismos econdémicos e
sociais que sustentam o mercado capitalista ¢é simplesmente
indispensavel. Claro esta, contudo, que esses autores ndo se limitam a
repetir e a aprofundar os conhecimentos obtidos pelo materialismo
histérico, tornando-se interessantes, na verdade, pelo herdico esfor¢o
de conceberem estratégias culturais que permitam manter a presenca de
espirito em um mundo crescentemente dominado pelos mecanismos do
mercado capitalista.

Como uma posi¢io alternativa dentro do espectro dos
modernos criticos da modernidade, incluiu-se aqui Nietzsche, o qual
abre um novo capitulo na histéria do pensamento contemporaneo, com
fortes repercussoes na filosofia do séc. XX e presenga marcante nas
obras de um Heidegger e de um Foucault. Reconhecendo sua critica do
homem moderno como uma forma de autocritica da modernidade,
justifica-se sua inclusdo nesta série de modernos.

Os textos aqui publicados tiveram, alids, sua origem em um
projeto  de apresentagdio das principais linhas da filosofia
contemporanea, dentro das atividades da disciplina de Histéria da
Filosofia Contemporinea. Como marco referencial desta apresentagio
deveria setrvir o tratamento dado a modernidade nas diversas linhas de
pensamento e nos diversos autores. Inicialmente, estavam previstos
pequenos textos que pudessem ser lidos e discutidos em uma unica
sessdo. Com excegdo dos primeiros textos a serem compostos, sobte
Feuerbach e Stirner, que ainda se mantiveram aproximadamente dentro
dos limites propostos no comego, os textos foram crescendo
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demasiadamente, a ponto de se tornarem imprestaveis para o propésito
que inicialmente deveriam cumprir. Além disto, a orientacio pela vida e
obra dos autores tornou por fim impraticavel a apresentacio das linhas
e dos movimentos filoséficos em um quadro mais abrangente. Como
ultima tentativa de salvar o projeto, o enfoque passou a ser
precisamente o dos autores, tratando-se de apresentar, entio, o que se
poderia chamar de classicos do pensamento contemporaneo.

Foram surgindo, assim, ao longo de alguns semestres (de 96 ¢
97) os pequenos retratos de autores, em que se tém sempre uma
apresentacdo biografica, seguida de uma introducio a aspectos
importantes da obra, concluindo-se com uma reconstitui¢iao da histéria
da recepcio do autor, 1a onde ela ja estd disponivel. Segundo este
esquema foram trabalhados também, além dos autores reunidos neste
volume, Heidegger e Foucault, tendo o projeto sido interrompido antes
de se chegar aos autores ainda previstos: Schopenhauer, Kierkegaard e
Wittgenstein. A escolha dos seis reunidos neste volume se deve ao
propésito de estabelecer uma certa unidade, no caso, em torno ao
pensamento da modernidade em autores alemaes. Nas bibliografias que
acompanham os textos, sio elencadas as obras usadas por ocasido da
redagdo, nio tendo sido feita a atualizagdo bibliografica para o ano de
2004, a fim de ndo criar uma incongruéncia entre 0s textos ¢ a
bibliografia.

Se estes textos deixarem no leitor a convicgdo de que o
confronto critico com a modernidade, como uma forma privilegiada de
relagio da modernidade consigo mesma, constitui uma dimensio
fundamental dos autores apresentados e de que, ademais, a autocritica
constitui um aspecto essencial do espirito moderno, entio a publicacio
deste volume terd atingido seu objetivo. Animados fortemente pelo
espirito de negacdo, os textos reunidos tematizam, entretanto, apenas
uma dimensio da modernidade, a saber, aquela em que seus impasses e
contradi¢bes sdo refletidos por um pensamento critico. Em uma época
do avango do fundamentalismo religioso, da difusio mundial da idéia
do pés-moderno, em que se encontram os arautos da nova ciéncia ¢ da
nova filosofia com os guardides de velhas tradi¢oes, e da globalizagdo
do mercado capitalista desenfreado, tera chegado a hora, talvez, de se
sublinhar as conquistas e realizacdes da modernidade, na ciéncia, na
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filosofia e nas artes, mesmo que fosse s para se ter uma caracterizacio
histérica de uma época que certamente marca um dos grandes
momentos da humanidade. Claro esta, contudo, que a sobrevivéncia da
modernidade depende essencialmente de sua capacidade de se pensar
criticamente a si mesma, pois somente de uma tal reflexdo critica
podem surgir novas idéias e novas estratégias para fazer frente aos
desafios do novo milénio.

Bochum, fevereiro de 2004.
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LUDWIG FEUERBACH E A SUPERACAO DO IDEALISMO HEGEILIANO

Feuerbach encontrou no hegelianismo uma filosofia que
permite pensar o individuo e a subjetividade em sua relagio com o
todo, o espirito ou, como ele se expressara, o género. O que o levara a
se distanciar do sistema hegeliano é a ambiglidade com que este
apresenta a religidlo. O velho Hegel e ainda mais os hegelianos de
primeira hora tendem a deixar religido e filosofia lado a lado, em
coexisténcia pacifica. Para Feuerbach, trata-se desde logo de pensar o
género ou a esséncia humana e ndo um ser estranho a mesma,
significando a crenga num ser transcendente um desconhecimento da
verdadeira natureza humana e de sua relagio com o divino que a
caracteriza.

Ludwig Andreas Feuerbach nasceu em Landshut no dia 28 de
julho de 1804. Em 1823, comeca o estudo da Teologia na universidade
de Heidelberg, junto ao hegeliano K. Daub. De 1824 a 1820, estuda
Filosofia na universidade de Berlim, assistindo as aulas de Hegel, entdo
filésofo oficial da Prussia. A partir de 1825, dedica-se exclusivamente ao
estudo da filosofia, recebendo em Erlangen o titulo de doutor, no ano
de 1828. No mesmo ano, consegue a livre-docéncia com o escrito Da
razdo una, universal, infinita, em que demonstra sua familiaridade com a
filosofia hegeliana.

Professor na universidade de Erlangen de 1829 a 1832,
Feuerbach consegue sua primeira proibicdo com os Pensamentos sobre
morte e imortalidade, de 1830, em que polemiza contra a ingénua e infantil
idéia da imortalidade do individuo humano. Nela vé apenas a
autoproje¢io do homem cristdo, o qual partitia sempre de seu
isolamento individualista e egoista, considerando-se j4 em sua
individualidade como algo digno de sobreviver pela eternidade afora.
Com este ataque contra um dogma fundamental da fé crista, Feuerbach
comega muito cedo a ir além de Hegel na superacio da ambigiiidade da
relagao da filosofia com a religido. O ponto de partida das reflexGes de
Feuerbach é um pantefsmo inspirado em Hegel e Spinoza, nio se
tratando, portanto, de uma posi¢do atefsta. A partir da tensdo entre uma
substancia absoluta que permeia todas as relagdes humanas e o



principio da individualidade e da personalidade, compreende todo o
desenvolvimento da humanidade.

Em sua Histdria da filosofia moderna, de 1833, procura mostrar
como o pensamento da época moderna progride com base em dois
principios opostos: o da personalidade e subjetividade, que culmina nas
formas mais adiantadas da teologia protestante, e o do pantefsmo, que
permeia a reflexdo filoséfica de Spinoza a Hegel. A época moderna se
caracterizaria por uma absolutizacio da pessoa ¢ do momento
subjetivo-individual. O texto termina com uma defesa de Spinoza,
colocado como o ideal do filésofo capaz de submeter toda sua vida ao
principio da contemplacio filoséfica, renunciando a todo juizo
particularizante e contentando-se com a compreensdo da verdadeira
natureza das coisas.

A mesma exalta¢do do principio da contempla¢io e da rentncia
a individualidade caractetiza também Abelardo ¢ Heloisa ou o escritor e o
homem, de 1834: tanto no livto quanto no pensamento o individuo
renuncia a seu ser sensivel, colocando-se como um ser pensante; desta
renincia surge uma vida superior, a vida do espirito, na qual o homem
tem a expectativa de uma verdadeira imortalidade, ndo a de sua
individualidade, mas a de sua palavra, registrada nas paginas escritas de
sua obra. A defesa do ideal contemplativo da filosofia marca também o
livto Pierre Bayle, segundo seus momentos mais interessantes para a Histdria da
Filosofia ¢ da Humanidade, de 1838. Assim como tantos outros
pensadores modernos, também Bayle teria sido vitima da descrenca e da
oposicio entre fé e razdo, nio chegando a superar a contraposicio entre
teologia e ciéncia. Mesmo nido tendo sido capaz de reconhecer que
teologia e ciéncia sdo incompativeis, impondo-se ao homem de ciéncia
o abandono da posi¢io caracteristica da fé religiosa, Bayle incorporaria,
ainda assim, o ideal do homem cientifico, sempre lutando pelo direito e
pela verdade, feliz em sua ciéncia, amante da ciéncia e da verdade, um
homem objetivo e livre de suas proprias particularidades.

Diante da dificuldade de conseguir sua nomeacdo para uma
catedra, Feuerbach se retita do meio universitirio, em 1836. Em
Bruckberg, onde sua esposa possui uma fabrica de porcelana,
Feuerbach vive retirado desde 1837. Aqui escreve suas principais obras,
a margem da vida académica oficial da Alemanha de entdo. Surgem,
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assim, Para a critica da filosofia hegeliana (1839), A Esséncia do Cristianismo
(1841), Teses provisirias para a reforma da filosofia (1842) e Principios da
[filosofia do futuro (1843).

A critica ao sistema hegeliano, que marca ji os primeiros
escritos de Feuerbach, culmina em Para a critica da filosofia hegeliana
(1839), texto em que ataca o logocentrismo do pensamento hegeliano: a
filosofia ndo pode comegar pressupondo a si mesma, mas deve comegar
com o nio-filoséfico; o pensamento deve entrar em didlogo com a
empiria. Contra as media¢des sem fim do sistema hegeliano, é preciso
colocar como ponto de partida a imediatidade tanto do pensamento
quanto da intuicio sensivel, levando ambos a um didlogo. Caracteristico
de varias obras de Feuerbach, este apelo aos sentidos nunca passara, no
entanto, de uma férmula vazia.

Como preparatérios de sua obra principal, pode-se considerar
Sobre Filosofia e Cristianismo e Sobre o milagre, ambos de 1839. Nestes
textos, passa para o centro das aten¢bes a tematica do cristianismo,
fundamental em toda a obra de Feuerbach. Em sua leitura do
cristianismo, este insiste precisamente naqueles momentos ndo-
racionais da religido, como a crenga nos milagres, em que o individuo se
cré reportado a uma divindade que pode tudo e para a qual ndo ha nem
lei natural nem racionalidade absoluta. A andlise acabada da fé religiosa
em sua forma cristd ¢é apresentada, por fim, em 4 Esséncia do
Cristianismo, obra capital de 1841.

1II

No contexto imediato da filosofia alemi, A Esséncia do
Cristianismo continua o trabalho de rearticulacao de filosofia e religido
iniciado por Wolff, Kant (A Religido nos limites da simples razao, 1792),
Fichte (Critica de toda revelagao, 1792), levado adiante por Hegel e pelos
hegelianos, como David F. Strauss (A vida de Jesus, trabalbada criticamente,
1835) e Bruno Bauer (Critica da histéria evangélica de Jodo, 1840). Num
contexto mais amplo, a obra se situa no longo processo de
esclarecimento religioso, iniciado com o renascimento italiano e levado
a cabo pelo iluminismo europeu no séc. XVIII. Se a religido sem a
filosofia leva ao mundo fantastico das representacdes mais
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supersticiosas, a filosofia da religido peca por sacrificar a fantasia
religiosa no altar da razio, vendo somente o momento racional em toda
representagdo religiosa: “A filosofia especulativa da religido sacrifica a
religido a filosofia, a mitologia cristd a filosofia a religido, aquela faz da
religiio um joguete do arbitrio especulativo, esta faz da razdo um
joguete de um materialismo religioso fantastico, aquela sé deixa a
religido dizer o que ela mesma pensou e diz bem melhor, esta deixa a
religido falar 70 Jugar da razdo”.! Feuerbach critica, assim, o
procedimento filoséfico comum da modernidade, que consiste em se
aproximar da religido, quando isto é feito, com o intuito de descobrir
um nucleo de racionalidade na mesma ou, mais genericamente, de
estabelecer a relagio que ainda ¢é possivel entre uma verdade
seguramente conhecida pela razio e uma verdade pretensamente
revelada. Este procedimento acaba por reduzir a religido a algo que ela
nio ¢é e nem pode ser, fazendo dela um veiculo fraco e distorcido de
expressio das verdades da razdo. No fim do processo de
esclarecimento, a religido ja ndo encontra um lugar adequado no mundo
das representacdes, tendo finalmente soado a hora de seu ocaso. O
pensamento que busca salvar a religido, reservando-lhe um lugar
delineado e fixado pela razdo, nio salva nada de essencial, pois a
esséncia da fé religiosa ndo estd naquilo que ela tem de comum com a
razdo, mas naquilo que dela a diferencia.? Se a razio é o lugar do
universal, a religido ¢ o lugar do particular, e, sobretudo, se a razio se
esgota no pensamento do universal em conceitos, a fé religiosa dela se
diferencia por se apresentar em imagens, uma descri¢io petrfeitamente
hegeliana do distintivo da religido. Feuerbach, no entanto, propde-se
tratar das imagens religiosas como imagens, evitando reduzi-las a
pensamentos, como teria feito Hegel em sua superacdo filosofica da
religido.3

Ao desafio moderno de um mundo e de um homem sem deus
e sem divino, Feuerbach responde com uma divinizagio do humano.

' L. Feuerbach, Das Wesen des Christentums, p. 9.
2 Cf. L. Feuerbach, Das Wesen des Christentums, p. 11.

3 Cf. L. Feuerbach, Das Wesen des Christentums, p. 12.
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Por isto, sua relagdo com a religido nunca serd meramente negativa, mas
sempre ctitica, procurando separar o que nela ha de verdadeiro daquilo
que ¢ falso.* Este procedimento apdia-se em ultima instancia no
principio hegeliano, segundo o qual a verdadeira religidio manifesta o
espirito humano numa forma inferior de representacdo, cabendo a
filosofia chegar ao mesmo com a forma conceitual superior de
representac¢do, ou dito a maneira de Feuerbach: “A religido é a primeira
autoconsciéncia do homem. Sagradas sdo as religides precisamente por
serem a transmissao da primeira consciéncia do homem.”> Feuerbach
antropologiza nido s6 o espirito hegeliano, mas, ¢ de forma quase
enciclopédica, as representacbes religiosas em geral. Contudo, seu
processo de antropologizac¢do ndo significa uma dessacralizagio do
universo, como no caso do iluminismo, mas antes redunda numa
sacralizacdo do préprio homem. Se em Hegel a dignidade do homem
resulta de ser ele a consciéncia de Deus, para Feuerbach a consciéncia
que o homem tem de si mesmo ¢ algo divino: “Se, pois, na filosofia da
religiio hegeliana, da perspectiva da razio mistico-especulativa, o
principio supremo ¢ este: “O conbecimento que o homem tem de Dens ¢ o
conbecimento que Deus tem de si mesmo”, entdo, pelo contrario, vale aqui, da
perspectiva da razdo natural, o principio oposto: O conbecimento que o
homem tem de Deus ¢ o conbecimento que o homem tem de si mesmo.””® Por sex
conhecimento que o homem tem de si mesmo, a religido nio deve ser
simplesmente abandonada, mas submetida a critica, para que o
momento de conhecimento seja salvo, abandonando-se apenas a falsa
representagdao de que se trataria de um outro do homem. O resultado
desta critica é a0 mesmo tempo o autoconhecimento do homem e sua
divinizacdo, passando os predicados de Deus a ser, na consciéncia
critico-filosofica, predicados do homem: “As relagoes da crianca com
os pais, do conjuge com o conjuge, do irmdo com o irmdo, do amigo
com o amigo, em geral do homem com o homem, em suma, as relagdes
morais SA0 per se relagoes verdadeiramente religiosas. A vida é em geral, em suas

* Cf. L. Feuerbach, Das Wesen des Christentums, p. 317-318.
5 L. Feuerbach, Das Wesen des Christentums, p- 318.
oL, Feuerbach, Das Wesen des Christentums, p. 30-31 nota.
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relacdes essenciais, substanciais, efetivamente de natureza divina””’ A passagem
feuerbachiana da teologia para a antropologia nao abandona, portanto,
o momento do sagrado e nem chega a uma concep¢io de homem
inteiramente secularizada ou dessacralizada. Nao se trata também de
colocar simplesmente 0 homem no lugar antes ocupado por Deus, mas
antes de levar as ultimas conseqiiéncias o reconhecimento moderno de
que as representagOes religiosas tém sua origem no homem. Se o
homem ¢ a origem do divino, entio s6 pode ele mesmo ser divino, e
isto ndo por participar da natureza de um deus estranho a ele, mas por
ser ele mesmo seu proprio deus: “Homo homini deus est — este é o
principio pratico supremo, este o ponto de virada da histéria mundial.”
A nova inflexio antropolégica da histéria estaria, assim, sob o signo de
uma nova maxima, contriria a de Hobbes, para quem o homem ¢
sempre o lobo do homem. Que o homem seja o deus do homem, que o
humano seja sagrado para o homem, sagrado por si mesmo, sem a
referéncia a2 um deus estranho, esta seria a2 mdxima da nova era
feuerbachiana. A conseqiéncia desta sacralizacgio do homem ¢ a
transformacdo das relagbes comuns entre os homens, relagcoes
normalmente tidas por profanas e sem peso religioso, em relagGes
carregadas de sacralidade: “Sagrada é e seja para ti a amizade, sagrada a
propriedade, sagrado o casamento, sagrado o bem-estar de cada
homem, mas sagrado ew ¢ por si mesmo.” A amizade, a propriedade,
etc., estas relagdes substanciais, como se dizia entdo em bom jargio
hegeliano, sio sagradas nio por receberem uma béng¢do divina, por
patticipatem de algum modo da natureza de um deus distinto do
homem, mas por realizarem por si mesmos a natureza divina do
homem. Ver-se-4 como outros jovens hegelianos da época comegario
precisamente aqui sua critica, como o jovem Marx, para quem
certamente a propriedade ndo era algo sagrado, ou Stirner, que
simplesmente negara todo e qualquer sagrado.

"L. Feuerbach, Das Wesen des Christentums, p- 318.
8 L. Feuerbach, Das Wesen des Christentums, p- 318.

L. Feuerbach, Das Wesen des Christentums, p. 319.
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A religiao ocupa um lugar central no pensamento de Feuerbach
por ser a primeira tomada de consciéncia do homem de sua prépria
natureza. Mas, se a religido ¢é autoconsciéncia do homem como
consciéncia de Deus, isto ndo quer dizer ainda que o homem j4 tenha
consciéncia de que é dele mesmo que se trata na representacio do
divino. Pelo contrario, a consciéncia religiosa caracteriza-se
precisamente  por desconhecer este detalhe, encontrando-se
inteiramente imersa na consciéncia de um outro, razio pela qual o
pensamento filoséfico levara a sua superagdo: “A religidao é o primeiro e
ademais sndireto autoconhecimento do homem. A religido antecede, por
isto, em toda parte, a filosofia, assim como na histéria da humanidade
também na historia de cada um.”10 F caracteristica comum dos jovens
hegelianos conceberem o desenvolvimento da autoconsciéncia da
humanidade em duas etapas, a primeira religiosa e a segunda filosofica,
ignorando uma das etapas previstas na sistematica de Hegel, que fazia a
etapa da consciéncia religiosa ser antecedida pela da consciéncia
artistica. Em vez de investigarem o especifico ¢ o comum de arte,
religido e filosofia, Feuerbach e os jovens hegelianos se concentram na
contraposicdo de religido e filosofia, num esquema muito mais proximo
do iluminista. A religido é a primeira tomada de consciéncia do homem
de sua prépria natureza, sendo indireta por ela nido se dar como
consciéncia de si mesmo, mas como consciéncia de Deus, portanto de
um outro, exterior 20 homem. Diretamente o homem toma consciéncia
de si mesmo na filosofia, quando pelo pensamento conceitual chega a
se conceber a si mesmo como aquele de que emanam todas as coisas,
inclusive o que antes atribuia a Deus. No momento em que se
desenvolve a consciéncia de que os atributos divinos nada mais sio do
que antropomorfismos, representagdes da natureza humana projetadas
numa entidade distinta do homem, a duvida e a descrenca comecam a
corroer a fé religiosa desde dentro. A divindade impessoal e
indeterminada que resulta desta corrosdo é apenas uma inconseqiéncia
do pensamento moderno, assustado com as conseqiéncias de uma

0L, Feuerbach, Das Wesen des Christentums, p. 31.
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negacio total da existéncia de Deus.!! Mas se os predicados de Deus
sdo um apds o outro transferidos para o homem, ndo ¢ natural que se
chegue a negacdo deste sujeito finalmente desprovido de qualquer
atributo? Pois o que é um sujeito sem seus predicados? A religido nido
tem como resistir a esta corrosio, sendo natural que o processo acabe
na superagio da consciéncia religiosa, indireta, pela consciéncia
filosofica, direta, que o homem tem de sua prépria natureza. Por isto,
falar das representacdes religiosas como de antropomorfismos, como
faz o iluminista, ou de imagens, como faz o hegeliano, caracteriza ja um
estagio adiantado da reflexdo filosofica, sendo estranho e letal para a
propria  consciéncia  religiosa:  “A religidlo nada sabe de
antropomotfismos: Os antropomorfismos 7do sdo antropomorfismos
para ela. A esséncia da religido consiste justamente em lhe expressarem
estas determinacOes a esséncia de Deus. Tao-somente o entendimento
que reflete sobre a religido, que, ao defendé-la, a nega perante si mesmo,
declara serem elas imagens.”’2 O interesse que Feuerbach sempre
encontrou entre tedlogos deve-se certamente a esta énfase na
especificidade da consciéncia religiosa. O que ele critica na moderna
filosofia da religidao, sobretudo na versdao hegeliana, ¢ um certo namoro
com a consciéncia religiosa, que é tio fatal para esta quio prejudicial
para a verdadeira consciéncia filosofica, que se mantém ambigua em sua
relagio com as religides histéricas, nido chegando a se despedir
inteiramente de uma etapa da consciéncia humana definitivamente
ultrapassada desde que a humanidade comecou com os arrazoados
sobre as representacoes religiosas.

O processo de antropologiza¢io do sagrado deve ser levado até
as ultimas conseqiiéncias, reconhecendo-se que o homem sé atribui a
Deus aquilo que considera divino em sua propria natureza. Assim,
quando os cristios deixam seu Deus assumir a natureza humana e agir
como um homem, estdo na verdade elevando a dignidade do divino a
propria natureza e atividade humanas. A superagdo da consciéncia
religiosa significa apenas despedir-se da ignorancia em que ela persiste

L' Cf. L. Feuerbach, Das Wesen des Christentums, p- 36.

21, Feuerbach, Das Wesen des Christentums, p. 39.
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acerca de si mesma. O pensamento critico-filoséfico abre a perspectiva
da verdadeira génese do divino: “Do que fago uma propriedade, uma
determinacdo de Deus, isto ja reconheci antes como algo divino. Uma
qualidade ndo ¢ divina por ser possuida por Deus, mas Deus a possui,
porque ¢la é divina em si ¢ para si e por si mesma, porque Deus nao é Deus,
se ela lhe fa/ta. O homem — este é o mistério da religido — objetiva para
si mesmo sua esséncia”.!3 Sendo assim, o pensamento critico-genético
proposto por Feuerbach ndo negard simplesmente a religido, mas
procurard em suas representacoes a esséncia do homem, uma vez
conhecida e estabelecida a verdadeira génese da consciéncia religiosa. E
claro que a investigagdao genética das representagdes religiosas implica o
fim de toda religido como estabelecida historicamente, restando apenas
uma nova consciéncia da verdadeira esséncia do homem, ja nio indireta
e projetada numa entidade externa a humanidade, mas direta e referida
imediatamente a natureza humana.

A énfase dada por Feuerbach a dimensdo antropolégica foi
responsavel por sua recepcdo entre humanistas e existencialistas de todo
tipo, garantindo sua presenca no cenatio filoséfico contemporineo, mas
também levando as mais arbitrarias interpretacbes de seu
antropologismo. Pois de maneira nenhuma era inten¢do de Feuerbach
fazer a defesa da individualidade e da subjetividade contra o momento
universal e objetivo da natureza humana. Para evitar esta distorcio,
basta analisar o que ¢é a esséncia do homem para Feuerbach, algo
explicitado ja na introducio de A Esséncia do Cristianismo. O homem se
distingue de todos os animais pela consciéncia que tem de si mesmo; os
animais também constituem espécies, apresentam-se como elos numa
cadeia de sobrevivéncia da espécie, mas eles nio tomam consciéncia
desta sua natureza especifica. O homem se distingue, pois, dos animais
por possuir consciéncia em um sentido bem preciso: “Consciéncia no
sentido mais estrito s6 existe onde um ser tem como objeto seu género,
sua esséncia. O animal certamente se tem como objeto enquanto
individuo — por isto ele sente a si mesmo — mas ndo enquanto

Bl Feuerbach, Das Wesen des Christentums, p. 44.
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género”.* O distintivo do género humano ¢, por conseguinte, a
consciéncia que ele tem de seu préprio carater genérico, o que significa
que a énfase antropolégica nio recai de maneira alguma sobre os
momentos particulares ou individuais do ser humano, mas precisamente
sobre aqueles momentos que caracterizam a consciéncia humana como
consciéncia do género humano. Esta tomada de consciéncia do homem
como género da-se em duas etapas, o religioso e o critico-filosofico. A
religiio ¢ a primeira etapa, em que o homem ainda nio chega a
consciéncia de que é dele mesmo que se trata: “A religilo é a
inconsciente autoconsciéncia do homem.”?> Na religido, o homem toma
consciéncia de si como de um outro, projetando suas propriedades
numa entidade divina separada, ndo chegando a consciéncia de que ele
mesmo ¢ esta entidade; na filosofia, 0 homem chega a consciéncia
disso, concebendo-se como aquele de que emanam todas as qualidades
divinas, naturalmente enquanto género e nio enquanto individuo.

Em sua existéncia, o homem leva como que uma vida dupla,
ele “tem uma vida interior ¢ uma vida exterior.”’!¢ Exteriormente o
homem se relaciona como individuo com outros individuos, tal qual
qualquer animal; mas o homem se distingue desse por levar ainda uma
vida interior, em que ele se relaciona com o homem como género para
14 do individuo: “A vida interior do homem € a vida na relagdo com seu
género, sua esséncia universal. O homem pensa, quer dizer, ele
conversa, ele fala consigo mesmo. O animal ndo pode realizar uma funcio
genérica sem um outro individuo fora dele mesmo; o homem, no
entanto, pode realizar a funcio genérica do pensar, do falar — pois
pensar, falar sdo reais fungies genéricas — sem um outro [individuo]. O
homem ¢ para si mesmo a um sé tempo eu e tu; ele pode representar
para si mesmo a posi¢do do outro, justo porque tem como seu objeto
seu género, sua esséncia, ndo apenas sua individualidade.”!” Diferente do
animal, que sé realiza as fun¢des genéricas (basicamente a procriacdo

4 L. Feuerbach, Das Wesen des Christentums, p- 17.
SL. Feuerbach, Das Wesen des Christentums, p. 47.
o, Feuerbach, Das Wesen des Christentums, p. 17.

7. Feuerbach, Das Wesen des Christentums, p- 18.
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para a perpetuacio da espécie) no contato direto com outro individuo
(pelo intercambio sexual), o homem ¢é capaz de realizar fungbes
genéricas sem necessariamente entrar em contato com outro individuo
humano, pois ele é capaz de fazer do género humano seu objeto de
pensamento, articulando os interesses genéricos no pensamento € no
discurso, antes mesmo de entrar em contato com outros individuos.
Sendo esta capacidade de pensar a humanidade ou o género
humano o carater distintivo do ser humano, encontrar-se-4 nela
também a resposta a questdo sobre a esséncia do homem. O que
constitui o género humano ou a humanidade no homem ¢ precisamente
aquilo que é necessario para que ele possa se relacionar genericamente
ou universalmente com sua propria natureza genérica: “Mas o que ¢,
pois, a esséncia do homem, de que ele tem consciéncia, ou o que
constitui o género, a humanidade propriamente dita no homem? 4
ragao, a wvontade, o coracdo. A forca do pensamento ¢é a luz do
conhecimento, a for¢a da vontade é a energia do cariter, a forca do
coragdo, o amor. Razdo, amor, forca de vontade sido perfeigies, as
perfeicdes da esséncia humana, sim, perfeicoes essenciais absolutas.”’'® Estas
mesmas perfeicdes que o homem religioso atribui a seu deus sdo as
perfeicdes do género humano, razdo pela qual ndo existe uma oposi¢io
total entre a consciéncia religiosa e a consciéncia filosofica da esséncia
humana. A razdo, a vontade e o amor sdo as forgas supremas da
humanidade, constituindo a esséncia do homem enquanto tal, a ponto
de Feuerbach dizer que eles sdo o fundamento ou a razdo da existéncia
humana, existindo o homem para pensar, amar e querer.!” A razio, por
sua vez, ndo tem outro objetivo sendo a razdo, 0 amot, 0 amor, ¢ a
vontade, a vontade: pensamos para pensar, amamos para amar e
queremos para querer, para ser livres. Por serem seu préprio objetivo,
por serem fim em si, estas qualidades do ser humano sio
verdadeiramente divinas. E através destas qualidades o homem entra
em contato com sua natureza genérica, transcendendo sempre sua
individualidade. Pela razdo, o homem pensa o universal, o genérico, o

BL. Feuerbach, Das Wesen des Christentums, p. 19.
19 Cf. L. Feuerbach, Das Wesen des Christentums, p- 19.
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que diz respeito a humanidade como um todo. Pela vontade, o homem
quer a si mesmo enquanto ser genérico, sacrifica sua individualidade
pelo bem do género humano. Pelo amor, o homem se relaciona
imediatamente com os outros como partes deste todo maior que ¢é o
género humano. Toda a esséncia do homem exige dele como individuo
o sacrificio de sua individualidade e a obediente realizacio de suas
fungoes genéricas.

Boa parte &’A Esséncia do Cristianismo ¢ dedicada a mostrar
como a religido cristd sempre falou desta esséncia genérica do homem,
apenas sem ter a consciéncia de que se tratava do género humano. A
leitura genética que Feuerbach faz das representacdes religiosas leva a
destruicdo da consciéncia religiosa por sua superagdo, mas nio a
negacdo da natureza divina dos predicados obtidos com esta analise,
pois agora é o género humano o portador de todos os atributos da
divindade. De modo geral, Feuerbach apresenta n’A Esséncia do
Cristianismo uma interpretagdo das representagdes ctistds muito proxima
da oferecida por Hegel, por exemplo na Fenomenologia do Espirite, em que
a fé religiosa é apresentada como a consciéncia alienada do espirito em
um mundo da radical alienacio das relacbes éticas, consistindo sua
superagio na compreensio da proveniéncia das representacoes
religiosas do proprio espirito. Por sua insisténcia em superar a
consciéncia religiosa e reduzir as representagdes religiosas a dimensio
da consciéncia genérica do homem, o Feuerbach d’A Esséncia do
Cristianismo se liga aos hegelianos de esquerda; mas ao enfatizar o
momento genérico, cobrando do individuo incondicional sacrificio de
sua individualidade em prol do género humano, ele se filia antes aos
hegelianos de direita, nos quais a esséncia e a substancia ética sdo
sempre o critério dltimo, exigindo-se do individuo o sacrificio de sua
individualidade. Como dito, este segundo aspecto da obra capital de
Feuerbach foi praticamente ignorado, o que se deve, em parte, a sua
estreita ligacdo com o desenvolvimento subsequente do pensamento
feuerbachiano no sentido do sensualismo e do materialismo.

111
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A Esséncia do Cristianismo foi enviada para o editor Wigand em
fevereiro de 1841. O livro é um sucesso, fazendo-se necessatio ja no
fim do mesmo ano preparar uma segunda edigdo, para a qual Feuerbach
faz uma revisao do texto original. Mas a0 mesmo tempo, ele trabalha na
redagdo das Teses provisrias para uma reforma da filosofia, pequeno texto
concluido no inicio de 1842. Em dezembro deste ano, retoma o
trabalho de desenvolvimento das Teses, resultando por fim o texto dos
Principios da  filosofia do future, publicado em 1843. Neste petiodo,
Feuerbach se despede decididamente da especulagdo hegeliana,
procurando um novo ponto de partida para o pensamento filoséfico.
As primeiras ctiticas a sua obra sobre a esséncia da religido o levam a
desenvolver alguns aspectos fundamentais de sua concep¢io da relagio
entre religido e filosofia. Redige um texto de auto-interpretacio, Para a
apreciagao do escrito “A) Esséncia do Cristianismo”, publicado em 1842, em
que apresenta sua concep¢ao da religiio como o contratio da de Hegel:
este nio teria chegado a compreender a esséncia da religido, aquele
momento expressivo do sentimento e do cora¢do, vendo nela apenas
uma forma inferior de apresentacio dos conteidos da razdo, ou seja, o
que ela tem de idéntico com o pensamento filoséfico.?! A énfase recai
agora exatamente sobre o0s momentos sentimentais, emotivos e
subjetivos da consciéncia religiosa, levando para bem perto de uma
defesa da religido. A inten¢do ndo ¢, contudo, salvar a religido enquanto
tal, ou seja, como consciéncia do género humano que ignora sua
prépria proveniéncia, mas resgatar para a filosofia os momentos
sensiveis e emotivos com que a religido excede a filosofia.

No periodo subseqiiente a publicacio d’A Esséncia do
Cristianismo, Feuerbach se aproxima também do momento politico,
juntando-se a luta dos jovens hegelianos de esquerda contra o Estado
cristdo-prussiano. Neste contexto de efervescéncia revolucionaria, em
que se articulam as forgas que se enfrentardo na revolucio burguesa de
1848, a critica a religido é sempre também critica ao Estado prussiano,

2 Cf. L. Peuerbach, Zur Beurteilung der Schrift: “Das Wesen des
Christentums (SW 1), p. 249-250.
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defensor de uma forma dogmatica de religido. Assim, ndo ¢ sem
conseqiiéncias politicas que Feuerbach defende a necessidade de
analisar a obscura substancia da religido na perspectiva da razio: “Quem
¢ escravo de seus sentimentos religiosos também ndo merece
politicamente ser tratado sendo como escravo. Quem nao tem controle
sobre si mesmo também ndo tem a for¢a nem o direito de se libertar da
pressdo material e politica. Quem em si mesmo se deixa dominar por
seres obscuros e estranhos, este também permaneca exteriormente nas
trevas da dependéncia de forcas estranhas.”?! Nestas formulagles, a
libertacdo do obscurantismo religioso é colocada como condi¢ao prévia
da libertacdo do obscurantismo politico; s@o formulagbes um tanto
obscuras, mas no contexto do hegelianismo de esquerda correspondem
sem mais a0 que se costumava publicar e divulgar para fins de agitacdo
politica. Feuerbach se vé obrigado a defender sua obra contra possiveis
apropriagles teoldgicas, como ocorreu com a filosofia hegeliana,
insistindo que no momento atual a religido conflita em toda parte com a
ciéncia e¢ a vontade politica. Ao contrario da filosofia da religido
hegeliana, que resulta na identidade da esséncia humana com uma outra
esséncia, sua obra propugnaria “a identidade da esséncia do homem
consigo mesmo” 22 Curiosamente, o famoso sensualismo feuerbachiano
tem origem neste contexto da critica a filosofia da religido hegeliana: o
principio da religido ndo seriam seus dogmas, como sugere a leitura de
Hegel, mas a necessidade ¢ a passividade, a paixdo e a receptividade
sensfvel, cabendo a nova filosofia precisamente o resgate desta
sensibilidade, “a qual tio-somente nos lanc¢a no fluxo das coisas reais”.??
O sensualismo resulta, assim, de uma defesa do momento receptivo e
sensfvel da religido contra a especulagio teolégica e dogmatica, central
em suas Teses.

2L L. Feuerbach, Zur Beurteilung der Schrift: “Das Wesen des Christentums

(SW I), p. 253.
22 L. Feuerbach, Zur Beurteilung der Schrift: “Das Wesen des Christentums
(SW I), p. 256.
3 L. Feuerbach, Zur Beurteilung der Schrift: “Das Wesen des Christentums
(SW ), p. 258.

28



Nas Teses provisirias para uma reforma da filosofia (1842), Feuerbach
rompe definitivamente com a especulagio hegeliana e com seu préprio
ideal tedrico-contemplativo da filosofia e o faz, reconhecendo
positivamente na religido sua capacidade de satisfazer as necessidades
do coragdo e do sujeito sensivel, sua afirmacdo da sensibilidade e da
certeza imediata. A nova filosofia deveria resgatar precisamente este
momento da religido, possibilitando a conciliagdo de filosofia e vida,
esséncia e individualidade, teoria e pratica. A filosofia especulativa teria
apenas continuado o trabalho da teologia: “A esséncia da teologia ¢ a
esséncia franscendente, a esséncia do homem colocada fora do homem; a
esséncia da légica de Hegel é o pensamento franscendente, o pensamento
do homem colocado fora do homem.”?* Tal como a teologia, a filosofia
especulativa divide o homem e exterioriza sua esséncia, passando
depois a afirmac¢io da identidade das duas partes assim obtidas. Em vez
de partit de uma esséncia infinita, a nova filosofia deverd partir do
finito, vendo nesse o préprio infinito e ascendendo do concreto para o
abstrato. Para tanto, resgatara o que ha de mais positivo na religido, sua
afirmacio das necessidades do coragdo e da certeza sensivel; a filosofia
deveria reivindicar para si o principio da passividade e da receptividade
sensfvel, para que tanto a cabe¢a quanto o coragio se tornem Os
instrumentos da filosofia, identificando-se o filésofo com o homem e a
vida.?> Assim, a nova filosofia brotara do préprio homem que pensa a si
mesmo, descobrindo-se em sua esséncia como a infinita
perfectibilidade, e ndo como algo pré-formado e dado de uma vez por
todas: “o homem que ¢ e se sabe como a esséncia autoconsciente da
natureza, como a esséncia da histéria, como a esséncia dos Estados,
como a esséncia da religido — o homem que ¢ e se sabe como a identidade
real (ndo imaginaria) absoluta de todas as oposi¢bes e contradi¢Ges, de
todas as qualidades ativas e passivas, espirituais e sensiveis, politicas e
soclals — sabe que a esséncia panteista que os fildsofos especulativos ou,

2 1. Feuerbach, Vorliufige Thesen zur Reform der Philosophie (SW II), p-
247-248.

3 Cf. L. Feuerbach, Vorliufige Thesen zur Reform der Philosophie (SW 1I),
p- 259.
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bem mais, os tedlogos separaram do homem, objetivaram como uma
esséncia abstrata, ndo ¢é outra coisa sendo sua propria esséncia
indeterminada, mas capaz de infinitas determinagoes.””?* O homem que chega,
pela nova filosofia, a consciéncia de sua prépria esséncia reconhece em
si mesmo os atributos divinos, ndo devendo mais procurar fora de si a
resposta aos mistérios que a religido outrora colocara.

O programa de construir uma nova filosofia a partir dos
elementos resultantes da dissolucio do cristianismo anima ademais os
Principios da filosofia do future, texto escrito no fim de 1842 e publicado em
1843. A filosofia do futuro deveria resgatar o momento da
receptividade sensivel, que anima toda religido auténtica, quebrando
assim o circulo vicioso do pensamento que se poe absolutamente e em
detrimento de seu objeto: “No pensamento sou sujeito absoluto e tudo
o que deixo valer vale somente como objeto ou predicado de mim
mesmo, enquanto aquele que pensa, sou intolerante; na atividade dos
sentidos, ao contrario, sou liberal, deixo o objeto ser o que eu mesmo
sou: sujeito, ser ¢fetivo que se manifesta a si mesmo. Apenas os sentidos,
apenas a intui¢do ddo-me algo como sujeito.”?” Nio que Feuerbach
tivesse construido uma epistemologia adequada a partir deste principio
fundamental de todo empirismo; seu apelo aos sentidos tem como
objetivo destruir as bases da especulagio hegeliana, invertendo
simplesmente o ponto de partida: a filosofia deverd partir, ndio do
pensamento, mas dos sentidos; é pelos sentidos que o sujeito se
relaciona a algo como um objeto, portanto é pelos sentidos que a
filosofia se tornara objetiva. Slogans propagandisticos, poder-se-ia dizer,
mas hd que lembrar que eles tiveram seu efeito na geragdo de jovens
hegelianos dos anos 40. A palavra de ordem era entio romper com a
especulacio filosofica, sair da redoma do pensamento e mergulhar na
realidade, na vida, no ser; e Feuerbach tinha para isto o discurso
apropriado: “Realizar-se significa para o pensamento negar-se, deixar de
ser mero pensamento. Mas o que ¢é entio este ndo pensar, este

% 1.. Feuerbach, Vorliufige Thesen zur Reform der Philosophie (SW II), p-
264.

L. Feuerbach, Grundsiitze der Philosophie der Zukunft (SW 11), § 25.
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diferenciar-se do pensamento? O sensivel. Realizar-se para o pensamento
significa, pois, tornar-se objeto dos sentidos.”? A férmula é tio simples
quanto ingénua: para romper com o pensamento especulativo, para sair
da torre de marfim da infinita reflexdo conceitual, basta alternar para o
momento oposto a reflexdo e ao pensamento, basta se entregar aos
sentidos. Estes dardo o objeto e a matéria de que o sujeito necessita
para sair de si e deixar de pensar s6 a si mesmo. Ademais, s6 um
pensamento permeado pelo sensivel podera alcancar a verdade, podera
se tornar um pensamento objetivo, s6 um sujeito voltado para os
sentidos, entregue a paixdo e ao amor, descobrird o que ¢ a vida e o ser
para 14 da mera idéia. Este apelo aos sentidos, a paixdo e a0 amor como
lugar privilegiado da experiéncia da atualidade sempre encontra ouvidos
em contextos de efervescéncia social e politica. Por isto, Feuerbach foi,
ndo s6 lido, mas também assediado pelos jovens revolucionarios do
inicio dos anos 1840; ele tinha as palavras sedutoras: “tu deves pensar
nao como pensador, isto é, como uma faculdade por s, isolada e cortada da
totalidade do homem real, pensa como ser vivo e real, pois assim estds
exposto as vagas vivificadoras e reconfortantes do mar mundial, pensa
na existéncia, no mundo como participante ¢ ndo no vacuo da
abstragio, tal qual moénada isolada, ou monarca absoluto, ou Deus fora
do mundo e sem dele participar.”?

Mas o entusiasmo politico de Feuerbach nido durou muito.
Com o recrudescimento da censura no Estado prussiano, a partir do
inicio de 1843, Feuerbach volta a insistitr em seu isolamento
provinciano. Sobretudo o publicista Arnold Ruge e o jovem Katl Marx
tentaram ganhar Feuerbach para suas respectivas causas, convidando-o
a participar nos Deutsch-Frangisiche Jabrbiicher,® mas sem sucesso. Engels,

2 L. Feuerbach, Grundsiitze der Philosophie der Zukunft (SW 1I), § 31.
¥ L. Feuerbach, Grundsiitze der Philosophie der Zukunft (SW 1I), § 51.
% Marx queria que Feuerbach enfrentasse a filosofia reaciondria de
Schelling, o qual tinha sido convidado pelo governo prussiano, em 1841, a
tomar o lugar de Hegel na universidade de Berlim, com o propdsito de por
fim aos desenvolvimentos criticos e destrutivos dos jovens hegelianos de
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mais tarde, atribuird ao isolamento em que viveu Feuerbach as
deficiéncias de seu pensamento.?! Apesar de suas simpatias republicanas
e democriticas, ele se manterd como um espectador meio cético do
cenario politico, sem jamais se envolver efetivamente nos
acontecimentos.

A tentativa, iniciada com os Principios da filosofia do future, de
ganhar mais espago para a individualidade no ambito da esséncia do
homem e de fundar uma nova antropologia sobre a relacio eu-tu é
continuada até por volta de 184532 mas dai para frente Feuerbach
tendera cada vez mais a uma afirmacio decidida do individuo, com seu
amor préprio e seu egoismo, como mostram bem as Ligdes sobre a esséncia
da religiago de 1848/49. A convite dos estudantes, Feuerbach deu
prelecdes publicas em Heidelberg, no semestre de inverno de 1848/49,
de que resultaram estas Ligdes.

A faléncia da fabrica de porcelana, em 1860, obrigou Feuerbach
a se mudar para Rechenberg, onde viveu em pobreza até sua morte, no
dia 13 de setembro de 1872.33

v

A obra de Feuerbach preparou a ruptura com a filosofia
especulativa hegeliana, abrindo a perspectiva tanto dos agitadores
politicos quanto dos novos projetos de pensamento filoséfico e

esquerda. Feuerbach nédo quis perder tempo com este tipo de enfrentamento
jornalistico.

31 Cf. . Engels, Ludwig Feuerbach und der Ausgang der klassischen
deutschen Philosophie (WESA 1), p. 198.

320 desenvolvimento da antropologia feuerbachiana e particularmente sua
énfase na relac@o eu-tu foram estudados por K. Lowith, L. Feuerbach und
der Ausgang der klassischen deutschen Philosophie (1928).

3 Dados biogrificos extraidos de Neue Deutsche Biographie, vol. V, p.

113-114.
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politico, como os de Stirner ¢ de Marx. Para o desenvolvimento do
pensamento marxista, sua obra representa um ponto de virada decisivo.
Nas palavras do préprio Engels, Feuerbach constituiu “um membro
intermediario entre a filosofia hegeliana e nossa prépria concepgao”* a
concep¢ao materialista do mundo. Engels relembra, em 1888, o
entusiasmo com que foi recebida a principal obra de Feuerbach: “Af
veio A Esséncia do Cristianismo de Feuerbach. Com um s6 golpe acabou
com a contradi¢io, colocando novamente e sem delongas no trono o
materialismo. [...] Deve-se ter vivido pessoalmente o efeito libertador
deste livro para se fazer uma idéia disso. O entusiasmo foi geral: de
repente, todos éramos feuerbachianos.”? Do entusiasmo inicial até a
critica ao pensamento de Feuerbach nido se passou, no entanto, muito
tempo.

A critica de Marx e Engels ao pensamento feuerbachiano nunca
foi levada a cabo com a mesma crueldade empregada contra Stirner, por
exemplo, mas mesmo assim atinge suas fraquezas fundamentais. Em
seu acerto de contas com a filosofia alemi de seu tempo, no livro 4
ideologia alema, de 1845/46, Marx e Engels tratam Feuerbach como o
mais respeitavel dentre os jovens hegelianos, como o Gnico que teria
feito um progresso no sentido da superagdo do idealismo hegeliano, na
medida em que defendeu a sensibilidade e a materialidade contra as
pretensdes absolutistas do espirito idealista. Sua tentativa de mostrar
todas as representa¢Ges do sagrado como provenientes do homem teria,
no entanto, parado a meio caminho, nio chegando a localizar o homem
realmente existente: “desta forma, ele nunca chega aos homens
realmente existentes e atuantes, mas se detém junto ao abstrato “o

*F. Engels, Ludwig Feuerbach und der Ausgang der klassischen deutschen
Philosophie (WESA 1), p. 182.

SF. Engels, Ludwig Feuerbach und der Ausgang der klassischen deutschen
Philosophie (WESA 1), p. 190. O entusiasmo de que fala Engels certamente
era muito mais dele do que de Marx, que na época do surgimento do livro
de Feuerbach ja tinha passado por anos de critica a religido junto aos jovens
hegelianos, em Berlim.
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homem””.3¢ Feuerbach estd mais preocupado com a esséncia do
homem e seu conhecimento do que com os homens que efetivamente
existem, agem e constituem seu mundo; por isto, pode identificar esta
esséncia com a esséncia divina, na medida em que esta ¢ apenas a
mesma esséncia humana que nio se conhece a si mesma de forma
consciente; ou, como dirda Marx em sua critica: “Feuerbach dissolve a
esséncia religiosa na esséncia bumana. Mas a esséncia humana nio é uma
abstracio que residisse no interior do individuo singular. Em sua
efetividade, ela é o conjunto das relagdes sociais.”¥ Nio levando a
reflexdo filosofica até o homem em sua dimensio social efetiva, esta
também ndo chega a ser apreendida como algo que merecesse ser
criticado. Se na especulagio hegeliana a alienagdo da consciéncia
religiosa é decorrente de uma alienagdo anterior do mundo ético, a
filosofia de Feuerbach parece desconhecer este desacerto do mundo:
“Feuerbach parte do fato da auto-alienagdo religiosa, da duplicagiao do
mundo em um religioso e um mundano. Seu trabalho consiste em
dissolver o mundo religioso em seu fundamento mundano. Mas que o
fundamento mundano se destaque de si mesmo e fixe um reino
independente nas nuvens, sé pode ser explicado a partit do
autodilaceramento e da autocontradicio deste fundamento mundano.
Esse deve, pois, em si mesmo ser tanto compreendido em sua
contradi¢do quanto revolucionado na pratica.”® A superagdo da
alienagdo da consciéncia religiosa ndo deve parar na mera consciéncia
de uma esséncia humana abstrata, mas deve chegar a compreensio e
superac¢ao da alienagdo do homem em suas relagdes reais. Deste homem
real, Feuerbach acaba reconhecendo apenas a sensibilidade e o
sentimento, reduzindo as relacdes essenciais do homem com o homem
as relacoes idealizadas do amor e da amizade. O homem da intuicio
sensfvel pensa-se sempre ja diante de um mundo dado e acabado, em
que ele mesmo aparece nio como o homem real da histéria, mas como
a esséncia humana: “A “concep¢do” de Feuerbach do mundo sensivel

36 K. Marx & F. Engels, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 44.
3T K. Marx, Thesen iiber Feuerbach (MEW 3), p. 6.

38 K. Marx, Thesen iiber Feuerbach (MEW 3), p. 6.
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limita-se, por um lado, a mera intuicio do mundo e, por outro, a0 mero
sentimento; ele diz “o0 homem” em vez de “os homens reais e
histéricos”.” F o grande mérito de Feuerbach nio se contentar com
objetos do pensamento, mas buscar objetos sensiveis, abrir a filosofia
para a materialidade do mundo; mas sua limitacdo aos objetos da
intuicdo sensivel acaba por prendé-lo aos limites de um mundo que
pode ser dado a intuicdo. Em suas Teses sobre Feuerbach, redigidas em
1845, Marx aponta para a deficiéncia fundamental do materialismo
feuerbachiano: “A deficiéncia principal de todo materialismo existente
até agora (inclusive o feuerbachiano) reside em ter tomado o objeto, a
realidade, a sensibilidade tdo-somente sob a forma do objeto ou da
intuigdo, mas nao como atividade sensivel humana, praxis’. 40 Nio se quebra
o circulo vicioso da filosofia contemplativa simplesmente apelando para
os sentidos contra a abstragdo do pensamento, pois a intui¢do sensfvel
pode muito bem se enquadrar numa nova postura contemplativa, como
mostra a modetrna ciéncia. Mesmo tendo encontrado no homem a
instancia definitiva de toda reflexdo filoséfica, Feuerbach nio rompeu
com os limites da contemplagio: “Por isto, ele considera, na “Esséncia
do Cristianismo”, s6 o comportamento teorético como O
autenticamente humano, enquanto a praxis ¢ tomada e fixada apenas
em sua forma suja e judia de se manifestar. Por isto, ele ndo
compreende o significado da atividade ‘“revolucionaria”, “pratico-
critica”.”’#l O homem aparece na reflexdo de Feuerbach como homem
da consciéncia, seja como consciéncia da esséncia divina inconsciente
de si, seja como consciéncia consciente de si enquanto a prpria
esséncia  representada. A filosofia feuerbachiana apenas quer
transformar a consciéncia do homem, para que esta deixe de ser
consciéncia de um estranho e passe a ser consciéncia de si como de sua
propria esséncia. A énfase dada a sensibilidade e ao sentimento nio
muda este cardter estitico e contemplativo de sua concep¢do de
homem.

¥ K. Marx & F. Engels, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 42.
40 K. Marx, Thesen iiber Feuerbach (MEW 3), p. 5.
4 K. Marx, Thesen iiber Feuerbach (MEW 3), p. 5.
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Neste sentido, o idealismo hegeliano foi muito mais longe em
sua compreensdo da dimensio ativa e pratica da realidade, mostrando-
se muito mais aberto a histéria do que o materialismo existente até
Feuerbach.#? A idéia da praxis humana, do homem que se faz e se refaz,
um pensamento tao caro a todo revolucionario, como Marx certamente
¢ ja em meados dos anos 40, a idéia do homem como produto de sua
propria atividade ndo é apreendida por Feuerbach, o que tem como
conseqiiéncia uma concepg¢do nio histérica do homem e do mundo. O
objeto dado a intuicdo sensivel aparece, assim, como indiferente 2a
histéria, o que é obviamente uma compreensio deficiente dos objetos
do mundo sensivel: “Ele ndo vé que o mundo sensivel que o rodeia nio
¢ uma coisa dada imediatamente desde toda eternidade e sempre
idéntica a si mesma, mas o produto da industria e do estado da
sociedade, e isto no sentido de que ele é um produto histérico, o
resultado da atividade de toda uma série de gerages”.*> Com esta sua
critica, Marx e Engels certamente se encontram ji bem para 14 das
limitacbes do pensamento feuerbachiano; ja em 1845, eles pensam o
homem e seu mundo como seres histéricos, cuja realizacdo se da ndo na
cabeca dos homens, mas na interacio que os homens efetivam entre si e
com o mundo. Mas ao letem A Esséncia do Cristianismo, em 1841, eles
sem duvida ainda ndo tinham atingido sua nova concep¢do de homem.
Sera preciso, portanto, investigar a génese disto que mais tarde serd
chamado de materialismo histoérico.

42 Cf. K. Marx, Thesen iiber Feuerbach (MEW 3), p. 5.
® K. Marx & F. Engels, Die deutsche ldeologie (MEW 3), p. 43.
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MAXSTIRNER E O PENSAMENTO DESMENTIDO

A Max Stirner aplica-se com certeza aquilo que Habermas
considera caracteristica comum dos pensadores contemporineos, sua
ansia de “sobrepujar um ao outro”.# Este impulso incondicional de
superar tudo o que se pensou anteriormente encontra-se, na histéria da
filosofia alema, pelo menos em duas fases importantes; a primeira vez,
pensa-se ser necessario ir além do idealismo critico de Kant, o que
resulta no desenvolvimento do idealismo alemao, com Fichte, Schelling
e Hegel, compreendendo-se cada qual como o necessario passo de
superagdo do anterior; uma segunda vez, a ansia de superar se volta
contra o sistema hegeliano, levando, na verdade, ao abandono do
grande pensamento sistematico, em etapas marcadas por Bruno Bauer,
Ludwig Feuerbach e Max Stirner. No fim desta trajetdria, em Max
Stirner, poder-se-ia falar de um grau zero de pensamento filoséfico e
sistematico.

Espremido entre o sistema idealista hegeliano e o pensamento
materialista historico de Marx, que lhe dedicou um longo texto de
polémica, Stirner ¢ um dos autores menos conhecidos e apreciados
naquilo que tem de peculiar e desafiador. E, no entanto, representa a
primeira expressdo conseqiente do individualismo radical, com seu
egoismo, e do anatrquismo, com seu ataque contra todos os momentos
ideolégicos do Estado moderno.

Max Stirner ¢ o pseudonimo de Johann Caspar Schmidt,
nascido no ano de 1806, em Bayreuth, filho de um fabricante de flautas.
De 1826 a 1828 estuda filosofia, teologia e filologia classica em Berlim,
conhecendo ainda Hegel e Schleiermacher. No semestre de inverno de
1828/29 estuda em Erlangen; em 1832 volta a Berlim, sendo aluno,
entre outros, de Michelet. No semestre de inverno de 1834/35 conclui
seus estudos com um trabalho sobre leis de ensino, sendo-lhe
concedida uma licenca para lecionar no ginasio. Em 1835 e 1836 passa
por um periodo de provagdo como professor numa escola secundaria
prussiana, em Berlim, mas ndo consegue vaga em escola do Estado. De

* J. Habermas, Der philosophische Diskurs der Moderne, p. 74.



1839 a 1844 trabalha como professor numa escola privada em Berlim.
A partir de 1842, Stirner circula entre os jovens hegelianos de Berlim,
publicando um texto Sobre As Trombetas do Juizo Final de Bruno Bauer e
chegando a escrever para o jornal Rheinische Zeitung, entre margo e
outubro de 1842, e para o jornal Lezpziger Allgemeiner Zeitung, entre maio
e dezembro do mesmo ano. O recrudescimento da censura prussiana
no inicio de 1843, que tem como conseqiiéncia o fechamento destes
jornais, ndo acaba com as ambicGes literarias dos jovens hegelianos de
Berlim, tendo Bruno Bauer editado entre 1843 e 1844 o jornal de cunho
literario Allgemeine Literatur-Zeitung, em que também Stirner colabora.
Em outubro de 1844, Stirner deixa a escola em que trabalhava, sendo
publicado no mesmo més seu livto O znico ¢ sua propriedade, com
indicagdo de data para 1845. O livro é censurado, mas em seguida
liberado, porque considerado um bom exemplo dos resultados
deploraveis a que chega a nova filosofia. Na revista Wigand'’s
Vierteljabresschrift, Stitner defende seu livro contra alguns resenhistas.
Sem fonte de renda, tenta abrir, em 1845, um comércio de leite em
Berlim, mas sem sucesso. Entre 1845 e 1847, trabalha na traducio de
alguns economistas franceses e ingleses, como Say ¢ Adam Smith (sua
tradugio da Rigueza das Nagies valeu por muito tempo como a melhor).
A revolugao de marco de 1848, na Alemanha, parece té-lo deixado
indiferente, nio tomando parte ativa na mesma. Sobrevive como
comissario, chegando a ser preso duas vezes, em 1853 e 1854, devido a
dividas ndo pagas. Em completa miséria, morre em junho de 1856.

II

As idéias de Stirner sio o desenvolvimento conseqiente de
uma radical negacdo das idéias veiculadas pelos jovens hegelianos do
inicio dos anos 40 do século XIX. Como para esses, também para
Stirner a referéncia dltima é o sistema hegeliano, contra o qual se
dirigem indiretamente suas negacoes. Diretamente, O snico ¢ sua
propriedade efetiva uma negacio dos principios do pensamento de Bruno
Bauer, de Feuerbach, dos liberais e dos socialistas de seu tempo. Assim,
contra a critica de Bauer ¢ levantada a obje¢do de que, empreendendo
uma jornada critica contra as idéias religiosas em suas diversas formas, a
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critica continua presa a esfera destas idéias, consideradas possessdes do
homem: “A critica é a luta do possesso contra a possessio como tal,
contra toda possessdo, uma luta fundada na consciéncia de que em toda
parte se encontra possessao ou, como diz o critico, relagdo religiosa e
teologica. Ele sabe que as pessoas se comportam de modo religioso e
crente nio s6 em relagio a Deus, mas igualmente em relagio a outras
idéias, como direito, Estado, lei, etc.”*5 A diatribe contra a critica de
Bauer explica-se facilmente como necessidade de se apresentar como
diferente deste critico radical, cuja posi¢dao lhe é muito préxima, sob
diversos pontos de vista. Stirner marca sua distingdo, sugerindo que a
unica maneira de efetivamente escapar do feitico das idéias, como as de
direito, Estado, etc., é se livrando delas: “Assim. o critico quer dissolver
os pensamentos através do pensamento, mas eu digo que s6 a auséncia
de pensamento me salva dos pensamentos, que nao o pensamento, mas
minha falta de pensamento ou eu, o que ndo pensa, o que nio se
compreende, livto-me da possessio.”# A ingenuidade desta pretensa
posicdo caracteriza precisamente o positivo de Stirner, por isto também
sua incapacidade de se desenvolver. A critica continua se colocando
tarefas que lhe sdo dadas por aquilo que critica, continua presa a essas
tarefas; parece, pois, mais simples e mais facil ndo aceitar as tarefas e
simplesmente ignora-las: o homem deve ser senhor de si também como
aquele que se pbe suas proprias tarefas. Enquanto luta contra os
fantasmas de outros tempos, o critico deixa de tomar posse de si
mesmo: “Em suma, o critico ndo é ainda o priprio, porque ele luta com
as idéias ainda como poderosos estranhos”. 47 E no egofsmo de Stirner
trata-se da apropriacio de si mesmo, como o unico que afinal conta, e
do mundo, como seu préprio mundo. Partindo deste esquema
elementar, Stirner empreende uma destruicdo de toda a tradicio das
idéias erigidas por cima da cabega dos individuos.

Se o critico continua preso a estas idéias ao se voltar contra
elas, muito mais sdo seus prisioneiros aqueles que apenas realizam uma

4> M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 164.
* M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 164.
“TM. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 401.
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transformacgido das mesmas, movendo-se, contudo, na esfera de sua
possessio. De imediato, este é o caso da filosofia antropoldgica de
Feuerbach. Este tem razdo ao descrever a religido, particularmente o
cristianismo, como alienacio do homem ou perda de si mesmo; o
cristianismo significa certamente a luta do homem contra seus impulsos
naturais, condenados como vicios ou pecados. Feuerbach nio vé nas
tendéncias naturais o proprio do homem, mas o préprio do homem é
sua “esséncia”, algo supra-individual, pertinente ao género humano. Por
isto, quando propde superar a religido através da reapropriacio pelo
homem de sua esséncia, Feuerbach esta apenas apresentando uma nova
versio da mesma coisa, ficando a apropriacio efetiva, individual,
egoista, passional, corporal, etc., novamente de fora ou, o que ¢é pior,
condenada como resisténcia da individualidade a realizacio de sua
humanidade. A libertacio que Feuerbach promete em sua Esséncia do
Cristianismo ndo abandona, em udltima instancia, a esfera do teoldgico:
“Pois ele diz que apenas desconhecemos nossa esséncia, procurando-a,
por isto, no além; agora, porém, que compreendemos que Deus ¢é
apenas nossa esséncia humana, deverfamos voltar a reconhecé-la como
a nossa ¢ transpo-la do além para o aquém. Ao Deus que ¢é espirito
Feuerbach chama “nossa esséncia”.”’*8 Com isto, no entanto, nio fomos
libertados desta esséncia, que agora passa a Sser contraposta a nossos
caprichos, ja ndo como vontade divina, mas como natureza humana, tio
indiferente aos anseios individuais quanto qualquer divindade.
Feuerbach apenas transferiu o sagrado do além e fora do homem para o
aquém e interior ao homem. Em vez de colocar em questio os
predicados da divindade, ele propde coloci-los como o verdadeiro
sujeito, de tal maneira que a esséncia abstrata do homem, projetada
nestes predicados, seja reapropriada pelo homem, tornando-se o
verdadeiro sujeito; assim, ja ndo se diria, por exemplo, “Deus é amor”,
mas “o amor ¢ divino”, entendendo-se 0 amor como uma propriedade
do género humano, um elemento de sua esséncia. O resultado deste
processo nio ¢ a reinstauragao do individuo como ponto de partida,
mas a divinizacdo do homem, do género humano: “Feuerbach acredita,

M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 34.
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por exemplo, que humanizando o divino ele encontrou a verdade. Nio,
se Deus nos torturou, muito mais “o homem” esta em condicoes de
nos torturar.”# Antes pelo menos este deus era algo estranho, contra
cuja tirania podiamos eventualmente levantar a cabeca; agora, a revolta
contra o homem-deus parece um contra-senso, algo assim como uma
revolta contra si mesmo, coisa de louco e insensato. Além do mais, o
individuo ndo tem sua grandeza e honra em sua participa¢io no género
humano; bem pelo contririo: “que sejamos homens, isto ¢ o minimo
em nds e s6 tem importincia na medida em que é uma de nossas
propriedades, quer dizer, nossa propriedade. E bem verdade que eu
também sou, entre outras coisas, um homem, como sou, p. ex., um ser
vivo, portanto animado ou animal, ou um europeu, um betlinense ¢
coisas do género; mas quem quisesse me respeitar s6 como homem ou
como berlinense, este me respeitaria de uma forma que me é bem
indiferente. E por quér Porque ele sé respeitaria uma de minhas
propriedades, ndo a mim.”> Se as propriedades genéricas, o que Feuerbach
chama de esséncia, tém algum interesse para o egoista stirneriano, entio
s6 na medida em que cada qual e individualmente se apropria destas
propriedades.

A posi¢do antropolégica de Feuerbach nio acaba com a
fantasmagoria de uma esséncia estranha, na medida em que o homem
enquanto género ou a esséncia humana comparece diante das pulsdes
individuais como um estranho, que exige submissio, adoracio e
renuncia a individualidade. Por isto, Feuerbach pode dizer que o
homem ¢ agora o deus do homem, pois nada mais fez do que transpor
o divino para dentro do homem: “Portanto, o homem se me tornou —
sagrado. E tudo o que ¢é “verdadeiramente humano” se me tornou —
sagrado!”>! E Stirner cita a passagem da Esséncia do Cristianismo em que
Feuerbach diz serem sagrados o matrimonio, a amizade, a propriedade
() e o bem-estar do homem. Ou seja, a sua maneira Stirner identifica
um contra-senso fundamental da filosofia feuerbachiana, que,

* M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p- 191.
O M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 191.
S M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 63.
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antropologizando as propriedades divinas e sacralizando as relagoes
humanas, coloca as mesmas fora do ambito da critica e da
transformacdo efetivas, o que para ele significa fora do ambito da
apropriagdo individual e egoista e ndo, como em Marx, da revolugido
coletiva.

O atefsmo feuerbachiano, o ateismo da nova filosofia continua
sendo piedoso, também ele conhece o sagrado e o intocavel. Assim, o
longo processo de esclarecimento culmina na divinizagdo do humano
ou do homem contra os homens, e Stirner se pergunta se com isto a
nova filosofia j4 cumpriu sua tarefa: “No inicio do novo tempo
encontra-se o “homem-deus”. Serd que em seu fim Deus sé se
dissolvera no homem-deus, ¢ pode 0 homem-deus realmente morrer, se
s6 morre nele o deus? Nio se pensou nesta questdo, acreditando estar
pronto ao conduzir em nossos dias a um fim vitorioso a obra do
iluminismo, a supera¢éo de Deus; néo se percebeu que o homem matou
a Deus para agora tornat-se — “o tnico Deus nas alturas”. Sem duivida,
o além fora de nds foi varrido e concluido estd o grande empreendimento
dos iluministas; s6 que o além em nds tornou-se um novo céu e nos
convoca a novas investidas contra este céu: Deus teve de dar lugar, mas
nio a nds, senio — ao homem.”>2 A morte de Deus nio leva a liberacio
do individuo humano, o dnico homem existente, no fim das contas, a
superagio da crenca em um deus estranho e exterior ao homem nio
significa a emancipac¢do dos homens, se ela coloca simplesmente um
outro divino em seu lugar. O anti-humanismo de Stirner tem sua
origem na consciéncia do caréter alienador desta nova forma do divino,
motivando seus ataques contra a ultima das grandes ilusdes: “O homem
¢ o ultimo espirito maligno ou fantasma, o mais enganador e o mais
intimo, o mentiroso mais esperto com sua cara honrosa, o pai da
mentira.”> Esta dic¢do retodrica e teologicamente inspirada prenuncia ja

52 M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 170.

53 M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 202.
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a obra de Nietzsche, se bem que Stirner ainda se move em dguas muito
mais tranqilas.>*

A divinizacdo do género humano tem como contrapartida o
sacrificio da individualidade, uma tendéncia patente na obra de
Feuerbach, apontada agora por Stirner, o defensor do egoismo e do
individualismo, como acusacio contra o novo humanismo: “O
filantropismo é um amor celestial, espiritual — um amor de padreco. O
homem deve ser constituido em nds, mesmo que noés, pobres diabos,
tivéssemos de petecer com iss0.”5> O mesmo espirito de sacrificio que
animou o cristianismo faz-se presente também no pensamento
moderno, exigindo agora que o individuo e suas propensGes egoistas
sejam sacrificados pelo bem do homem, da humanidade, da liberdade,
da justica, do bem-estar de todos, etc. Quem se entusiasma por estas
idéias costuma ignorar as pessoas de carne e osso, pobres diabos que
nunca atingem a pureza das idéias, arrastando-se pela vida afora com
seus desejos carnais e mundanos. Os ideais a que se deveria sacrificar os
individuos sdo os mais diversos, apresentando-se sempre com um certo
fanatismo: “Os espititos religiosos de nossos dias gostariam de fazer de
tudo uma “religido”; e todas as idéias se lhes tornam uma “coisa
sagrada”, p. ex., a propria cidadania, a politica, a opinido publica,
liberdade de imprensa, tribunal de jurados, etc.”® Em vez da
sacralizacdo dos diversos momentos universais do profano, Stirner
propde tomar o profano como profano, recusando-se a aceitar sua
idealizacio.

O homem ou a humanidade é uma das idéias em que Stirner vé
recolocado o espirito religioso em nova forma; outra ¢ a da grande
causa ou da grande idéia, pela qual devemos nos sacrificar: “Quem vive
para uma grande idéia, uma boa causa, uma doutrina, um sistema, uma

> Os esforcos por associar Stirner a Nietzsche ndo foram, até o momento,
bem sucedidos; mesmo sendo certo que o jovem Nietzsche leu O iinico e
sua propriedade, ndo se mostrou até hoje que tenha efetivamente sido
influenciado mais profundamente pela obra de Stirner.

55 M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 85.

56 M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 85.
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vocacdo sublime, este ndo deve deixar brotar em si desejos mundanos e
interesses egoistas.”>” E os tempos modernos estdo cheios de boas
causas, de projetos utdpicos formidaveis, cada qual exigindo do
individuo o sacrificio de seus caprichos pessoais. Stirner fala de “idéias
fixas”, ataca a propensiao do cristio ¢ do moderno, seu herdeiro, a se
nortearem por principios. Ld onde o homem segue um principio, ndo
esta seguindo seu desejo momentaneo, isto ¢, estd sacrificando o que
tem de préprio, esta estabelecendo uma hierarquia em seus impulsos.>®
Assim, por exemplo, o pensamento moderno privilegiou sobremaneira
o principio da racionalidade, fazendo da razio mais um dos sucedaneos
da divindade de outros tempos. No apogeu do iluminismo chegou-se
mesmo 2 identificar a liberdade do homem com sua racionalidade, e
Stirner se pergunta sobre o que significa esta liberdade da razdo: “Se
sou livre como “eu racional”, entdo é o racional em mim ou a razao que
¢ livre e esta liberdade da razdo ou liberdade do pensamento foi desde
sempre o ideal do mundo cristio.”® A liberdade da razio significa,
entdo, como ja para o cristianismo, liberdade de todas as paixdes
inoportunas, de todos os caprichos pessoais, de todos os desejos
egoistas, liberdade, por conseguinte, para a submissdo ao principio da
universalidade e para o sacrificio da individualidade. No lugar do reino
de Deus temos agora o reino universal dos seres livres e racionais: em
nenhum deles entrardio o vicio, o capricho, a preguica, ou seja, as
propriedades do “Unico” ou da individualidade.

Procedendo assim, o moderno racionalismo em nenhum
momento colocou em questio o preconceito fundamental do
cristianismo contra tudo o que ¢ particular e individual; ou seja, falta ao
pensamento moderno a compreensio critica da origem das idéias
universalistas que defende e divulga. Para chegar a tanto é preciso
compreender o que significou o cristianismo em termos de valoragio:
“Porque o cristianismo, incapaz de deixar valer o singular como
singular, sé o pensou como dependente, nido sendo propriamente senio

" M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. §83.
8t p- ex., M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 393.

% M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 388.
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uma Zeoria social, uma doutrina da vida em comum e, na verdade, tanto
do homem com Deus quanto do homem com o homem: por isto, tudo
de “préprio” tinha de adquirir nele ma fama: interesse proprio, idéias
proprias, vontade prépria, o préprio, amor préprio, etc. A visdo cristd
transformou em geral palavras dignas em palavras indignas; por que nao
se deveria restituir-lhes a dignidade?”®® O universalismo dos modernos
continua apenas o trabalho de difamagio daquilo que indica
particularidade e individualidade, revelando-se assim herdeiro do
cristianismo. Apds milénios de cristianismo, esta difamagdo estd
profundamente enraizada na prépria linguagem, atuante na ressonancia
negativa de palavras como concupiscéncia, orgulho, preguica, capricho,
etc. B curioso ver, décadas antes de Nietzsche, este Colombo dum
novo mundo de idéias achar que descobriu as Indias; pois, por mais que
esta maneira de atacar as representacoes tradicionais tenha sido
desenvolvida no futuro, em Stirner ela é apenas um pequeno momento
de sua confusa diatribe contra as idéias de seus correligionarios
hegelianos.

Assim, seu ataque ao idolo da verdade também é motivado
imediatamente pela necessidade de distinguir sua critica, como critica
propria,®! isto ¢, motivada pelos préprios interesses, da critica util ou a
servico de alguma idéia ou ideal, mesmo que este ideal seja tao minimal
quanto o da verdade: “.4 verdade ou “a verdade em geral” nio se quer
abandonar, mas procurar. O que ¢ ela sendo o éwe supréme, o ser
supremo? Desesperar deveria também a “verdadeira critica”, se ela
perdesse a fé na verdade. E, no entanto, a verdade é apenas um —
pensamento, mas ndo s6 um, sendo o pensamento que estid acima de
todos os pensamentos, o pensamento inamovivel, ela é o préprio
pensamento que torna todos os outros sagrados, é a consagracio dos
pensamentos, o pensamento “absoluto”, “sagrado”. A verdade se
mantém mais tempo do que todos os deuses; pois tdo-somente a seu
servico e por amor a ela derrubou-se os deuses e por fim o préprio

0 M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p- 186.
6 A distingdo entre critica prépria e critica ttil é tracada em M. Stirner, Der
Einzige und sein Eigentum, p. 393-394.
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Deus. “A verdade” sobrevive ao declinio do mundo dos deuses, pois
ela é a alma imortal deste efémero mundo dos deuses, ela propria é a
divindade.”%2 Portanto, a verdade é o ultimo dos idolos a serem
derrubados, para que finalmente se chegue onde o egoista stirneriano
deve chegar: “Enquanto tu acreditas na verdade, tu ndo acreditas em ti e
és um — servidor, um — homem religioso. Somente tu és a verdade ou,
antes, tu és mais que a verdade, que diante de ti ndo ¢ nada.”®> Também
o egoista se vale da verdade para atacar o que ameaga sua posi¢io, mas
ele nio coloca a verdade acima de si mesmo nem se coloca a seu
servico; pelo contrario, é a verdade que deve servir aos interesses
patticulares e egoistas do “dnico”. Um apds outro, Stirner vai atacando,
portanto, os idolos do pensamento moderno: a humanidade, a idéia, o
principio, a razdo, a verdade e, poderfamos continuar, o direito,* o
Estado,®5 a sociedade,®® o bem comum.®” Todos eles merecem ser
considerados idolos, porque todos exigem do individuo veneragio,
submissio e renuncia de si mesmo. No lugar destes idolos da
universalidade, Stirner coloca o individuo, o “dnico”, com todas suas
peculiaridades como propriedade sua.

Se por seu ataque as sacrossantas idéias de espirito, razio,
verdade, etc., Stirner pode ser considerado um dos precursores da
genealogia contemporanea e se, por sua insisténcia na individualidade
da existéncia, pode ser reivindicado pelos existencialistas, seu ataque ao
carater sagrado que o Estado assume na modernidade fez dele um dos
autores de referéncia do anarquismo. Stirner considera o liberalismo
dos modernos tdo eivado de representagbes sagradas quanto o
ultrapassado cristianismo; tudo o que o pensamento liberal faz ¢é
substituir velhas idéias por novas: “Com o liberalismo apenas foram
introduzidos outros conceitos, a saber, em vez dos divinos, humanos,

62 M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p- 396.

8 M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 397.

8 Cf. M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p- 111ss e 207ss.
8 Cf. M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p- 193-194.

% Cf. M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p- 195-196.

5 Cf. M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 234.
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em vez dos eclesisticos, estatais, em vez dos de fé, “cientificos”, ou, de
forma mais geral, em vez de proposi¢des brutas e dogmas, conceitos
efetivos e leis eternas.”’®® Mas com isto nao se ganhou ainda o direito de
fazer o que se quer, de decidir a partir da necessidade do momento, de
viver conforme seu proprio desejo e arbitrio: conceitos intocaveis como
os de familia, comunidade, Estado, bem-estar social, humanidade, etc.,
indicam o que o individuo deve querer, decidem o que deve ser feito e
regulam a vida de cada um. Assim, o moderno pensamento politico
reconhece o Estado como a verdadeira instancia definitiva, implicando
sempre a necessidade do sacrificio individual; ou como Stirner descreve
as exigéncias deste pensamento: “O verdadeiro homem ¢ a nacio, o
individuo, no entanto, sempre um egoista. Por isto, livrai-vos de vossa
individualidade e isolamento, em que reinam a desigualdade e discordia
egoistas, € consagrai-vos por inteiro ao verdadeiro homem, a na¢io ou
ao Estado. Entdo valereis como homens e tereis tudo o que é do
homem; o Estado, o verdadeiro homem, vos dara direito ao que é seu e
vos dard os “direitos humanos”: o homem vos dara seus direitos!”’®®
Assim se expressa a filosofia politica burguesa; fala, portanto, a velha
linguagem dos cristdos, agora em nova roupagem, fala de um Estado
por cima do homem individual, do sacrificio da individualidade, do
servico ao Estado, etc. E nio fica, naturalmente, no discurso: quando
ndo existe a disposi¢do ao servico do bem comum, o Estado cria as
institui¢bes capazes de assegurar este servico. Pois sempre fica um
resto, um substrato resistente que escapa a boa vontade estatal: “Todo o
liberalismo tem um inimigo mortal, um oponente insuperavel, tal como
Deus tem o diabo: ao lado do homem estd sempre o inumano, o
individuo, o egofsta.””? Como expressio do pensamento politico da
burguesia, o liberalismo nio ¢ nada liberal no que diz respeito as
veleidades do individuo, sua falta de juizo, sua preguica, sua
irracionalidade. Pois a burguesia ¢ tio ou mais moralista quanto o velho
cristianismo, mesmo que os principios de sua moral sejam outros: “Sua

5 M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p- 105.
% M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 108.
" M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 154.
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primeira exigéncia diz que se deve ter um sélido negécio, uma profissao
honesta, uma conduta moral. Imoral é para ela o cavaleiro da industria,
a prostituta, o ladrio, saltimbancos e assassinos, o jogador, o homem
sem posses e sem emprego, o desajuizado. O sentimento contra estes
“imorais” ¢é caracterizado pelo bom burgués como sua “mais profunda
indignag¢do”.””! Por ndo se nortearem segundo sélidos principios, todos
estes aparecem como vagabundos, sejam vagabundos materiais, pobres
coitados que sobrevivem de um dia para o outro, sejam vagabundos
espirituais, perigosos insurgentes contra a moral e os bons costumes,
dados a critica de tudo o que ¢ sagrado para o bom burgués e cidadio.

Contra esta forma moderna de submeter o individuo e suas
veleidades, s6 resta ao unico e suas indigna¢des o caminho da revolta.
Nio o caminho da revolucio, que é uma agéo politica e social destinada
a substituir um estado de coisas considerado indesejavel por um outro,
ja definido de antemio; a revolta é apenas “uma rebelido dos
individuos, um levantamento, sem levar em conta o que dela
resultard.”’? Revoltando-se contra o dominio dos universais, os
individuos apenas se apropriam do mundo para seus interesses
individuais. A Gnica coisa que Stirner pensa dever colocar no lugar do
Estado é uma “sociedade de egoistas”,”> de que cada um participaria sé
enquanto lhe interessasse, quer dizer, enquanto niao visse conflito entre
os assuntos da sociedade e seus proprios interesses pessoais. A revolta
dos “dnicos” contra os universais e a constituicdo de uma “sociedade
de egoistas” aparecem como fantasias absurdas, assim que se pensa as
mesmas no contexto concreto da realidade econémica, social e politica;
sera desta contextualizacio das idéias de Stirner que derivara a critica
sarcastica de Marx.

Mas nio é como pensador politico e social que Stirner merece
ser considerado na histéria da filosofia, e sim como aquele que mais
longe foi em seu tempo no sentido da negacdo radical do idealismo,
entendido aqui como a supremacia das idéias e dos ideais sobre as

"' M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 123.
2 M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 354.

3 Cf. M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 196.
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pulsdes particulares dos individuos. Neste sentido, encontram-se sem
dificuldade tracos de idealismo em Bruno Bauer, em Feuerbach e ainda
em Marx, tracos ja criticados pela obra de Stirner em nome do
individualismo. Os ataques de Stirner as sutilezas do idealismo sdo
excessivamente toscos para que pudessem causar danos efetivos; serd
necessario esperar pelos ataques muito mais sutis e nuangados de
Nietzsche, de Foucault e de tantos outros, para que o idealismo comece
efetivamente a balancar. Os protestos anti-idealistas de Stirner parecem,
por vezes, triviais, o que nio impede que mantenham sua atualidade
mesmo no século XX: “Eu sou homem da mesma forma que a terra é
um astro. Tao ridiculo como seria dar a terra a tarefa de ser um
“verdadeiro astro”, tdao ridiculo é atribuir-me como vocagio o ser um
“yerdadeiro homem”.”7* Assim como os astros no céu, as plantas e os
animais nao tém uma tarefa transcendente, nao foram chamados a ser
mais do que sdo, assim também o homem nio existe para cumprir um
destino transcendente, mas existe por existir, realizando-se como o
individuo dnico que é. Como as flores e os passatinhos, também o
homem usa suas forcas para se apropriar o quanto pode do mundo em
que vive, sem tarefas, sem objetivos, sem finalidade: “Ele ndo tem uma
vocagdo, mas tem for¢as que se expressam onde estio, porque seu ser
propriamente consiste s6 em sua expressdao, podendo permanecer tao
pouco inativas quanto a vida”.”> Em cada momento, o individuo
emprega as forgas que tem, nao sendo necessario fazer disto um novo
imperativo moral; o mal do idealismo ¢ canalizar estas forcas para algo
estranho ao individuo, deixando sua expressio de ser expressio da
individualidade. A destruicio do idealismo libera o individuo para a
plena expressio de sua individualidade e unicidade. Efetivamente, o
homem existe sempre s6 aqui ¢ agora, sendo seu presente 0 necessario
ponto de partida para tudo o que pode lhe dizer respeito. Este eu finito,
este “Gnico”, este individuo situado em seu momento é sempre ja mais
do que “o homem?”, sua individualidade transcende o universal abstrato
do género humano, fazendo dele o algo mais que pode lhe interessar:

™ M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 199.
> M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 366.
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“Nio o homem perfaz tua grandeza, mas 7# a crias, porque tu és mais
do que homem e mais potente do que outros — homens. Acredita-se
ndo ser possivel ser mais do que homem. Pelo contrario, ndo se pode
ser menos!”70

I11

Considerando a pouca importancia histérica da obra de Stirner,
sua mais que limitada repercussio, é dificil compreender que Marx e
Engels tenham lhe dedicado uma longa e virulenta critica, num periodo
em que eles mesmos jia se moviam no novissimo terreno do
materialismo histérico. No ambito das discussGes e polémicas dos
herdeiros da filosofia hegeliana, no entanto, pode-se entender
perfeitamente por que Stirner pode se tornar o modelar representante
de uma determinada posi¢do execrada nio sé por Marx e Engels, mas
por todos os pensadores fiéis ao principio hegeliano da primazia do
objetivo sobre o subjetivo. Na constelagio de posicdes defendidas pelos
hegelianos, Max Stirner representa a forma mais radical de defesa do
subjetivismo. Em linguagem hegeliana, Stirner defende a anterioridade
do sujeito com relagdio a substincia, do subjetivo com relagio ao
objetivo ou do espirito subjetivo com relagdo ao espirito objetivo. Se
em Hegel o sujeito ou o espirito subjetivo resulta sempre de uma
determinada figuracio do mundo ou espirito objetivo, Stirner subverte
inteiramente este principio, considerando o mundo objetivo uma
projecio sacralizadora proveniente do sujeito. Sendo a real fonte das
objetivagdes, o sujeito pode sempre retornar a si, destruindo neste
retorno as coer¢des do mundo objetivo. A substancia hegeliana é, pois,
tratada como um estranhamento do sujeito, podendo ser destruida pela
simples tomada de consciéncia e recusa de sua sacralidade. Ora, Marx e
Engels compartilham com Hegel o principio da supremacia do objetivo
sobre o subjetivo, mesmo que seu interesse va no sentido de uma
transformacio radical do mundo objetivo, e ndo no de sua conservagao.
Assim sendo, compreende-se que Stirner lhes tenha servido de

8 M. Stirner, Der Einzige und sein Eigentum, p. 147.
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referéncia para uma critica contumaz do principio subjetivista, levada a
cabo precisamente pela identificacdo de suas lacunas no concernente a
compreensao das reais relacdes dominantes no mundo objetivo e
determinantes do sujeito. Pode-se, pois, ler esta critica como uma
antecipagdo paradigmatica da critica do materialismo histérico a
diversas posi¢des subjetivistas do pensamento contemporaneo.

O procedimento adotado por Stirner para defender a posicdo
do individuo contra as pretensées do comum, universal ou objetivo
consiste em reduzir todas as formas de universalidade e comunidade a
outros tantos modos de se sacralizar o que ¢ originariamente produto
dos individuos, para em seguir propor a libertagio destes momentos
assumidos pela consciéncia como sagrados. O resultado desta
dessacralizacio é o individuo, o unico ou o egoista. A critica de Marx
dirige-se tanto contra o procedimento quanto contra o seu resultado. O
problema fundamental do procedimento stirneriano de superagio das
alienacoes é sua limitacdo a esfera da consciéncia: assim como o
relacionamento religioso com algo tomado como sagrado ¢ da esfera da
consciéncia, assim também a superagdo deste comportamento religioso
por sua mera nega¢io esgota-se no ambito da consciéncia, deixando
intocados todos os momentos de estranhamento que se encontram no
mundo fora da consciéncia. Neste sentido, Stirner ndo chega sequer ao
conhecimento da dupla alienacdo que ja a Fenomenologia do Espirito
descrevia, sendo a alienagdo da consciéncia uma reagiao conseqiiente a
alienacdo do mundo pratico. Para Marx, trata-se naturalmente de
superar as alienacGes reais, algo que foge do escopo de Stirner.

Por outro lado, o resultado do procedimento negativo de
Stirner, a afirmacio pura e simples do individuo como tal, do dnico e
suas singularidades, ¢ criticado por seu desconhecimento da génese
efetiva da individualidade. No fim da negacio de todos os sagrados,
quer dizer, no caso de Stirner, de toda objetividade e comunidade, resta
um individuo que parece se originar de si mesmo com todas as suas
propriedades, um criador onipotente e causa de si mesmo. Contra esta
crenca ingénua, Marx faz valer todo o peso do mundo objetivo:
“Constata-se nisto, sem duvida, que o desenvolvimento de um
individuo ¢ condicionado pelo desenvolvimento de todos os outros,
com que se encontra em relagdo direta ou indireta, e que as diversas
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geragdes de individuos que se relacionam uns com os outros se acham
interligadas, que os que vém mais tarde sio condicionados em sua
existéncia fisica pelos que os antecederam, assumindo as forgas
produtivas e as formas de intercimbio por eles acumulados e sendo
assim determinados em seu proprio relacionamento muatuo. Em suma,
mostra-se que ocorre um desenvolvimento e que a histéria de um dnico
individuo ndo deve ser separada da histéria dos individuos passados e
contemporaneos, mas ¢ por ela determinada.””” Se fosse possivel ao
individuo stirneriano libertar-se de todas as herancas do coletivo, se
pudesse efetivamente desfazer-se de toda bagagem cultural sentida
COMO uma enorme opressio, se 0 Unico ou o egoista pudesse vir a ser 0
unico ponto de partida de si mesmo, entdo na verdade ele teria voltado
a0 nada, e é isto o que Marx faz valer contra as especula¢Ges
individualistas e anarquistas de Stirner. Que haja nisto um sabor de
pensamento totalitario, antecipatério mesmo das obsessGes coletivistas
de um Stalin ou de um Mao, nio resta divida; mas aqui se trata de
compreender até que ponto Marx tem razdo contra Stirner e, por
conseguinte, contra toda posi¢io radicalmente individualista. Stirner
simplesmente ignora a grande contribuicao de Hegel para o pensamento
moderno, sua compreensio do carater histérico da formagdo da
consciéncia individual, segundo a qual ja se mostra a natureza histérica
de cada figura da consciéncia e, portanto, a dependéncia do individuo
com rela¢do a tudo o que o rodeia e a tudo que o antecedeu. Marx vai a
ponto de afirmar que mesmo as vantagens que um individuo apresenta
com relagdo a outros sdo produtos histéricos e nido dons da natureza:
“Mesmo o que o individuo como tal tem de vantagem sobre os outros
¢, hoje em dia, a0 mesmo tempo um produto da sociedade e deve, em
sua realizacio, fazer-se valer como privilégio. O individuo como tal,
considerado em si mesmo, encontra-se além do mais subsumido sob a
divisio do  trabalho, sendo por ela parcializado, aleijado,
determinado.””® Assim, o musico s6 leva vantagem sobre os nio-
musicos, no concernente a musica, porque nao teve de passar quinze ou

" K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 423.

8 K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 422.
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dezesseis horas numa mina de carvido ou apertando parafuso, podendo
desenvolver a0 maximo sua capacidade musical; esta, por sua vez, s6
lhe garantird a existéncia, se constituir um privilégio social capaz de
dispensa-lo da luta direta pela sobrevivéncia. O musico ou o poeta
apresentados por Stirner como modelos de individualidade produtiva s6
existem em sua imaginacdo; de fato, também o artista, como todo ser
humano, depende das relagdes sociais para sua propria realizagao.

Mas, além de ser condicdio do desenvolvimento da
individualidade moderna, a divisdo social do trabalho tem um alto custo
para o individuo, uma vez que o for¢a a um desenvolvimento unilateral
e parcial de suas capacidades, resultando em individuos incompletos,
verdadeiros aleijoes, um grande ouvido, um grande olho, um grande
cérebro. Stirner ndo procura compreender este mecanismo concreto de
fragmentacdo da individualidade e, ao invés disto, aconselha que cada
qual se livre de suas amarras, simplesmente jogando-as fora, quer dizer,
deixando de vé-las como amarras ou como coisas “sagradas”. Stirner
pensa poder se libertar das determina¢des objetivas, que o reduzem a
miséria da individualidade patrcial, dando um salto para a
indeterminagdo: “Salva-se ele da determinacio com o salto para a falta
de determinacio (também uma determinacio e mesmo a pior de todas),
assim o conteudo pratico e moral de toda esta facanha ¢é apenas a
apologia da profissao imposta a cada individuo no mundo até hoje.”7
Nao ¢ por deixar de tratar sua profissao ou sua determina¢do como algo
de sagrado que o individuo se livra efetivamente desta determinagio;
por mais que o operario despreze o apertar parafusos, por mais que
acredite estar acima de sua miséria real quando esta fora da fabrica, fato
¢ que sua determinacdo como operirio continuard limitando sua
existéncia, enquanto nao superar a prépria divisao do trabalho. Aqui,
Marx contrapde um individualismo mais complexo ao individualismo
ingénuo de Stirner: “A realizacdo global do individuo s6 deixard de ser
representada como ideal, como profissdo, etc., quando a ocasido, a
solicitar no mundo o real desenvolvimento das capacidades dos
individuos, estiver sob o controle dos individuos, como querem os

" K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 273.
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comunistas.”® Nas condi¢des da sociedade moderna, as oportunidades
dadas para o desenvolvimento de capacidades individuais nio estdo sob
o controle dos individuos, vendo-se eles for¢ados a abraga-las como um
dado que escapa de seu controle e, desta forma, a se desenvolverem
unilateralmente. O maximo que o individualismo stirneriano pode
propor é a potenciagio das parcialidades ou particularidades individuais,
levando a uma fragmentacio ainda maior.

Sem compreender a necessidade de uma supera¢io radical das
divisGes efetivas no mundo pratico, Stirner pensa poder salvar a
individualidade no seio da sociedade moderna tal qual ela se apresenta.
Desconhece, no entanto, os mecanismos que movem esta sociedade,
ignora a genelarizada competi¢do, a concorréncia desenfreada que
determina a posi¢do de todos e cada qual no mundo social. Stirner quer
fazer valer sua individualidade por um golpe de forca, ignorando como
se da efetivamente o reconhecimento da particularidade egoista pelos
outros: “Todas estas coisas necessatias para se podet concorrer, em
geral, a competitividade no wercado mundial (que ele ndo conhece e nem
pode conhecer, por causa de sua teotia do Estado e suas padarias
publicas, mas que infelizmente determina a concorréncia e a
competitividade), ele ndo pode nem adquirir por “for¢a pessoal” nem
“se deixar presentear” pela “graca do Estado”.”8! A capacidade de
concorrer com outros semelhantes é determinante da sobrevivéncia no
mundo social moderno e esta capacidade apresenta-se crescentemente
como competitividade no mercado mundial; ou seja, as relagdes sociais
e econdmicas determinantes da posicdo do individuo nio se restringem
sequer a esfera local, desenvolvendo-se numa complexa rede mundial.
O desconhecimento destas interligacdes globais leva Stirner a defender
um individualismo pateticamente cego e ingénuo. Como se dependesse
da vontade do individuo o ser respeitado pelos demais, o unico de
Stirner exige respeito incondicional, o que ¢ visto por Marx com seu
senso satirico: “Ele pode entdo tranqiilamente propor aos outros o
postulado moral de se relacionarem de forma pessoal com ele.

80 K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 273.

81 K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 358.
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Igualmente, os mexicanos [maias e astecas| poderiam ter exigido dos
espanhéis nao atirar neles com pistolas, mas ataca-los com os
punhos”.82

82 K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 359.
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OJOVEMMARXEA GENESE DO MATERIALISMO HISTORICO

Karl Marx nasceu em 1818, na cidade de Trier, filho de um
advogado judeu, convertido ao protestantismo. Apds prepara¢do em
regime privado, Marx freqiienta o ginasio jesuitico de Trier, de 1830 a
1835. Concluido o secundirio, comeca, ainda em 1835, o estudo do
direito, na universidade de Bonn. No semestre de inverno de 1836/37,
transfere-se para Berlim, continuando ali o estudo do diteito, assistindo,
em particular, as licdes de Friedrich Karl von Savigny, o fundador da
escola histérica do direito, de cariter conservador, e Eduard Gans,
discipulo de Hegel e oponente de Savigny. A partir de 1837, Marx
circulara entre os jovens hegelianos de Betlim, reunidos no que se
chama o Clube dos Doutores, em que se encontram entre outros os
irmaos Eduard e Bruno Bauer, esse professor na faculdade de teologia,
o publicista Adolph Rutenberg e o historiador Karl Friedrich Képpen.
Neste petiodo, forma-se seu interesse pela filosofia, o que naquele
momento significa o pensamento de Hegel. O movimento dos jovens
hegelianos estava apenas se formando; em 1835, David Strauss tinha
comegado o trabalho de superar a posicdo do pensamento filoséfico
com relagdo a religido, ao publicar uma Vida de Jesus, em que pela
primeira vez um hegeliano atacava a base do cristianismo, reduzindo a
revelagdo divina a um evento histérico e, portanto, humano. A partir de
1837, também Bruno Bauer se move na direcio da critica da religido,
critica esta que caracteriza o primeiro momento das discussdes levadas
pelos jovens hegelianos.

Em 1835 motre o pai, com quem mantinha boa relagdo. Os
estudos de Marx para o curso de direito sao reduzidos ao minimo
necessario, ocupando a filosofia praticamente todo seu tempo. A
universidade se tornara desinteressante: em 1839 morre Gans, o unico
hegeliano na faculdade de direito; em seguida, Bruno Bauer é obrigado
a deixar a universidade, transferindo-se para Bonn, como professor
ptivado, alimentando, ainda assim, as expectativas do jovem Marx de
poder iniciar uma carreira académica naquela universidade. Em Berlim,
o circulo dos jovens hegelianos se desenvolve mais e mais para a
esquerda, passando de uma defesa da monarquia constitucional a um
republicanismo revolucionatio, a partir de 1840. Ao mortrer, neste ano,



o rei da Prussia, Frederico Guilherme III, as expectativas de uma
liberalizagio do Estado prussiano sdo grandes, sendo logo
decepcionadas pelo novo monarca, Frederico Guilherme IV, que apoia
a reagdo cristd e absolutista. O velho Schelling é chamado em 1841 para
Berlim, com o objetivo de acabar, através de sua filosofia “positiva”
(dos valores morais e religiosos), com a influéncia de Hegel,
considerado muito “negativo”. Com o acirramento da reagdo também
no mundo académico, acabam as perspectivas de Marx de chegar a
professor na universidade de Betlim; para concluir seus estudos, ele
escolhe o caminho mais curto, enviando seu esctito de doutoramento
para Jena, onde é promovido a doutor em 1841, com a dissertacdo
Diferenca da filosofia da natureza democritica e epicuréia. Obtido o diploma de
doutor, deixa Berlim e vai a Trier; em julho, muda-se para Bonn, onde
espera obter uma vaga de professor. A expectativa de se tornar
professor na universidade de Bonn mostra-se infundada, pois Bruno
Bauer, seu protetor, ndo consegue a nomeag¢io a professor ordinario,
sendo mesmo obrigado, em 1842, a deixar a universidade. Suas chances
de iniciar uma carreira académica acabam-se, assim, no redemoinho da
reacio prussiana. Marx passa a fomentar planos literarios e publicitarios.
Ainda em 1841 estuda .A Esséucia do Cristianismo de Feuerbach. Para a
revista Dentsche Jabrbiicher, editada por Arnold Ruge, Marx escreve no
inicio de 1842 um artigo sobre a censura da imprensa na Prussia, o qual
sera censurado e publicado s6 mais tarde.

A primeira oportunidade de intervir no cenario intelectual surge
com a fundagio, em janeiro de 1842, do jornal liberal Rhbeinische Zeitung,
na cidade de Colénia. Temendo a articulagdo anti-prussiana dos
catélicos, majoritarios na Rendnia, o Estado prussiano viu inicialmente
com bons olhos um jornal liberal, disposto a contrabalancar a reacio
catolica; tolerard, por isto, o desenvolvimento do jornal até 1843.
Através de Moses Hess, o jornal abriu suas colunas para a interven¢io
dos jovens hegelianos. Em maio de 1842, sdo publicados os primeiros
artigos de Marx, sobre a liberdade de imprensa, sendo elogiados por
Arnold Ruge, um prestigiado publicista hegeliano. Em outubro, Marx se
muda para Colonia, tornando-se redator-chefe do jornal. Nesta posicao,
ele inicia seu primeiro ataque as posi¢es dos hegelianos de Berlim, os
quais ndo acompanharam o desenvolvimento da critica ideoldgica no
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sentido da intervencdo politica; recusa-se a publicar suas contribui¢oes,
o que os leva a romper com o jornal. Marx concretiza mais ¢ mais sua
critica, procurando informar o publico leitor acerca dos reais
desenvolvimentos politicos no interior do Estado prussiano; com isto,
da uma dire¢do decididamente democratico-revolucionaria ao jornal.
Seu artigo “Debates sobre a lei do roubo de madeira” apresenta o
resultado de sua primeira incursdo na area da economia. Em novembro,
encontra-se pela primeira vez com Friedrich Engels, que visita a
redagdo do jornal numa viagem a Inglaterra; o primeiro encontro é algo
frio.

Os ataques ao Estado prussiano nio ficaram, entretanto, sem
resposta; apos meses de acirramento da censura, o jornal é proibido no
inicio de 1843. Com a proibi¢do simultinea de outros jornais pelo
territério prussiano, os hegelianos de esquerda perderam suas posi¢oes
literarias, nio lhes restando outra alternativa sendo emigrar ou resignar.
Em junho deste ano, Marx casa com Jenny von Westphalen, e em
novembro muda-se para Paris. Bruno Bauer e consortes decidiram ficar,
desenvolvendo-se no sentido de uma indcua critica individualista, na
tentativa de fazer de sua propria impoténcia social e politica o ponto de
partida de uma nova teoria. Neste contexto, encontraremos ainda Max
Stirner e a implacavel critica de Marx a suas posi¢oes.

Marx, Ruge, Hess e outros nio resignaram e continuaram
buscando novos aliados e novas vias de fomentar a ctitica e a
transformagdo. Arnold Ruge convidou o jovem Marx a participar no
trabalho que daria continuidade a sua revista Deutsche Jahrbiicher, antes
publicada em Dresden e agora proibida. Além de um substancial
ordenado, esta oferta implicava a possibilidade de continuar divulgando
suas idéias. Os dois se reuniriam em Paris, para trabalhar no que ficou
sendo o Unico numero da revista, que sairia no inicio de 1844, com o
titulo de Deutsch-Franzisische Jabhrbiicher. O volume traz dois importantes
trabalhos de Marx: Sobre a Questio Judaica, uma resposta a critica idealista
de Bruno Bauer, escrito no fim de 1843, e Para a critica da Filosofia do
Direito de Hegel. Introducdo, escrito no fim de 1843 e inicio de 1844. Em
Paris, Marx se aproxima dos democratas e socialistas franceses,
participando também seguidamente de reuniGes dos trabalhadores e
artesaos franceses e alemaes; encontra-se com Proudhon, Bakunin e
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Louis Blanc. Em marco de 1844, rompe com Arnold Ruge, que nio
esta disposto a dar continuidade a revista. Em decorréncia de seus
artigos, Marx ¢ acusado pelo governo prussiano de trai¢do e lesa-
majestade, sendo dado ordem de prisdo, para o caso de pisar em
territorio prussiano. A partir de agosto, passa a contribuir com o jornal
Vorwdirts, de Paris. Em agosto e setembro, Marx e Engels se
reencontram em Paris, iniciando uma cooperac¢io que durara até o fim
da vida de Marx. Esse aprofunda ao longo de 1844 secus estudos
econoémicos, registrados nos Manuscritos econdmico-filosdficos do ano de 1844,
publicados s6 em 1932. Junto com Engels trabalha na redacio de A
Sagrada Familia ou critica da critica critica, um panfleto polémico contra a
critica dos irmaos Bauer, publicado em 1845. Em janeiro deste ano, o
governo prussiano, por intermediacio de Alexander von Humboldst,
consegue convencer o monarca francés Luis Filipe da necessidade de
expulsar alguns agitadores alemaes de Paris; em 11 de janeiro, Marx,
Ruge e outros sio expulsos do tertitério francés. Marx dirige-se
imediatamente para Bruxelas, onde fixa residéncia nos préximos anos,
tendo obtido a licenca de permanéncia sob a condi¢do de “trabalhar
apenas filosoficamente”. Em abril, também Engels se muda para
Bruxelas. Marx planejava escrever uma obra em dois volumes destinada
a critica da politica e da economia politica, a ser publicada em meados
de 1845; mas outras atividades o desviaram deste objetivo, vindo o
resultado das pesquisas entdo comecadas a ser publicadas s6 mais tarde,
um primeiro esboco em 1859, com o titulo Para a critica da economia
politica, e o resultado definitivo em 1867, como o primeiro volume de O
Capital.

Em julho e agosto de 1845, Marx e Engels fazem uma viagem
de estudos para a Inglaterra. Retornados a Bruxelas, Marx se concentra
num trabalho de acerto de contas com os jovens hegelianos, dedicando-
se de setembro de 1845 a agosto de 1846 a redacio, junto com Engels,
do polémico A Ideologia Alema. Critica da novissima filosofia alema em sens
representantes Fenerbach, B. Bauer e Stimner, ¢ do socialismo alemao em sens
diversos profetas. A obra ndo encontraria, no entanto, editor, vindo a ser
publicada s6 em 1932. Outro alvo da critica de Marx neste petiodo vitia
a ser Proudhon, contra quem se dirige A Miséria da Filosofia, publicada
efetivamente em 1847. Marx e Engels tornam-se, ainda em 1847,
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membros da Liga dos Justos, que em congtresso de junho do mesmo
ano muda seu nome para Liga dos Comunistas; os dois sao convidados
a redigir um programa, que viria a constituit o Manifesto do Partido
Comunista, publicado em Londres no inicio de 1848, quando na Franca
ja tinha estourado uma nova revolugao. Doravante os dois
correligionarios estardo definitivamente comprometidos com o0s
destinos da luta proletaria e do movimento comunista.

Em marco de 1848, Marx ¢ preso e depois expulso de Bruxelas;
vai para Paris e depois para Colonia, onde publicard, junto com Engels,
o jornal Newe Rheinische Zeitung, entre maio de 1848 e maio de 1849. Em
maio de 1849, Marx ¢é expulso da Prussia, chegando a Paris em junho,
de onde ¢é expulso em agosto, o que o leva a Londres, onde fixara
residéncia até sua morte, em 1883, apesar de quase ter sido expulso da
Inglaterra, em maio de 1850. Em Londres retoma, a partir de 1850, seus
estudos de economia politica. Publica Trabalbo assalariado e capital, em
1849, e As lutas de Classe na Franca, em 1850. De 1851 a 1861 escreve
para o New York Daily Tribune. Em 1852, publica O 18 de Brumirio de
Liuis Bonaparte e Os grandes homens do exilio. Na expectativa de mudancas
do cenario social e politico, Marx redige, entre 1857 ¢ 1858, os Esbogos
da critica da economia politica (Grundrisse der Kritik der Politischen Okonomie
(Robentwurf), publicado s6 em 1939 e 1941), colocando no papel os
resultados provisérios dos estudos sobre economia politica que vinha
levando a cabo desde 1844. Em 1859 ¢ publicado Para a critica da
economia  politica, um texto importante para a compreensio do
desenvolvimento do pensamento econdémico de Marx. Em 1864 ¢
fundada a Associacdo Internacional dos Trabalhadores (a “primeira
internacional”), logo dominada por anarquistas como Bakunin. Marx
publica, em 1865, Salirio, Prego, Lucro; no mesmo ano comegam Os
desentendimentos com a Internacional dos Trabalhadores. Em 1867, sai
o primeiro volume de O Capital/ (os dois ultimos volumes serdo
publicados postumamente por Engels, o segundo volume em 1885 ¢ o
terceiro em 1894). Motivado pela Comuna de Paris, publica, em 1871,
A Guerra Civil na Franga. Em 1875 escreve a Critica do Programa de Gotha,
em resposta ao programa do recém-fundado partido social-democrata
alemio. Sem ter concluido O Capital, sua obra principal, Marx morre em
14 de marco de 1883, em Londres.
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O desenvolvimento do jovem Marx pode ser compreendido
como uma progressiva superacao do idealismo hegeliano e de diversas
posicoes dos jovens hegelianos, culminando na formulagdo das
concepgoes basicas do materialismo histérico, ja estabelecidas na
Ideologia Alema, de 1845/46.

Em carta de 10 de novembro de 1837 dirigida ao pai, o jovem
estudante de direito faz um balanco de suas atividades em Bertlim,
confessando que cada vez mais a filosofia ocupa o centro de suas
atences. O conhecimento dos integrantes do Clube dos Doutores
(menciona Bauer e Rutenberg) leva-o a se ocupar da filosofia hegeliana,
envolvendo-se em suas constru¢es especulativas: “e com forca
crescente eu me prendia a atual filosofia mundial, da qual queria
escapat”.8> Como estudante de direito, tinha tentado desenvolver os
fundamentos filosoficos do direito, partindo das construcdes de Kant e
de Fichte, mas, apesar da relutincia, acabou aceitando a mediagdo
hegeliana, muito mais rica e historicamente circunstanciada.?* Em
Berlim, Marx participa intensamente dos debates dos jovens hegelianos,
mas nio chega a publicar suas idéias, apesar de haver indicios de sua
influéncia sobre algumas obras dos correligionarios.

Como primeiro trabalho sistematico ocupado na superag¢io do
sistema hegeliano deve-se ler sua dissertacio Diferenca da filosofia da
natnreza democritica e epicnréia, escrita de 1840 a 1841. O propédsito de
Marx era apresentar todo o “ciclo da filosofia epicuréia, estdica e cética
em sua conexao com toda a especulagdo grega”$5 do qual a dissertacido
era apenas uma parte introdutéria. O lugar sistematico deste programa ¢é
dado pela histéria da filosofia de Hegel, que vé nestas filosofias da
antigiiidade tardia a resposta a um mundo ético desmoronado, a partir

8 Carta ao pai, de 10.11.1837, MEW Eb I, p. 10.
8 Cf. loc. cit., p- 8-9.
% K. Marx, Differenz der demokritischen und epikureischen

Naturphilosophie MEW Eb 1), p. 261.
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da subjetividade restante; elas constituem diversas possibilidades de a
autoconsciéncia se articular.86 Marx toma, portanto, de Hegel a tese
central, segundo a qual “estdo inteiramente representados nos
epicureus, estdicos e céticos todos os momentos da autoconsciéncia, s6
que cada momento como uma existéncia particular”.8” Estes sistemas
constituiriam, assim, uma vez reunidos, um panorama da
autoconsciéncia. Ora, no idealismo alemio, a autoconsciéncia é o lugar
dos direitos da subjetividade, da critica e da liberdade, mostrando-se o
estreito parentesco deste programa com os similares dos jovens
hegelianos. Implicito estd, por exemplo, o direito de submeter as
crengas religiosas a critica do sujeito consciente de si, considerado o
férum supremo de apelagio em todas as questdes. Assim, ndo
surpreende, se, no prefacio, Marx se coloca enfaticamente do lado do
ateismo: “A filosofia nio faz segredo disto. A confissao de Prometeus —
“numa palavra, odeio todo e qualquer deus” — é sua prépria confissao,
sua propria palavra contra todos os deuses celestiais e terrestres que nao
reconhecem a autoconsciéncia humana como a divindade suprema.”s8
Prometeus, o heréi das luzes e do esclarecimento, é apresentado como
santo e martir no calendario filoséfico, o que situa bem o atefsmo deste
jovem de vinte e trés anos. A critica a religido ¢, alids, o caracteristico
dos jovens hegelianos, tendo se aproximado do ateismo também Bruno
Bauer, Ludwig Feuerbach e Arnold Ruge. Na dissertacio de Marx,
Hegel ¢ criticado por suas ambigiiidades no concernente a existéncia de
um deus separado do homem.® Percebe-se, por fim, a preocupagio
com a possibilidade de um pensamento auténtico em nova base e apos
as grandes construcoes sistematicas, como a de Platio e de Aristoteles

8 Cf. Hegel, Phiinomenologie des Geistes, Leipzig, Meiner, 1921, p. 151ss.
8 K. Marx, Differenz der demokritischen und epikureischen
Naturphilosophie MEW Eb 1), p. 267.
8 K. Marx, Differenz der demokritischen und epikureischen
Naturphilosophie MEW Eb 1), p. 266.
¥ K. Marx, Differenz der demokritischen und epikureischen
Naturphilosophie MEW Eb 1), p. 371.
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na antigidade.”® Assim, como os estéicos, Epicuro e os céticos
ousaram pensar mesmo depois dos sistemas acabados destes grandes
tilésofos, trata-se agora de ousar pensar para 1a do sistema hegeliano,
sem cair no epigonato, o que constitui sem duvida um enorme desafio.
A oportunidade para uma critica mais sistematica a filosofia
especulativa de Hegel vai surgir com o fechamento do jornal Rhbeinische
Zeitung, no inicio de 1843, e a mudancga para Paris, onde Marx trabalhara
na redacdo da revista Deutsch-Franzisische Jabrbiicher. Trazendo ja alguma
experiéncia politica e fortemente influenciado pela antropologia
feuerbachiana, Marx ataca o sistema hegeliano precisamente por suas
implica¢oes politicas. Em sua Filosofia do Direito, Hegel fizera a defesa do
principio da monarquia constitucional, derivando a necessidade de um
monarca da prépria idéia do Estado como realizacio da liberdade. Ora,
Marx ja vem lutando contra a monarquia prussiana, sofrendo sua
perseguicio e defendendo a necessidade de coloci-la abaixo. Num
primeiro momento, em Da critica da filosofia do direito hegeliana, escrito em
meados de 1843, sua critica a concep¢io hegeliana do Estado parte do
principio da democracia, considerando a autodeterminagio de um povo
como a realiza¢do de sua liberdade. A monarquia constitucional ¢ vista
apenas como uma inconseqiiéncia da democracia.”? Nela, o povo, que
afinal o todo politico, aparece como uma parte subsumida
constituicio, ao lado do monarca. Na democtacia, a constituicio
apenas a autodetermina¢do do povo, o povo dando-se sua propria lei.
Hegel s6 pode derivar a monarquia de sua idéia da liberdade, porque faz
do Estado, como realizagdo da liberdade, o sujeito efetivo do processo
politico, fazendo os membros do povo aparecer como suas
encarnagdes. Inspirado na critica de Feuerbach a alienacio religiosa,
Marx denuncia a concep¢ido hegeliana do Estado como reflexdo
especulativa da alienagfo politica, na qual o povo vé o poder politico
como um estranho, exterior e acima dele mesmo, tal como o homem

O B/ O

% Cf. K. Marx, Differenz der demokritischen und epikureischen
Naturphilosophie MEW Eb 1), p. 267.
L Cf. K. Marx, Aus der Kritik der Hegelschen Rechtsphilosophie (MEW 1),

p. 230.
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religioso via em Deus uma entidade exterior: “Hegel parte do Estado e
faz do homem um Estado subjetivado; a democracia parte do homem e
faz do Estado um homem objetivado. Assim como a religidao nio faz o
homem, mas o homem faz a religido, da mesma forma a constituigio
ndo faz o povo, mas o povo faz a constitui¢ao.”? S6 porque o Estado é
tratado como um sujeito efetivo, e em Hegel como o verdadeiro sujeito,
pode existir um monarca que encarna a cabega deste sujeito, sendo
derivavel da propria idéia do Estado. Quando se considera o povo
como o verdadeiro sujeito do processo politico, entio o monarca pode
muito bem aparecer como um acidente dispensavel.

Em sua critica a filosofia politica de Hegel, Marx da o passo da
critica da religido feuerbachiana para a critica da politica, do direito e do
Estado politico. Sua defesa do principio democritico é ao mesmo
tempo uma critica da monarquia, defendida por Hegel, ¢ do Estado
politico em geral, compreendendo que “na verdadeira democracia o
Estado  politico  desaparece”? E  desapatece na medida em que na
democracia o povo ndo deixa valer nada por cima de sua prépria
vontade, deixando o Estado, tomado abstratamente e a revelia do povo,
de ser a instancia decisiva. O Estado ¢ absorvido de tal maneira pela
vontade popular que deixa de existir em sua forma tradicional, como
Estado politico e soberano: “Na democracia, a constitui¢do, a lei, o
proprio Estado sio apenas uma autodeterminacdo do povo e um
determinado conteddo do mesmo, na medida em que é constituigio
politica.”® A concepgdo idealista do Estado, da constituicio e do
direito faz valer uma instincia soberana por cima da soberania popular;
por isto a defesa do principio democratico implica também uma critica
da filosofia do direito, da idéia do Estado politico, do principio
constitucional: nada ha acima do povo. Seja como monarquia, seja

°2 K. Marx, Aus der Kritik der Hegelschen Rechtsphilosophie (MEW 1), p-
231.
% K. Marx, Aus der Kritik der Hegelschen Rechtsphilosophie (MEW 1), p-
232.
% K. Marx, Aus der Kritik der Hegelschen Rechtsphilosophie (MEW 1), p-
232.
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como republica, a defesa do Estado politico como esfera soberana
equivale, no ambito politico, a defesa da alienagio religiosa, pois ambas
sao formas do Estado politico e este s6 ¢ soberano quando o povo esta
politicamente alienado, quer dizer, quando o povo aceita uma esfera de
decisio acima de si mesmo. O principio determinante niao ¢é a
constitui¢do ou o Estado politico, mas o povo com suas diversificadas
relagbes sociais e produtivas, ou nas palavras de Marx: “o Estado
material nido ¢é politico.”®> Neste texto Da critica da filosofia do direito
begeliana, Marx aponta ji para a necessidade de uma critica a concepg¢io
hegeliana da sociedade civil e de sua relagdio com o Estado, em que se
mostraria set a sociedade civil a verdadeira instancia de determinacio, e
ndo o Estado, como pretende Hegel.% A oposi¢do entre o Estado e a
sociedade civil nio se resolve com uma nova forma de Estado, mas
com a soberania popular, quer dizer, com a retomada do Estado pela
sociedade civil.

Em analogia com a critica da religidlo de Feuerbach, Marx
concebe a possibilidade desta revolucdo radical como decorrente de
uma mudanca da consciéncia, sendo tarefa do revolucionario a reforma
da consciéncia, um despertar das consciéncias para o fato de que ¢ delas
que dimana toda determinagdo: “Todo o nosso objetivo ndo pode ser
outro sendo que as questoes religiosas e politicas sejam levadas a forma
autoconsciente e humana, como é também o caso na critica da religido
de Feuerbach. Nosso lema deve, pois, ser: reforma da consciéncia, ndo
através de dogmas, mas através da analise da consciéncia mistica e
confusa sobre si mesma, coloque-se ela de forma religiosa ou
politica.”®” Assim como no caso da critica a religido basta mostrar que
as representagles religiosas sdo projecdes da consciéncia humana, para
que o velho mundo divino desabe, assim também basta mostrar que a
representagdo politica do Estado é apenas a projecio de um povo que

% K. Marx, Aus der Kritik der Hegelschen Rechtsphilosophie (MEW 1), p-
233.

% Cf. K. Marx, Aus der Kritik der Hegelschen Rechtsphilosophie (MEW 1),
p- 284-286.

°7 Carta de Marx a Ruge, do més de setembro de 1843 (MEW I), p. 346.
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ndo tem consciéncia de si como a fonte deste poder, para que o povo se
reaproprie de sua determinagido politica, fazendo desaparecer o Estado
politico em sua forma tradicional. A contradicdo fundamental a ser
superada ¢, neste momento, a do Estado com a sociedade civil,
residindo a critica da consciéncia politica alienada na critica ao Estado
como uma instancia separada da soberania popular; uma vez superada
esta alienacdo da consciéncia politica popular, o povo estaria
reconciliado consigo mesmo e desperto para sua propria realidade.

A partir de Sobre a questio judaica, escrito em fins de 1843 e
publicado nos Deutsch-Frangisische Jabrbiicher em 1844, Marx passa a
identificar no ambito da propria sociedade civil a contradigdo
fundamental a ser superada. A sociedade civil serd considerada
doravante “a esfera do egoismo, do bellum omninm contra ommnes.”? Nio é
entre o Estado e a sociedade civil, mas no seio da sociedade civil que se
da a luta de todos contra todos, uma idéia familiar a0 pensamento
politico modetno desde Hobbes. Estudando as diversas formas de
Estado existentes em seu tempo, Marx se depara com o que considera,
agora, o Estado democritico, presente tendencialmente na Franga e
Inglaterra e realizado plenamente na América do Norte.” Este Estado
se caracteriza por deixar as diversas esferas da sociedade civil da forma
como sio, valendo-lhe cada homem como um soberano, independente
de seu estado atual, tal como fizera o cristianismo ao declarar todos
iguais perante Deus: “Crista a democracia politica ¢ na medida em que
nela o homem, ndo apenas um homem, mas cada homem, vale como
um ser soberano, supremo, mas o homem em sua forma inculta, nio-
social, o homem em sua existéncia casual, 0 homem como anda e se
encontra, o homem como ¢ dado, corrompido por toda a organizacio
de nossa sociedade, perdido de si mesmo, alienado, submetido ao
dominio de relagdes e elementos desumanos, em suma, o homem que
nido ¢ ainda um ser genérico efesivo.”1% Assim fazendo, o Estado
democratico perpetua a miséria efetiva e a alienagio do homem de sua

% K. Marx, Zur Judenfrage (MEW 1), p- 356.
% Cf. K. Marx, Zur Judenfrage (MEW 1), p. 351-352.
190 K Marx, Zur Judenfrage (MEW 1), p. 360.
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prépria natureza. A emancipagdo politica como resolu¢io das
contradicbes revela-se assim uma falsa expectativa, fazendo-se
necessario compreender melhor o antagonismo vigente no ambito da
sociedade civil.

Assim como nao ¢é correto falar sem mais de uma fase
democratica no desenvolvimento do jovem Marx, também setia
impréprio entender sua critica a0 comunismo como indicativo de uma
posicdo anticomunista no periodo anterior a 1844. A democracia que
Marx defende em 1843 é concebida como a autodeterminacio do povo,
sendo possivel que o préprio Estado fosse colocado em questio por
esta autodeterminacdo. Assim sendo, a posicdo democratica do jovem
Marx pouco ou nada tem ainda em comum com a democracia em um
sentido liberal, estatal e representativo; uma tal democracia seria
perfeitamente concebivel na forma do comunismo. Por outro lado,
Marx comega sua trajetéria como critico do comunismo do seu tempo.
Na Rbeinische Zeitung, anunciava em outubro de 1842 que seu jornal
“submetera estas idéias [comunistas] a uma ctitica sistematica.”’?! No
inicio dos anos 40, as idéias comunistas estavam apenas comegando a se
desenvolver, apresentando em geral os vicios do idealismo e do
utopismo. Marx acredita ser necessario submeter este comunismo de
idéias e utépico a uma critica sistematica; isto ndo significa, no entanto,
que passe para uma posi¢do inteiramente nova ao assumir o comunismo
como seu proprio programa, a partir de fins de 1843. O comunismo
que Marx vai descobrir em Paris e ao qual se mantera fiel pelo resto da
vida é o comunismo revolucionario dos operarios e trabalhadores, e ndo
o comunismo utépico e reformista dos intelectuais e pequeno-
burgueses, que conhecera anteriormente. A nova posi¢io, francamente
favoravel a0 movimento comunista operario, é assumida pela primeira
vez em “Para a critica da filosofia do direito hegeliana. Introducio”,
escrito em fins de 1843 ¢ inicio de 1844, e publicado nos Deutsch-
Frangisische Jabrbiicher em fevereiro de 1844. Aqui, o proletariado ¢é
identificado como a classe que ndo vé seus interesses sendo atendidos

" K. Marx, “Der Kommunismus und die Augsburger “Allgemeiner

Zeitung”” (MEW 1), p.108.
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dentro da sociedade civil-burguesa existente, predispondo-se, portanto,
a uma transformacio radical e a uma superacdo da propria sociedade
civil tal como ela se apresenta. Onde encontrar o agente interessado na
emancipac¢io radical da sociedade, pergunta-se Marx, e responde: “na
formacio de uma classe com amarras radicais, uma classe da sociedade
civil que ja ndo é uma classe da sociedade civil, um estamento que ¢é a
dissolucdo de todos os estamentos [...] uma esfera que ¢, em suma, a
perda total do homem, portanto sé pode se apropriar de si mesma
através da total reapropriacio do homem. Esta dissolucio da sociedade
como um estamento particular é o proletariade”'? Tendo uma vez
compreendido que a sociedade civil é o lugar da luta do homem contra
o homem, da alienacio do homem de sua natureza genérica, da total
desumanizacdo da maior parte da populacio, Marx passa a defender
uma revolucdo radical da prépria sociedade e vé no proletariado o
agente desta revolugdo. A transformacio social que devera decorrer
desta revolu¢io levard a uma reapropriacio do homem pelo préprio
homem; ou seja, a revolugdo proletiria é concebida ainda em termos
filoséficos, feuerbachianos mesmo, cabendo ao proletariado, mais do
que a simples derrubada de uma classe antagonica, a realizacio da
verdadeira esséncia humana, j4 hd muito concebida em idéia pela
filosofia. Assim, proletariado e filosofia terdo agora de estabelecer uma
curiosa alianca, em que a emancipacio do homem se dard pela
cooperagao dos dois: “A cabega desta emancipagao € a filosofia, seu coracio
¢ o proletariads. A filosofia ndo se pode realizar sem a sublevacdo do
proletariado, o proletariado ndo se pode sublevar sem a realizagio da
filosofia.”103 A tese da realizacdo da filosofia pela praxis revolucionaria
marcard Marx no perfodo que antecede a revolucio de 1848; ela permite
manter o que se considera a grande realizagdo do idealismo alemio e de
sua critica materialista, a compreensdo do homem como autor de suas

122 K. Marx, “Zur Kritik der Hegelschen Rechtsphilosophie. Einleitung.”
(MEW 1), p. 390.
1% K. Marx, “Zur Kritik der Hegelschen Rechtsphilosophie. Einleitung.”
(MEW 1), p. 391.
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representagdes e como ser genérico a se realizar enquanto género
humano.

A filosofia que o proletariado é chamado a realizar ¢
obviamente a filosofia que resultou da critica pés-hegeliana ao idealismo
de Hegel. O propésito de Marx, no inicio de 1844, era passar para uma
critica do direito e da politica, considerando concluida a fase da critica a
religido: “Para a Alemanha, a ¢ritica da religido chegou no essencial a seu
fim ¢ a critica da religido é o pressuposto de toda critica. [..] O
fundamento da critica irreligiosa é: o homem faz a religido, a religido nio
faz o homem.”'® Enquanto a filosofia estiver contaminada com
representagdes religiosas, ela nio diz respeito a verdadeira esséncia do
homem e n3o pode servir de referéncia para a realizagdo do homem.
Por isto, a critica radical a religido é pressuposta no estabelecimento da
verdadeira relacdo entre a filosofia ¢ 0 homem; esta critica foi levada a
cabo por Strauss, Bauer e Feuerbach, nido sendo correto considerar
Marx mais um critico da religido, uma vez que ele ndo se ocupou em
nenhum texto de critica religiosa, e isso por considerar esta critica
definitivamente realizada pelos que o antecederam. Mesmo a famosa
expressio “opio do povo” deve ser entendida no contexto, sendo a
constatagdo de que a religido é um paliativo popular o resultado final da
critica religiosa anterior: “A miséria religiosa é a um sé tempo a expressao
da miséria real e o protesto contra a miséria real. A religido é o suspiro da
criatura aflita, o animo de um mundo desalmado, tal como ela é o
espirito de um mundo sem espirito. Ela é o dpio do povo.”1%5 A
identifica¢io da religido como o épio do povo ¢é o resultado da critica a
religido dos jovens hegelianos; o que Marx se propde fazer ¢ identificar
as causas da miséria real que leva o povo a sentir necessidade deste
6pio. Uma vez concluida a critica das representagdes religiosas, coloca-
se a necessidade de uma nova critica, a critica da miséria real: “A critica
do céu transforma-se, assim, em critica da terra, a ¢itica da religiao, em

14 K. Marx, “Zur Kritik der Hegelschen Rechtsphilosophie. Einleitung.”
(MEW 1), p. 378.
195 K. Marx, “Zur Kritik der Hegelschen Rechtsphilosophie. Einleitung.”

(MEW I), p. 378.
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critica do direito, a critica da teologia, em critica da politica.”’1% De fato, Marx
nunca chegou a empreender sistematicamente esta critica do direito e
do Estado, ficando seu andncio um programa nio executado; as razoes
para isso encontram-se nas conclusdes a que é levado em seu rapido
desenvolvimento ao longo de 1844, que o leva da critica da politica e do
direito a critica da economia politica, em que se decide em ultima
instancia a compreensdo da miséria real.

II1

Em “Para a critica da filosofia do direito hegeliana.
Introdugdo”, Marx anunciara uma critica do direito e da politica na
forma de uma critica da filosofia do direito de Hegel. No prefacio aos
Manuscritos econdmico-filosdficos de 1844, ele explica por que ndo chegou a
concluir tal critica: a mistura da critica a filosofia especulativa com a
critica de diversas matérias, como direito, politica e economia politica,
teria resultado em algo ininteligivel.!” No lugar desta mistura, Marx
pretendia agora trabalhar separadamente as diversas matérias,
procedendo a critica da apropriacdo especulativa deste material s6 no
fim. O material que chegou até nés ocupa-se basicamente de economia
politica, do programa politico dos comunistas e, por fim, da critica a
filosofia especulativa de Hegel.

A critica a economia politica formulada nos Manuscritos de 1844
parte das categorias da prépria economia para chegar a um resultado
critico: tal como funciona o mercado capitalista, chega-se a conclusio
de “que o trabalhador degenera em mercadoria e na mais miseravel das
mercadorias, que a miséria do trabalhador esta em proporgiao inversa ao
poder e a grandeza de sua produc¢do”.!® Ou seja, uma andlise da

1% K. Marx, “Zur Kritik der Hegelschen Rechtsphilosophie. Einleitung.”
(MEW I), p. 379.

07 Cf. K. Marx, Okonomisch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre
1844 (MEW Eb 1), p. 467.

108 K. Marx, Okonomisch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844
(MEW Eb 1), p. 510.
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realidade econémica do homem moderno mostra que o mundo
moderno ndo caminha para a realizacio da igualdade, da justica e¢ da
liberdade de todos. Se a economia politica desconhece, em suas analises
da realidade econémica, a dimensio da miséria que essa traz em seu
bojo, entdo é preciso de saida uma critica da economia politica. Uma
leitura critica da realidade econémica mostra que, na sociedade
moderna, o trabalho nio s6 produz mercadorias, mas também reduz o
trabalhador a uma mercadoria, condenado a vender sua forca de
trabalho para garantit sua subsisténcia. A critica das relagGes de
producdo alimenta-se, nos Manuscritos de 1844, de categorias
feuerbachianas: tendo vendido sua forca de trabalho como uma
mercadoria qualquer, o trabalhador ja ndo produz para si mesmo, mas
para um outro; o produto de seu trabalho parecer-lhe-d estranho,
constituirda um mundo a parte, 0 mundo das mercadorias, tal como na
religidlo o mundo divino constitui um mundo distinto do humano. As
categorias antropolégicas de Feuerbach sio concretizadas no contexto
da producio material: “O objeto que o trabalho produz, seu produto,
aparece-lhe como um ser estranbo, como uma forga independente do
producente.”1% O produto do trabalho ¢ sempre o trabalho objetivado,
portanto objetivagao do trabalho humano. Mas na produgido moderna
esta objetivacdo escapa do controle do trabalhador, que passa a nio se
reconhecer no objeto de seu trabalho, interessando-se, por fim, apenas
ainda pelo salario equivalente a seu valor de mercadoria, capaz de
garantir sua subsisténcia. O objeto de seu trabalho lhe é subtraido,
passando a constituir um poderoso mundo independente, que parece
poder controld-lo por inteiro. O trabalho sé se realiza objetivando-se,
mas “esta realizacdo aparece na situacdo da economia politica como
desrealizagao do trabalhador, a objetivagdo como perda e serviddo do objeto, a
apropriacdo como alienacdo, como exteriorizacdo.” 10 Nesta situagdo, as
relagdes essenciais na esfera da producdo aparecem invertidas: o que

19 K. Marx, Okonomisch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844
(MEW Eb I), p. 511.
10 K. Marx, Okonomisch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844

(MEW Eb 1), p. 512.
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produz ja nio reconhece o objeto produzido como seu produto, como
sua objetivag¢do; o produto aparece como uma esséncia estranha, capaz
de constituir um mundo fora do controle do produtor; por fim, quanto
mais o trabalhador produz, quanto mais se objetiva, tanto mais ele se
torna dependente do mundo de seus produtos, tanto maior sua miséria,
tanto mais impotente ele mesmo se torna. Tudo isto acontece, porque o
trabalhador se relaciona com o produto de seu trabalho como um
objeto estranho, consistindo a verdadeira revolu¢io na superagio desta
alienacdo. Até aqui tem-se mais uma versio do comunismo, como
outras versOes que estavam surgindo na época.

Mas ja em 1844 Marx concretiza sua concepgio do
comunismo.'"" A superacio da alienagdo fundamental na esfera da
producio nio se dara com uma simples tomada de consciéncia, porque,

"1 A concepcdo de comunismo apresentada nos Manuscritos de 1844
mostra forte influéncia de Moses Hess, que fora o primeiro a chegar do
hegelianismo de esquerda a uma posi¢do comunista, jd no inicio dos anos
40, tendo forte influéncia entre os jovens hegelianos. Uma descri¢cdo deste
contexto de formagdo das idéias socialistas e comunistas entre os jovens
hegelianos encontra-se em A. Cornu, Karl Marx und die Entstehung des
modernen Denkens, p. 84ss. Cornu foi um dos primeiros a situar a
importancia de Moses Hess neste contexto, ao publicar ja em 1934 seu
estudo Moses Hess et la gauche hégelienne. Inspirado em Feuerbach e,
sobretudo, na literatura socialista e comunista da Inglaterra e da Franga do
inicio dos anos 40, Hess defendia algumas posi¢des chaves para o jovem
Marx: 1. a alienacdo tem um cardter muito mais social do que religioso,
tendo como causa a propriedade privada e a decorrente sede de lucro; 2. a
propriedade privada leva ao egoismo generalizado, que separa os individuos
e os faz competir uns contra os outros; 3. a concorréncia decorrente da
propriedade privada leva a exploragdo do homem pelo homem, sendo o
pobre obrigado a vender seu trabalho; 4. o trabalho vendido cria as riquezas
que se colocam como um poder estranho, culminando no reino universal do
dinheiro, o novo deus do mundo capitalista; 5. a superag@o desta alienacdo
se dard com o fim da propriedade privada e do Estado que a defende; 6. a
velha ordem serd substituida pelo comunismo, no qual serdo realizadas a
liberdade e a igualdade entre os homens.
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ao alienar o produto de seu trabalho, o trabalhador constitui uma esfera
do poder exterior a sua consciéncia e dominada por outro homem: “O
ser estranho, a que pertence o trabalho e o produto do trabalho, a cujo
servico estd o trabalho e para cujo gozo se dd o produto do trabalho, s6
pode ser o proprio homem.”112 Assim, ao se relacionar com o objeto de
seu trabalho como um estranho, o trabalhador na verdade cria o poder
daquele que ndo trabalha, poder de se apropriar do trabalho e do
produto do trabalho. As relagdes estabelecidas pelo trabalho alienado
criam, portanto, um poder efetivo externo ao trabalhador, o poder do
capitalista: “A relacdo do trabalhador com o trabalho cria a relagio do
capitalista com o mesmo, ou como se queira chamar o senhor do
trabalho. A propriedade privada é, portanto, o produto, o resultado, a
conseqiiéncia necessaria do trabalho exzeriorizads, da relagio exterior do
trabalhador com a natureza e consigo mesmo.”'3 Concretamente,
entdo, a superacdo da alienacdo fundamental do homem na esfera da
producio passa pela extingio da propriedade privada, compreendida
aqui como a perpetuagdo do trabalho alienado. S6 emancipando a
sociedade da propriedade privada, e ndo estendendo a mesma, como
pretendiam alguns dos primeiros socialistas, s6 acabando com a
propriedade privada, supera-se a alienagio do homem. Alids, esta
emancipacdo diz respeito a toda a humanidade, mesmo que ela se dé na
forma politica de uma emancipacio dos trabalhadores, pois a
emancipa¢do do homem em geral estd contida nesta dltima, e isso
“porque toda a serviddio humana estd envolvida na relacio do
trabalhador com a produgio e todas as relagdes de serviddao sio apenas
modifica¢gdes e conseqliéncias desta relagao.”!14

A propriedade privada impede que o homem se relacione com
sua natureza como a de um ser genérico, impedindo assim que cle se

12 K. Marx, Okonomisch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844
(MEW Eb ), p. 518.
113 K. Marx, Okonomisch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844
(MEW Eb I), p. 520.
14 K. Marx, Okonomisch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844

(MEW Eb 1), p. 521.
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realize plenamente a partit de si e¢ sé voltado para si. Entre o
producente e o produto como sua objetivac¢io coloca-se a propriedade
privada, impedindo que o homem se aproprie de sua esséncia genérica.
Nesta medida, a propriedade privada é a negacdo da natureza genérica
do ser humano, condenando-o a definhar em suas particularizagdes. O
comunismo defendido pelos Manuscritos de 15844 é a negacdo desta
negacdo implicada pela propriedade privada, portanto negagido da
propriedade privada, mas ao mesmo tempo surge “como superagio
positiva da propriedade privada enquanto auto-alienacio humana e, pot isto,
como efetiva apropriagao da esséncia humana pelo e para o homem”.115 O
comunismo nao pode ser uma mera negacio formal da propriedade; ao
mesmo tempo em que ele nega o mecanismo perpetuador da alienagio,
possibilita também a apropriacio pelo homem da esséncia do homem,
do carater genérico do homem, com a finalidade de realizar o préprio
homem. O verdadeiro comunismo compreende e realiza a finalidade
implicita no movimento da histéria, que passa da objetivacio para a
alienacdo, quer dizer, exteriorizacio e perda no mundo dos produtos,
momento em que a propriedade privada se desenvolve, desenvolvendo
também ao maximo a particularizacio do mundo objetivado,
retornando, por fim, a objetivacdo que se compreende a si mesma como
necessaria. Aqui, por conseguinte, Marx entrevé um movimento
teleolégico-escatologico na histéria, que culminaria no comunismo:
“Todo o movimento da histéria ¢, portanto, o movimento concebido e
sabido de seu vir-a-ser, seja como seu ato de criacdo ¢fetivo — o ato de
nascimento de sua existéncia empirica — seja para sua consciéncia
pensante”.!'6  Este comunismo ¢é concebido em categorias
feuerbachianas, implicando um movimento de exteriorizagio e de
reapropriagdo da esséncia humana. O fim da histéria culmina num
género humano consciente de si como a fonte de todo o devir histérico
e senhor do processo de sua objetivagio. Além disto, Marx deve a

'S K. Marx, Okonomisch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844
(MEW Eb I), p. 536.
16 K. Marx, Okonomisch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844
(MEW Eb I), p. 536.
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Feuerbach a primeira concretizagdo deste processo, na medida em que
ja ndo se trata de um processo no nivel da consciéncia, mas de um
processo que envolve toda a natureza humana, quer dizer, envolve o
homem como ser natural. O naturalismo feuerbachiano serve para
precisar a concep¢io de comunismo: “Este comunismo é como
completo naturalismo = humanismo, como completo humanismo =
naturalismo, ele é a werdadeira dissolugio da oposigio do homem a
natureza ¢ ao homem, a verdadeira dissolucio do conflito entre
existéncia e esséncia, entre objetivagdo e auto-afirmacio, entre
necessidade e liberdade, entre individuo e género. Ele é o segredo
resolvido da histéria e se conhece como tal solucio.”!'7 O movimento
da histéria leva, portanto, a um comunismo em que o homem ¢ a
perfeicio da natureza e a natureza, perfeicio do homem, em que as
oposicoes caracteristicas do mundo do homem alienado de si mesmo
sdo resolvidas, ja ndo existindo o conflito do homem com a natureza,
do individuo com o género humano, etc.

Feuerbach ¢ tido como o tunico pds-hegeliano a ter feito
progresso no sentido da superacio da filosofia hegeliana, e isso em trés
momentos: 1. a0 mostrar que a filosofia especulativa nada mais ¢ do
que a religido reduzida a pensamento, repetindo num nivel mais
abstrato a aliena¢do da esséncia humana caracteristica da religido; 2. ao
fundar sua nova filosofia no principio da relagdo do homem com o
homem, substituindo o idealismo pelo materialismo; 3. ao contrapor ao
movimento dialético idealista de Hegel a positividade de uma realidade
humana e material, fundada em si mesma e fundante dos demais
processos.!'® O grande feito de Feuerbach teria sido, por conseguinte, o
deslocamento do ponto de partida da analise, deixando de se mover na
esfera do proprio pensamento para partir da positividade do sensivel e
material. Mas ao contrapor diretamente a sensibilidade ao todo da
especulaciao hegeliana, Feuerbach interpreta mal o movimento dialético

"7 K. Marx, Okonomisch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844
(MEW Eb I), p. 536.
18 Cf. K. Marx, Okonomisch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre

1844 (MEW Eb I), p. 569-570.
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animador da sistematica de Hegel, considerando que esse parte da
fixagdo abstrata da esséncia em um ente infinito e estranho, quer dizer,
da religido e da teologia, negando em seguida esta fixagdo com a
posicdo do finito, real e sensivel (momento da filosofia e da negagio da
religido), para finalmente superar este positivo, restaurando o infinito, a
religido e a teologia. A critica de Feuerbach a Hegel ndo supera ainda o
nfvel da critica a religido e as representagOes religiosas importadas pela
filosofia, movendo-se no nivel da critica interna 2 filosofia: “Feuerbach
compreende, portanto, a negagio da negagio apenas como contradi¢io
da filosofia consigo mesma, como a filosofia que afirma a teologia
(transcendéncia, etc.), apds té-la negado, afirmando-a, por conseguinte,
em oposicdo a si mesma.”!'? Para Feuerbach, o passo decisivo é o da
negacdo da representacdo religiosa da esséncia humana, com a
conseqiiente afirma¢do da consciéncia critico-filoséfica desta esséncia.
Ao negar esta negagio, Hegel estaria apenas restaurando a religido em
forma filoséfica. Ora, para Matx, o novo ponto de partida material e
sensivel é concretizado desde 1843-44 em sua dimensao politica, social
e econémica, constatando-se a necessidade de superar ou de negar um
estado de miséria real nesta esfera. J4 ndo compreendendo a
necessidade de uma negagio no ambito do mundo sensivel, Feuerbach
ndo consegue dar o passo que leva da afirma¢do do homem sensivel e
da negacio de sua alienacdo religiosa para a negacdo do homem
alienado no proprio mundo sensivel, o que, alids, manifesta-se
claramente em suas posi¢Ges politicas. Em sua concepgio da sociedade,
um humanismo de cunho préprio, os conflitos de interesse inerentes a
dindmica social sdo reduzidos a contraposicio de posicdes egoistas e
altruistas, suficientemente vagas para redundarem numa exortacio de
tipo moral e sentimental a que se criasse uma situa¢iao social em que
prevalecesse o amor ao proximo. O comunismo, pelo contrario, parte
da necessidade de negar a propriedade privada, identificada como a
negacdo da verdadeira esséncia humana no seio do mundo material e
sensivel; ou seja, o comunismo defendido por Marx diferencia mesmo

19 K. Marx, Okonomisch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844
(MEW Eb I), p. 570.
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la onde Feuetbach nio conhece mais diferencas e constata uma
alienacdo no préprio mundo em que, segundo Feuerbach, o homem se
teria encontrado a si mesmo. A critica de Feuerbach a negacio da
negacio de Hegel peca por miopia tedrica, deixando escapar o que ha
de interessante na concepgiao de Hegel, algo que Marx se propde a
resgatar.

A dialética hegeliana da negacdo da negacio ¢é interpretada nos
Manuscritos de 1844 como uma expressio abstrata e especulativa do
movimento da histéria: “Mas na medida em que Hegel compreendeu a
negacdo da negacio, segundo a relagdo positiva nela presente, como o
realmente e unico positivo, segundo a relacio negativa nela presente,
como o unico e verdadeiro ato e auto-atuacdo de todo ser, ele apenas
encontrou a expressio abstrata, ligica, especulativa para o movimento da
historia, a qual ainda ndo ¢é histéria rea/ do homem como um sujeito
pressuposto, mas apenas afo de criacao, histdria do surgimento do
homem.”20 Hegel teria, assim, pensado o que Feuerbach nio logra
pensar, o movimento histérico ou a natureza humana como algo que se
faz na histéria. O que falta a0 materialismo feuerbachiano ¢ a dimensio
histérica; esta ¢ pensada pela dialética hegeliana, s6 que de forma
idealista. Entdo, mesmo que em Hegel nio seja compreendida a histéria
real do homem, pelo menos encontra-se nele a perspectiva do
pensamento histérico, o que justifica uma leitura mais detalhada.

Inicialmente, Marx considera a Fenomenologia do Espirito “como o
lugar de nascimento da filosofia hegeliana”,'?! vendo nela o
desenvolvimento mais concreto do pensamento de Hegel, enquanto na
Enciclopédia e na Ciéncia da 1dgica esse tenderia cada vez mais a abstrago.
A Fenomenologia do Espirito teria desenvolvido trés momentos
fundamentais a ser preservados: “A grandeza da Fenomenologia hegeliana
e de seu resultado final — a dialética da negatividade como o principio
animador e criador — consiste, pois, primeiro, em Hegel conceber a

120 K. Marx, Okonomisch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844
(MEW Eb I), p. 570.
2L K. Marx, Okonomisch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844

(MEW Eb ), p. 572.
80



autoconcep¢io do homem como um processo, a objetivagio como uma
contraposicio, como exteriorizagio e como superagdo desta
exterioriza¢do; [depois] em compreender ele, portanto, a esséncia do
trabalbo e conceber o homem objetivo, verdadeiro, porque homem real,
como resultado de seu priprio trabalho.”'?2 Hegel teria, pois,
compreendido: primeiro, que o homem ndo ¢ algo acabado, mas um ser
que se torna o que ¢, objetivando-se, exteriorizando-se e retornando a si
desde sua exterioriza¢do, portanto um homem em processo; segundo,
que o processo do devir humano nio se dd s6 na representacio do
intelecto, mas que ele passa pelo trabalho, através do qual o homem fez
e faz de si o que é em cada momento da histéria. Marx estd, assim,
fazendo uma primeira apropria¢gdo produtiva da dialética do senhor e
do servo na Fenomenologia do Espirito, segundo a qual o devir histérico
ndo se da sem antagonismo, sem alienagdo e, concretamente, sem O
trabalho do servo, que constrdi as bases do mundo do futuro. Em
terceiro lugar, Hegel teria compreendido na Fenomenologia que o homem
ndo se torna isoladamente o que ele é e pode ser, mas que o faz em suas
relagdes com os outros, efetivando-se como género humano: “A relagio
real ¢ ativa do homem consigo mesmo enquanto ser genérico ou a
atuacdo de si mesmo como um ser genérico efetivo, quer dizer, como
ser humano, s6 é possivel por ele trabalhar efetivamente todas as suas
Jforcas genéricas — o que, por sua vez, sé ¢é possivel através da totalidade
dos homens, apenas como resultado da histéria”.!?> Marx aprecia em
Hegel precisamente a negatividade conferida a cada um dos momentos
desenvolvidos: do conflito nasce a necessidade do trabalho, no trabalho
o homem se objetiva, exterioriza-se, aliena-se, perde-se como ser
genérico que é, mas a0 mesmo tempo desenvolve suas forgas genéricas,
bastando uma nova negacio para se chegar a posicao final do homem
como ser genérico.

122 K. Marx, Okonomisch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844
(MEW Eb I), p. 574.
123 K. Marx, Okonomisch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844
(MEW Eb I), p. 574.
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Por passar em revista os diversos momentos da alienacio, a
Fenomenologia do Espirito se apresenta quase como uma enciclopédia da
critica possivel; dela diz Marx: “na medida em que retém a alienagio do
homem — mesmo que o homem sé apareca na figura do espirito —
encontram-se latentes nela #dos os elementos da critica e muitas vezes ja
preparados e trabalhades em uma forma que supera de longe o ponto de
vista hegeliano. A “consciéncia infeliz”, a “consciéncia honesta”, a luta
da “consciéncia nobre e da consciéncia vil” etc. etc., estes capitulos
patticulares contém os elementos criticos de esferas inteiras, como a
religido, o Estado, a vida burguesa, etc. — mas ainda numa forma
estranha.”124 A leitura que Marx faz de Hegel respeita muito mais seu
potencial critico do que a leitura de outros hegelianos da época, o que
ndo impede que ele se afaste do mesmo em pontos decisivos.

E sdo dois os pontos que o Marx de 1844 critica em Hegel,
ambos ja desenvolvidos na propria Fenomenologia do Espirito. Um diz
respeito a concepg¢do hegeliana do processo de alienagio: “Toda a
histdria da exteriorigagao e todo o reforno da exteriorizacio nada mais ¢é
[para Hegel| do que a histdria da produgio do pensamento abstrato, isto é,
absoluto, do pensamento logico especulativo.”'?> Da forma mais clara
pode-se ver isso no capitulo final da Fenomenologia, em que Hegel faz
culminar o desenvolvimento do espirito no saber absoluto. Hegel s6
pode considerar superados todos aqueles momentos de alienagdo
efetiva, porque para ele nio se trata de eliminar estes momentos, mas de
conduzir a consciéncia a identidade consigo mesma: “Ndo que a
esséncia humana se objetiva desumanamente, em oposi¢ao a si mesma, mas
que ela se objetiva em distingdo de e em oposicao ao pensamento abstrato,
vale como a esséncia posta e a ser superada da alienagdo.”120
Concebendo o processo de alienagido como um processo da

124 K. Marx, Okonomisch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844
(MEW Eb ), p. 575.
125 K. Marx, Okonomisch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844
(MEW Eb I), p. 572.
126 K. Marx, Okonomisch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844

(MEW Eb ), p. 572.
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consciéncia, Hegel pode concluir com a absoluta superacio de toda
alienacdo, no momento em que sua filosofia chega a compreensio de
todo o processo. O segundo ponto criticado por Marx decorre desta
absolutizacio da esfera do pensamento: a superagido da alienagdo no
mundo objetivo, a apropriacdo da realidade do mundo sensivel ndo se
da sendo como uma apropriagdo espiritual. Ndo se da uma apropriagdo
real das esferas do mundo objetivo, porque Hegel concebe o processo
todo como espiritual: “esta apropriagio ou a compreensdo deste
processo aparece, pois, em Hegel de tal modo que a sensibilidade, religiao,
poder estatal, etc., sdo seres espirituais — pois s6 o espirito é a verdadeira
esséncia do homem e a verdadeira forma do espirito é o espirito
pensante, o espirito 16gico e especulativo.”?” Em vez de avancar na
direcdo da superagio real das alienagSes efetivas, que s6 pode se dar no
mundo real e objetivo, Hegel realiza uma superacio no pensamento,
contentando-se com uma reapropriacio da realidade pela consciéncia:
“Toda a reaproptiacdo da esséncia objetiva alienada aparece, portanto,
como incorpora¢do na autoconsciéncia; o homem que se apodera de
sua esséncia é apenas a autoconsciéncia que se apodera da esséncia
objetiva.”128 Assim sendo, a Fenomenologia do Espirito é a0 mesmo tempo
uma enciclopédia da critica, merecendo ser estudada em detalhe, e uma
iluséria superacio dos momentos de alienagdo constatados num
abstrato e idealizado saber absoluto, em que culmina a obra.

A tendéncia dos idedlogos alemies a se contentarem com uma
superacio da alienacdo apenas na consciéncia ¢é criticada também em 4
Sagrada Familia on critica da critica critica, de 1844-1845, obra polémica em
que Marx e Engels submetem a uma andlise critica o pensamento critico
subjetivista dos irmdos Bauer. Bruno Bauer defende a posicio da
autoconsciéncia critica, a partir da qual seria movida toda a critica
religiosa e politica. Marx e Engels criticam esta posi¢do, apontando para
sua Insuficiéncia e para a necessidade de compreender e criticar

127 K. Marx, Okonomisch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844
(MEW Eb I), p. 573.
128 K. Marx, Okonomisch-philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844
(MEW Eb I), p. 576.
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efetivamente as relacGes objetivas, determinantes inclusive da posicdo
do sujeito critico. Através da critica a Bauer, Marx e Engels procuram
identificar uma deficiéncia fundamental do pensamento hegeliano em
geral, sua tendéncia a se refugiar na esfera do pensamento e a se
acomodar com relacio as relagdes vigentes no mundo objetivo. Sendo
necessaria a transformacdo radical da sociedade, torna-se inevitavel
romper definitivamente com qualquer tendéncia idealista a reconciliar o
irreconciliavel, a tentar superar a alienacdo sem uma transformacio da
realidade em que se geram todas as alienacoes. As diversas posi¢Ges
ideoldgicas derivadas do pensamento hegeliano pecam todas por sua
insuficiente compreensio das relagdes reais em que se gera a alienagdo
do homem e por suas ilusdes no concernente a possibilidade de superar
esta alienacdo sem mexer no substrato social da realidade.

v

O trabalho de revisio critica dos ide6logos alemies ¢ levado
adiante em A Ideologia Alema. Critica da novissima filosofia alemi em sens
representantes Fenerbach, B. Bauer e Stirner, ¢ do socialismo alemao em sens
diversos profétas, escrita por Marx e Engels entre 1845 e 1846. Em tom
fortemente polémico, esta obra pGe a mostra a insuficiéncia das
posicoes de Feuerbach, de Bruno Bauer e, sobretudo, de Max Stirner,
além de ridicularizar alguns representantes do socialismo alemio, rivais
da posi¢io comunista de Marx e Engels. Feuerbach merece a simpatia
dos autores por ter tido a coragem de propor a vida material do homem
como ponto de partida da reflexdo filoséfica, mas ¢ criticado pela
insuficiéncia de seu materialismo, que nio compreende o homem como
ser pratico e, muito menos, como ser histérico. Bruno Bauer volta a ser
atacado em sua posicdo de critico subjetivista. A critica ao egofsmo e
anarquismo de Max Stirner ocupa dois ter¢os da obra, passando em
revista a argumentacio de O #nico ¢ sua propriedade.)?

122 A polémica de Marx e Engels contra os ideGlogos alemies ¢ tratada aqui
nos respectivos capitulos dedicados aos autores, como um momento de sua

recepgdo critica (queira ver).
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Mas A ldeologia Alema é importante no desenvolvimento do
jovem Marx ndo tanto pela polémica levantada contra os demais jovens
hegelianos de esquerda quanto pela posicdo alcancada naqueles
momentos em que efetivamente se argumenta, uma posi¢do que mais
tarde se imporia como a do materialismo histérico.

Os herdeiros de Hegel sdo criticados como idedlogos, sendo
que a ideologia, no sentido de Marx, “considera o mundo como
dominado por idéias, as idéias e conceitos como principios
determinantes, pensamentos determinados como o mistério do mundo
material acessivel aos filésofos”.130 Os idedlogos alemies partem todos
da idéia de que os homens sdo determinados por representagdes e
conceitos, determinando o resto a partir destas representagdes da
consciéncia. Neste sentido, os jovens hegelianos ndo superaram os
hegelianos mais antigos, movendo-se ainda na mesma esfera da crenca
nas idéias como fator determinante da realidade: “Os velhos hegelianos
tinham tudo compreendids, desde que o tivessem reduzido a uma
categoria l6gica hegeliana. Os jovens hegelianos ¢riticam tudo, na medida
em que lhe atribuem representagoes religiosas ou o esclarecem como
teologico. Os jovens hegelianos concordam com os velhos hegelianos
na crenca no dominio da religido, do conceito, do universal no mundo
constituido. S6 que uns combatem a dominacio como usurpagio,
enquanto os outros a festejam como legitima.”!3! Apologistas ou
criticos, os idedlogos compartilham a ilusio de que representagdes,
conceitos ou pensamentos sio as correntes reais que aprisionam os
homens. Dai nasce, para o ctitico, a equivocada expectativa de que ¢é
possivel libertar o homem a partit de uma transformacio da
consciéncia, simplesmente reinterpretando o mundo. O resultado desta
ilusdo do idedlogo, mesmo do critico, é a conservagdo do estado de
coisas vigente no mundo real, uma vez que as relacdes efetivas e
determinantes do homem no mundo n3o sio alteradas com uma
simples reinterpretagio do mundo no ambito da consciéncia. Na
verdade, o idedlogo nunca se coloca a questio da relagio das

30K Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 14.
BLK. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 19.

85



representagdes da consciéncia com o mundo real, nio determinando
sua prépria posicio dentro deste mundo. Assim, suas construcdes
tendem a ignorar as relagdes reais que determinam o homem e o
proprio idedlogo.

O sistema acabado destas rela¢Ges ideolégicas Marx encontra
na filosofia hegeliana, que sistematicamente reduz o objeto natural e
material a relagdes espirituais, acabando por se fechar no ambito da
consciéncia e de seu autoconhecimento. Esta historia das relacoes
espirituais separada da histéria das condi¢cGes materiais da existéncia
humana, tal como Hegel a apresenta em sua filosofia da historia, s6 é
possivel abstraindo-se de tudo o que ndo diz respeito a consciéncia: “se
deixamos, portanto, de lado os individuos e as situa¢ées do mundo
subjacentes ao pensamento, pode-se dizer, p. ex., que durante o tempo
em que dominou a aristocracia eram dominantes os conceitos de honra,
fidelidade, etc., durante a domina¢io da burguesia, os conceitos de
liberdade, igualdade, etc.”'3? Esta maneira abstrata de considerar a
histéria ndo sé nio se coloca a questio da relagio efetiva destes
conceitos com o mundo material em que se apresentam, como deixa de
lado o histérico das proprias relagdes materiais que se estabelecem neste
mundo, passando, assim, por cima de toda materialidade determinante
das relagoes dos homens no mundo. A histéria do espirito assim
resultante pode, entdo, colocar-se como absoluta, porque ignora sua
relacio com a histéria material da humanidade. Esta construcio
espiritual da histéria apresenta-se ja na Fenomenologia do Espirite: “Na
“Fenomenologia”, a Biblia hegeliana, “o livto”, os individuos sio
inicialmente transformados na “consciéncia” e o mundo no “objeto”,
com o que a multiplicidade da vida e da histéria se reduz a uma
diversificagdo do comportamento da “consciéncia” frente ao
“objeto”.”13 Uma vez efetivada esta reducdo, o desenvolvimento
histérico se da como desenvolvimento da consciéncia, acreditando-se o
filésofo dispensado de estudar as condi¢cdes materiais da histéria e a
relacio da consciéncia com estas condi¢cGes materiais. Marx critica a

132 K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 47.

13 K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 136.
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filosofia da histéria hegeliana como uma abstragcdo e uma construcio
especulativa das relagdes histéricas como relagoes espirituais. Em Hegel
culmina uma tradicio da historiografia alema que, desde Herder, se
volta para as grandes agdes de Estado e dos seus chefes, para o
desenvolvimento global da consciéncia religiosa e cultural, deixando de
fora os detalhes da vida pritica e material dos individuos e de suas
relagbes mutuas, culminando numa grande teodicéia ou antropodicéia:
“A filosofia da histéria hegeliana ¢ a dltima conseqiiéncia, conduzida a
sua “mais pura expressao”, de toda esta historiografia alemd, na qual
ndo se trata de interesses reais, nem sequer de interesses politicos, mas
de puros pensamentos”.134

A critica dirigida a concepcdo de histéria de Hegel visa minar
seu idealismo, quer dizer, colocar em questdo o principio de que a
verdadeira histéria é uma histéria de relagdes da consciéncia. A critica
dirigida aos epigonos de Hegel é muito mais brusca e elementar, por
serem simplesmente considerados ignorantes em matéria de estudos
histéricos. Marx reconhece que Hegel deve ter estudado bastante
histéria para chegar a sua construcao idealista e especulativa da mesma;
reconhece mesmo seu acerto em muitos aspectos, defendendo-o
inclusive contra as incompreensdes de seus seguidores. Assim sendo,
estabelece-se uma nitida distingdo entre o trabalho de Hegel e o dos
herdeiros de seu sistema: “Quando se faz, como Hegel, uma tal
constru¢do pela primeira vez para toda a histéria e o mundo atual em
toda sua abrangéncia, isto ndo ¢ possivel sem conhecimentos positivos
abrangentes, sem se ocupar pelo menos em alguns pontos da histéria
empirica, sem grande energia e perspicacia. Mas se nos contentamos em
explorar uma constru¢io dada e herdada para nossos proprios
objetivos, entdo sem duvida ndo se faz necessario nenhum
conhecimento da histéria.”'35 Os idedlogos herdeiros do hegelianismo
ficam muito aquém do conhecimento histérico de Hegel. Se uma nova
concepgio da histéria deve poder se impor, ela necessariamente tera de
estar a altura da concepcdo de histéria desenvolvida por Hegel. O

134 K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 39.
135 K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 159-160.
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materialismo historico é esta concep¢do de histéria que veio para
rivalizar com a grande construciio idealista da histéria, dada na obra de
Hegel. Assim sendo, A ldeologia Alema, apesar de ter seu alvo imediato
nos epigonos hegelianos, encontra seu significado histérico no desafio a
construc¢ao de histéria de Hegel, na medida em que lhe contrapde pela
primeira vez a concepg¢io materialista da histéria.

O ponto de partida de uma concep¢iao materialista da historia
ndo sdo as representacdes, conceitos ou idéias, mas os individuos e as
relages efetivas que estabelecem entre si. Neste sentido, Marx nio
procura um pensamento que pudesse se dizer sem pressupostos, mas,
pelo contrario, busca situar quais os pressupostos que servem de base
para sua andlise: “Os pressupostos com que come¢amos nio siao
arbitrarios, nio sio dogmas, [mas| sdo pressupostos reais, dos quais s6
se pode abstrair na imaginac¢ao. Sao os individuos reais, sua a¢do e suas
condi¢bes materiais de vida, tanto as herdadas quanto as criadas por sua
acdo. Estes pressupostos sdo, portanto, constataveis numa via
puramente empirica.”13¢ A historia é, por conseguinte, a histéria feita
pelos individuos em suas interacdes, e nao a histéria de uma entidade
dada antes de todo o processo e que se efetivasse nos diversos
momentos da histéria. A histéria, neste sentido, vai sendo construida
pelos individuos que vivem em cada época, tenham eles consciéncia
desta sua atividade ou ndo. Proposi¢des triviais que mais nio fazem do
que estender o materialismo embrionario de Feuerbach ao estudo da
histéria; o mérito de Marx estard na especificacio desta abordagem
materialista, ultrapassando em muito as banalidades do materialismo de
seu antecessor. De imediato, pode-se constatar que estes individuos sio
seres vivos que precisam reproduzir continuamente as condi¢oes
materiais de sua vida: fome, sede, etc. estio sempre a indicar
necessidades a serem satisfeitas. A existéncia material de um ser
humano ndo é algo garantido por si s6, sendo o homem forgado a
interagir com o mundo material para garantir sua sobrevivéncia. A
histéria tem inicio precisamente com a producdo das condig¢Ges
materiais da existéncia humana: “Pode-se distinguir os homens dos

136 K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 20.
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animais pela consciéncia, pela religido, pelo que quer que se queira. Eles
proprios comegam a se distinguir dos animais desde 0 momento em
que come¢am a produgir seus meios de vida, um passo que ¢é
condicionado por sua organizacdo corporal. Na medida em que
produzem seus meios de vida, eles produzem indiretamente sua prépria
vida material.”137

Uma vez estabelecido o ponto de partida material da analise,
cabe ao historiador estudar empiricamente como se deu o
desenvolvimento do processo de produgio das condi¢bes materiais da
existéncia humana. A Ideologia Alema esboga ja a concepgdo das formas
de producio, a partir das quais os individuos sio determinados em sua
existéncia individual. Desde a forma mais primitiva de produzir, o
individuo encontra-se determinado pelo contexto da producio das
condi¢Ges materiais de sua existéncia: “Esta forma da produ¢do nio
deve ser considerada apenas pelo lado da reproducio da existéncia fisica
dos individuos. Ela é muito mais ja uma determinada maneira da
atividade destes individuos, uma determinada maneira de exteriotizarem
sua vida, uma determinada forma de vida dos mesmos. Assim como os
individuos exteriorizam sua vida, assim eles sio. O que eles sdo
coincide, portanto, com sua produgdo, tanto com o gue eles produzem
quanto com o como eles produzem. O que os individuos sio, por
conseguinte, depende das condi¢bes materiais de sua produgdo.”’3 A
abordagem materialista da histéria ndo parte, assim, de individuos
isolados, construidos metafisicamente em sua natureza humana perene,
mas de individuos ja sempre situados e determinados pela forma em
que produzem, naturalmente com outros individuos, as condi¢Ges
materiais de sua existéncia. A critica de Marx a posicio do
individualismo radical, tal como expressa em seu ataque ao egoismo de
Stirner, encontra aqui seu fundamento: o individuo ndo ¢ nunca

7 K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 21. No original, Marx
cortou uma formula¢do mais acentuada: “O primeiro ato histdrico destes
individuos, com que eles se distinguem dos animais, ndo € que eles pensem,
mas que eles comecem a produzir seus meios de vida.” (ibidem, p. 20)

138 K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 21.
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independente da forma de produzir sua existéncia material, uma forma
sempre dada historicamente e nao escolhida individualmente.

Mas a analise de Marx ndo se limita a constatar generalidades
desta ordem; seus estudos de economia politica permitem-lhe
concretizar o que vem a constituir as diversas formas de produgio.
Assim, a cada nfvel de desenvolvimento da produgio corresponde um
nivel de desenvolvimento tanto do intercambio entre os individuos
quanto da divisdo do trabalho: “Cada nova forca produtiva tem como
conseqiéncia um novo desenvolvimento da divisdo do trabalho.”3 O
desenvolvimento da divisdo do trabalho traz consigo a separac¢do entre
o trabalho agricola e o trabalho industrial e comercial, o que leva a
crescente separa¢do entre campo e cidade. O desenrolar da histéria da
humanidade ndo ¢, portanto, algo caético, mas obedece a uma légica do
desenvolvimento das formas de producdo. A divisio do trabalho
reflete-se ainda numa determinada forma de se apropriar do meio e dos
produtos do trabalho: “Os diversos nfveis de desenvolvimento da
divisio do trabalho sio outras tantas formas diferenciadas da
propriedade; quer dizer, cada nivel da divisio do trabalho determina
também as relacdes dos individuos entre si com relagio ao material,
instrumento e produto do trabalho.”140 Constituem-se, desta maneira,
as diversas formas de propriedade, que regulam as relages entre os
individuos: primeiro, a forma da propriedade tribal,'#! depois a forma
da propriedade comunitaria e estatal,!*? a forma da propriedade feudal e
estamental!® e, por fim, a moderna forma da propriedade capitalista.

No ataque ao subjetivismo e individualismo de Bauer e Stirner,
ganha expressio a nova abordagem sociolégica dos fenomenos
humanos, que comeca a se desenvolver na primeira metade do século
XIX. A pretensio de alguns romanticos de se erguerem por cima de
suas respectivas sociedades ¢ colocada em questdo, mostrando-se as

1% K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 22.
140K Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 22.
Y1 Cf. K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 22.
42 Cf. K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 22.

143 Cf. K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 24.
90



determinantes sociais de toda individualidade. Neste sentido, a
abordagem materialista do homem e sua histéria, proposta por Marx e
Engels na Ideologia Alema, participa de uma nova tendéncia a objetiva¢ao
da pratica humana, desta vez de cunho sociolégico e econdémico. A
investiga¢do cientifica devera doravante voltar-se para a base material e
empirica da sociedade, procurando descobrir ali as relagdes que
efetivamente se estabelecem entre os homens: “O fato é, pois, este:
determinados individuos, que sio produtivamente ativos de
determinada maneira, entram nestas relacdes sociais e politicas
determinadas. A observagdo empirica deve em cada caso particular
mostrar empiricamente e sem nenhuma mistificagdo e especulacio a
ligacdo da divisdo social e politica com a produgdo.”!* A cada forma de
producio corresponde uma determinada forma de organizacio da
sociedade e do Estado. Quando o filésofo especulativo se poe a refletir
sobre estas formacGes sociais e politicas, acredita estar diante de uma
esfera independente e ignora sua determinacdo a partir da realidade
econémica. Concentrando sua atencio nas representacdes que OS
individuos fazem de sua realidade social e politica, chega a conclusdo de
que a consciéncia determina a realidade dos mesmos, quando na
verdade essa ¢ sempre determinada pela realidade sécio-econémica em
que se encontram os individuos: “Nao a consciéncia determina a vida,
mas a vida determina a consciéncia.”’4> Assim sendo, faz-se necessatio
estudar a atividade pratica e o processo de desenvolvimento pratico do
homem, caso se queira compreender o que ¢ o homem e sua historia,
até mesmo a consciéncia e suas representagoes.

Partindo do estudo materialista do homem e da hist6ria, chega-
se mesmo a conclusiao de que a propria posicao idealista, que parte da
consciéncia ¢ nio do mundo real, é o resultado de um processo
histérico bastante material. No inicio, temos o homem como um ser
vivo que precisa sobreviver, ou seja, que precisa comet, beber, proteger-
se do frio e do calor, etc. A primeira coisa que o homem tem de fazer é,
pois, criar os meios para satisfazer estas necessidades. Mas, ao se ocupar

144 K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 25.
145 K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 27.

91



da criacio destes meios materiais de sua existéncia, o homem acaba
necessariamente criando novas necessidades, o que o leva para o
segundo momento da relacdo histérica primitiva: “A segunda [relagdo] é
que, a prépria necessidade primitiva satisfeita, a acdo da satisfacido e o ja
adquirido  instrumento da  satisfagdo  conduzem a  novas
necessidades”.!¥ O coletor de frutas que usa uma vara e uma cesta para
colher seu alimento cria com isto ja a necessidade da vara e da cesta; o
cacador que abate o animal com arco e flecha ja tem a necessidade de
produzir seu arco e sua flecha. Mas, além de estender assim a esfera das
necessidades materiais, toda acdo histérica pressupde a reproducio da
propria espécie humana, o que deve ser contemplado em toda
abordagem materialista da histéria: “A terceira relagdo que entra aqui
logo de inicio no desenvolvimento histérico é que os homens, que cada
dia repéem novamente sua propria vida, comecam a fazer outros
homens, a se reproduzir — a relacdo entre homem e mulher, pais e
filhos, a familia.””'% Por mais primitiva que seja uma formagao historica,
nela os individuos ja sempre estabelecem entre si relacGes sociais, das
quais a familia ¢ a mais primitiva das formas. A interacio social entre os
individuos ¢ um dado tdo primitivo no estudo da histéria quanto a
propria existéncia de individuos que possam fazer alguma coisa no
mundo que os rodeia. Com o incremento das necessidades, da
produtividade e da prépria populagio, desenvolve-se pouco a pouco a
divisdo do trabalho, inicialmente ainda com base em predisposi¢Ges
fisicas (forca, habilidade mecanica). Neste estigio primitivo, nem o
ferreito nem o lavrador ou o cagador podem sobreviver apenas dos
produtos de sua consciéncia, nio se desenvolvendo também as ilusGes
da consciéncia separada. S6 com a divisio do trabalho material e
espiritual surge a ilusdo de uma consciéncia independente, a0 mesmo
tempo em que se fixa a propria divisao do trabalho: “A divisio do
trabalho torna-se efetivamente divisdo somente a partit do momento
em que se estabelece uma divisao do trabalho material e espiritual. A
partir deste momento a consciéncia efetivamente pode imaginar ser outra

146 K Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 28.

W K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 29.
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coisa que nio a consciéncia da praxis constituida, representar realmente
alguma coisa sem representar algo real — a partir deste momento a
consciéncia estd em condi¢oes de se emancipar do mundo e passar a
construcdo da teoria “pura”, teologia, filosofia, moral, etc.”148

A posicao de uma consciéncia abstrata e especulativa é, por
conseguinte, o resultado de um longo processo de desenvolvimento da
produgdo e das relagGes sociais, tornando-se possivel somente numa
sociedade ja bastante desenvolvida, em que subsiste um grupo de
individuos que tém sua sobrevivéncia garantida mesmo sem a
participacio material na produgdo dos meios de vida desta sociedade. A
casta sacerdotal é a primeira forma em que isto se tornou
historicamente possivel; a moderna elite dos intelectuais ¢ sua ultima
forma até o momento. A ideologia, que considera o mundo como
dominado por idéias, corresponde exatamente aos interesses ¢ as ilusoes
deste grupo, cujo poder consiste em reduzir relagdes sociais e
economicas efetivas a representagdes, conceitos ou categorias, fazendo
passar tais representagdes por relacOes reais. As ilusdes da consciéncia
isolada, do subjetivismo e do individualismo, pressupdem uma divisdo
do trabalho desenvolvida e se alimentam do desconhecimento desta
divisio e da relacio da consciéncia com a mesma. A critica de Marx a
Stirner tem sua importincia na analise cruel e objetiva a que submete as
ilusGes de um representante da casta dos trabalhadores espirituais: em
Max Stirner encontra-se um defensor ideoldgico do individualismo que
desconhece sistematica e, podet-se-ia acrescentar, voluntariamente as
determinacGes sociais do individuo, considerando-se aquém e além de
toda sociabilidade. A critica dirigida a Hegel diz respeito a sua
compreensao do homem e da histéria apenas no nivel da consciéncia,
identificando-o como pensador idealista e especulativo, quer dizer,
como um idedlogo, mesmo que reconhe¢a sua perspicacia social e
historica.

A Ideologia Alema, apesar de sua simpatia para com a posigao
materialista de Feuerbach, supera também o naturalismo e o
humanismo feuerbachianos, marcantes ainda no Marx dos Manuscritos de

148 K Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 31.
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1844. Alias, ¢ caracteristico do idedlogo acusar de desumano tudo
aquilo que nio corresponde a sua idéia do humano, e nisso Feuerbach
ndo passa de um idedlogo do tipo tradicional. Para o Marx da Ideologia
Alema, “humano” e “desumano” sio expressoes que sé fazem sentido
no contexto histérico dos diversos estdgios da produgdo: “A expressao
positiva “humano” corresponde as relagdes determinadas e dominantes
de acordo com um dado nivel da producio e a forma por elas
condicionada de satisfazer as necessidades, assim como a expressio
negativa “desumano” corresponde as tentativas diariamente renovadas
por este mesmo nivel da producdo de negar estas relagbes dominantes e
a forma de satisfagdo nela vigente, no ambito da forma de produgio
existente.”1#? Situando a questio do humanismo no ambito da producio
e vinculando-a as tarefas que cada sociedade se propde e pode se
propor de acordo com o nivel de desenvolvimento da produgdo, Marx
mina o terreno do humanismo idealista tradicional a0 mesmo tempo em
que lanca o desafio fundamental a todo humanismo de trabalhar na
realizagdio do homem a partir daquilo que é dado no mundo real,
especificamente a partit do mundo moderno, em que o homem se
encontra multiplamente enredado nos mecanismos da forma capitalista
da producio.

A superacio do humanismo idealista vem associada a
superagio do naturalismo feuerbachiano, que representa o homem
como um dado da natureza, para o qual a histéria se reduz a um
processo de alienacdo e recuperacio de sua propria natureza. A nova
concep¢do materialista da histéria permite, agora, pensar o homem
como um ser histérico, que constitui e se apropria historicamente de
sua natureza. O filésofo que apela para uma pretensa natureza humana
“esquece que tanto a “natureza interior” dos homens quanto sua
“consciéncia” da mesma, quer dizer, sua “razdo”, foram em todos os

149 K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 417-418. Ver ainda A
miséria da filosofia (MEW 4), p. 140, onde Marx desenvolve este
raciocinio no caso da sociedade feudal, em que o desumano, chdo e burgués

vai assumindo o cardter de for¢a do futuro.
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tempos um produto histérico”.1%0 A Ideologia Alema da, assim, um passo
decisivo no sentido da superacio da idéia da natureza humana, que
desde Maquiavel ¢ Hobbes desempenha uma importante funcdo no
pensamento politico moderno: mesmo o que em cada etapa da histéria
se pensa ser a natureza do homem resulta das relagdes concretas
estabelecidas nesta etapa e que sdo, por sua vez, resultado de toda a
histéria anterior. A natureza no homem ¢é um dado evanescente,
enquanto sua histéria vai constituindo sua propria realidade.

O reconhecimento da natureza histérica e social dos
condicionamentos humanos ¢ uma tarefa primordial do pensamento
moderno, porque sem ele nao se chega a compreender os mecanismos
que bloqueiam o pleno desenvolvimento das capacidades humanas.
Assim, ¢ importante compreender o desenvolvimento da divisdo social
do trabalho e suas conseqiiéncias, para poder pensar e agir para 1a dos
estreitos limites impostos por esta divisdio fundamental. Numa
sociedade baseada na divisio do trabalho, cada qual se restringe a uma
esfera bem determinada de atividade, a qual deve se ater, se quiser
sobreviver sob estas condi¢es sociais. A divisdao social do trabalho fixa
a atividade dos individuos em determinados compartimentos, ¢ esta
tendéncia a fixacao das relacGes sociais caracteriza toda a historia até os
presentes dias: “Este fixar-se da atividade social, esta consolida¢iao de
nosso préprio produto em uma forga material sobre nds, que escapa de
nosso controle, desfaz nossas expectativas ¢ acaba com nossos calculos,
¢ um dos momentos principais no desenvolvimento histérico até
agora”.15! Ao se especializar e se restringir a uma determinada esfera de
atividade, o individuo se torna completamente dependente de outros
individuos igualmente especializados, dando-se a satisfagio de suas
necessidades somente a partir da rede social constituida pela interagdo
produtiva de todos os especialistas. Escapando do controle de cada
individuo, a atividade social assim constituida fixa-se e passa a se
apresentar como uma realidade independente dos individuos. Quanto
mais cada um produz nesta rede social da produgio, tanto mais reforca

10K Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 468.
51K, Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p- 33.
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o poder que essa tem sobre ele, consolidando-a numa esfera estranha
que a cada momento interfere no destino dos individuos. Por fim, a
esfera da atividade social passa a ser vista pelos individuos como um
todo estranho, ja ndo lhes ocorrendo que eles estio em sua origem e
que eles poderiam transforma-la: “A forga social, quer dizer, a for¢a de
producio multiplicada, que se origina da interagio dos diversos
individuos, condicionada pela divisdo do trabalho, aparece aos olhos
destes individuos, nio como sua prépria forca unificada, mas como
uma for¢a estranha, posta fora deles mesmos”.!52 Trata-se aqui da
“alienacdo, para nos fazer entender pelos filésofos”,!53 mas pensada no
contexto bem concreto do desenvolvimento das formas de produgio e
da divisdo do trabalho.

Ao mesmo tempo em que se pde a estudar os mecanismos
econdmicos e sociais da alienacio do homem moderno, Marx abandona
o discurso hegeliano e feuerbachiano da alienagio, considerado agora
uma bela fraseologia, bastante longe da realidade do homem moderno.
Se nos Manuscritos de 1844 Marx se valia de um esquema feuerbachiano
para procurar descrever a alienagio do homem moderno, vendo no
trabalho assalariado a exteriorizagdo da natureza genérica do homem,
em que cada qual é confrontado com o produto de seu trabalho como
um poder estranho, agora ele critica a vaguidade de uma tal concepcao.
Na concepgio idealista da alienagdo, podemos ter a contraposicio da
consciéncia ao objeto da consciéncia como algo estranho, como em
Hegel, ou da esséncia humana a uma esséncia divina exterior ao
homem, como em Feuerbach, ou ainda simplesmente do eu ao nio-eu,
como em Fichte, Bauer e Stitner. Nos Manuscritos de 1844, Marx
concebia um modelo de alienagdo em que o homem perdia seu carater
de ser genérico, passando a considerar como estranhas todas aquelas
relagdes que constituem a natureza genérica do ser humano. Nestas
construgdes, a superagdo da alienacdo da-se simplesmente como um
retorno a si mesmo da consciéncia, da esséncia humana, do eu ou,
finalmente, do género humano. Na Ideologia Alema, Marx critica a

152 K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 34.

133 K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 34.
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fraseologia da alienacio, que da a entender que a superagio da alienacio
do homem moderno poderia se dar com um simples retorno a algo ja
pré-existente: “portanto, no lugar da tarefa de descrever os individuos
reais em sua alienagdo real e nas relagdes empiricas desta alienagdo, da-
se aqui o velho caso de colocar no lugar do desenvolvimento de todas
as relagdes empiricas o simples pensamento da alienagdo, do estranho,
do sagrado.”!>* O discurso da alienagdo ¢, pois, abandonado, nio
porque Marx tenha passado a ver a sociedade moderna com outros
olhos, mas porque aquele discurso é visto como profundamente
contaminado pelo pensamento idealista, o qual, movendo-se sempre de
uma ou outra maneira no nivel das representagdes da consciéncia, nio
chega a expor a alienacio do homem moderno em suas relagoes
empiricas e materiais, deixando, assim, de lado precisamente a esfera em
que ¢é possivel chegar a compreender a necessidade de uma
transformacdo radical da base matetial da sociedade moderna. Em
termos de contetido, toda a critica da economia politica formulada por
Marx nas décadas seguintes continua fundamentada na concepcio do
mundo moderno como um mundo da alienagio, sendo a economia
politica tradicional criticada precisamente por nio compreender 0s
mecanismos da sociedade capitalista como extremamente alienantes.
Uma udltima variante terminolédgica da alienagdo encontra-se, entdo, no
primeiro volume do Capital, quando se passa a descrever o
comportamento fetichista dos individuos frente as mercadorias.

v

O trabalho de concretizar a critica ao estado de coisas no
mundo moderno e de repensar as estratégias de transformacao ¢ levado
adiante em A wmiséria da filosofia, de 1847, em que o socialismo utépico de
Proudhon ¢é submetido a uma severa critica ja na perspectiva de uma
compreensdao materialista das relages historicas e sociais, e no Manifesto
do Partido Comunista, de 1848, em que Marx e Engels formulam os
principios de uma nova pratica revolucionaria, que tem no moderno

154 K. Marx, Die deutsche Ideologie (MEW 3), p. 262.
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proletariado o sujeito da transformacdo radical da sociedade moderna.
Polemizando contra a obra A filosofia da miséria, de Proudhon, A miséria
da filosofia volta a criticar a velha tendéncia idealista de conceber a
histéria como um processo basicamente espiritual, como o desenrolar
de conceitos e categorias. Nesta medida, retoma também os ataques a
dialética idealista hegeliana, estando Marx convencido de que, por trds
da construcio historica de Proudhon, esconde-se a velha dialética das
categorias tomadas em sua abstracio e clevadas a posicdo de absolutas.
A critica a Hegel assim efetuada nio acrescenta nada de novo ao que
Marx ja tinha feito em obras anteriores, mas o esfor¢co de mostrar a
inconsisténcia da posi¢iao de Proudhon leva a uma concretizagdo maior
das categorias econdmicas, necessaria para a compreensao do processo
histérico efetivo. Valendo-se do trabalho dos economistas classicos,
como Smith e Ricardo, Marx procura mostrar que Proudhon nio chega
a compreender a dindmica econémica do mundo moderno, nio
podendo, por conseguinte, conceber uma estratégia de transformagio
adequada. Nos poucos momentos em que abandona a polémica e se
dispGe a oferecer elementos para a compreensio da dinamica
econdmica e social do mundo moderno, Marx apresenta os tragos gerais
de sua concepgio critica da economia politica e da sociedade moderna.
O primeiro angulo de ataque a Proudhon se di contra sua
insuficiente compreensio do processo de constituicio do valor no
mercado moderno. Aceitando agoral® plenamente o desenvolvimento
da teoria do valor representada por Smith e, sobretudo, Ricardo, Marx
mostra que as dificuldades que Proudhon encontra em compreender o
valor de um bem no mercado ja tinham sido resolvidas pelos
economistas classicos. Assim, Ricardo ja demonstrara em seus Principios
de economia politica, de 1815, que a utilidade nio é a medida do valor de
troca de uma mercadoria, embora seja um elemento necessario da

135 Ao comecar seus estudos de economia politica, no inicio de 1844, Marx
rejeitava a teoria do valor de Ricardo (cf. MEGA 1, 3, p. 409-583), o que
significa que no lapso de trés anos sua disposi¢@o a aceitar uma descrig¢do
empirica da realidade econdmica, mesmo que cruel, evoluiu para 1a do

sentimentalismo humanista dos primeiros socialistas.
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mesma. Partindo dos estudos de Smith e Ricardo, Marx traca entdo uma
clara distingdo entre o valor de uso e o valor de troca. Apesar de
ninguém se dispor a comprar algo que nio tenha utilidade, nio ¢ seu
valor de uso que constitui seu valor de troca, como mostra
suficientemente a utilidade e absoluta necessidade do ar que respiramos,
o qual nem por isto adquire um valor de troca no mercado. A teoria do
valor desenvolvida por Ricardo diz que, uma vez suposta a utilidade, as
coisas tiram seu valor de troca de duas fontes, a raridade e a quantidade
de trabalho necessaria para sua produc¢io. Descontando alguns poucos
bens que tém um alto valor por sua raridade, a massa dos bens
disponiveis no mercado tira seu valor de troca da quantidade de
trabalho necessaria para sua producdo, uma relagdo que se realiza na
concorréncia entre os diversos produtores. Quanto mais tempo de
trabalho se requer para produzir um bem tanto maior serd seu valor de
troca no mercado; e quanto menor a quantidade de trabalho necessaria
para produzi-lo tanto menor serd seu valor de troca. Nesta simples
equacdo da economia politica, manifesta-se a importancia do trabalho
na constituicio do valor das mercadorias.

Sera importante, por conseguinte, compreender o destino do
trabalho numa época em que tudo pode vir a ser um objeto de troca ou
uma mercadoria. A troca de bens também se desenvolve
historicamente, desde 0 momento em que se troca apenas o excedente
da produgio, ou seja, aqueles produtos que ndo sio imediatamente
consumidos, até a época do capitalismo moderno, em que toda a
producio é destinada a troca, o que quer dizer que desde o inicio do
processo da produgdo o objetivo é obter um produto que possa ter
realizado seu valor de troca como mercadotia no mercado. A fase final
desta mercantilizagao de todas as esferas da producio se caracteriza pela
venalidade generalizada de todos os atributos do ser humano: “Chegou,
por fim, um tempo em que tudo o que os homens até entio tinham
considerado como nio-aliendvel se tornou objeto da troca, do trafico,
alienado. E este o tempo em que mesmo coisas que até ali eram
compartilhadas, mas nunca trocadas, dadas, mas nunca vendidas,
adquiridas, mas nunca compradas: virtude, amor, convic¢io, saber,
consciéncia moral e assim por diante, em que, com uma palavra, tudo se
tornou objeto do comércio. E o tempo da corrupgio generalizada, da
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universal venalidade ou, para empregar o modo de falar econémico, o
tempo em que cada objeto, fisico ou moral, é levado ao mercado como
bem comercial, para ser avaliado em seu devido valor.”1% Num mundo
universalmente regido pelas regras do mercado, ¢ de capital importancia
compreender como se constitui o valor das mercadorias, porque a partir
delas se estabelecem todas as relagdes sociais, cabendo ao investigador
materialista descrever em suas imbricagbes a ordem geral das
venalidades que é a moderna sociedade capitalista. Marx se recusa a
seguir os socialistas de seu tempo de juventude, quando estes glorificam
o progresso da moderna industria sem compreender o que hd nela de
regressdo e de perda, considerando os males da sociedade moderna
provenientes de vicios de toda ordem e nio da natureza do processo de
producio subjacente a toda a sociedade. A critica social destes
socialistas utopicos ¢ fundamentalmente indcua, porque nio chega a
identificar os mecanismos reais da alienagio moderna, podendo mesmo,
em sua superficialidade, fazer o elogio destes mecanismos como
grandes avancos da humanidade.

A posicio de Proudhon na Philosophie de la misére é atacada como
um exemplo da ingenuidade deste primeiro socialismo. Tendo lido
Smith e Ricardo sobre o significado do trabalho para a constitui¢do do
valor, Proudhon se deixa empolgar pela idéia de uma sociedade
igualitaria regida pelas regras do trabalho, quando, a um olhar mais
atento ao texto dos economistas, sobretudo de Ricardo, ressalta que a
sociedade burguesa ja é a realizacdo do igualitarismo e do significado do
trabalho, sem que por isto se possa dizer que esta sociedade
corresponda ao paraiso sonhado pelos socialistas. Pois perdura na
sociedade burguesa um antagonismo de classes e o trabalhador nio
trabalha para si mesmo, mas para o patrdo ou capitalista. Assim, mesmo
que na economia capitalista o trabalho esteja na origem de todo valor,
ndo se chega a uma apropriag¢ao coletiva dos produtos do trabalho pelos
trabalhadores, porque o trabalho ¢ sistematicamente explorado pelo

13 K. Marx, Das Elend der Philosophie (MEW 4: traducdo do original
francé€s La Misére de la Philosophie por E. Bernstein e K. Kautsky, em

1885), p. 69.
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capital. Este s6 subsiste enquanto se realiza pela exploracio do trabalho;
e, nas condicoes da economia capitalista, também o trabalho sé se
realiza submetendo-se as regras do capital. Em sua descricdo da
sociedade moderna, Proudhon nio quer ver o antagonismo de classes
que continua determinando as relagdes sociais em geral; em seu lugar,
gostaria de erguer a pureza do antagonismo politico, em que se salvam
as ilusdes do pequeno burgués que ndo compreende sua prépria
posicio social.

No cenario da exploracio capitalista do trabalho, portanto no
cenario real do antagonismo de classes, a fonte de todo valor, que é o
trabalho humano, ¢ tratada como uma mercadoria qualquer.
Novamente, ¢ de Ricardo que Marx retira sua concep¢do do trabalho
como mercadoria: nas condi¢des do mercado capitalista, o trabalhador é
obrigado a vender o unico bem que ainda possui, sua forca de trabalho;
com isto coloca a venda uma mercadoria, cujo valor ¢ determinado
como o de outra mercadoria qualquer, ou seja, o valor de troca do
trabalho ¢ determinado pela quantidade de trabalho necessaria para
produzir a for¢a de trabalho, no caso, a quantidade de trabalho
necessaria para produzir os alimentos, o vestuario, a habitacdo, etc., o
minimo necessario para a sobrevivéncia do trabalhador. Adquirida a
mercadoria trabalho, o capitalista tira dela o maximo de beneficio
possivel, naturalmente em proveito préprio. Esta concepgido do
trabalho como mercadoria é extraida de Ricardo e apresentada
sumariamente por Marx: “Resumamos: O trabalho, onde ele proprio é
metcadoria, mede-se como tal pelo tempo de trabalho necessario para a
producido da mercadoria trabalho. E o que é necessario para a producio
da mercadoria trabalho? Exatamente aquele tempo de trabalho
necessario para a producio dos objetos imprescindiveis para a
manutencdo ininterrupta do trabalho, quer dizer, para por os
trabalhadores em condi¢dao de levar sua vida e reproduzir sua raga.”!57
Longe de significar a libertagio do trabalhador, a importancia do
trabalho na constituicio do valor da mercadoria leva ao aprisionamento
do trabalhador nas malhas da produgido capitalista; longe de conduzir a

5T K. Marx, Das Elend der Philosophie (MEW 4), p- 83.
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uma apropriagio dos produtos do trabalho pelos trabalhadores, o
sistema capitalista de producdo leva a reduzir a um minimo a
participacio do trabalhador na distribuicdo efetiva dos produtos do
trabalho, ao minimo necessatio para garantir a sua sobrevivéncia ¢ a
reprodugido de sua classe.

Como muitos dos primeiros socialistas, Proudhon se recusa a
aceitar esta descricio cruel dos mecanismos da economia capitalista,
pondo-se a criticar os economistas classicos 14 onde se trata apenas de
compreender o que efetivamente se passa. Também para Marx a
linguagem de Ricardo demonstra o cinismo da moderna burguesia, mas
ainda assim reconhece que ela descreve relagdes reais, o que ¢
imprescindivel para a compreensio da realidade do moderno mundo
capitalista: “Sem duvida, a linguagem de Ricardo ¢é cinica a mais nio
poder. Colocar os custos de fabricacdo de chapéus numa e mesma série
com os custos de sustentagio do homem significa transformar os
homens em chapéus. Mas ndo gritemos demais sobre o cinismo. O
cinismo se encontra nas coisas ¢ nio nas palavras que designam as
coisas.”158 Nao sera o uso de belas palavras que mudara a situagdo de
miséria do trabalhador na economia capitalista. A aceitagio da
linguagem realista dos economistas classicos caracteriza todo o
socialismo dito cientifico de Marx e Engels, com o qual eles
conduziram o programa revolucionario dos anos 40 a um novo nivel de
compreensdao e planejamento estratégico. Isto nio significa, contudo,
que os economistas classicos ndo devam, por sua vez, ser submetidos a
uma apreciagao critica.

A critica a economia politica, também caracteristica do
programa de Marx e de Engels, se dirige a dois momentos
complementares. De imediato, constata-se que os economistas classicos
tomam as categorias econémicas como um dado fixo: “Os economistas
expoem as relagdes de produgdo burguesas, divisao do trabalho, crédito,
dinheiro, etc., como categorias fixas, imutaveis, eternas.”’® Se isto
corresponde, por um lado, a sua posicao de classe, como pensadores

138 K. Marx, Das Elend der Philosophie (MEW 4), p. 82-83.

1% K. Marx, Das Elend der Philosophie (MEW 4), p. 126.
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burgueses, por outro, fixa as relagdes vigentes na sociedade burguesa,
sugerindo que esta é eterna e imutdvel. Um pensamento revoluciondrio
capaz de fazer frente as categorias da economia politica devera mostrar
que elas sdo também o resultado de um processo histérico, podendo vir
a ser transformadas pela propria historia. Mostra-se, entdo, como um
momento complementar da fixagdo das categorias burguesas pelos
economistas classicos, sua falta de compreensio histérica: “Os
economistas nos esclarecem como se produz sob as relagdes dadas
acima; o que eles nio esclarecem é como estas relagdes sdo produzidas
elas proprias, quer dizer, o movimento histérico que lhes da a vida.”1¢0
A compreensdo histérica das relagdes sociais da producio tira das
categorias o nimbo da eternidade, situando-as no contexto real do
antagonismo de classes e preparando, assim, o terreno para as
estratégias revoluciondrias. A aceitagdo da linguagem cinica dos
economistas ndo significa, portanto, a aceitagio e a perpetuacio do
cinismo das rela¢Ges sociais vigentes no ambito da sociedade burguesa.
Apesar de seu comprometimento com a economia capitalista, os
economistas classicos, para permitir uma compreensio dos mecanismos
do sistema econdmico a que servem, desenvolveram teorias que
permitem descrever as multiplas facetas deste sistema de producio,
podendo Marx recorrer a elas para avancar no sentido de uma
compreensao critica do mesmo.

Uma das mais importantes facetas da producido capitalista, ja
descrita por Ricardo e agora arrolada pela Miséria da filosofia, é a da
continua desvalorizacio de todos os fatores implicados no processo de
producio, a partir do momento em que se produz exclusivamente para
realizar o valor do produto no mercado. Com a desenfreada
concorréncia estabelecida no mercado, toda inovagio técnica na
producio tende a tornar ultrapassadas as técnicas anteriores: “Cada
nova inven¢do que torna possivel produzir em uma hora o que até
agora se produzia em duas horas desvaloriza todos os produtos da
mesma espécie que se encontram no mercado. A concorréncia obriga o
produtor a vender o produto de duas horas tio barato quanto o

190 K Marx, Das Elend der Philosophie (MEW 4), p. 126.
103



produto de uma hora. A concorréncia impde a lei de acordo com a qual
o valor de um produto ¢ determinado pelo tempo de trabalho
necessario para sua producio. O fato de que o tempo de trabalho serve
como medida do valor de troca torna-se deste modo a lei de uma
continuada desvalorizacio do trabalho.”16! Nio ¢é qualquer tipo de
trabalho que esta em condi¢Ges de sobreviver a competi¢do de um
mercado de concorréncia. Em cada nivel de desenvolvimento das
técnicas de producdo, impde-se o trabalho socialmente competitivo,
sendo sua competitividade estabelecida pela prépria concorréncia: “E
importante niao perder de vista o fato de que ndo ¢ o tempo em que
uma coisa foi produzida que determina o valor, mas o minimo de tempo
em que ela pode ser produzida, e este minimo é determinado pela
concortréncia.”’1%2 Como a mercadoria tem de realizar seu valor no
mercado, entrando necessariamente em concorréncia com as demais
mercadorias da mesma espécie, saird vitoriosa aquela mercadoria que
tiver demandado a menor quantidade de trabalho, pois esta terd o
menor valor de troca, o que lhe garantird sempre a preferéncia do
comprador ou do consumidor. Assim, a concorréncia generalizada no
mercado desvaloriza continuamente mercadorias ¢ processos de
trabalho agora obsoletos. Como o tempo de trabalho necessario para a
producdo de uma mercadoria depende dos instrumentos empregados
no processo da produgio, a introdugdo de novas técnicas e de novos
instrumentos, com 0s quais se possa produzir mais com menos tempo
de trabalho, leva a baixar o wvalor de troca da mercadoria,
desvalorizando também as mercadorias produzidas em processos
menos adiantados. Além de levar a uma continua desvalorizacio das
mercadorias, a inovagdo técnica torna obsoletos os préprios
instrumentos de producio dos concorrentes: “Mais ainda, a
desvalorizacio nao se estende s6 as mercadorias levadas ao mercado,
mas também aos instrumentos de producdo e a fabricas inteiras.”163
Novas técnicas, novas maquinas € Novos instrumentos em novas

161 K Marx, Das Elend der Philosophie (MEW 4), p. 94-95.
162 K. Marx, Das Elend der Philosophie (MEW 4), p. 95.

163 K. Marx, Das Elend der Philosophie (MEW 4), p. 95.
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fabricas, produzindo as mesmas mercadorias em menos tempo de
trabalho, baixam significativamente o valor de troca das mercadorias,
tornando obsoletos instrumentos, técnicas e fabricas que nio consigam
se adequar as novas condi¢des de concorréncia no mercado. Em tragos
ainda genéricos, A miséria da filosofia esboga, portanto, ja em 1847, uma
descricdo da dinamica de obsolescéncia inerente ao mercado capitalista,
uma dinamica fundamental para a compreensao dos conflitos e desafios
do mundo moderno.

Ap6s os tumultuados anos de 1848 e 1849, Marx procurara até
o fim de sua vida, em 1883, uma descricdo adequada e critica da
dindmica da economia capitalista, subjacente a todos os fenémenos
politicos, sociais e culturais da sociedade moderna. Dos resultados
alcancados ao longo dos anos chegou a publicar Para a critica da economia
politica, em 1859, e o primeiro volume de O Capital, em 1867. Junto com
o segundo e o terceiro volumes do Capital e com o farto material de
estudo conhecido como Grundrisse ou Esbogos da critica da economia politica,
estes textos apresentam a mais critica e profunda analise do sistema de
producio capitalista, abrindo concomitantemente uma nova perspectiva
a compreensdo das particularidades da sociedade moderna.

VI

A recep¢io do pensamento materialista histérico de Marx ¢é
uma das mais ricas e multifacetadas da histéria contemporinea.!s*
Estreitamente ligada a evolugdo do movimento operario internacional,

' A mais detalhada histéria da recepcio das idéias de Marx encontra-se
espalhada nos doze volumes da Histéria do Marxismo, organizada por E. J.
Hobsbawn. Ao lado de artigos e contribuicdes dedicados aos diversos
movimentos sociais e politicos que se apropriaram do pensamento marxista,
encontra-se nos diversos volumes da Histéria do Marxismo artigos

dedicados especificamente a recep¢do do pensamento de Marx, que
serviram como fonte para boa parte da presente reconstituicdo sumdria.
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esta recep¢do se da em cenarios fortemente carregados de paixdo
politica e social.

Ao morrer em 1883, grande parte do trabalho de Marx se
encontrava inédito. Um primeiro esfor¢o no sentido de pér a
disposi¢ao do publico os resultados da pesquisa empreendida por Marx
a0 longo de toda sua vida foi feito por Engels, que é responsavel pela
edicao do segundo e terceiro volumes do Capital, pela publicaciao de A
eritica ao Programa de Gotha (1891) e pela reedicdo de uma série de textos
ja publicados anteriormente, mas de dificil acesso. No entanto, até a
década de 1920, nao foi feita nenhuma tentativa de editar as obras
completas de Marx, ficando sua recepcio limitada a textos dispetrsos e
muitas vezes incompletos. Com o apoio do novo regime soviético
vitorioso na Russia, D. Riazanov iniciaria, em Moscou, o primeiro
projeto de edigdo completa da obra de Marx e Engels, prevendo a
publicagdo de quarenta volumes. Conhecida como MEGA (Marx-Engels
Gesamtansgabe), esta edi¢io foi interrompida no décimo segundo volume,
em 1935, sob a crescente intervencio do stalinismo nos rumos da
revolucio soviética russa. Mais tarde, a partir de 1956, seria preparada,
na Republica Democratica Alemi, uma nova edi¢do bastante ampla,
mas ndo completa, das obras dos dois autores, conhecida como MEW
(Marx-Engels Werke). Uma ultima tentativa de edigdo das obras
completas de Marx e Engels foi feita nos anos 70, num trabalho
conjunto entre a Unido Soviética e a Republica Democratica Alema,
mas também ficou em poucos volumes publicados, da centena
originalmente prevista. Dentre as publicacdes feitas desde os anos 20,
duas tiveram grande importincia na reorientagdo dos rumos da
recepcdo da obra de Marx. Um primeiro impacto foi causado pela
publicacdo, em 1932, da Ideologia Alema e dos Manuscritos Econdmico-
Filosdficos de 1844, que abriu uma nova perspectiva de leitura de Marx,
granjeando-lhe inclusive novos segmentos do publico antes avessos a
seu pensamento, como o publico humanista e cristio. Mas também a
publicagao dos Grundrisse, primeiro em Moscou, nos anos de 1939 e
1941, e depois, definitivamente, em Berlim, no ano de 1953, contribuiu
para uma reorientagdo da leitura de Marx, que passa a ser tratado cada
vez mais como um cldssico do pensamento europeu ¢ menos comMo um
doutrinario de um movimento ortodoxo.
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As idéias de Marx comegaram a se fazer ouvir ja muito cedo,
podendo ser constatada mesmo nos primeiros anos da década de 1840
uma certa ressondncia entre os correligionarios da esquerda hegeliana,
como Bruno Bauer e Max Stirner. Nas atividades de agitacdo politica,
que culminariam na revolu¢do de 1848, Marx e Engels tornam-se
figuras  representativas do  movimento  comunista-proletario
internacional, cuja ideologia ajudam a definir e a divulgar. Com a
repressio politica subseqliente a derrota do movimento operitio em
1848 e 1849, Marx se concentra, ao longo dos anos 50, em suas
investigacoes cientificas na area da economia politica, colaborando ao
mesmo tempo em jornais, sobretudo dos EUA.

Ao longo dos anos 60 e 70 do século XIX, as idéias de Marx
sdo conhecidas sobretudo através dos documentos redigidos por ele
para a Associagdo Internacional dos Trabalhadores, na qual Marx e
Engels travam ferrenha batalha com os anarquistas inspirados em
Proudhon e Bakunin. Trata-se mais de uma pratica educacional e de
defini¢io politica voltada para o movimento operario do que de uma
difusdo da teoria econémica, apesar de esta servir de pano de fundo
para toda a intervencdo nos rumos do movimento proletirio
internacional. Neste cenario, a Comuna de Paris viria a contribuir para a
difusdo internacional das idéias marxistas, uma vez que se reconhece a
importancia da A. I. T. na insurreigdo parisiense e a influéncia de Marx
por tras da mesma.

A partir dos anos 80, o destino do marxismo esta ligado ao
desenvolvimento da social-democracia alema. Com a participagao do
préprio Engels (Awti-Diihring, 1878, ¢ O desenvolvimento do socialismo da
utopia a ciéncia, 1882), passa-se a trabalhar na consolidacio de uma
doutrina marxista. Sobretudo com a publica¢do da revista Newe Zeit,
desde 1883, sob a orientagio de Kautsky, vai se definindo o que
doravante sera geralmente conhecido como “marxismo”, uma doutrina
com ares de ortodoxia e principios bem definidos. O empenho de
Kautsky vai no sentido da superagdo do socialismo utépico e eclético
das geragoes anteriores ¢ do estabelecimento do socialismo como uma
ciéncia que compreende as leis histéricas que levario a sociedade
moderna ao socialismo. Os termos “marxista” ¢ “marxismo’ adquirem
um valor positivo, sendo empregados sistematicamente para definir a
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ideologia e a politica da social-democracia alemi. Com a revista Newe
Zeit objetiva-se elevar o nivel tedrico dos militantes e simpatizantes da
social-democracia, levando a vitéria da doutrina marxista sobre as tivais.
Mesmo criticando a fixacio de um “marxismo” e se recusando a aceitar
a designacido de “social-democrata”, Engels contribuiu no sentido do
estabelecimento de uma cosmovisdo marxista, trabalhando na fixacio
de um canone de textos desde a morte de Marx, em 1883, até sua
prépria morte, em 1895. O pensamento de Marx ¢ associado, neste
petiodo, com o de Darwin: enquanto este é considerado o grande génio
das ciéncias da natureza, aquele é colocado como seu par nas ciéncias
sociais e histéricas. Tanto Kautsky quanto Engels contribuem para o
estabelecimento desta associacio de “gigantes da ciéncia moderna”,
procurando naturalmente enfatizar o carater cientifico e nio meramente
ideolégico do pensamento marxista, diante de um publico oitocentista
amplamente positivista e cientificista. A grande realizacio de Marx teria
sido a de introduzit a economia na histéria e a historia na economia,
estabelecendo o pilar central da concep¢do marxista do mundo, sua
concep¢io materialista da histéria. A escola marxista que se cria em
torno a Neue Zeit € sob a orientagdo de Kautsky € a grande responsavel
pelo estabelecimento de um historicismo de cunho marxista, que
funciona como uma doutrina e determina as op¢oes politicas da social-
democracia. Extraindo da obra economica de Matrx as teses da
progressiva pauperiza¢do das massas trabalhadoras sob o sistema de
producio capitalista, do decréscimo da taxa de lucro e do conseqiiente
colapso da economia capitalista, Kautsky concebe a revolucio socialista
como uma inevitabilidade histérica, dispensando-se uma mobilizacdo
voluntarista da parte dos socialistas.

Serdo essas mesmas teses, enfatizadas por Kautsky, que
servirdio de alvo as primeiras criticas burguesas dirigidas contra o
pensamento econoémico de Marx. Assim, Georg Adler (Os fundamentos da
critica de Karl Marx a atual economia politica, 1878) mostra estatisticamente
que nio ha uma tendéncia a pauperizagdo e nem uma tendéncia ao
colapso visivel no capitalismo contemporineo. A  resultados
semelhantes chegavam também Lujo Brentano (Minba polémica com Karl
Marx, 1890) e Julius Wolf (Socialismo e ordem social capitalista, 1892),
mostrando-se a indefensabilidade da teoria da pauperizacio. Os ataques
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de intelectuais burgueses a teoria de Marx levaram os socialistas a uma
reavaliacdo da teotia economica marxista, destacando-se neste sentido o
trabalho de Bernstein.

Com Eduard Bernstein (Os pressupostos do socialismo ¢ as tarefas da
social-democracia, 1899), abre-se um capitulo da histéria do marxismo
conhecido como “revisionismo”, cuja importancia reside na ruptura
com a ortodoxia das leituras doutrinarias de Marx, o que levaria ao
desenvolvimento de varios “marxismos” em lugar de um sé6. Tendo
sido convencido pelos criticos burgueses da teoria de Marx, Bernstein
passou a criticar a teoria do colapso do sistema capitalista, fundamental
na concepgao da histéria e da evolucio politica defendida pelos social-
democratas alemdes; mas a0 mesmo tempo passou a atacar também a
idéia da revolugio, defendendo uma politica de reformas com base no
sistema de produgdo capitalista. A natureza revolucionaria da social-
democracia foi defendida por Kautsky em Berustein ¢ o programa social-
democrata (1899), tendo as idéias de Bernstein sido atacadas também por
Rosa Luxemburg em Reforma social on revolucao? (1899).

O conflito dos marxismos de diversa natureza tornar-se-ia
definitivo, quando a social-democracia alemd apoiou, em 1914, a
entrada da Alemanha na guerra, levando as fac¢bes mais radicais e
revolucionarias a romperem definitivamente com o socialismo da
social-democracia. Nos embates travados durante a guerra, nos quais
Lénin assume uma posi¢do-chave, constitui-se um movimento
revolucionario comunista que se lanca como a Terceira Internacional,
passando a falar da social-democracia como da Segunda Internacional e
da velha Associacio Internacional dos Trabalhadotres como da Primeira
Internacional. Na polémica dos comunistas bolcheviques, vitoriosos na
revolugdo russa de 1917, a social-democracia ou a Segunda
Internacional é identificada com o kautskismo, o centrismo e mesmo
com o oportunismo. Fixam-se, assim, como antagonicas duas vertentes
do marxismo, uma considerada reformista e revisionista e a outra
revolucionaria e operaria.

No periodo do entre-guerras, o kautskismo e as idéias da
social-democracia sdo criticadas por uma série de autores comunistas ou
simpatizantes do comunismo, como Georg Lukacs (Histdria e consciéncia
de classe, 1923), Karl Korsch (Marxismo e Filosofia, 1923) e Antonio
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Gramsci (Cadernos do Carcere, 1929-1937). Estas criticas a0 dogmatismo
da cosmovisio otimista da social-democracia recolocaram em cena as
facetas mais radicais e revolucionarias de Marx, passando-se a dar maior
valor ao método por ele seguido, ao idedrio revolucionario e ao
compromisso com o proletariado. Sobretudo Histdria e consciéncia de classe
marcou profundamente a recepgao das idéias de Marx a partir dos anos
20, tendo recolocado em primeiro plano a articulagio da analise da
economia capitalista com a reflexdo mais filos6fica sobre a constituicdo
da consciéncia e suas condigdes materiais. Lukdcs foi o primeiro a
centrar sua leitura sobre a noc¢io do fetichismo da mercadoria ou, como
ele a designa, da reificacio (Verdinglichung) no mundo capitalista
desenvolvido. Mesmo antes da publicacio dos Manuscritos de 1844, que
sairia em 1932, Lukacs abriu assim o debate em torno a idéia hegeliano-
feuerbachiana da alienagdo e de sua importancia para a obra de Marx. A
associacdo da analise da reificacdo com os estudos de Max Weber sobre
a racionalizacdo na economia, na sociedade e no Estado modernos
contribuiu para a aproximacio das contribui¢bes teéricas de Marx e de
Weber, podendo-se ver sua influéncia ainda na critica de Horkheimer a
racionalidade instrumental. Alids, a obra de Lukacs foi importante no
desenvolvimento de um marxismo heteredoxo no Ocidente, tendo
antes sido atacada pelo comunismo ortodoxo do regime soviético.
Apesar de ter sua origem num movimento revolucionario
efetivo, o marxismo da Terceira Internacional rapidamente se
desenvolveu no sentido de uma nova ortodoxia, em que se associou
uma cosmovisio evolucionista, desenvolvida por Engels e continuada
por Lenin (Materialismo e Empiriocriticismo, 1908), a uma ideologia da
praxis revoluciondria, desenvolvida particularmente por Lenin (O gue
Sfazer?, 1902; O Estado ¢ a Revolucao, 1917). Com a morte de Lenin, em
1924, o destino da revolucdo russa ficou nas mios de Stalin, que foi
pouco a pouco consolidando seu poder e impos o marxismo-leninismo
como doutrina oficial do regime soviético. Neste contexto, Stalin fez
publicar, em 1929, o até entdo inédito Dialética da Natureza, de Engels,
numa tentativa de impor os principios do materialismo dialético
também aos estudiosos das ciéncias naturais. Para a doutrina do
marxismo-leninismo sustentada pelo stalinismo, uma mesma dialética
deveria dar conta dos processos histéricos e dos fendémenos da
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natureza, uma exigéncia formulada por Engels, mas pouco considerada
por Marx. O préprio Stalin (Sobre materialismo dialético e historico, 1938)
encontrou tempo para dar sua contribuicdo a histéria do materialismo
dialético. Ndo se pode dizer que a avalanche de literatura marxista
produzida durante as décadas de vigéncia dos diversos tipos de
socialismo realmente existente tenha trazido alguma contribui¢io
original a0 pensamento marxista, mesmo se levando em considerag¢io as
posicdes de Trotski, de Mao Tse-Tung ou como quer que se
chamassem. O resultado foi antes o sufocamento da liberdade de
pensamento, que para muitos comunistas convictos, inclusive
ocidentais, s6 viria a ser superado na década de 50, apés a morte de
Stalin.

Um desenvolvimento livre e heterodoxo o pensamento
marxista conhece desde a fundagdo, nos anos 1920, do Instituto para
Pesquisa Social de Frankfurt, em torno ao qual se reunem autores
fortemente influenciados por Matrx, mas nio comprometidos com a
ortodoxia deste ou daquele partido. Seu primeiro diretor, o austro-
marxista Catl Griinberg, articulou os esforcos do instituto, até o fim
dos anos 20, em torno a seu Arhiv fiir die Geschichte des Sozialismus und der
Arbeiterbewegung (1910-1930), voltado para a reconstituigao da histéria do
movimento operario. A partir de 1930, Max Horkheimer assume a
direcdo do instituto, concentrando os esforcos dos pesquisadores no
sentido da constituicio de uma teoria critica da sociedade. Com
trabalhos de Leo Lowenthal (“Sobre a posi¢io social da literatura”,
1932), Erich Fromm (“Sobre método e tarefa de uma psicologia social
analitica”, 1932), Gerhard Mayer (“Politica de crise e economia de
planejamento”, 1935), Walter Benjamim (“A obra de arte na época de
sua reprodutibilidade técnica”, 1936), Max Horkheimer (“Teoria
tradicional e teoria critica”, 1937), Herbert Marcuse (“Para a critica do
hedonismo”, 1938), Karl August Wittfogel (“A teoria da sociedade
oriental”, 1938) e Theodor W. Adorno (“Sobre o carater fetichista na
musica e a regressao da audi¢ao”, 1938), a revista do instituto, Zeitschrift
Siir Sozialforschung, fomentava, ja nos anos 30, uma extensio do ambito
da leitura critica da realidade moderna, que sé viria a ser plenamente
reconhecida a partit dos anos 50, com a derrocada do stalinismo.
Herbert Marcuse (“Novas fontes para a fundamentacdo do
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materialismo histérico”, 1932), membro do instituto a partir de 1932,
foi, alias, um dos primeiros a reconhecer a importincia dos escritos do
jovem Marx para a pesquisa das origens do materialismo histérico e de
sua relagio com o pensamento de Hegel.'6>

A publicagdo, pela primeira vez de forma completa, dos
Mannscritos de 1844 e da Ideologia Alema, em 1932, abriu espago para uma
discussio em torno a evolucdo do pensamento de Marx. Por um lado,
formou-se uma interpretagdo humanista e mesmo existencialista, que
coloca em primeiro plano os textos de juventude de Marx, explorando
particularmente as teses humanitarias e voluntaristas dos Manuscritos de
1844, das quais se chegatria a uma chave de leitura para toda a obra,
inclusive d"O Capital. Por encontrar exatamente nos primeiros textos de
Marx o respaldo para o humanismo pretendido, esta interpretagio nio
vé uma quebra de continuidade em seu desenvolvimento.
Particularmente forte imediatamente apds a Segunda Guerra, esta linha
de leitura da obra de Marx ficou associada a corrente existencialista,
entio amplamente difundida. Autores como Katl Lowith (De Hege/ a
Nietzsche, 1941), Paul Tillich (O homen no cristianismo e no marxismo, 1951),
Heinrich Popitz (O homem alienado: critica do tempo e filosofia da bistria do
Jovem Marx, 1953), Erich Thier (A idéia de homem do_jovem Marx, 1957),
Jean-Paul Sartre (Critica da razgio dialética, 1960), Maurice Metleau-Ponty

165 Cf. o artigo citado em H. Marcuse, Ideen zu einer kritischen Theorie der
Gesellschaft, Frankfurt a. M., Suhrkamp, 1969, p. 7: “A publica¢do dos
Manuscritos econdmico-filosdficos de Marx do ano 1844 deve se tornar um
acontecimento decisivo na histéria da pesquisa sobre Marx. Estes
Manuscritos poderiam colocar em nova base a discuss@o sobre a origem e o
sentido original do materialismo histérico, sim, de toda a teoria do
“socialismo cientifico”; eles possibilitam também a colocag@o mais frutifera
e promissora da questdo sobre as relagdes de contetido entre Marx e Hegel.”
Em seu artigo, publicado originalmente na revista Die Gesellschaft, em
1932, Marcuse ja propunha uma leitura de continuidade entre os
Manuscritos e a Ideologia Alemd, sugerindo que as diferencas entre os dois
textos se devem a diferenca nos alvos a serem atingidos, uma vez a fixac¢ao
de categorias econdmicas pelos economistas burgueses, a outra o pseudo-

idealismo dos jovens hegelianos (cf. loc. cit., p. 33-34).
112



(As aventuras da dialética, 1961) e Pierre Bigo (Marxismo e humanismo,
1961) procuraram aproximar marxismo, humanismo, existencialismo e
mesmo cristianismo. Ja em 1948, George Lukacs (Existencialisme on
Marxisme?) deu uma resposta critica a nova tendéncia, na perspectiva do
socialismo  soviético. No centro da atengdo desta recepcio
existencialista encontra-se a idéia da alienacio do homem e de sua
superacdo por uma reapropria¢io da natureza humana pelo homem,
caracteristica da posi¢io feuerbachiana dos Manuscritos de 1544.

Esta apropriagio existencial-humanista do pensamento de
Marx nio se preocupou em elucidar a evoluciao das idéias de Marx,
patente ja no ataque as posicoes ideoldgicas, inclusive de Feuerbach, na
Ideologia Alema. Em oposicao a esta leitura continuista da obra de Marx,
em que se tem do inicio ao fim um autor comprometido
indistintamente com o humanismo, surgiu nos anos 60 uma leitura
calcada na idéia da ruptura entre o pensamento do jovem Marx e seu
pensamento maduro. Para esta leitura, levada a cabo por Louis
Althusser (Por Marx, 1965, ¢ Ler o Capital, 1966), existe uma “ruptura
epistemolégica” no desenvolvimento de Marx, inicialmente datada em
1845, ano em que Marx teria se despedido de seu humanismo
precedente, a ponto de ser justificado falar no “anti-humanismo” do
Marx posterior.!% A partir desta ruptura, as pretensdes tedricas do
humanismo filoséfico passariam a ser criticadas veementemente, sendo
o humanismo definido como uma ideologia.’®’” Na leitura de Althusser,

1% Cf. L. Althusser, Pour Marx, p. 236: “No sentido estrito da teoria, pode-
se e deve-se entdo falar abertamente de um anti-humanismo teorético de
Marx”.

17 Cf. L. Althusser, Pour Marx, p- 233: “A partir de 1845, Marx rompe
radicalmente com toda teoria que funde a histdria e a politica sobre uma
esséncia do homem. Esta ruptura tinica comporta trés aspectos teoréticos
fundamentais: 1. Formagdo de uma teoria da histdria e da politica fundada
sobre conceitos radicalmente novos: conceitos de formagdo social, forgas
produtivas, relagdes de produgdo, superestrutura, ideologias, determinacao
em dultima instincia pela economia, determinagdo especifica dos outros
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Marx se despede de suas idéias humanistas e evolui no sentido de uma
posicdo cientifica, na qual chega a compreensio das relagdes sociais e
histéricas como “estruturas” que determinam as representacoes e
interesses dos individuos. Abre-se, assim, nos anos 60, o capitulo da
leitura estruturalista de Marx, sobretudo d°O Capital, caracterizada por
sua nega¢do do sujeito humano como fator determinante do processo
histérico e por sua énfase no momento estrutural como determinante
de todas as relagdes histéricas e sociais.

As criticas a leitura estruturalista de Marx vém de diversas
posicdes. Na perspectiva de um marxismo humanista e existencial, o
proprio Sartre (“Jean-Paul Sartre responde”, 1967) se encarregou de
ressaltar a funcdo ideoldgica do estruturalismo, considerado como o
ultimo bastido da ideologia burguesa contra as idéias de Marx.
Representando o marxismo ortodoxo, o PC francés dedicou um
nimero de sua revista (La Pensée 135: Structuralisme et Marxisme, 1967) a
ctitica da nova leitura do marxismo. Em nome de um marxismo critico
desenvolvido nos pafses socialistas, Zeleny (A /lgica cientifica de Karl
Marx ¢ O Capital, 1967) propde uma leitura mais criteriosa da evolugdo
entre os Manuscritos de 1844 ¢ A Ideologia Alema, sugerindo tratar-se neste
segundo texto de um aprofundamento do humanismo e nio de um
anti-humanismo.'® Do lado dos frankfurtianos, Alfred Schmidt (“O
ataque estruturalista a histéria”, 1969) criticou a falta de compreensio

niveis, etc. 2. Critica radical das pretensdes teoréticas de todo humanismo
filosofico. 3. Definicdo do humanismo como ideologia.”

18 Cf. J. Zeleny, Die Wissenschaftslogik bei Marx und Das Kapital, p. 290:
“Nossa andlise pode ser considerada como a fundamentagdo da tese de que
o ponto de vista teorético-filoséfico das “Teses sobre Feuerbach” e da

=9

“Ideologia Alema” apresenta uma nova forma do humanismo.”
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histérica do marxismo de vertente estruturalista, cuja fixacio de uma
estrutura ideolégica congelaria o processo histérico e ontologizaria
relagdes de natureza social. O ataque a leitura althusseriana de Marx foi
bastante generalizado, como mostram as respostas de autores tdo
diferentes como Roger Garaudy (“Estruturalismo e a “morte do
homem””, 1968), David McLellan (Marx, 1975) e Lucio Colletti
(Ultrapassando o marxismo e as ideologias, 1979).
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NIEIZSCHE E O SUBTERRANEO DA RAZAO MODERNA

Ap6s duas guerras mundiais e 0 maior exterminio de massas
humanas de que se tem noticia na histéria, o sobrevivente judeu
Theodor W. Adorno pode, ja indo para o fim do século XX, ver um
momento liberador na filosofia de Nietzsche, considerando-a
“realmente uma virada no pensamento ocidental.”1% Seu mérito estaria
em ter expresso de forma incorruptivel o preco que civilizagio e
racionalizacdo cobram do animal homem, tornando manifesto o outro
lado da histéria do espirito apresentada por Hegel. Alids, ja Karl Léwith
fazia culminar em Nietzsche aquele que ¢é, na sua opinido, o
desenvolvimento mais importante do pensamento alemio no século
XIX, o que levou de Hegel a Nietzsche, passando por toda a corrosio
do pensamento sistematico hegeliano ocotrido desde a década de
1840.170 Esta posi¢do de destaque é merecida, se considerarmos que em
Nietzsche a critica 2 modernidade e a busca de alternativas alcanca uma
radicalidade antes inconcebivel. Nele ja nio se trata de uma critica
circunstancial, como nos jovens hegelianos de esquerda, nem de uma
simples e vazia negacio das categorias hegemonicas da sociedade
burguesa, como em Max Stirner, uma negagdo que convive muito bem
com a impoténcia pratica do pequeno-burgués; com Nietzsche, a busca
de alternativas, do novo e futuro, envolve a existéncia toda e uma nova
forma de existéncia.

Como tantos representantes da alta cultura germanica,
Nietzsche ¢ filho de uma familia de pastores, tendo nascido em Récken,
proximo a Liitzen, na Saxonia, em 15 de outubro de 1844. Em 1846,
nasce sua irma Elisabeth, que viria a desempenhar um papel de primeira
ordem no cendrio de sua primeira recep¢ao. Em 1849, morre o pai, uma
infelicidade que muito o marcou, tendo a familia se mudado para
Naumburg, em 1850. Cedo comega seu interesse por musica e poesia.'7!

' Th. W. Adorno, Negative Dialektik, GS 6, p. 34.

10 Cf. K. Lowith, Von Hegel zu Nietzsche, p. 7.

I Em notas autobiograficas de 1858 (sic!), o jovem Nietzsche apresenta
uma lista seleta de 46 poemas de sua autoria, compostos entre 1855 e 1858



Em 1858, ganha uma bolsa de estudos para a renomada Landesschule
Pforta, pela qual passaram Klopstock, Fichte, Schlegel e Ranke. L4 trava
amizade com Paul Deussen, a partir de 1859; quase contemporaneos
sdo ademais Catl von Gersdorff e o futuro filélogo e adversario Ulrich
von Wilamowitz-Méllendorff. Com dois amigos de Naumburg, funda
em 1860 a sociedade literdria e musical “Germania”, na qual teve seu
primeiro contato com a musica de Wagner, através de Tristio e Isolda
(1860).

Em 1864, Nietzsche e Deussen, devidamente munidos de
cartas de recomendagdo para o entio famoso fildlogo Ritschl,
matriculam-se na universidade de Bonn. Nietzsche faz ali dois
semestres de filologia e teologia. No ano seguinte, Nietzsche
acompanha Ritschl, quando esse ¢é transferido para Leipzig; fard ali
quatro semestres de filologia, abandonando definitivamente o estudo da
teologia. Ainda em 1865 descobre a filosofia de Schopenhauer, que
marcard profundamente seu desenvolvimento filoséfico. Em Leipzig
conhece Erwin Rohde, comecando uma longa amizade. Em 1867, seu
trabalho sobre as fontes de Didgenes Laerte é premiado, abrindo-lhe as
portas para uma carreira académica como professor de filologia. No
periodo vai também se entusiasmando mais e mais com a musica de
Wagner, o qual ira conhecer em novembro de 1868, dando inicio a uma
relagio produtiva para ambos, mas sobretudo para Nietzsche. Esse
acaba nomeado, com ajuda de Ritschl, professor extraordinario de
filologia classica na universidade de Basiléia, em fevereiro de 1869,
antes mesmo de ter sido doutorado; o titulo de doutor ser-lhe-a
conferido em mar¢o do mesmo ano pela Universidade de Leipzig. Nos
poucos anos que se dedicard ao magistério (1869 a 1879), trabalhara
Esquﬂo, Séfocles, os liricos gregos, Hesiodo, Homero, mas também
Platio, Aristoteles e os pré-socraticos. A partir de sua primeira visita a
Wagner, em abril de 1869, Nietzsche se envolve nos anos seguintes
com o plano de divulgacio da obra do renomado musico. Em abril de
1870, é nomeado professor ordinario; sao deste periodo os textos O

(cf. Werke III, p. 36-37). As mesmas notas, alids, mostram um Nietzsche

ainda enraizado na fé cristd, agradecendo a Deus, etc.
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drama musical grego, Sderates e a tragédia e A cosmovisio dionisiaca. Em agosto
do mesmo ano, licencia-se para participar da guerra franco-prussiana,
mas seu estado de saude logo o levara de volta a Basiléia. No inicio de
1871, Nietzsche passa a professor de filosofia, deixando Erwin Rohde
como seu sucessor na filologia. Em fevereiro ¢é licenciado em
decorréncia de seu precario estado de saude; comega a redagio de O
nascimento da tragédia a partir do espirito da miisica, que sera publicado em
1872. A obra ¢é recebida com entusiasmo por Wagner.

A relagio de Nietzsche com Wagner foi particularmente
intensa entre 1869 e 1872, tendo ele visitado o musico 23 vezes neste
periodo. Com a deterioracio de seu estado de saude a partir de 1872, as
visitas se tornaram raras, ndo passando de quatro até 1876,'72 ano em
que Nietzsche comegara a se afastar definitivamente de Wagner. Ao se
conhecerem, os dois ja compartilhavam duas paixdes, a da musica ¢ a
da filosofia pessimista de Schopenhauer. Engajado nos movimentos
revolucionarios que culminaram na revolucio de 1848, Wagner
conheceu Schopenhauer somente depois de frustradas as expectativas
de transformacio, como ocofrreu com tantos intelectuais e artistas
daquele tempo. A década de 1850 ¢é marcada por um grande
pessimismo da parte de todos aqueles que acreditavam na possibilidade
de uma transformagdo radical da sociedade: clima ideal para a recepgio
da obra de Schopenhauer, este pessimista sem trégua, que terd a partir
de agora seus leitores e continuadores. Na obra de Wagner, este
pessimismo deixara marcas profundas sobretudo em O Ane/ do Nibelungo
e no Parsifal, portanto nas dltimas obras do dramaturgo. Na década de
1840, no entanto, o ideario de Wagner encontrava-se muito mais
proximo de Feuerbach, cujo humanitarismo compartilha. A idéia
feuerbachiana de um desenvolvimento global das potencialidades do
homem leva Wagner a concepcio de uma obra de arte global, cujo
programa elabora em escritos como Opera e Drama, Uma comunicagio a
sens amigos € A obra de arte do futuro, cujo titulo faz eco a uma obra de

172 Cf, R. Hollinrake, Nietzsche, Wagner e a filosofia do pessimismo, p- 95.
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Feuerbach, Principios da filosofia do futuro (1843).173 A obra de arte global
deveria superar a tendéncia moderna a divisdo e fragmentagio da
percepcio, voltando a articular numa sé obra musica, drama, danca,
mito, etc. Quando Nietzsche conhece Wagner e adota seu programa de
uma obra global, passa a se situar de certa maneira na linha de
continuidade daqueles ideais revolucionarios dos anos 40, de acordo
com os quals seria necessario reverter a crescente divisao de trabalho e
a conseqiente fragmentacio da experiéncia humana. Nietzsche, no
entanto, ndo subscreve as tendéncias socialistas e coletivas dos jovens
revolucionarios de entdo, procurando antes resgatar a perspectiva de
uma experiéncia global ancorada na propria individualidade. Assim,
caberd a seu Zaratustra anunciar, feito um profeta, o homem do futuro,
que redimird a humanidade esfacelada. Em “Da Redengdo”, uma
seqiéncia da segunda parte de Assim falow Zaratustra, encontram-se
fortes ecos do ideal wagneriano e feuerbachiano de um novo homem, a
comecar pelo diagnéstico da fragmentacio: “Eu vejo e vi coisas ainda
mais terriveis e algumas tdo horriveis que ndo gostaria de falar de cada
uma e acerca de algumas nem sequer silenciat: a saber, homens, a quem
tudo falta exceto uma coisa que tem em excesso — homens que nada
mais s3o do que um grande olho ou uma grande boca ou uma grande
barriga ou qualquer coisa grande — alejjados as avessas chamo a
esses.”17* Poder-se-ia acrescentar a esta lista homens que sdo s6 bragos,
homens que sdo s6 cérebro, homens que sao sé musculos, situando o
choque de Zaratustra no contexto sbcio-econémico que preocupava os
jovens hegelianos. O campo destes destrogados assemelha-se muito ao
campo de batalha, membros decepados espalhados por toda parte: “Em
verdade, meus amigos, eu ando entre os homens como entre 0Os
fragmentos e os membros de homens! Isto é o mais terrivel a meus
olhos, que eu encontre 0 homem destrocado e espalhado como sobre
um campo de batalha e de agougueiro.”!”> A obra redentora que aqui

' Sobre a importancia de Feuerbach para Wagner, veja-se R. Hollinrake,

Nietzsche, Wagner e a filosofia do pessimismo, p. 48s.
174 Nietzsche, Also sprach Zarathustra (Werke II), p. 392-393.

175 Nietzsche, Also sprach Zarathustra (Werke II), p- 393.
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faz falta ndo ¢ a do consolo cristdo, que deixaria os fragmentos como
tais, apenas lhes concedendo a dignidade de pessoa humana; nio, a
redengdo que Zaratustra profetiza ¢ a da reintegracdo global da natureza
humana, a reden¢io num homem do futuro: “Eu ando entre os homens
como entre os fragmentos do futuro: daquele futuro que contemplo. E
esta é toda minha poesia e busca, que eu componha e reajunte em uma
s6 coisa o que ¢ fragmento e enigma e horrivel acaso.”'7¢ Serd esta
petspectiva do futuro, a afirma¢io do que o homem pode vir a ser
contra o que ele atualmente é, uma perspectiva que se abriu para
Nietzsche em sua adogdo do programa de Wagner de uma obra de arte
global e de uma arte do futuro, que o levara no fim dos anos 70 a se
afastar de Wagner e de Schopenhauer, em quem ndo vera mais do que
pessimismo e, em dltima instancia, a confirmacio do niilismo moderno.
Assim, apesar de ndo se poder dizer que Nietzsche foi um leitor de
Feuerbach, acaba se mostrando mais fiel a seu programa do que o foi
Wagner, que ao longo dos anos 50 foi levado a substitui-lo por
Schopenhauer.

Em 1872, no entanto, Nietzsche afina ainda inteiramente com
Wagner, mesmo que O nascimento da tragédia ja antecipe os momentos
essenciais que o levardo a se colocar contra seus mestres. A obra, alias,
foi recebida com frieza pelos colegas fil6logos, que ndo lhe perdoaram
as especulagoes.

De 1873 a 1876 publica suas Consideragoes Extemporineas, com
que procura intervir no cendrio cultural alemio, em favor de Wagner e
seu programa de reforma cultural: 1873 — David Strauss, o confessor ¢ o
escritor; 1874 — Da utilidade ¢ prejuizo da histéria para a vida e Schopenbaner
como educador; 1876 — Richard Wagner em Bayreuth. A partit de 1873,
Nietzsche sempre estard mais ou menos adoentado, sofrendo de
enxaqueca, irritagio dos olhos e fraquezas generalizadas. No inicio de
1873, redige o ensaio “A filosofia na época tragica dos gregos”, em que
abre novas perspectivas na leitura dos filésofos pré-socraticos. No dia 5

de maio, Nietzsche ¢ apresentado a Paul Rée, em Basiléia; durante o

176 Nietzsche, Also sprach Zarathustra (Werke 1), p- 394.
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trimestre de verdo, Rée e von Gersdorff assistem as licdes de Nietzsche
sobre os filésofos pré-socraticos.

A inauguracio do Festival de Bayreuth, em 1876, com o
estrelato de Wagner, as paradas oficiais de Luis II, rei da Baviera, e de
Guilherme I, imperador da Prussia, causa péssimo efeito sobre
Nietzsche, que doravante se mantera afastado de Wagner, até assumir
uma posi¢do francamente hostil ao compositor. Nietzsche interessa-se
mais e mais pelas ciéncias, fisica, quimica, biologia ¢ medicina. Em
junho de 1876, obtém uma licenca de um ano em Basiléia, devido ao
precario estado de saude. Em meados de 1876, comega a trabalhar no
que serd sua proxima obra, Humano, demasiado bhumano. Em 1877, aparece
uma tradugdo francesa de Richard Wagner em Bayreuth, Gnica de suas
obras traduzida durante o periodo de sua atividade autoral. Em 1878,
publica Humano, demasiado humano: um livro para espiritos livres, em que se
afasta do programa de Wagner; a longa amizade com o casal Wagner
chega ao fim. Em janeiro, Wagner envia a Nietzsche sua mais recente
composicdo, o Parsifal, em que se mostra quase reconciliado com o
cristianismo; de modo provocativo, Nietzsche envia a Wagner, em
maio, um exemplar de seu novo livro, em que Wagner aparece ao lado
do cristianismo e do moderno niilismo como uma de tantas destas
coisas demasiado humanas. Wagner lhe dd o troco publico com
“Publico e Popularidade”, publicado em agosto. O estado de saide de
Nietzsche continua se agravando, levando a sua dispensa em Basiléia,
em junho de 1879, por um periodo de seis anos; deixa Basiléia e passa a
levar uma vida errante.

Em 1878/79 sai Humano, demasiado humano, obra com que
marca sua ruptura com Schopenhauer ¢ Wagner. Em 1880 sai O
viandante e sua sombra, mais tarde incorporada como a ultima parte em
Humano, demasiado humano. Em 1881 publica Aurora: pensamentos sobre os
preconceitos morais e, em 1882, A gaia ciéncia. Estas trés obras marcam um
perfodo de transi¢do que leva de sua participacio no programa de
reforma cultural wagneriano ao Zaratustra, o herdi do Nietzsche
maduro. Em 1881 1¢ Spinoza; em agosto deste ano, ocorre-lhe “o

124



pensamento do eterno retorno”,!”7 que marcard seu pensamento até o
fim. Passa longos perfodos na Italia, mas também na Suica e no sul da
Franga, procurando sempre o melhor clima para sua precaria saude.
Nietzsche nido ¢ daqueles espiritos que transformam sua fraqueza em
fonte de inspiragio ou que elaboram uma obra para se consolarem; pelo
contrario, luta com sua doenca como o maiot dos obsticulos a serem
vencidos, pois esta certo de que a doenga nio ¢ um argumento contra a
vida.!'” S6 as naturezas fracas ndo conseguem enfrentar suas
debilidades; lutar e superar um estado doentio é um sinal de forga,
indicativo de uma outra sadde superior. Em 1882, conhece Lou von
Salomé, por quem se apaixona; seu pedido de casamento é recusado.
Em julho deste ano, analisa a partitura vocal do Parsifal, de Wagner,
tendo confirmada sua opinido sobre a guinada cristd do compositor. De
novembro de 1882 a fevereiro de 1883 trabalha na primeira parte de
Assim falon Zaratustra. No dia 13 de fevereiro de 1883 morre Wagner.
De 1883 a 1885 ¢é publicada sua obra capital, Assim falon Zaratustra: um
livro para todos e para ninguém (em 1883, partes I e 1I; em 1884, parte I1I; e
em 1885, impressdo privada e restrita, a quarta e ultima parte). Em
18806, sai Além de bem ¢ de mal, preambulo de uma filosofia do futuro, e, em
1887, Para a Genealogia da Moral, um escrito polémico. O ano de 1888 ¢
marcado por uma série de escritos polémicos: O caso Wagner, um problema
de miisicos e WNietzsche contra Wagner (publicado sé em 1895), em que

177 Cf. Nietzsche, Ecce Homo (Werke 1I), p. 1128.

'8 Cf. Nietzsche, Menschliches, Allzumenschliches, prefacio ao vol. II, § 5:
"Nédo escapard a um olho e a uma sensibilidade mais fina o que talvez
constitui o encanto destes escritos, — que aqui um sofredor e um carente fala
como se ele ndo fosse um sofredor e um carente. Aqui € para ser mantido o
equilibrio, a serenidade, até mesmo a gratiddo ante a vida, aqui domina uma
vontade austera, orgulhosa, constantemente desperta, constantemente
sensivel, que se imp0s a tarefa de defender a vida contra a dor e de quebrar
todas as conclusdes que costumam crescer da dor, desilusdo, tédio,
isolamento e outros solos pantanosos feito esponjas venenosas. Talvez isto
sirva de sinal aos nossos pessimistas para que se testem a si mesmos? — pois
foi naquela época que eu me convenci da proposi¢do: "um sofredor ainda
ndo tem direito ao pessimismo!””
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Nietzsche expde de forma bem clara sua posi¢io com relacio a Wagner
e seu projeto cultural; O Anti-Cristo, uma maldigio sobre o cristianismo
(publicado em 1895), no qual ataca o cristianismo com toda a viruléncia
de sua escrita; Creprisculo dos idolos ou como se filosofa com o martelo
(publicado em 1889); e finalmente Ecce Homo: como nos tornamos o que
somos (publicado postumamente), uma retrospectiva de sua vida e de sua
obra. O estado de saude de Nietzsche vinha se agravando mais e mais;
em fins de 1888, primeiros sinais de loucura, que se agravam e acabam
num colapso total no dia 3 de janeiro de 1889, em Turim (em suas
ultimas cartas, assina como “o monstro”, “o crucificado”, ”Dioniso”).
Seu amigo Overbeck vai busci-lo, internando-o em Basiléia.
Diagnéstico: “paralisia progressiva”. A mie o leva para Jena (os
médicos de Jena supdem uma infeccio sifilitica, remontando a 1865 e
1866). Sera cuidado pela mie, que o leva para a casa em Naumburg, em
1890, e pela irma, até o ano de sua morte. Nietzsche morre no dia 25 de

agosto de 1900.
I

Nietzsche é conhecido como um dos mais virulentos ctiticos
da modernidade. Para situar adequadamente seu pensamento, no
entanto, ¢ preciso compreender que sua critica é voltada muito mais
contra a cultura moderna do que contra sua politica, apesar de poder
parecer o contrario. A modernidade politica (sua ctitica ao liberalismo, a
democracia representativa, etc.) ¢ bem mais tratada como um sintoma
de uma problematica mais profunda, a da cultura moderna. Muito da
polémica em torno ao itracionalismo nietzschiano provém da confusio
destes dois niveis de analise.

As Consideragoes Extemporineas (1873-1876) sdo sua primeira e
mais valiosa intervenc¢do critica contra a tendéncia geral da cultura
moderna. Na primeira intervencdo, David Strauss, o confessor ¢ o escritor
(1873), escrita pouco depois da vitéria militar da Prassia sobre a Franca,
Nietzsche argumenta contra o ufanismo geral dos alemaies,
considerando que uma superioridade militar ndo  significa
necessariamente uma superioridade cultural, passando a mostrar, a
partir das banalidades de um de seus autores mais lidos (David Strauss),
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as gritantes deficiéncias da cultura alemd. E bem verdade, concorda
Nietzsche, que os alemies acumularam muitos saberes e muita erudigio
e que nenhum outro povo sacrificou tanto de suas energias no campo
das ciéncias; mas nem por isto podem dizer que tem uma cultura:
“Muito saber e erudi¢do, no entanto, nao ¢ nem um meio necessario da
cultura nem um sinal da mesma, coexistindo, caso necessirio,
perfeitamente com o contrario da cultura, a barbarie, quer dizer: a falta
de estilo e a mistura cadtica de todos os estilos.”1”? O conhecimento
acumulado da ciéncia moderna convive perfeitamente com os
modernos barbaros, desde os prussianos de Bismarck barbarizando
Paris em 1870 até os cowboys americanos e suas intervengdes
“cirdrgicas”, passando pelos nazistas, stalinistas e outros universalmente
associados com a barbarie. Com cultura este saber acumulado pouco
tem a ver, pois “cultura é antes de mais nada unidade do estilo artistico
em todas as expressdes vitais de um povo”,!8 algo que Nietzsche diz
nao se encontrar nos alemaes.

Na segunda de suas Consideragoes Extemporineas, Da utilidade ¢
prejuizo da bistiria para a vida (1874), Nietzsche estende sua critica aos
modernos em geral, mostrando, no caso do moderno interesse pela
histéria, como saber e barbarie podem conviver petfeitamente. O
homem moderno ajunta restos das culturas de todos os tempos, um
pouco dos gregos, um pouco dos romanos, dos egipcios, dos hindus,
etc., sem ser capaz de transformar estes restos em algo de proprio.
Assim, o moderno desaparece atras dos troféus conquistados em tantas
campanhas militares: “a partir de nés mesmos, ndés modernos nada
temos; s6 porque nos cobtimos e sobrecarregamos com outros tempos,
costumes, artes, filosofias, religides, saberes, ¢ que nos tornamos algo
notavel, a saber, tornamo-nos enciclopédias ambulantes”.’8! Com
consideracoes deste tipo, Nietzsche atingia um aspecto fundamental da
cultura de seu tempo, mergulhada num historicismo raramente além do
banal. Em vez de trabalhar no sentido da constituicio de um estilo

17 Nietzsche, Unzeitgemdisse Betrachtungen I (Werke I), p. 140.
180 Nietzsche, Unzeitgemdisse Betrachtungen I (Werke I) p. 140.
181 Nietzsche, Unzeitgemdisse Betrachtungen Il (Werke I), p. 233.
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préprio, de uma cultura que refletisse suas proprias necessidades vitais,
o homem moderno se cobre dos mais vatriados legados da histéria,
passando a sofrer de uma supersatura¢ao historica, altamente prejudicial
para a vitalidade de um povo. Nietzsche elenca cinco aspectos
prejudiciais desta supersaturacdo “cultural”, todos fundamentais para a
compreensdo de sua critica a cultura moderna. O primeiro aspecto
decorre imediatamente do monstruoso trabalho de acumulagao de
saberes estranhos: “o homem moderno sofre de uma personalidade
debilitada.”’82 O homem moderno é reduzido a um apreciador e
consumidor de bens culturais, ndo se entendendo em principio como
produtor de sua cultura. Sua relagdo com a cultura, e particularmente
com a histoéria, ¢ a do eunuco, incapaz de se envolver nas agdes que
assiste. De sua impoténcia decorre o segundo aspecto letal da
supersatura¢do, a imparcialidade, objetividade ou neutralidade cientifica
na abordagem da cultura dos outros. Maldosamente, Nietzsche vé nesta
vontade de impatcialidade o instinto do eunuco, reduzido a sua fungio
intelectual e contemplativa: nada mais podendo fazer, tratar-se-ia apenas
de reunir imparcialmente os saberes acerca do “grande harém da
histéria mundial”.'$3 S6 faz sentido falar de objetividade histérica 1a
onde os historiadores estdo culturalmente a altura dos povos que
estudam, o que implicaria uma experiéncia histérica que falta ao
moderno homem das ciéncias. O que o moderno aparato educacional
faz, no entanto, ¢é descarregar sobre jovens inexperientes o0s
conhecimentos que se foi ajuntando ao longo dos tempos. O resultado
desta descarga é o bloqueio dos impulsos imediatos de uma juventude
que deveria poder fazer sua propria experiéncia. Esta interferéncia com
os instintos vitais de um povo ¢ apresentada como o terceiro aspecto
prejudicial da supersaturacdo cultural: “O sentido histérico, quando
reina sem freios e tira todas as suas conseqiiéncias, desenraiza o futuro,
porque destrdi as ilusdes e toma das coisas existentes sua atmosfera, na

182 Nietzsche, Unzeitgemdisse Betrachtungen II (Werke 1), p- 237.
183 Nietzsche, Unzeitgemiisse Betrachtungen II (Werke I), p- 239; cf.

ademais p. 246ss.
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qual unicamente podem viver.”!8% No lugar da propria experiéncia
histérica, que resultaria de um amadurecimento gradual, seja do povo,
seja do individuo, coloca-se uma ténue rede de saberes sobre o que se
pensa ter sido a experiéncia histérica de outros povos. Por mais rica que
possa parecer uma cultura assim constituida, falta-lhe exatamente a
unidade vital, sua essencial relagdo com a vida do povo e dos
individuos. Nela ndo interessa tanto a experiéncia, 0 novo e original,
quanto a continuidade com o passado, a transmissio de valores que
vém de longe. Antes mesmo de poder se desenvolver, a nova vida ¢é
sacrificada na aquisicdio de um velho saber histérico. Este
envelhecimento precoce das novas geracdes constitui o quatto aspecto
prejudicial da supersaturagdo cultural. As forgas jovens sio condenadas
a se compreenderem como as ultimas de um longo processo enraizado
no passado, em vez de se lancarem rumo ao futuro como as primeiras
de um processo novo. Cada novo impulso é de antemio declarado
epigono e sua sobrevivéncia dependera de sua capacidade de se impor
contra os juizos historicos reinantes, chegando-se a paradoxal situacio,
bem caracteristica da modernidade, em que verdadeira cultura sé se
constitui contra e na destruicio da cultura estabelecida. Como reacio a
este estado de coisas, ganha for¢a o quinto e ultimo aspecto elencado
por Nietzsche como ligado a supersaturagdo histérica, a auto-ironia € o
cinismo: “Muito préximo do orgulho do homem moderno encontra-se
sua zronia sobre si mesmo, sua consciéncia de que tem de viver numa
atmosfera histérica e como que noturna, seu temor de nio conseguir
mais salvar para o futuro nada de suas esperangas e forcas juvenis. Aqui
e ali chega-se a ir mais longe, ao wuismo, e se justifica o andamento da
historia”. 185 Ceticismo, ironia, cinismo, variantes de uma mesma
inten¢do de se ver livre da carga histérica sem romper efetivamente
com sua supremacia. A simples negacdo subjetiva de uma situacio
desesperadora ndo leva de modo algum a sua superacio.

O que Nietzsche propde como indispensavel para que se
chegue a ter a possibilidade de transcender o horizonte do moderno

184 Nietzsche, Unzeitgemdisse Betrachtungen II (Werke I), p. 252.
185 Nietzsche, Unzeitgemdisse Betrachtungen II (Werke I), p. 266.
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historicismo da bem uma idéia de sua importancia como ponto de
virada para o pensamento contemporaneo. O pensamento e o saber nio
podem ser neutralizados de fora, o que significa que a saida da miséria
do cientificismo moderno sé serd possivel, se o pensamento se
neutralizar a si mesmo. Em termos do saber histérico: “a origem da
formacio historica deve também ser conhecida historicamente, a histéria
deve resolver o problema da prépria histéria, o saber deve voltar seu
aguilhdo contra si mesmo — este triplice deve ¢ o imperativo do espirito
do “novo tempo”, caso haja nele efetivamente algo de novo, poderoso,
promissor e originario.”18¢ Este modelo de neutralizacdo do saber, cujo
objetivo nio ¢ tanto colocar em duvida, mas muito mais colocar em
cheque o saber, como forma de poder que sempre foi, poder repressor
e excludente de um outro impedido de se manifestar, este modelo faz
de Nietzsche o precursor de autores de primeira grandeza do século
XX, como Adorno, Foucault, Derrida e Lyotard. Que este modelo nio
se caracterize pela lineatidade do pensamento tradicional, é facil de
antecipar.

A critica nietzschiana a cultura moderna atinge esta sempre que
ela ndo transcende sua exterioridade, pois se alimenta da convicgdo de
“que cultura pode ser mais do que decoragio da vida, quer dizer, no
fundo, sempre apenas dissimulacio e velamento”.'8” O que falta ao
homem moderno ¢ precisamente uma cultura que se tenha
desenvolvido a partir dos impulsos vitais. La onde a vida se
experimenta imediatamente e procura se articular como cultura
originaria, pode-se ter certeza do conflito com a cultura estabelecida.
Este ¢ o caso dos dois modelos de superacio tratados por Nietzsche
nas duas ultimas das Consideragies Exctemporineas. A terceira, Schopenbaner
como educador (1874), apresenta o modelo do filésofo em meio a0 mundo
moderno. O educativo que Nietzsche vé em Schopenhauer é menos
ligado a conteudos de sua filosofia do que ao exemplar enfrentamento
das banalidades da cultura de seu tempo. Auténtica filosofia, como
expressio de um impulso vital, relaciona-se com uma cultura das

186 Nietzsche, Unzeitgemdisse Betrachtungen II (Werke I), p- 261.

187 Nietzsche, Unzeitgemdisse Betrachtungen Il (Werke I), p. 285.
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formas mortas e das exterioridades de modo conflitivo, condenando o
filésofo ao isolamento e a soliddo. Schopenhauer é modelar por ter
lutado toda sua vida contra as tentacOes e as facilidades de fuga do
mundo moderno, preferindo manter-se fiel a seu propdsito, mesmo
quando lhe foi negada a repercussio de sua obra. Nietzsche estd a
procura de exemplos de vida e ndo de doutrinas. Assim, trata-se
também da apresentacio de um modelo na quarta e ultima das
Consideragoes Exctemporineas, Richard Wagner em Bayrenth (18706), em que o
leitor é aproximado do mundo da auténtica arte. Com sua experiéncia
em meio ao teatro moderno, Wagner teria chegado a compreensio da
vergonhosa posi¢do em que se encontram a arte e os artistas, de como
“uma sociedade sem alma e endurecida, que se chama a si mesma de
boa e que é na verdade ma, conta arte e artistas entre seu cortejo
escravo, para a satisfacdo de necessidades aparentes”’'$% Com isto a arte
moderna se torna um luxo, elemento decorativo e supérfluo de uma
sociedade que nio anseia efetivamente por uma cultura auténtica, como
forma de expressio de seus impulsos vitais. Wagner teria ademais
compreendido a contrapartida do estabelecimento de uma cultura
oficial, a condenacdo da cultura prépria e viva do povo, que se articula
em suas cangdes, suas dancas e sobretudo em seus mitos. Recusando-se
ao papel de decorador do cenario burgués moderno, Wagner se volta,
como revolucionario, para as raizes mitoldgicas da cultura popular,
reduzidas na sociedade moderna a contos de fada, a narrativas
destinadas as criangas. A dramaturgia musical de Wagner propde-se
resgatar a forca do mito, “como cria¢io e linguagem da necessidade do
povo”.18 Assim como os triagicos gregos tiveram a forca de se
apropriar dos mitos de seu povo, também Wagner recorre a mitologia
noérdica para falar diretamente a alma do povo, rompendo desta forma
com a fun¢do prevista para a arte na sociedade moderna. Nio mais
decoracio e luxo, mas expressao das necessidades vitais do povo.

Esta maneira de articular arte, mito e instinto popular situa
Wagner e seu admirador na continuidade das preocupagdes

188 Nietzsche, Unzeitgemdisse Betrachtungen 1V (Werke I), p. 404-405.
1% Nietzsche, Unzeitgemdsse Betrachtungen IV (Werke I), p. 406.
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introduzidas na cultura moderna pelos romanticos, sempre interessados
em ir além das limitacoes da sociedade moderna e da cultura resultante
do processo de esclarecimento em seu apogeu setecentista. O modelo
Wagner satisfaz as condi¢cdes do artista romantico, criador de uma nova
cultura e de uma nova mitologia, capaz de reverter a drenagem do mito
pela razdo iluminista. Nietzsche retoma, assim, um campo ja delineado
pelos primeiros romanticos no fim do século XVIIIL

II1

A idéia pés-iluminista de uma mitologia que complementasse o
trabalho da razao se articulou, na verdade, em duas versdes distintas.
Na continuidade dos reflexos politicos e sociais do processo de
esclarecimento, constata-se a necessidade de uma nova mitologia, uma
mitologia da razdo, capaz de entusiasmar também as massas incultas
para a idéia da liberdade e da racionalidade. Realizada em alguns
momentos da Revolucdo Francesa, esta idéia anima as reflexdes do
assim chamado Mais antigo programa de sistema do idealismo alemao. Ao lado
deste ideario, ainda marcadamente racionalista, desenvolve-se ja no fim
do século XVIII o programa de uma nova mitologia em que o objetivo
primordial é a reconciliacio da razdo com seus outros, sentimento,
natureza ou mito.

E importante compreender a fun¢do da mitologia no cenario
pos-iluminista, para ndo confundir o trabalho empreendido por
Nietzsche sobre elementos mitolégicos com uma simples retomada do
mito. Pode-se ilustrar isto com o caso mais conhecido da distincdo de
fundo mitolégico entre o dionisfaco e o apolineo. Apesar de defender a
necessidade do mito para a vitalidade cultural de um povo, como faz
em O Nascimento da Tragédia, Nietzsche nio atualiza o mito, como ainda
¢ o caso na Opera wagneriana, que, ao reinterpretar a mitologia nérdica,
da-lhe nova vida e presenga, num processo semelhante ao da antiga
tragédia 4tica. Dioniso e Apolo ndo valem, na constru¢ao nietzschiana,
como mitos, eles sdo tratados na distdncia da perspectiva historica e
mantidos como o que sdo, como mitos gregos. Mas a partir da
compreensio, permeada pela filologia e pela histéria, do que foram
Dioniso e Apolo para os gregos, Nietzsche vé se abrindo uma dimensio
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fundamental para a compreensao tanto da natureza humana quanto dos
rumos que a histéria tomou no Ocidente. O estudo histérico-filolégico
da mitologia grega abre-lhe a perspectiva do dionisiaco e a compreensao
da necessaria tensdo entre o apolineo e o dionisiaco como constitutiva
da grandeza da cultura grega em seu periodo classico.

De certa forma, pode-se avaliar os diversos periodos da cultura
ocidental pods-helénica pela imagem que tém dos gregos e de sua
cultura. Neste sentido, a reinterpretagdo que Nietzsche propde com
relagio a cultura grega abre um novo periodo, repleto de tensoes,
radicalismo e extremismo. A imagem classicista da cultura grega,
predominante na cultura alemi desde os estudos de Winckelmann em
meados do século XVIII, concentra-se sobre o momento do apolineo,
todo harmonia, equilibrio e beleza. Apolo ¢é apresentado, em O
Nascimento da Tragédia, com as caracteristicas que Winckelmann usou
para descrever uma estitua grega; o que distingue o apolineo de
Nietzsche do Apolo dos classicistas é sua correlagdio com um podlo
antagonico, caracterizado precisamente como irrup¢io de forcas nio
controladas, ameagadoras do equilibrio e da harmonia apolinea. Ao
estabelecer esta correlagdo, Nietzsche supera a imagem apolinea da
cultura grega, desenvolvida pelos classicistas, quebrando-a com a
introdugdo do principio dionisfaco na leitura de toda a arte e cultura
gregas. Doravante, harmonia, equilibrio e observancia dos limites terdo
uma funcio bem diferente daquela que lhes era atribuida pelo
classicismo. Em sua forma bruta e barbara, o dionisiaco se manifesta na
antigiiidade em festas caracterizadas pelos excessos, sobretudo da
sexualidade e da bebida: “justo as mais selvagens feras da natureza eram
soltas aqui, até aquela horrenda mistura de volupia e de crueldade”.!
Todos os limites e lacos eram rompidos nestas festividades, fossem os
da individualidade, da familia, do Estado ou dos costumes em geral. O
que irrompe na barbarie dionisiaca é uma natureza que nunca
incorporou os limites impostos pela civilizagio, manifestando-se como
sem limites, quando isto lhe é concedido. Assim Nietzsche entende as
orgias dionisfacas dos babilonios e ainda dos romanos. Entre os gregos,

19 Nietzsche, Die Geburt der Tragodie (Werke I), p. 27.
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no entanto, o culto a Dioniso se da nos quadros da religiosidade
olimpica, em que o limite, a luz e a harmonia sdo valores irretocaveis,
manifestando-se a natureza em meio a propria arte: “somente com eles
a natureza atinge seu jubilo artistico [...] De dentro da maxima alegria,
soa o grito de horror ou a saudosa lamentagdo sobre uma perda
irreparavel. Naquelas festas gregas irrompe como que um  trago
sentimental da natureza, como se ela tivesse de gemer sobre sua
fragmentacio em individuos.”’”! Aqui entre os gregos, a natureza
dionisfaca ndo se manifestaria desconectada da arte e da cultura
apolinea, mas entraria em relacio de confronto com ela. Por instantes,
0s gregos permitir-se-iam romper a harmonia e o equilibrio, para
rememorar a natureza primitiva, voltando depois a cobrir os horrores
da natureza dionisfaca, assim vislumbrados, com o véu apolineo,
necessario para a vida dentro de limites. Na rememorac¢ao dos horrores
dionisfacos, o apolineo se mostra como desejo de harmonia, equilibrio e
observiancia dos limites. Alids, todo aquele mundo de divindades
olimpicas terd nascido do impulso que se cristaliza em Apolo, e
Nietzsche se pergunta: “Qual foi a tremenda necessidade de que surgiu
uma sociedade tao luminosa de seres olimpicos?”’192 Bem entendido, os
deuses olimpicos nao sio deuses da ascese, da negacio e dos deveres
morais, mas, pelo contrario, representam a vida em sua plenitude
transbordante: “aqui nos fala apenas uma existéncia exuberante, sim,
triunfante, em que tudo o que existe ¢ tornado divino, ndo importando
que seja bom ou mau.”1”3 A religiosidade olimpica aparece, assim, como
uma religiosidade da afirmagido dos valores vitais, sendo evitados
cuidadosamente todos os momentos que pudessem levar a uma
negacio ou a uma duvida sobre a vida. E, no entanto, esta afirmacio
convicta teria sua origem numa experiéncia profunda da vida como
miséria, fonte de sofrimentos sem fim, em que o melhor teria sido nio
ter nascido. O Nietzsche de O Nascimento da Tragédia subscreve, por um
lado, a visdo pessimista da existéncia como ela é desenvolvida na obra

! Nietzsche, Die Geburt der Tragodie (Werke I), p. 27-28.
192 Nietzsche, Die Geburt der Tragodie (Werke I), p. 29.

193 Nietzsche, Die Geburt der Tragodie (Werke I), p. 29.
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de Schopenhauer: a vida é bastante limitada quando se trata de produzir
prazer, mas ilimitada em seus recursos quando se trata de causar dor.
Esta sabedoria seria caracteristica, nao s6 dos budistas, mas
determinante da cultura tida como otimista por exceléncia: os gregos e
o pessimismo, como diz o subtitulo da obra. Ao reinterpretar assim a
cultura classica grega, Nietzsche estd subvertendo uma leitura classicista,
segundo a qual os gregos sdo as felizes criangas da natureza, cujo jogo é
tanto mais criativo quanto maior sua inocéncia. Pelo contrario, dird
Nietzsche, o Olimpo ¢ uma resposta a seu contrario: “O grego conhecia
e sentia os horrores e terrores da existéncia: para conseguir viver ainda
assim, ele teve de colocar a sua frente o luminoso sonho dos
olimpicos.”'* A cultura da harmonia e do equilibrio passa a ser vista ja
ndo somente naquilo em que ela resultou, em suas formas harmoniosas
e sua vontade de equilibrio, mas também a partir daquilo de que ela se
originou, do caos titdnico da natureza, das forgas ainda ndo delimitadas
e de todo o horror da falta de medida.

A mais radical experiéncia desta dicotomia fundamental da
cultura viva dos gregos Nietzsche vé na tragédia 4tica. Aqui, encenar-se-
ia a dilacera¢io e o fim de um individuo, o limite ¢ a medida apolinea,
em meio a0 canto e a danga do coro de sitiros, a encenacio do fluxo
dionisfaco. No momento da quebra da mascara apolinea da
individualidade, tornar-se-ia manifesto que toda limitacio ¢é uma
violéncia cometida contra o ilimitado fluxo dionisfaco primitivo,
estando por tras de cada personagem o préprio Dioniso, dilacerado em
mil corpos e mil vontades fragmentdrias. O horror da destruicdo da
individualidade é contrabalancado pelo jubilo do retorno ao dionisiaco,
a unidade originaria, criando a tragédia este misto de prazer e dor, de
volapia e crueldade. Mas, sendo encenacio e arte, portanto de natureza
apolinea, a tragédia sé por instantes abriria para a visio do abismo sem
fundo da vida sem limite e sem medida, permitindo em seguida o
retorno ao mundo das delimitacbes, com a consciéncia renovada da
necessaria correlacio do apolineo e do dionisfaco. A dupla encenagdao
do coro dionisiaco e da cena apolinea teria tornado possivel a

194 Nietzsche, Die Geburt der Tragodie (Werke I), p. 30.
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experiéncia do horror da existéncia com a concomitante transfiguracio
artistica da mesma, evitando assim que esta experiéncia se tornasse um
perigo para a vida. A afirmacdo da vida suportada pelo coro dos satiros
teria, neste sentido, uma funcio fundamental: com este coro consolat-
se-la 0 pensativo e sensivel grego, “que com olhar penetrante olhou
para dentro tanto do terrfvel processo de destruicdo da assim chamada
histéria mundial quanto da crueldade da natureza, correndo o perigo de
passar a desejar uma nega¢io budista da vontade.”'%> Negacio budista
da vontade ¢é a resposta de Schopenhauer ao hotror e ao absurdo da
existéncia, mas nao a dos gregos, compartilhada por Nietzsche, o qual ja
se encontra, portanto, para la da filosofia de seu mestre pessimista. Os
gregos ter-se-iam salvos do pessimismo cultural por meio de sua
vitalidade artistica: na encena¢do do horror, esse é transfigurado no
sublime, e na encenagdo do absurdo, esse ¢ transfigurado no comico.
Na superagdo do perigo trazido pela visio do horror e do absurdo da
existéncia, cabe a arte uma tarefa decisiva, a da transfiguracio estética
da existéncia, “pois somente como fendmeno estético sao justificados para
sempre a existéncia e o mundo.”!% A experiéncia bruta dos horrores do
mundo tem um efeito bloqueador sobre a vida, tendo levado as grandes
negacodes da vontade de viver que sdo as religides mundiais. Os gregos
escaparam a este destino, enquanto souberam cultivar sua arte, uma arte
tragica, forte e vital, em que a experiéncia dionisfaca se fazia nos limites
da cena apolinea: “Deste fundamento de toda existéncia, do
subterraneo dionisfaco do mundo, sé deve, entdo, chegar a consciéncia
do individuo humano exatamente tanto quanto pode de novo ser
superado por aquela forca transfiguradora apolinea, de tal modo que
ambos estes impulsos artisticos sdo forcados a desenvolver suas forcas
em rigorosa propor¢ao reciproca, segundo a lei da eterna justica.”197
Ora, Nietzsche acredita que, com o pessimismo de
Schopenhauer e a musica de Wagner, o mundo moderno assiste a um
ressurgimento do dionisfaco, confrontando o homem moderno com os

19 Nietzsche, Die Geburt der Tragodie (Werke I), p. 48.
19 Nietzsche, Die Geburt der Tragodie (Werke I), p. 40.

7 Nietzsche, Die Geburt der Tragodie (Werke I), p. 133.
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mesmos perigos enfrentados pelo grego, quando se defrontou com o
horror e o absurdo da existéncia. Do perigo iminente nasce para
Nietzsche a esperanca em uma nova época apolinea: “Onde se erguem
tdo impetuosas as forcas dionisfacas, como o vivenciamos, ali também
ja deve ter descido até nés, oculto em uma nuvem, Apolo, cujos mais
formidaveis efeitos de beleza por certo contemplara uma geragio
proxima.”1% Em O Nascimento da Tragédia, portanto, Nietzsche propde
uma visdo tragica da existéncia, na qual o dionisfaco e o apolineo se
complementam mutuamente. Sem o dionisiaco, o apolineo rapidamente
degenera, por perder seu vinculo com o substrato vital da existéncia;
mas, por outro lado, também o dionisfaco, sem o apolineo, degenera na
barbarie ou nos excessos religiosos. Uma revitalizacdo da experiéncia
dionisfaca nas artes e na cultura modernas deveria, entio, culminar em
uma nova transfiguracio apolinea, ndo podendo o apolineo renascer
sem esta revitalizacio.

Se este momento do apolineo ¢é deixado, nas obras
subsequientes de Nietzsche, em segundo plano, o que da perspectiva
filosofica é de lamentar, deve-se isso a um terceiro momento, contra o
qual Nietzsche volta toda a faria de sua escrita, por acabar
simultaneamente com o dionisfaco e o apolineo. Ja em O Nascimento da
Tragédia este momento recebe seu nome e um primeiro tratamento:
chama-se o socratico e é tratado como o fim do mito, em que vivia
tanto o dionisfaco quanto o apolineo. Se no apolineo o horror do fundo
dionisfaco do mundo era superado pela aparéncia da harmonia e da
beleza, manifestando ainda o instinto vital ameagado pelo
conhecimento da crueldade e do absurdo da existéncia, revela-se no
socratico uma vontade de desconhecer o fundo titanico da existéncia.
Nele o esquecimento € ja conseqiiéncia de um otimismo existencial que
vé em toda parte a ordem e, na auséncia da ordem e da medida, projeta-
se para uma ordem transcendente, desconectando-se, desta forma, do
mundo terrestre e de sua realidade a0 mesmo tempo cruel e fascinante.
O espirito socratico substitui as intui¢des apolineas, diretamente
resultantes das convulsdes dionisfacas, por pensamentos frios e

198 Nietzsche, Die Geburt der Tragodie (Werke 1), p. 134.
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abstratos. Socrates ¢, para Nietzsche, o homem do entendimento que
tudo quer entender e para o qual a ciéncia, a reducio a esquemas do
entendimento, é o que hda de mais sublime. Com o olhar socratico,
inquiridor e cerebral, morre nio s6 o dionisfaco na experiéncia do
homem, mas com ele também o apolineo, jamais dado independente de
seu oposto. Para a arte, este olhar tem conseqiiéncias funestas,
apresentando-se como “socratismo estético, cuja lei suprema diz algo
assim: “Para ser belo, tudo deve ser inteligivel”, como proposicdo
paralela ao socratico “tdo s6 o conhecedor é virtuoso”.”1” Uma arte
para intelectos é o que resultard deste desenvolvimento, abrindo-se um
novo capitulo na histéria do espirito humano. No discipulo maior de
Socrates, em Platdo, a supremacia do intelecto desenvolve-se no sentido
daquilo que determinaria a civilizagio ocidental nos préximos milénios,
no sentido da dualidade de mundos e da afirmac¢io de um mundo
transcendente: se o mundo dos sentidos, do corpo e seus impulsos, ¢é
uma mera aparéncia, entio o conhecimento seria apenas uma aparéncia
da aparéncia, a nio ser que possa se referir a algo mais originario do que
o préprio mundo dos sentidos. Este mundo transcendente aos sentidos
¢ de fato o ponto de partida do programa de Platio, destinando-se todo
seu esforco filosofico a elucidacio de suas leis.

Os  desenvolvimentos — posteriores, da gnose e do
neoplatonismo, apenas cristalizam o pensamento platénico, podendo-se
dizer que o resultado final, o cristianismo, nada mais é do que um
platonismo para o povo. O que comegou como uma suspeita de que os
sentidos sdo enganosos acaba na completa desvalorizacio e repressio
dos mesmos, abrindo-se o periodo cristio da histéria do espirito
humano, em que um transcendente acreditado serve de argumento
contra um mundo imanente sentido como sem valor e perigoso. O
homem moderno, por seu turno, herdeiro do socratismo e do
platonismo cristdo, apresenta todos os sintomas da hipertrofia do
intelecto e do enfraquecimento dos impulsos vitais. Ao se voltar contra
este desenvolvimento, Nietzsche privilegiara a critica direta, mantendo
como afirmac¢do apenas o principio dionisfaco, mais tarde encarnado

19 Nietzsche, Die Geburt der Tragodie (Werke I), p. 72.
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por Zaratustra. Com isto o confronto entre dois principios, o dionisiaco
e o socratico-cristio, adquire sua maxima clareza, mas perdeu-se o
contato com o momento apolineo, agora difuso nas reflexdes de
Nietzsche.

v

Entre as duas obras de intervencio cultural (O nascimento da
tragédia e as Consideragoes Extemporineas), concebidas sob a marcante
influéncia de Schopenhauer e¢ de Wagner, ¢ Assim Falon Zaratustra
(1883-1885), situa-se um conjunto de obras que levou varios
comentadores de Nietzsche a falar de uma segunda fase de sua
producio, fase positivista, critica e voltada para as ciéncias modernas.
Eugen Fink fala de um “esclarecimento de Nietzsche”,? sugerindo que
neste petiodo o filésofo se aproxima da sobriedade e frieza da ciéncia
moderna e da mentalidade esclarecida. F certo que as trés obras deste
periodo se distinguem das anteriores, mas nem por isto ¢ necessatio
falar de uma quebra de continuidade em sua produgio; pelo contrario,
documentam o agravamento de uma crise espiritual, a expectativa de
novos rumos e o prenuncio de um novo horizonte, agora propriamente
nietzschiano. O pivé desta crise espiritual é o engajamento juvenil de
Nietzsche no programa cultural de Wagner e seu parentesco com o
pessimismo de Schopenhauer. Esta crise ficou latente de 1872 a 1876,
eclodindo por ocasido da inauguragido do Festival de Bayreuth, quando
Nietzsche comega a trabalhar em Humano, demasiado humano, que sera
publicado entre 1870 e 1880. Pode-se ler esta obra como um longo
acerto de contas com Schopenhauer e Wagner, refletindo a profunda
crise espiritual em que se encontra Nietzsche no momento de se libertar
da esfera de influéncia destes herdis de juventude. Pouco a pouco,
Nietzsche foi se dando conta da coeréncia com que Wagner assumira o
pessimismo de Schopenhauer, levando-o primeiro na direcio da
renuncia a vontade de viver e de poder, como ilustra o trabalho sobre a

20 Cf. E. Fink, Nietzsches Philosophie, p. 42.
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cena final de O Awel do Nibelungo?' e por fim ao encontro do
cristianismo. Por mais necessaria que fosse, a libertacdo desta esfera de
influéncias ndo viria sem uma profunda crise, documentada por
Humano, demasiado humano: wm livro para espiritos livres. A liberdade de
espirito, a vontade de novas exploracSes, e nao a rendncia ou a recusa a
propria liberdade, serd a nova mensagem. Nao faz muito sentido falar
em positivismo ou mesmo em uma fase positivista na obra de
Nietzsche, uma vez que esse ndo faz um uso positivo da ciéncia,
valendo-se dela antes para atacar velhos preconceitos, subjacentes ao
pessimismo schopenhaueriano e ao cristianismo sobrevivente. A ciéncia
nao lhe vale como um dado positivo, mas como uma arma eficaz na
destruicao de banalidades metafisicas, morais e religiosas; ela adquire
em suas mdos uma funcio eminentemente critica e destrutiva,
transcendendo de saida todo positivismo que se lhe possa atribuir. Em
Humsano, demasiado humano, deixa esboroar-se contra os duros fatos
cientificos os preconceitos metafisicos (primeira parte: “Das coisas
primeiras e ultimas”), morais (segunda parte: “Para a histéria dos
sentimentos morais”), religiosos (terceira parte: “A vida religiosa”),
artisticos (quarta parte: “Da alma dos artistas e escritores”), culturais
(quinta parte: “Sinais de alta e baixa cultura”), sociais (sexta parte: “O
homem em relagdo”; sétima parte: “Mulher e crianga”), politicos (oitava
parte: “Um olhar sobre o Estado”) e pessoais (nona parte: “O homem a
sOs consigo”). Trata-se, pois, de um uso da ciéncia para libertar o
espirito de velhos preconceitos, liberando-o pata uma nova
peregtinacio em busca de um novo meio-dia22 S6 um olhar
esclarecido sobre o universo pode restituir a0 homem moderno, apds
milénios de pessimismo e cristianismo, a serenidade que tanto faz falta
ao ser vivo.? Particularmente util neste sentido, mostra-se a psicologia,
empregada para descobrir a origem de representacdes metafisicas,
morais e religiosas, o que resultaria anos depois no programa de uma

21 ¢f. R. Hollinrake, Nietzsche, Wagner e a filosofia do pessimismo, p-
78ss.
202 Cf. Nietzsche, Menschliches, Allzumenschliches, § 638.

203 Cf. Nietzsche, Menschliches, Allzumenschliches, § 486.
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genealogia da moral. Voltada contra a moral e os moralistas, também
Aurora: Pensamentos sobre os preconceitos morazs (1881), refuncionaliza a
ciéncia no intuito de quebrar a confianga na moral e preparar o homem
livre do futuro, ainda preso a normas e cédigos herdados do passado.204
Ao combater as trevas das representagdes morais estabelecidas e libertar
o homem para novas aventuras, Nietzsche vé delinear-se uma nova
aurora, prenuncio de um novo dia, ou seja, sua obra nunca é meramente
destrutiva, mas critica e destruicio tém como objetivo liberdade e novas
experiéncias. A funco critica e destrutiva que a ciéncia assume em suas
maos reconcilia-a com os impulsos elementares da vida, que agora volta
a se manifestar livremente no espaco liberado: negagio e afirmagio sio
dois momentos de um mesmo movimento. Este aparente paradoxo de
uma ciéncia séria e simultaneamente alegre ¢ assumido e trabalhado em
A gaia ciéneia (1882), em que Nietzsche se move ja na luz matinal de um
novo dia, com uma nova serenidade, uma nova alegria ¢ uma nova
disposi¢ao a rir. Morar em sua propria casa, nada imitar e saber rir de si
mesmo, eis a nova liberdade alcancada com a destruicio dos velhos
preconceitos.’> Hsta passagem pela negagio e destrui¢io ¢ inevitavel,
pois 0 homem moderno nasce para dentro de uma cultura do estranho,
do acumulado e herdado, que ameaga soterra-lo sob os restos culturais
de milénios. E a critica que libera o espirito, tornando possivel o
espirito livre, este homem capaz de conquistar novos mundos e de se
langar em novas experiéncias. A boa nova da gaia ciéncia é que o
homem mesmo ¢ o criador de valores, de culturas e de tudo aquilo que
de imediato patrecia provir de um mundo estranho; ciente de sua
liberdade e de sua capacidade de criar mundos, o espirito livre estd
pronto para o futuro.

Do resultado do conjunto destas trés obras ao fascinante
universo de Assim falon Zaratustra ndo ha, pois, quebra de continuidade;
aquelas vdao pouco a pouco anunciando esse, preparando o terreno para

204 Cf. Nietzsche, Morgenrithe, § 9.

205 Cf. Nietzsche, Die frohliche Wissenschaft, mote de abertura: “Moro em
minha prépria casa, / Nunca imitei ninguém em nada / E dou risadas de
todo mestre / Que nio sabe rir de si mesmo. (Sobre minha porta).”
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um novo dia, o dia luminoso de Zaratustra. Tendo cumprido nas obras
anteriores seu programa de destruicdo e negacio, Nietzsche se entrega
agora ao pathos da afirmacdo, que encontra na idéia do eterno retorno
sua férmula suprema, com a qual Zaratustra dd novo alento ao
principio dionisfaco.2%¢ As trés primeiras partes de Assin falon Zaratustra
léem-se como uma requintada construgdo retérica para dar o maximo
de énfase a esta idéia, que é exposta s6 na terceira parte. A primeira e a
segunda partes sdo construidas ademais em torno das idéias da morte
de Deus e do supet-homem. Vimos que, como critico da modernidade,
Nietzsche ndo se contenta com o homem tal qual se encontra na
sociedade moderna, entendendo antes que este homem ¢ algo a ser
superado: “Nao vossos pecados — vossa suficiéncia grita aos céus, vossa
ambicdo mesmo em vosso pecado grita aos céus! Onde esta, pois, o raio
que vos lamba com sua lingua? Onde estd a loucura com que deverieis
ser vacinados? Vede, eu vos ensino o super-homem: ele é este raio, ele é
esta loucura.”2” O homem moderno, além de ser um misto de restos
ajuntados por toda parte e nio ser nada a partir de si mesmo, ainda tem
o vicio da auto-suficiéncia, que impede que ele perceba sua prépria
miséria cultural e se disponha a criar o mundo futuro. A idéia de que o
homem ¢ algo a ser superado ¢ a contrapartida da idéia de que Deus
esta morto, em torno da qual se articula a primeira parte do livro. Com
esta idéia, Nietzsche da continuidade a virada iniciada pelos iluministas
na Interpretagdo das representacOes religiosas, trabalho este
aprofundado, em roupagem idealista, por Hegel e, de forma material-
antropolégica, por Feuerbach: supersticdo, alienacio ou projecio da
comunidade dos homens, a religido ndo fala de um outro, mas deste
mesmo homem supersticioso, alienado ou sonhador, de seus desejos,
caréncias e esperancas. Quando o homem passa a se dar conta disso,
pode-se efetivamente dizer que Deus estd morto. A morte de Deus ¢é
concomitante com a transformacio do homem crente e obediente em
homem esclarecido e livre, do homem-camelo em homem-ledo:
“Nomeio-vos trés transformagdes do espirito: como o espirito se

206 Cf. Nietzsche, Ecce Homo (Werke 11), p. 1128.

27 Nietzsche, Also sprach Zarathustra (Werke II), p- 281.
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tornou camelo ¢ o camelo tornou-se ledo e, por fim, o ledo tornou-se
crianga.”?% O homem-ledo coincide com o critico e negador das obras
anteriores, desmonta velhos mundos de crencgas, deveres e obediéncias,
descobrindo, por fim, sua prépria liberdade, sua propria vontade. A
transformacdo do camelo em ledo leva a uma inversio das
representagdes: Deus estd morto, vivo estd o homem e sua vontade e
seu desejo. Mas o ledo ndo ¢ ainda o super-homem, o homem que
destrona seu Deus ainda ndo ¢ o novo homem, apenas descobre sua
possibilidade: “Criar novos valores — disso ainda ¢é incapaz o ledo: mas
criar-se a liberdade para nova criacio — disso o poder do ledo ¢
capaz.”? A critica 2 modernidade, ao racionalismo ocidental e ao
cristianismo, a filosofia do martelo, enfim, nio leva por si s6 a um novo
homem, apenas a um homem que se libertou dos preconceitos que o
sobrecarregavam. Por ser excessivamente sobrecarregado, o homem
moderno tem de passar antes de mais pelo choque do martelo, da
destruicio, da impiedosa critica: esta é a unica forma de devolvé-lo a si
mesmo, a sua vontade e possibilidade de criacio. Sera preciso devolver
20 homem moderno a coragem de fazer soar com seu martelo os idolos
de toda espécie, os quais ameacam com a total paralisia; s6 ao toque do
martelo ele se convencera de que sdo ocos e tanto mais ocos quanto
mais altos ressoarem. O desmonte critico das crencas ¢, pois,
fundamental para que o homem moderno seja relancado no curso de
suas possibilidade, mas o super-homem s6 se anuncia com a
transformacdo do homem-ledo, da vontade livre e da negacdo, em
homem-crianca, vontade ctriadora e afirmac¢io: “Inocéncia é a crianca, e
esquecimento, um recome¢o, um jogo, uma roda rodando por si, um
primeiro movimento, um sagrado dizer sim. Sim, para o jogo da
criagdo, meus irmaos, faz-se necessirio um sagrado dizer sim: sua
vontade quer agora o espirito, se# mundo resgata o sem mundo.”?1? Esta
vontade de afirmacio é o proprio Zaratustra. Em seu primeiro discurso,
ele retoma o caminho que levou ao conhecimento da morte de Deus, a

208 Nietzsche, Also sprach Zarathustra (Werke 11), p. 293.
29 Nietzsche, Also sprach Zarathustra (Werke 11), p. 294.
210 Nietzsche, Also sprach Zarathustra (Werke 11), p. 294.
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critica as representacbes morais, metafisicas, ascéticas, religiosas,
politicas e sociais, concluindo lapidarmente: “ “Mortos estao todos os deuses:
agora queremos que viva o super-homem” — esta seja entdo no grande meio-dia
nossa ultima vontade!”’2!1

A transformac¢ido do velho em novo, a vida do super-homem
ou o super-homem como o homem que redescobre sua vida, sua
vontade de poder e de transcender, em torno do super-homem gira a
segunda parte de Assim falon Zaratustra. A crianga que brinca ¢ a prépria
vida que se cria e recria. Para retornar a esta possibilidade, o homem
teve de se desfazer de um sem-numero de preconceitos, de herancas e
cargas estranhas. O homem-ctianga, o super-homem serd o criador de
novos mundos, sem davida terrivel para os que ainda estio presos ao
velho. Redescobrindo sua vontade, o homem redescobre-se como
vontade de poder, vontade de transcender e de superar. A afirmagio de
Zaratustra nio diz respeito a vontade de viver, instinto de sobrevivéncia
que mantém vivo até o mais infimo dos seres vivos, mas a vontade de ir
além: “E este segredo confiou-me a propria vida: “Veja”, disse ela, “eu
sou aquilo que sempre tem de superar a si mesmo”.”?12 Nietzsche fala
seguidamente do dltimo homem, aquele em que se cumpriria finalmente
a decadéncia total, incapaz de se descobrir como vontade de
transcender, satisfeito com sua propria insignificancia. O moderno ¢é
este ultimo homem e sua dnica esperanga reside na filosofia do martelo,
que, desacreditando seus {dolos e libertando-o de sua carga, restitui-lo-ia
ao curso primordial da vida e a sua vontade de poder: “S6 onde ha vida
existe também vontade: nao vontade de viver, mas — assim eu te ensino
— vontade de poder!”213 Na condenagdo da vontade de poder esta sendo
condenada a vida tal qual ela é, como vontade de ir além, de criar novas
formas e destruir velhas. A vida como vontade de poder é uma nog¢io
fundamental da cosmovisio nietzschiana, importante tanto para a
compreensao de seu super-homem, este homem que se redescobre vivo
e com vontade de poder, quanto para situar adequadamente seus

2 Nietzsche, Also sprach Zarathustra (Werke 1), p. 340.
212 Nietzsche, Also sprach Zarathustra (Werke 11), p. 371.

213 Nietzsche, Also sprach Zarathustra (Werke II), p. 372
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ataques a todas as formas de condenacdo da vida e da vontade de
poder. La onde a vida se tornou um problema, também o supet-
homem, esta potenciada vontade de poder, ndo serd visto como a
inocéncia que de fato é: “posso adivinhar, vés chamarieis meu super-
homem de diabo!”214

Ao lado da idéia da vida como vontade de poder, o
pensamento do eterno retorno, como Nietzsche o chama, constitui o
segundo pilar de sua cosmovisdo. Na terceira parte de Assim falon
Zaratustra, emprega todos os recursos de sua escrita para por em cena
este pensamento: Zaratustra ¢ obrigado a novas peregrinagdes, ainda
nao estd preparado para o grande momento, tem de subir 2 mais alta
montanha, até que finalmente esteja pronto para anunciar o mais
terrivel dos pensamentos, o pensamento do eterno retorno. Por esta
encenagdo, vé-se ja quio importante é esta idéia no pensamento de
Nietzsche. Mais do que uma assercdo acerca da natureza ultima das
coisas, o pensamento do eterno retorno é um operador pratico, cuja
funcio ¢ expor aquele que o pensa ao choque da radicalidade de sua
propria existéncia. O eterno retorno do mesmo implica o retorno de
todo o sofrimento, de toda a miséria e de toda insignificancia, razio
pela qual o pensamento do eterno retorno ¢é tdo terrivel, podendo
sufocar inteiramente quem o pensa: a dor quer seu fim. Mas o eterno
retorno também implica o eterno retorno do prazer e, de certa forma,
sempre ha na existéncia de cada qual um prazer a ser conquistado, o
que da ao pensamento do eterno retorno seu carater de desafio e
conclamag¢io a uma nova vida, a uma nova vontade. Se a dot s6 pode
querer seu fim, o prazer quer perdurar para sempre: “Mas todo prazer
quer eternidade — quer profunda, profunda eternidade!”?> No

214 Nietzsche, Also sprach Zarathustra (Werke 11), p. 398.

215 Nietzsche, Also sprach Zarathustra (Werke I1), p. 473. Na Gaia Ciéncia,
Nietzsche ja havia introduzido o pensamento do eterno retorno,
apresentando-o como um desafio pratico com toda a forga de seu estilo: “E
se um dia ou de noite um demdnio te seguisse furtivamente em tua mais
solitdria soliddo e te dissesse; “Esta vida, assim como tu a vives agora e
como a viveste, terds de vivé-la ainda uma vez e ainda indmeras vezes; e
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momento em que Zaratustra se abre a este pensamento da eternidade,
superando o peso de uma existéncia frustrante, abre-se-lhe a perspectiva
da mais radical afirmacdo, com que encerra a terceira parte de Assim
Sfalon Zaratustra.

A quarta parte apresenta um problema do ponto de vista
estilistico, uma vez que as trés primeiras partes podem ser lidas como
um todo acabado, apresentando-se a parte final como um
desenvolvimento acessorio, quase um penduricalho. Fink fala de um
despenhamento: “Como uma sitira ma e maldosa esta quarta parte se
liga 2 obra que abriu uma nova visio trigica do mundo.”?1¢ Talvez
Nietzsche estivesse mesmo pensando em fazer seguir as trés partes
iniciais de uma quarta parte satirica, como no antigo teatro grego; mais
certo parece ser, no entanto, que esta ultima parte de Assim falon

ndo haverd nela nada de novo, mas cada dor e cada prazer e cada
pensamento e suspiro e tudo de indizivelmente pequeno e de grande em tua
vida tera de voltar para ti, e tudo na mesma ordem e seqiiéncia — e do
mesmo modo esta aranha e este luar entre as arvores, € do mesmo modo
este instante e e eu proprio. A eterna ampulheta da existéncia serd sempre
virada outra vez — e tu com ela, poeirinha da poeira!” — Nio te prostrarias e
rangerias os dentes e amaldi¢oarias o demonio que te falasse assim? Ou
viveste alguma vez um instante descomunal, em que lhe responderias: “Tu
és um deus, e nunca ouvi nada mais divino!”

Se este pensamento adquirisse poder sobre ti, ele te transformaria,
assim como tu és, e talvez te triturasse; a pergunta, diante de tudo e de cada
coisa: “Quero isto ainda uma vez e ainda intimeras vezes?” pesaria como o
mais pesado dos critérios sobre teu agir! Ou entdo, como terias de ficar de
bem contigo mesmo e com a vida, para ndo desejar nada mais do que esta
ultima, eterna confirmagdo e chancela?” (A Gaia Ciéncia, § 341). Na
alternativa da total abje¢do ou radical afirmag¢do mostra-se a tensdo da
proépria experiéncia dionisfaca, em cuja abertura ao horror e ao absurdo da
existéncia também se defronta o individuo com o misto de terror e volipia
que caracteriza esta experiéncia.

218 B Fink, Nietzsches Philosophie, p. 114.
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Zaratustra ¢ uma resposta satirica ao Parsifal de Wagner.2!” Este namoro
com o cristianismo, por parte de um dos maiores compositores do
século XIX, leva Nietzsche a expressar mais agressivamente seu
pensamento acerca da religido. O tom irreligioso da quarta parte de
Assim falon Zaratustra decorre de seu tratamento satirico de varios
motivos biblicos: Zaratustra sai como “pescador de homens”, convida
para junto de si “doze discipulos”, culminando toda a agdo no banquete
de Zaratustra, o qual se revela como uma satira mordaz da ultima ceia,
com sua carne de cotdeiro, vinho e pao. O tom da critica ao
cristianismo e a toda crenca em mundos transcendentes tornar-se-i
doravente mais e mais violento. Tendo apresentado a mensagem
positiva e afirmadora de Zaratustra, Nietzsche volta a exercer a filosofia
do martelo, submetendo a inquiri¢do critica e genealdgica tudo o que
sobrecarrega 0 homem moderno, herdeiro de todos os mundos
possiveis e incapaz de cultivar sua prépria terra.

Com a conclusio do Zaratustra, “a parte afirmativa de minha
tarefa” 218 Nietzsche volta a parte negativa e destrutiva de sua obra. As
idéias centrais da morte de Deus, do super-homem, da vontade de
poder e do eterno retorno nunca foram desenvolvidas muito além de
sua exposicio em Assim falon Zaratustra, apesar de Nietzsche ter
amontoado um sem-numero de aforismos que pretendia reunir numa
obra sobre os principios fundamentais de sua filosofia e que foram
erroneamente editados, sob a tutela de sua irma Elisabeth, com o titulo
de A Vontade de Poder (1901 e, ampliada, 1906). As milhares de paginas
deste material caracterizam-se pela repeticdo, ndo actescentado
praticamente nada de novo com relagdo a obra publicada.?!? Apés o
Zaratustra, Nietzsche se lan¢a a polémica e ao ataque, no intuito de

27 Cf. R. Hollinrake, Nietzsche, Wagner e a filosofia do pessimismo, p-
192ss.

8 Nietzsche, Ecce Homo (Werke II), p. 1139.

1% Ao contrério do que afirma Heidegger, em seu Nietzsche, para o qual os
fragmentos inéditos de Nietzsche conteriam os verdadeiros fundamentos de
sua filosofia, desenvolvimento das idéias fundamentais da vontade de poder
e do eterno retorno.
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levar a uma transvaloracio de todos os valores da civilizacio ocidental.
O alvo ¢ agora toda a cultura cristd-ocidental, resultado da decadéncia
da cultura grega originaria, remontando assim as proprias origens da
cultura moderna. Desde Platdo, a cultura européia estaria sofrendo as
conseqiiéncias de um equivoco fundamental, segundo o qual existe s6
uma verdade e s6 um bem. A “descoberta” platonica do espirito puro e
do bem em si teria sido o mais terrivel e perigoso erro do espirito
europeu, preparando a grande inversdo niilista na cultura ocidental:
“Significou efetivamente inverter a verdade e negar a propria perspectiva,
a condicido fundamental de toda vida, falar assim do espirito e do bem,
como fez Platio. Sim, pode-se, feito um médico, perguntar: “de onde
provém uma tal doenca na mais bela planta da antigtiidade, em Platao?
Teria entdo sido corrompido pelo malvado Sécrates?””’220 A vida como
vontade de poder é essencialmente criagdo de valores e cada escala de
valores impde sua propria perspectiva. A negacido desta pluralidade e
diferenca essencial constitui, por isto, um ataque a proptia vida como
vontade de poder; a unidade e eternidade do mundo das idéias de
Platio nio reflete a vida como ela é, mas inicia uma era de repressio aos
valores vitais em nome dos valores socriticos da constancia e da
verdade abstrata. Nietzsche se coloca como continuador dos combates
dos iluministas ao estabelecer a conexdo entre o platonismo e o
cristianismo e ao submeter ambos ao fogo de sua critica: “Mas a luta
contra Platdo ou, para dizé-lo de forma mais acessivel e para o “povo”,
a luta contra a pressio cristi-eclesidstica de milénios — pois cristianismo
¢ platonismo para o “povo” — criou na Europa uma formidavel tensio
do espirito, como jamais existiu na terra”.??! A filosofia do martelo, que
ousa tocar nos idolos sacrossantos para ouvir de seu interior, continua o
trabalho da filosofia critica dos luministas, estendendo a abrangéncia da
critica para 14 da esfera do dogmatismo cristdo medieval e moderno.
Além de bem e de mal, prelidio de nma filosofia do futuro, de 1886,
abre fogo contra uma série de valores sacrossantos da cultura ocidental,
tais como a verdade, a crenga no sentido do mundo, a objetividade

20 Nietzsche, Jenseits von Gut und Bése, prefacio.

221 Nietzsche, Jenseits von Gut und Bose, prefacio.
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cientifica, a vontade livre, a compaixdo, o senso historico, etc. Todos
estes valores sdo abordados como preconceitos, buscando-se mostrar a
que tipo de interesses escusos eles atendem e denunciando seu carater
repressivo com relagio a vontade de poder que constitui o principio
ultimo da vida. Nietzsche ataca os preconceitos metafisicos, artisticos,
morais e politicos do homem moderno, comegando a reporti-los a sua
origem cristd e platonica. A énfase ainda recai sobre a critica ao
moderno, este misto de mdltiplas culturas sem identidade prépria:
“Este livro (18806) »? é em todo essencial uma ¢ritica da modernidade, as
ciéncias modernas, as artes modernas, mesmo sem excluir a politica
moderna, ao lado de algumas indica¢des para um tipo oposto, tio
pouco moderno quanto possivel, um tipo nobre e distinto, um tipo
afirmativo.”??2 A cultura moderna é apresentada aqui como herdeira dos
preconceitos ajuntados ao longo de milénios de decadéncia, estando tdao
longe da vida como vontade de poder quanto possivel. Suas tabuas de
valores, seu bem e seu mal, devem antes ser quebradas, para que possa
voltar a se constituir uma cultura que dé continuidade aos impulsos
vitais, a vontade de transcender e de poder. Inicia-se o processo de
transvaloragio de todos os valores, de apreciacio dos valores
ocidentais, cristios e modernos na perspectiva da vida como vontade de
poder.

Como um dos recursos mais eficazes na critica e neutralizacio
das representacoes tradicionais na esfera da religidio e da moral,
Nietzsche desenvolve a genealogia da moral, uma abordagem critico-
histérica inteiramente inesperada, cujo modelo maior apresenta com a
obra Para a Genealogia da Moral, de 1887. Ao invés de tratar das velhas
questdes morais como faz a filosofia tradicional, buscando no maximo
uma fundamenta¢do das representagdes morais que encontramos no
agrupamento humano a que pertencemos, Nietzsche se propde a
traduzir as questdes acerca do sentido ou do fundamento das
representagdes morais e religiosas em questes acerca da origem destas
mesmas representagdes, situando-as no contexto dos conflitos vitais e
culturais e investigando sua funcio na ascensdo ¢ queda de formas

222 Nietzsche, Ecce Homo (Werke II), p- 1141.
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culturais distintas. O alvo principal deste procedimento ¢ a moralidade
do homem moderno, oriunda das representagdes morais e religiosas do
cristianismo. Ora, na origem da moralidade cristd encontra-se uma
inversio fundamental de valores, pela qual a massa dos escravos e sem
valor imp6s “valores” que correspondem a sua natureza, tais como
igualdade de todos, amor ao préximo, compaixdo, etc., logrando
destronar, em uma época de decadéncia, os valores primitivos de
nobreza, forca, distingdlo e saude. Negando estes valores
fundamentalmente vitais, a moral cristd se apresenta como inimiga da
vida, reprimindo todas as manifestagbes de sua pujanca. A
transvaloragdo de todos os valores, proposta por Nietzsche, tem como
objetivo superar esta inversio milenar na ordem dos valores, lancando o
homem na dire¢ido de seu futuro. A genealogia da moral tem um papel
importante nesta tarefa, na medida em que permite destruir o carater
absolutista da moralidade moderna, reconstituindo suas origens
histéricas e culturais. Esta historicizacio das questGes morais é um
desafio sem precedentes para toda reflexdo moral que se pretenda
filosofica.

Os ataques aos idolos da civiliza¢ido cristi-ocidental e da cultura
moderna atingem sua maxima viruléncia em Creprisculo dos idolos on como
se filosofa com o martelo, de 1889. Nesta obra faz questdo de denunciar
como falsos idolos os valores geralmente aceitos, como o de verdade,
de racionalidade, de moralidade, de conseqiiéncia e outros tantos,
contrapondo-os aos valores decorrentes de sua propria filosofia.
Nietzsche recomenda a obra para os que quetem compreender a
inversdo de valores por ele empreendida: “Se alguém quiser formar uma
idéia rdpida de como antes de mim tudo estava de cabeca para baixo,
entdo comece com este escrito. Isto que se chama de oo no titulo ¢é
simplesmente aquilo que até agora era chamado de verdade. Creprisculo
dos idolos — em alemao: a velha verdade estd chegando ao fim .22

Por tim, em Ecce Homo, como nos tornamos o que somos, publicada
s6 em 1908, recapitula os principais estigios de sua vida e de sua obra,
enfatizando a inversio de valores por ele empreendida ao longo de sua

223 Nietzsche, Ecce Homo (Werke II), p- 1144,
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obra. Contra a moral cristd, esta milenar tentadora de todos os
pensadores ocidentais, faz-se imprescindivel a critica inclemente e a
afirma¢do de um novo homem do futuro, para o qual a vida como
vontade de poder ndo é um escandalo a ser reprimido, mas o principio
césmico e ético fundamental a ser radicalmente afirmado. “Fui bem
claro? — Dioniso contra o Crucificado ..."??* Assim, Nietzsche continua até o
fim defendendo sua idéia fundamental de uma cultura dionisfaca, na
qual a criagdo de novas tiabuas de valores ndo seria considerada da
esfera do demonfaco, mas decorréncia da prépria vida como vontade de

poder.
v

A histéria da recepgdo da obra de Nietzsche é uma das mais
conturbadas da cultura contemporinea.??> Come¢a com a violenta
critica do filélogo Ulrich von Willamowitz-Mollendotf a O Nascimento da
Tragédia, que ja em 1872 ataca a infidelidade de Nietzsche aos
procedimentos normais da filologia classica, num panfleto intitulado
“Filologia do futuro, uma resposta ao Nascimento da Tragédia de Friedrich
Nietzsche”. Até 1890, Nietzsche sera pouco conhecido, encontrando
mesmo dificuldade em publicar sua obra, tendo de financiar por conta
propria a publicagio de alguns de seus textos. Durante os anos 80,
comeca a ser lido sobretudo no meio artistico, encontrando entre os
académicos de filosofia men¢io apenas em uma ou outra historia da
filosofia. Com a incapacitac¢io do autor, o destino da obra estara ligado
nos anos 90 2a irma de Nietzsche, Elisabeth Forster-Nietzsche,
responsavel por sua introdu¢io na esfera do que ha de pior na cultura
alemi, dos nacionalistas e antissemitas até os nacional-socialistas. Até
sua morte, em 1935, Elisabeth fez tudo para manter sob seu controle a

4 Nietzsche, Ecce Homo (Werke II), p. 1159.

3 Os dados para a reconstitui¢io da histéria da recep¢do de Nietzsche sdo
tomados de P. Piitz, Friedrich Nietzsche, pp. 7-22 e 67-117,
complementados, para a recep¢do francesa, por V. Descombes, Le méme et
I’autre, Quarante-cing ans de philosophie frangaise (1933-1978).
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edicio das obras de Nietzsche, chegando a publicar uma obra
inexistente, 4 vontade de poder (1901, 1906), como se tivesse sido deixada
por Nietzsche, e a falsificar uma série de cartas que o irmdo lhe teria
dirigido.22¢

Deixando de lado a apropriacio nacionalista e nacional-
socialista, bem como trabalhos esparsos mais propriamente académicos,
pode-se distinguir trés grandes momentos da recep¢ao de Nietzsche: o
da virada do século, em que naturalistas, vitalistas, expressionistas e
outros agentes culturais mostram forte influéncia nietzschiana, o
momento existencialista e, por fim, o momento francés do pos-guerra.

Nietzsche comega a ser conhecido a partir de 1890. Seu
primeiro divulgador foi Georg Brandes, que em 1888 di prelecOes
sobre ele em Copenhague, publicando um ensaio sobre seu
“radicalismo aristocratico” em dinamarqués (1889) e em alemio (1890).
Brandes elogia o combate aos preconceitos morais, a critica cultural e a
defesa do individuo criador. O individualismo exacerbado serd alvo das
criticas de E. von Hartmann, Dilthey, Windelband e Mehring. Para a
crescente fama do filésofo contribui ndo pouco seu estado de sadde, o
colapso de 1889 servindo de referéncia para a leitura de sua obra, em
que a énfase recai sobre os dltimos textos, do ataque violento e da
negacdo hiperbolica. Na literatura dos anos 90, assiste-se a uma
verdadeira “moda do super-homem”??” recorrendo o motivo em
romances de Adolf Wildbrandt (Osterinsel, 1895), Karl Bleibtreu (Der
Ubermensch, 1897), Knut Hamsun (A#n des Reiches Pforte, 1897) e Gustav
Landaver (Der Todesprediger, 1893). O tipo ideal de Zaratustra influencia
também Gerhart Hauptmann (Die Versunkene Glocke, 1896). Richard
Strauss chega mesmo a compor um poema sinfénico com o titulo de
Also sprach Zaratustra, em 1896. Uma série de parddias de Zaratustra e
do super-homem confirma a fama de Nietzsche, o autor da vida
potenciada, dos excessos e da vontade de poder.

26 Coube a K. Schlechta a tarefa de desfazer os equivocos deixados pela
irmd de Nietzsche, valendo consultar, a este propdsito, seu Der Fall
Nietzsche (1958).

227 Assim P. Piitz, Friedrich Nietzsche, p- 70.
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Por volta de 1900, contudo, o interesse se desloca para os
primeiros textos de Nietzsche, ganhando espago sua critica cultural.
Assim, Alois Riehl (Friedrich Nietzsche, o artista e o pensador, 1897) e Raoul
Richter (Friedrich Nietzsche, sua vida e sua obra, 1903) entendem como
objetivo central da obra de Nietzsche a superacio da decadéncia
cultural e a criagio de um tipo cultural superior. Com Hans Vaihinger
(Nietzsche como fildsofo, 1902), Karl Joél (Nietzsche e o Romantismo, 1905) e
Georg Simmel (Schopenhauer e Nietgsche, 1907), desenvolve-se o interesse
por Nietzsche como filésofo da vida, que teria superado o pessimismo
de Schopenhauer com sua radical afirmagdo da vida como vontade de
poder, sua defesa do principio dionisfaco da vida e seu pensamento do
eterno retorno do mesmo.

No circulo em torno a Stefan George, procura-se apresentar
Nietzsche como o profeta do novo homem, que teria encontrado em
George, o poeta no sentido classico da palavra, sua realizagdo; assim
Ernst Bertram (Nzetzsche, Ensaio de uma mitologia, 1918), Exrnst Gundolf e
Kurt Hildebrandt (na obra conjunta Niefzsche como juig de nosso tempo,
1923). Em geral, constata-se na literatura do inicio do século influéncia
nietzschiana em varios autores, como Hermann Bahr, Hugo von
Hofmannsthal, Stefan Zweig, Heinrich Mann, Rainer Maria Rilke e
Hermann Hesse. Particularmente forte é sua influéncia sobre os
expressionistas, marcadamente Georg Kaiser (Die Biirger von Calais,
1914), Carl Sternheim (Ewropa, 1920), Frank Wedekind (Biichse der
Pandora, 1904) e Gottfried Benn (Sdhne, 1913, e Schutt, 1924). Os
expressionistas compartilham o pathos nietzschiano de superagio das
misérias do mundo moderno pela aventura do super-homem.

Marcavel foi a influéncia de Nietzsche também sobre Thomas
Mann, cujo Consideragies de um apolitico (1918) relembra mesmo no titulo
as Consideragoes Exctemporineas. Em seus romances (Buddenbrooks, 1901,
Zauberberg, 1924; Doktor Faustus, 1947), Nietzsche é uma presenca
constante. Alusdes a Nietzsche abundam também no romance de
Robert Musil, Der Mann obne Eigenschaften (1931-33), o que mostra bem a
importancia que o filésofo tinha adquirido para os escritores de lingua
alema antes da ascensio do nazismo.

No inicio dos anos 30, comega a jornada nacional-socialista de
Nietzsche, com Alfred Bidumler (INiefzsche, o fildsofo ¢ o politico, 1931),
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Joachim Giinther (“Nietzsche e o nacional-socialismo”, 1931) e Alfred
Rosenberg (Friedrich Nietgsche, 1944). No centro das interpretagGes
nazistas de Nietzsche estd a vontade de poder, tida como a afirmagio
metafisica central de sua obra. Nio ¢ dificil compreender o que atrafa os
nazistas para uma filosofia que tende a absolutizar a vontade de poder,
nem o que eles entendiam sob esta vontade. Entre os adversarios do
nazismo, pode-se constatar duas atitudes distintas: ha os que, como
Georg Lukics (“Nietzsche como precursor da estética fascista”, 1934, e
“De Nietzsche a Hitlet”, em A destruigio da razao, 1954), procuram
identificar ou estabelecer uma continuidade entre Nietzsche e a
ideologia nacional-socialista, o que vale entdio como uma acusagio:
Nietzsche seria o pensador irracionalista da fase imperialista do
capitalismo, prestando-se sem mais a uma apropriacio pelos irracionais
imperialistas nacional-socialistas. Mas também ha os que procuram
distinguir cuidadosamente as idéias basicas de Nietzsche dos chavdes
nazistas, como Max Horkheimer (“Sobre a querela do racionalismo na
filosofia atual”, 1934) e Theodor W. Adorno, junto com o anterior
(Dialética do Esclarecimento, 1947). O pensamento de esquerda de varios
autores ligados a Escola de Frankfurt contribuiria, no pos-guerra, para o
resgate da imagem de Nietzsche: tanto Adorno (Dialética Negativa, 1960),
quanto Herbert Marcuse (O hbomem unidimensional, 1964) e Jirgen
Habermas (Conbecimento e Interesse, 1968) véem em Nietzsche uma
contribui¢ao importante no sentido da critica da cultura moderna.

Uma valoragdo positiva e filosoficamente relevante o
pensamento de Nietzsche conheceu também no momento
existencialista de sua recep¢do, em que se buscou, desde os anos 30,
salva-lo da apropriagdo nazista como filésofo da violéncia racial. Assim,
Nietzsche é para Heidegger (Holzmwege, 1950, Vortrige und Aufsdtze, 1954,
e Nietgsche, 1961, mas escrito entre 1936 ¢ 1946) ao mesmo tempo o
ultimo representante e grande critico da metafisica ocidental,
comecando com ele uma nova avaliacio da civilizacio ocidental. No
periodo do pds-guerra, chega a predominar a imagem de Nietzsche
como filésofo da existéncia, uma imagem que Karl Jaspers (Nietzsche:
Introdugio a compreensio de sen filosofar, 1930) ja comegara a delinear nos
anos 30: Nietzsche ndo buscaria chegar a novos conhecimentos, mas
conclamaria a uma decisdo radical sobre a prépria existéncia. No
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sentido deste desafio a decisdo também vai a leitura de Karl Lowith (A
filosofia de Nietzsche do eterno retorno do mesmo, 1935): no centro das
reflexdes de Nietzsche encontrar-se-ia a antinomia entre decisio ¢
necessidade, colocada da forma mais pungente com a idéia do eterno
retorno do mesmo. Nesta idéia central da filosofia nietzschiana,
articular-se-ia a contradi¢do fundamental do ser humano: por um lado,
encontra-se no homem a vontade de superagdo de si mesmo, a vontade
de poder e de ir além, mas, por outro, a natureza nio conheceria, com
sua lei da conservagdo das forcas, sendo a repeticio sem propédsito; no
grande meio-dia de Zaratustra, o filésofo reconheceria, por fim, que o
que retorna sempre de novo ¢ a radical decisdo sobre a vida futura do
homem. Nos anos 50, surgem os primeiros estudos sobre Nietzsche e o
existencialismo, como o de Ludwig Giesz (Nietzsche: Existencialismo e
vontade de poder, 1950) e o de Maria Bindschedler (Nietgsche ¢ a mentira
poética, 1954). Partindo das idéias fundamentais da vontade de poder e
do eterno retorno, Heidegger as interpreta, em seus dois volumes
dedicados a Nietzsche (INierzsche, 1961), no sentido de sua prépria
terminologia: a tensdo resultante do confronto das duas idéias no
pensamento de Nietzsche corresponderia a diferenca ontolégica entre o
ente ¢ o ser. O ente seria, fundamentalmente, querer e vir-a-set,
portanto vontade de poder, mas o que faz da vontade de poder a
esséncia do ente, isto é, o ser da vontade de poder, seria o eterno
retorno do mesmo.

A recepcio mais cuférica o pensamento de Nietzsche
conheceu, no entanto, em seu momento francés, a partir da década de
60. Com André Gide, Albert Camus (“Nietzsche et le nihilisme”, em
L homme revolté, 1951) e George Bataille (“Nietzsche et Thomas Mann”,
1951, e Sur Nietzsche: Volonté de chance, 1967), além dos existencialistas
franceses, Nietzsche vinha marcando presenca no cenario francés ja ha
tempo. Nos anos 60, contudo, estabelece-se uma recepcio bastante
articulada. Em 1962, era publicado o comentario de Gilles Deleuze,
Nietzsche ¢ a filosofia, que serviria de referéncia para a recep¢do de
Nietzsche que se desenvolveria a partit dal. No Coléquio de
Royaumont sobre Nietzsche, de 1964, Michel Foucault (“Nietzsche,
Freud, Marx”, publicado em 1967) reunia os trés autores que viriam a
ser a trfade de honra da nova geragdo de pensadores. Desbancando
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Hegel, Husserl e Heidegger como os trés mestres da identidade, a nova
trfade era apresentada como a virada decisiva para um pensamento da
diferenca.??8 Nietzsche encontraria aqui o solo mais fértil para seu
programa de destrui¢do de velhas verdades e identidades, sua genealogia
da moral e sua filosofia da suspeita. Em 1967, era publicado um volume
contendo as intervengdes dos participantes no coléquio de Royaumont
de 1964 (Cabiers de Royanmont, Philosophie Nr. 1/1: Nietzsche), contribuindo
para o estabelecimento da continuidade desta nova recep¢io. Desde
entdo Nietzsche se manteve presente no cenario dos debates filoséficos
mais acalorados, merecendo mesmo varios estudos diretos, como os de
Jean Granier (Le probleme de la Vérité dans la Philosophie de Nietzsche, 1960),
Pierre Klossowski (Nietzsche et le circle vicienx, 1969) e Georges Morel
(Nietzsche, 3 vol., 1970-71). Michel Foucault (“Nietzsche, la généalogie,
Ihistoire”, 1971) chamou atenc¢do para a importancia do procedimento
genealdgico nos estudos histéricos, o que permitiu uma maior abertura
da histotiografia francesa as idéias de Nietzsche. Jacques Derrida
(Eperons: Les Styles de Nietzsche, 1976, e Otobiographies: 1. enseignement de
Nietzsche et la politigne du nom propre, 1984) abriu uma nova linha de
leitura, colocando no centro das atencdes o estilo e a escrita de
Nietzsche. Esta abordagem desconstrucionista, que vé em Nietzsche
um precursor como técnico da desconstru¢do do discurso metafisico,
influencia vérias abordagens do autor, como a de B. Pautrat (17ersions du
Soleil: Figures et Systeme de Nietgsche, 1971) e S. Kofman (Nzefzsche et la
miétaphore, 1972). Na continuidade da leitura metafisica heideggeriana de
Nietzsche, situa-se Michel Haar (INietzsche et la miétaphysique, 1993).

Por fim, ndo se deve deixar de mencionar a recepcdo de idéias,
atitudes e procedimentos de Nietzsche nos mais diversos campos da
expressao artistica, como a musica, a pintura e¢ o cinema. A vastissima

8 Esta transformagdo fundamental no pensamento francés é tratada em
detalhe por V. Descombes, Le méme e [’autre. Sua recente contribui¢do
para o debate dos anti-nietzschianos mostra-o menos disposto a manter o
didlogo com esta geracdo dos filésofos da diferenca (cf. “O momento
francés de Nietzsche”, in: FERRY, Luc & RENAULT, Alain (ed.). Por que

ndo somos Nietzscheanos. Sao Paulo, Ensaio, 1993. P. 97-126).
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recep¢do de Nietzsche nestas esferas ainda estd esperando um estudo
exaustivo.
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WALTER BENJAMIN E AS PASSAGENS DA MODERNIDADE

Walter Benedix Schonflies Benjamin nasceu em Berlim, no dia
15 de julho de 1892, filho de préspero comerciante judeu. Entre 1902 e
1912 freqlienta o ginasio na Kaiser-Friedrich-Schule, em Berlim-
Chatlottenburg. De 1905 a 1907 passa dois anos na escola especial
Haubinda, onde conhece Gustav Wyneken, cujas idéias pedagdgicas
tiveram certa influéncia sobre o jovem estudante. Concluido o
secunddrio, em 1912, passa a estudar filosofia em Freiburg i. B. e
Berlim, tendo participado do movimento estudantil da época. Em 1914
conhece Dora Sophie Pollak, sua futura esposa (casaram em 1917) e
mie de seu filho Stefan (nascido em 1918). Conhece Gerhard Scholem,
em 1915, ano em que se transfere para Munique, onde continua seus
estudos até 1917. Dispensado do servico militar, em 1917, transfere-se
para Berna, na Suica, onde continua os estudos, sendo doutorado em
1919, com a dissertagdo O conceito de critica de arte no primeiro romantismo
alemao. Neste trabalho, Benjamin reconstitui um dos capitulos mais
importantes da histéria da critica de arte, podendo-se falar de uma
filiacio romantica de suas proprias ambicSes criticas nos anos seguintes.
Em 1920 volta para Berlim, enfrentando sérias dificuldades financeiras.
Planeja uma revista que se chamaria “Angelus Novus”, mas o projeto é
abandonado ja em 1921. Em fins deste ano e inicios de 1922 escreve o
ensaio As afinidades eletivas de Goethe, que lhe traria o reconhecimento e o
apoio de Hugo von Hofmanstahl. Em 1923 vai para Frankfurt, onde
pensa conseguir a Habilitation junto ao departamento de histéria da
literatura germanica; 142 conhece Theodor W. Adorno e Sigfried
Kracauer, futuros colaboradores do Instituto para Pesquisa Social, até
1933 ligado a universidade de Frankfurt. Ao longo de 1924 trabalha na
Habilitationsschrift A origem  do  drama  barroco  alemao; conhece a
revolucionaria russa Asja Lacis, que o levard a se aproximar do
movimento comunista ¢ do matetrialismo histérico. Seus planos na
universidade de Frankfurt fracassam: o estudo sobtre o século XVII,
abordado pela perspectiva do drama barroco alemio, tornar-se-ia mais
tarde um classico sobre o batroco, propondo uma leitura sui generis
desta época tdo menosprezada pelos classicistas; sua linguagem
inovadora e radical ndo foi entendida pelos professores que a leram,



acostumados com a linguagem padronizada do discurso académico.
Confrontado com a perspectiva de ver seu texto rejeitado, Benjamin o
retira, em setembro de 1925, abandonando o plano de uma habilitagdo
em Frankfurt. Pensa agora em se lancar como escritor, tratando de
conseguir editor para o texto e intensificando sua participacio em
revistas e jornais. De marco a outubro de 1926 passa um longo perfodo
em Paris, onde trabalha com Franz Hessel numa traducio de Proust.
Através de Hessel, conhece os circulos de intelectuais mais abertos ao
didlogo, além de ter um contato mais direto com a vida das ruas de
Paris. Comeca um intenso trabalho jornalistico para o jornal Frankfurter
Zeitung e para o hebdomadario literdrio Die /literarische Welt, um dos
féruns mais importantes da esquerda nos ultimos anos da Republica de
Weimar. Entre maio e setembro de 1926, durante sua estadia em Paris,
redne seus aforismos num volume a que da o titulo de Rua de mao sinica,
o unico livto ndo académico que seria publicado em vida. Em
dezembro de 1926 e janeiro de 1927 faz uma viagem a Moscou, da qual
resulta seu Didrio de Moscon, em que faz uma avaliacdo bastante sobria
dos rumos que estava tomando a revolugdo soviética sob o comando de
Stalin. Em Moscou, revé Asja Lacis. Nas criticas e resenhas que escreve
ap6s seu regresso de Moscou, esta continuamente preocupado com
uma andlise da funcdo do escritor na crise social de seu tempo.
Literatura deixa de ser assunto de estetas burgueses para ser
refuncionalizada no cenario da luta de classes, o que significa sua
politizacdo em favor da revolugdo proletaria. De volta a Paris,
reencontra Scholem e, planejando escrever, com Franz Hessel, um
artigo sobre o novo tépico dos surrealistas, comeca seu trabalho sobre
as passagens de Paris, o qual perdurara, com algumas interrup¢des, até o
fim de sua vida. Ainda em 1927 faz suas primeiras experiéncias com
haxixe. Finalmente, ap6s anos de expectativa, o editor Rowohlt publica,
em 1928, sua Rua de mao sinica, além da fracassada Habilitationsschrift A
origem do drama barroco alemao. No esforco de clarear a relacio de seu
projeto das passagens com o trabalho dos surrealistas, além de situar em
ambito europeu a necessidade de uma refuncionalizacio da literatura,
escreve em 1929 o ensaio “O Sutrealismo. O ultimo instantaneo da
inteligéncia européia”. Neste mesmo ano conhece Bertolt Brecht, que
muito contribuiria para sua radicalizagdo esquerdista, levando mais e
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mais, a0 longo dos anos 30, a abrir sua leitura para o movimento
revolucionario comunista. Em Berlim, reencontra Asja Lacis, chegando
por algum tempo a morar com ela. A partir de 1929 e até a ascensio
dos nazistas, redige com freqiiéncia programas para a radio alemai,
buscando atingir um puiblico mais amplo. Em 1930, planeja uma nova
revista, que deveria receber o titulo Krise und Kritik e que contaria com a
colaboragao de Bertolt Brecht e Bernard von Brentano. Diante das
dificuldades financeiras e organizacionais, no entanto, o projeto ¢
abandonado no inicio de 1931. Em decorréncia do processo de
separacdo de sua esposa Dora Pollak, Benjamin é obrigado a abdicar de
sua heranca, ficando praticamente sem posses. A partir de 1932 retira-se
com freqiiéncia para o sul da Espanha, particularmente Ibiza, onde
encontra um custo de vida mais adequado a seus minguados recursos.
Na véspera de seu quadragésimo aniversario pensa em se suicidar,
chegando mesmo a fazer seu testamento. A situagdo de miséria nido o
impede, no entanto, de trabalhar na Crinica Berlinense. Com a ascensdo
dos nazistas ao poder, em 1933, Benjamin se vé¢ forcado ao exilio;
comeca sua colaboragio com o Instituto para Pesquisa Social, entio
sediado em Genebra. Passa a residir em Paris, em Skovsbostrand,
Dinamarca, junto a Brecht, e em San Remo, junto a ex-esposa, sempre
procurando atenuar a miséria decorrente da falta de recursos
financeiros. Em 1934 retoma o projeto das passagens, redigindo, a
pedido do Instituto para Pesquisa Social, um esbog¢o do mesmo, em
maio de 1935, agora sob o titulo definitivo de “Paris, capital do século
XIX”. Procurando situar o momento da atualidade, a partir do qual este
trabalho sobre a proto-histéria do século XIX encontratia seu interesse,
Benjamin escreve, em 1936, o ensaio “A obra de arte na época de sua
reprodutibilidade técnica”. Em Lucerna é publicada sua antologia de
cartas Dentsche Menschen, sob o pseudoénimo Detlef Holz, também usado
na correspondéncia do periodo. Destacando-se do projeto sobre a Paris
do século XIX, concebe um livro sobre Baudelaire, no qual trabalha em
1937 e 1938, resultando inicialmente na redagdo de uma parte intitulada
A Paris do Segundo Império em Baudelaire. Diante da reacdo negativa de
alguns dos colaboradores do Instituto para Pesquisa Social, destinatario
do texto, Benjamin escreve, em 1939, Sobre alguns temas em Baudelaire.
Com o inicio da guerra, ¢ internado por alguns meses num campo de
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concentracdo frances, de onde s6 sai em novembro de 1939, gracas a
pressdao de uma série de renomados intelectuais franceses. Volta a Paris,
em 1940, e redige algumas notas sobre histéria, posteriormente
intituladas “T'eses sobre o conceito de histéria”. Em junho, pouco antes
da ocupacio de Paris pelos nazistas, foge com a irma para Lourdes. Em
agosto, recebe, com a intermedia¢do de Horkheimer e Adorno, um
visto de entrada para os EUA. Em setembro, tenta fugir para a
Espanha, atravessando os Pireneus, mas ¢ barrado na fronteira
espanhola. Na noite de 26 para 27 de setembro de 1940, Benjamin
falece em decorréncia de uma dose excessiva de morfina, que trazia
consigo para tal eventualidade tragica. Enterrado em Port-Bou, o
vilarejo em que foi barrado, seu timulo nunca foi localizado.

II

Em 1933, ano da ascensdo do nazismo ao poder na Alemanha,
Benjamin escreveu um pequeno ensaio intitulado Experiéncia ¢ pobreza,
no qual registrava a desesperadora situacdo da cultura de seu tempo e
convidava 2 um novo comeco, sem ilusdes e cruelmente realista. No
ano em que o militarismo hitlerista se via livre para preparar a guerra do
futuro, Benjamin rememorava a udltima grande guerra ¢ suas
conseqiiéncias para o homem moderno: “a experiéncia esta em baixa e
isto numa geracdo que fez em 1914-1918 uma das experiéncias mais
monstruosas da histéria mundial. Talvez isto nio seja tio estranho
quanto parece. Nao foi possivel naquela ocasido fazer a constatagdo: as
pessoas saitam mudas do campo de batalha? Nio mais ricas, mais
pobres em experiéncia compartilhavel. O que se derramou entdo dez
anos depois na maré dos livros de guerra foi bem outra coisa do que
experiéncia, a qual flui da boca ao ouvido. Nio, estranho isso nido foi.
Pois nunca experiéncias foram desmentidas de forma mais profunda do
que as estratégicas, pela guerra de posicdes, as econdmicas, pela
inflagdo, as corpéreas, pela fome, as morais, pelos poderosos. Uma
geracdo que ainda tinha ido a escola com o bonde a cavalo encontrou-se
sob céu aberto numa paisagem em que nada ficara inalterado a nio ser
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as nuvens, ¢ no meio, num campo de forca de correntes destrutivas e
explosGes, o minusculo e fragil corpo humano.”?? Num udnico
paragrafo, vemos comparecer em miniatura os temas fundamentais da
obra tardia de Benjamin: por um lado, a fragilidade do humano diante
das forcas gigantescas da técnica destruindo toda paisagem familiar e
deixando para trds um homem sem palavras; por outro, o fim das
ilusdes oitocentistas que, ao se passarem por experiéncia do mundo
moderno, impediam na verdade a experiéncia efetiva da nova realidade.
Por ndo ter concentrado sua aten¢do sobtre os rumos da técnica e da
economia, o homem se encontra no século XX desprovido da
experiéncia fundamental de seu proprio mundo, caracterizando-se por
uma pobreza de experiéncia sem precedentes na histéria: “Uma miséria
inteiramente nova adveio aos homens com este monstruoso
desenvolvimento da técnica.”?Y A nova miséria do homem moderno é
sua total falta de experiéncia do mundo em que se encontra, vendo-se
dia ap6s dia exposto aos desenvolvimentos da técnica e da economia
capitalista, sem chegar sequer a esbocar uma resisténcia ou uma idéia
que o pudesse levar a compreensio de sua realidade e das
oportunidades que ela oferece no sentido da libertagdo. Bem pelo
contrario, o que se passa por cultura continua século XX adentro
afastando o homem moderno da experiéncia de sua atualidade, como
ilustram os livros de guerra. O século XX corre, portanto, o risco de
repetir o erro do século XIX, cuja cultura também afastou os homens
da compreensio de seu tempo. Neste sentido, por paradoxal que
patega, a nova pobreza de expetiéncia, também caracterizavel como
nova barbarie,??! pode constituir uma vantagem com rela¢do a “riqueza’”
de pretensas e ilusorias experiéncias da cultura burguesa do século XIX:
“Pois para onde a pobreza em experiéncia leva o barbaro? Ela o leva a
comegar do inicio” .23 Desfeitas as ilusGes, 0 homem moderno poderia
vir a fazer a experiéncia de sua atualidade, a comegar pela experiéncia da

29y, Benjamin, “Erfahrung und Armut”, in GS 11, 1, p. 214.
0y, Benjamin, “Erfahrung und Armut”, in GS 11, 1, p. 214.
31 Cf. W. Benjamin, “Erfahrung und Armut”, in GS II, 1, p. 215.
B2y, Benjamin, “Erfahrung und Armut”, in GS 11, 1, p. 215.
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paisagem desoladora deixada pela técnica e pela economia capitalista e,
portanto, desta mesma técnica e economia. Em torno desta busca da
atualidade articulam-se os temas trabalhados por Benjamin a partir de
meados dos anos 20.

A primeira obra a articular esta aproximacdo da atualidade do
seu tempo ¢ a Rua de mao sinica, redigida em 1926 e publicada em 1928.
O moto de abertura da obra registra a importincia que teve para
Benjamin a relacdo com a revoluciondria comunista russa Asja Lacis:
“Esta rua se chama Rua Asja Lacis, segundo aquela que, como
engenheiro, abriu-a no autor”.?33 Quando conheceu Asja Lacis, em
1924, Benjamin se movia ainda na esfera tradicional da germanistica,
apesar do estilo hermético por ele desenvolvido em seus comentarios. A
partir de 1924, move-se na direcio de uma politica revolucionaria,
aproximando-se mais e mais do materialismo histérico. Sua forma
especifica, neste novo contexto, Benjamin vai encontrar em Paris, onde
passa alguns meses em 19262 A proximidade do movimento
surrealista, entdo em plena efervescéncia, inspira sua maneira peculiar
de se aproximar da realidade atual. Inicialmente, vé de forma negativa as
especulagoes selvagens dos surrealistas, como documenta o artigo
“Kitsch de sonhos”, escrito em 1926. Mas tanto na radicalidade politica
quanto no trabalho sobre elementos do insconsciente, sonhos, fantasias
e divagacGes, Benjamin pode se considerar herdeiro do sutrealismo,
assim como este herdou a radicalidade do movimento dadaista. Comum
a ambos ¢é a progressiva aproxima¢do ao movimento comunista,
considerado ainda como porta-voz dos elementos revolucionarios da
Europa da década de 20. Assim, escreve a Scholem, de Paris, no dia 29

3 W. Benjamin, Einbahnstrasse, GS IV, 1, p. 83.

4 Em carta a Hugo von Hofmannstahl, de 5 de junho de 1927, relembra:
“existem na Fran¢a algumas manifestagdes — como escritores Giraudoux e
sobretudo Aragon — como movimento o surrealismo, nas quais vejo
operando o que também me ocupa. Para aquele livro de notas [assim
Benjamin continua falando do livro em sua correpondéncia com
Hofmannstahl], do qual The mandei hd muito algumas provas, encontrei em

Paris a forma.” (Briefe I, p. 446).
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de maio de 1926: “A tarefa é, por isto, justamente aqui decidir-se, ndo
de uma vez por todas, mas em cada instante. Mas decidir. [...| Proceder
nas coisas essenciais sempre de forma radical, nunca conseqiente, seria
também minha atitude, se um dia viesse a aderir ao partido
comunista”.?3> Hsta radicalidade no decisionismo politico Benjamin
compartilha com toda uma geragio de intelectuais de esquerda, que
demoraram décadas para perceber a incompatibilidade de seu
radicalismo com as idéias do movimento comunista internacional, ja
manipulado por Moscou na década de 20. Do dadaismo ao Benjamin
da fase aqui considerada, passando pelo messianismo utdpico e pelo
surrealismo, corre um fio de radicalidade caracterizado nio sé pela idéia
da revolucdo proletiria, mas também pela da liquida¢io da cultura
burguesa. A Rwa de mio isinica apresenta os diversos momentos
caracteristicos desta postura radical num movimento unico e
estruturador da obra, que leva do interior burgués a realidade crua das
ruas e desta 4 convocacdo trevolucionaria. A idéia de reunir seus
“aforismos, piadas, sonhos” em um unico volume remonta a 1924,
quando o titulo ainda era “Brochura para amigos”.?3¢ No dia 29 de maio
de 1926 escreve a Scholem: “Trabalho no livro de notas, que ndo gosto
de chamar de livro de aforismos. O mais recente titulo — ele jd passou
por varios — é: “Rua interditadal””’?3” As notas mais antigas sdo de 1923
e uma boa parte foi publicada por Benjamin em revistas e jornais. Em
setembro de 1926 anuncia, em carta a Scholem, a conclusio do volume,
agora com o titulo definitivo: “Antes de mais, meu livro “Rua de mio
unica” ficou finalmente pronto. Dos meus “aforismos” resultou uma
notavel organizagdo ou constru¢do, uma rua que deve abrir uma vista
de profundidade tio acentuada — ndo entender metaforicamente a
palavra [profundidade] — quanto em Vicenza o famoso cenario de
Palladio: A Rua.”?3 A comparacio da Rua de mao sinica com o cenério de
Palladio, no Teatro Olimpico de Vicenza, permite visualizar o esquema

B, Benjamin, Briefe I, p. 425.
26 Cf. W. Benjamin, Briefe I, p. 367.
BTy, Benjamin, Briefe I, p. 428.
28y, Benjamin, Briefe I, p. 433.
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com que Benjamin opera doravante: em primeiro plano, uma rua
obscurecida pelas pesadas construgdes, colunas e arcos que a rodeiam e
fecham por todos os lados; projetando-se para o fundo, a rua irrompe,
através de monumentais arcos e colunas, tipicas de Palladio, na
claridade da luz que aparece bem ao fundo do palco. Alguns momentos
essenciais podem ser destacados deste esquema: a fantasmagoria das
construgdes, que citam formas e mundos do passado, a presenga, no
centro desta fantasmagoria, da realidade crua da rua, o movimento de
aprofundamento da rua, a qual acaba abrindo uma brecha no cenario
histérico cerrado e irrompendo na claridade de uma nova realidade.
Assim, a Rua de mao iinica parte das constru¢des do mundo burgués, a
alta cultura,? o interior da casa,? o culto das antigtidades,?*!
registradas, ora pelo olhar ingénuo da crianca,?*? ora pelo sonho
narrado,? para chegar a rua, ndo sem antes ter proclamado a
necessidade e o mérito da partida.?** O registro da realidade atual da
rua, sob a égide da economia capitalista, ¢ feito sem ilusGes nos catorze
aforismos reunidos sob o titulo de “Kaiserpanorama” ou “Viagem
através da inflacio alema”. Ao lado da forca destrutiva do dinheiro e da
inflagdo, da pobreza material e espiritual do alemio dos anos 20, da
crescente massificagio e nivelamento social, Benjamin registra aqui
momentos da cultura alemi que impedem a tomada de consciéncia da
propria realidade: “A vontade cega de salvar antes o prestigio da
existéncia pessoal, em vez de separi-la do fundo do generalizado
ofuscamento, através da apreciacdo soberana de sua impoténcia e de seu
comprometimento, imp&e-se quase por toda patte. Por isto o ar estd tio
cheio de filosofias da vida e de Weltanschaunngen, ¢ elas se mostram por

9 Cf. W. Benjamin, “Tankstelle”, in: Einbahnstrasse, GS IV, 1, p. 85.

20 cf, W, Bemjamin, “Hocherrschaftlich moblierte Zehnzimmerwohnung”,
in: Einbahnstrasse, GS 1V, 1, p. 88-89.

2 Cf W, Benjamin, “Souterrain”, in: Einbahnstrasse, GS IV, 1, p. 86.

2 Cf. W. Benjamin, “Baustelle”, in: Einbahnstrasse, GS IV, 1, p. 92-93.
ML W. Benjamin, Einbahnstrasse, GS 1V, 1, passim.

24 Cf. W. Benjamin, “Kehre zuriick! Alles vergeben!”, “Flagge--", “--auf

Halbmast”, in: Einbahnstrasse, GS IV, 1, p. 88 e 94.
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aqui tdo pretensiosas, porque no fim das contas quase sempre se
destinam a sang¢do de alguma situagio privada que nada tem a dizer.”?%
Cheio de ilusées e otimismo, este mundo das idéias perde o contato
com a realidade da rua, em que um coletivo completamente esfacelado
e alienado sobrevive da melhor forma que pode a arbitrariedade do
capital e ao impacto das novas técnicas. Este mundo da filosofia e da
pseudo-cultura constitui, para as ruas da Europa dos anos 20, uma
moldura semelhante 2 das construcdes monumentais no cenirio de
Palladio, colocando-se com urgéncia a necessidade de romper com esta
mentira generalizada. No esforco desta ruptura, que significa a0 mesmo
tempo a liquidagio da cultura burguesa e o despertar para a atualidade
da rua, Benjamin situa a nova funcio da literatura e da cultura em geral.

Com a reducio da cultura a uma mercadoria entre outras,
alteram-se fundamentalmente as condi¢des para sua subsisténcia, ¢ vale
em geral para qualquer ramo da mesma o que Benjamin diz da escrita:
“A escrita, que encontrou no livro impresso um asilo em que ela levava
sua vida autonoma, ¢ implacavelmente arrastada a rua pelos reclames e
submetida as brutais heteronomias do caos econémico. Este é o
rigoroso aprendizado de sua nova forma.”?4 Nio s6, portanto, as novas
relagdes do produtor com o capitalista caracterizam a nova situacdo da
cultura,?’ mas também seu confronto com a nova realidade da
propaganda, que, para atrair a atengdo sobre as mercadorias em
continua concorréncia, desenvolve novas formas de apelo visual, torna
inevitavel o desenvolvimento de novos recursos formais, se ¢ que a arte,
a literatura e a cultura em geral querem ainda poder desempenhar uma
funcio social e politica no novo cenario. Assim, a introdugdo, por
Mallarmé, do momento grafico no corpo do poema ¢ visto como um
desenvolvimento necessario e que responde ao desafio colocado pela
nova realidade dos reclames.2#8 Os novos recursos formais,

My, Benjamin, Einbahnstrasse, GS IV, 1, p. 98.

26 W. Benjamin, Einbahnstrasse, GS IV, 1, p. 103.

7 Cf. W. Benjamin, “Rechtsschutz fiir Unbemittelte”, in: Einbahnstrasse,
GS1V, 1, p. 140.

28 Cf. W. Benjamin, Einbahnstrasse, GS IV, 1, p. 102.
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desenvolvidos na concorréncia com a mercadoria propaganda, puderam
entdo ser usados num esfor¢o de intervencdo social e politica pelos
dadaistas® e pelos surrealistas. A propria Rua de mao iinica se permite,
neste sentido, uma constru¢io muito mais grafica do que geralmente
aceito e praticado. Ao lado dos esfor¢os por conquistar novos recursos
formais para a escrita, recursos que poderdo vir a garantir sua
sobrevivéncia num contexto cultural inteiramente mudado, encontram-
se naturalmente os velhos procedimentos e preconceitos, como os do
escritor de catataus, ironizado no aforismo “Principios dos catataus ou
A arte de escrever livros grossos”,?? ou como os do esnobe apreciador
de arte, atacados em ‘““T'reze teses contra esnobes”.25! Neste novo
cenario, Benjamin situa por fim a funcgio e as técnicas de uma critica
atual, apresentadas em “A técnica do critico em treze teses”, das quais
merecem ser destacadas: “I. O critico é estratego na luta literaria. II.
Quem ndo é capaz de tomar partido, este deve calar. [...] XIII. Nunca se
deve dar razdo ao publico, e este deve ainda assim sentir-se sempre
representado pelo critico.”?2 A funcio estratégica do critico na luta
cultural situa-se no contexto mais amplo da luta de classes, apontando
diretamente para a urgéncia de tomar partido em favor do proletariado,
pois as ruas da atualidade sdo varridas pelos combates de duas forcas
antagdnicas, em que uma luta para preservar seu velho dominio e a
outra pela apropriagio coletiva das forcas desencadeadas na atualidade.
O futuro da cultura depende da liquida¢ao de uma classe que sobrevive
s6 na medida em que reduz tudo a mercadoria e que bloqueia, por isto
mesmo, todo desenvolvimento para 14 do mundo das mercadorias:
“Possa a burguesia vencer ou perder na luta, ela continua condenada a
sucumbir pelas contradi¢Ges internas que no curso do desenvolvimento
se tornam mortais para ela. A questdo é apenas se ela sucumbird por si
propria ou através do proletariado. A permanéncia ou o fim de um
desenvolvimento cultural de trés milénios sao decididos pela resposta a

9 Cf. W. Benjamin, Einbahnstrasse, GS IV, 1, p. 102-103.
20 Cf. W. Benjamin, Einbahnstrasse, GS IV, 1, p. 104-105.
! Cf. W. Benjamin, Einbahnstrasse, GS IV, 1, p. 107-108.

»2W. Benjamin, Einbahnstrasse, GS IV, 1, p. 108-109.
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isso. [...] E se a eliminacdo da burguesia nio estiver efetivada até um
momento quase calculavel do desenvolvimento econémico e técnico
(inflacido e guerra quimica o assinalam), entdo estd tudo perdido. Antes
que a centelha chegue a dinamite, o pavio aceso tem de ser cortado.
Interven¢do, rtisco e ritmo do politico sdo técnicos — ndo
cavalheirescos.”®3 A sobrevivéncia da burguesia e de suas
fantasmagorias culturais leva diretamente a catastrofe, ¢ Benjamin vé na
miséria dos trabalhadores submetidos a0 caos do mercado de trabalho,
na inflagdo, na venalizacio generalizada dos valores e nas grandes
guerras a conseqiéncia direta de um status quo que ha tempo clama por
mudancga. A nova funcio da arte e da literatura serd, pois, estratégica no
combate politico em que se decide o rumo da humanidade. Despertar
para o momento desta decisio é uma de suas tarefas. Assim, a rua sem
volta da modernidade leva para a claridade de um combate em que cabe
ao proletariado fazer a revolugdo e apropriar-se coletivamente das novas
técnicas, do contrario destinadas a cavar a cova da humanidade: “Nas
noites de aniquilamento da ultima guerra, sacudiu a estrutura dos
membros da humanidade um sentimento parecido com a felicidade do
epilético. E as revoltas que se lhe seguiram foram a primeira tentativa
de se apoderar do novo corpo. O poder do proletariado ¢ a escala de
medida de sua cura. Se a disciplina deste ndo o penetra até a medula,
entdo nenhum raciocinio pacifista o salvard. O vivente s6 sobrepuja a
vertigem do aniquilamento no inebriamento da procriacao.”?>*

Se a Rua de mao sinica mostra a influéncia das novas tendéncias
formais presentes no dadafsmo e no surrealismo, mostrando mais do
que descrevendo o movimento que conduz da fantasmagoria do mundo
burgués até o clario da luta de classe, através de uma tomada de
consciéncia da realidade da rua moderna, os desenvolvimentos futuros
de Benjamin trazem explicitamente a marca do surrealismo. Em uma
longa estadia em Paris, de abril a outubro de 1927, Benjamin concebe
um trabalho sobre as passagens de Paris, claramente inspirado pelos
surrealistas, cujo fascinio com o universo das passagens, em particular a

23 W. Benjamin, Einbahnstrasse, GS IV, 1, p. 122.
24W. Benjamin, Einbahnstrasse, GS IV, 1, p. 148.
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Passagem da Opera, remonta a 1919, ano em que passam a se encontrar
no Café Certa desta passagem, em protesto contra o ambiente cultural
oficial de Montmartre. Foram os surrealistas, ¢ especialmente Aragon,
que registraram o fim da Passagem da Opera, que teve de ceder seu
lugar, em 1924, ao Boulevard Hausmann. Adorno relembraria mais
tarde que o primeiro projeto sobre as passagens previa um artigo para
uma revista, a ser escrito em parceria com Franz Hessel, seu colega no
trabalho de traducdo de Proust.?5> Desta primeira fase do trabalho tem-
se uma série de notas, publicadas em A Obra das Passagens sob o titulo
“Passagens de Paris I” e escritas ainda em 1927, provavelmente em
Paris.25¢ Retornado a Betlim em outubro de 1927, Benjamin leva
adiante o projeto, agora sem a colaboracido de Hessel. A influéncia de
Aragon ¢é perceptivel nos temas e na propria abordagem fragmentaria
do complexo das passagens, tendo sido mais tarde, numa carta a
Adorno de 1935, registrada por Benjamin de uma forma bem enfética:
“Ali se encontra, em seu [do trabalho das passagens] come¢o, Aragon —
o Paysan de Paris, do qual ndo podia, de noite na cama, ler mais do que
duas ou trés paginas, porque meu cora¢io disparava tanto que eu tinha
de colocar o livro de lado.”?*” Em Aragon encontra-se nio sé o objeto
geral das passagens, mas também a articulacio de sonho e realidade,
prostituicdo e morte, lusdes e mundo das mercadorias, além de tépicos
como a moda, o reclame, a revolta, Paris e suas ruas, caracteristicos do
projeto das passagens de Benjamin. Esta proximidade com o trabalho
dos surrealistas vai aos poucos se tornando um problema, levando a
uma extensio e conseqiente adiamento do projeto. Em janeiro de
1928, escreve de Berlim ao amigo Scholem: “Quando eu tiver concluido
de uma ou de outra forma o trabalho com que ando ocupado no
momento, cauteloso e provisoriamente — o bem estranho e
extremamente precario ensaio “Passagens de Paris. Uma fantasmagoria
dialética” (pois nunca escrevi com um risco tdo grande de insucesso),
entdo se terd fechado para mim um ciclo de produ¢ido — o da “Rua de

25 Cf. Th. W. Adorno, Uber Walter Benjamin, p. 23.
6 Cf. W. Benjamin, Das Passagen-Werk, p. 993-1038.

BTy, Benjamin, Briefe 11, p. 662-663.
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mao unica” — em sentido semelhante a0 modo como o livto do drama
barroco fechou o |[ciclo] germanistico.”?*® Nesta etapa, portanto,
Benjamin planeja um ensaio sobre as passagens de Paris, em
continuidade a e concluindo sua Rwa de mao sinica. O mesmo
procedimento de fazer irromper em meio a fantasmagoria do mundo
moderno a realidade da rua e sua exigéncia de um olhar desperto seria
empregado agora no espago breve de um ensaio, que Benjamin pensa
ainda poder concluir em algumas semanas.?® O cariter provisério e
precario deste empreendimento certamente se deve a proximidade com
trabalhos analogos dos surrealistas. Ao longo de 1928, entio, o trabalho
vai assumindo um cariter cada vez mais extenso e problemaitico,
tornando-se clara para Benjamin a necessidade de tomar distancia dos
surrealistas, como documenta a carta a Scholem de agosto deste ano:
“Deparo-me sempre mais freqiientemente, em jovens escritores
franceses, com trechos que no percurso de seus préprios raciocinios
traem oscilagdes, equivocos, mas mesmo assim a influéncia de um pédlo
magnético que inquieta sua bussola. E na direcio deste mantenho meu
curso. Quanto mais clara se me torna a sensibilidade dos hodiernos para
estas influéncias, quanto mais, em outros termos, se me torna patente a
atualidade do que pretendo, tanto mais forte me aparece o alarme diante
da tentativa de precipitar aqui a conclusdo.”?? Na medida em que
Benjamin vai se dando conta do parentesco de seu projeto com o
trabalho dos surrealistas, o que demonstra, alids, sua atualidade, impde-
se-lhe a tarefa de dar uma resposta direta ao fenémeno do surrealismo,
o que faz no ensaio “O Surrealismo. O ultimo instantineo da
inteligéncia européia”, do inicio de 1929.

Benjamin vé os surrealistas compartilharem aquela que
considera sua prépria tarefa, a de “ganhar para a revolugio as forgas do
inebriamento”.26! Mas enquanto os surrealistas enfatizam a vaguidade

28y, Benjamin, Briefe I, p. 455.

29 Cf. W. Benjamin, Briefe I, p. 455.

260y, Benjamin, Briefe I, p. 479.

21 W. Benjamin, “Der Siirrealismus. Die letzte Momentaufnahme der
europdischen Intelligenz”, GS 11, 1, p. 307.
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do mundo dos sonhos, do inebriamento e do devaneio, Benjamin
procura ganhar a partir daf uma nova experiéncia, capaz de levar a uma
nova clareza, naquilo que denomina a “iluminagdo profana”.262 Essa
pode ter origem também no uso do haxixe, do épio ou outros
narcéticos, mas melhor ainda se desenvolve no simples ato de leitura,
no pensamento e no trabalho solitario.203 Além desta diferenca de
principio com relacio a experiéncia que melhor serve a revolugio,
Benjamin critica os surrealistas por enfatizarem demasiadamente o
elemento inebriante do movimento revolucionario, que introduz um
momento anarquico em toda revolucdo. Enfatizar exclusivamente este
momento do movimento revoluciondrio “significaria  pospor
inteiramente a prepara¢do metddica e disciplinada da revolu¢do em
favor de uma praxis oscilante entre exercicio e festejo antecipado.”264 O
risco do inebriamento em geral também se faz notar em sua
mobilizacdo para a experiéncia revoluciondria: oscilar entre um estado
extatico, ilusétio aqui por nao corresponder a uma mudanga efetiva do
mundo social, ¢ uma diletante praxis de mobiliza¢do de forcas, sem a
necessitia coordenacdo. Esta linha de critica manifesta o esforco de
Benjamin por incorporar a andlise e a disciplina caracteristicas do
materialismo histérico, do qual procura se aproximar desde 1924.

O ensaio sobre o surrealismo foi concebido como uma
tentativa de esclarecer as diferencas entre o trabalho dos surrealistas e o
projeto sobre as passagens,?> mas, ao dirigir contra os surrealistas uma
critica na linha do materialismo histérico, estava apenas adiando o
momento decisivo em que dirigiria uma critica semelhante contra seu
préprio projeto, no qual nio faltavam as aporias teoréticas, construido
que estava sobre um conjunto de imagens mais do que sobre categorias

2 W. Benjamin, “Der Siirrealismus. Die letzte Momentaufnahme der
europdischen Intelligenz”, GS II, 1, p. 297, 307-308.

263 Cf. W. Benjamin, “Der Siirrealismus. Die letzte Momentaufnahme der
europdischen Intelligenz”, GS 11, 1, p. 307-308.

24 W. Benjamin, “Der Siirrealismus. Die letzte Momentaufnahme der
europdischen Intelligenz”, GS 11, 1, p. 307.

265 Cf. W. Benjamin, Briefe I, p. 491.
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e relagdes conceituais. A intensificacdo, a partir de 1928, do dialogo
com Adorno, Horkheimer e outros intelectuais j4 na época mais
proximos do materialismo histérico, leva ao reconhecimento da
precariedade dos fundamentos metodolégicos do empreendimento, que
é entao abandonado no inicio de 1930. Em carta a Scholem de 20 de
janeiro de 1930, Benjamin traca um programa de estudos preparatorios:
“vejo que para chegar ao fim e dar uma armagdo firme a todo este
trabalho faz-se necessario um estudo tanto de certos aspectos de Hegel
quanto de certas partes do “Capital”. O que hoje me parece claro é que,
para este livro tanto quanto para o “Barroco alemio”, ndo poderei
deixar de lado uma introducio sobre a teoria do conhecimento — e
desta vez sobretudo sobre a teoria do conhecimento da histéria.”266 A
problematica que este programa propde enfrentar foi se cristalizando
no desafiador dialogo levado com Bertolt Brecht, a revolucionaria russa
Asja Lacis, Adorno e Horkheimer e estara precisamente no centro das
discussdes que tera com Adorno ao longo dos anos 30.267

E sera também motivado pelo apoio do Instituto para Pesquisa
Social que retomara, em 1934, o projeto sobre as passagens. Agora no
exilio, Benjamin passa boa parte do tempo em Paris, onde da
prosseguimento a pesquisa sobre a proto-histéria do século XIX, na
perspectiva cultural parisiense. O pedido de um artigo sobre
Haussmann, feito pela revista Le Monde, foi a ocasido para a retomada
dos estudos; o artigo nunca fol escrito, mas Benjamin concentrou-se ao
longo de 1934 no projeto sobre as passagens, agora orientado numa
perspectiva mais sociolégica.28 No final do ano, um novo plano de
trabalho esta estabelecido e, por ocasido de uma visita de Friedrich
Pollock a Paris, em maio de 1935, Benjamin vé-se estimulado a redigir
um esboco do projeto, a ser encaminhado a Horkheimer e os outros do
Instituto. Este esbogo, intitulado “Paris, a capital do século XIX”, foi

266 W. Benjamin, Briefe II, p. 506.

%7 O cardter de desafio que este didlogo representou para Benjamin estd
bem documentado na carta a Adorno de 31 de maio de 1935; cf. Briefe I1, p.
663.

268 Cf. W. Benjamin, Briefe 11, p. 665.
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bem acolhido por Horkheimer, passando o projeto a ser financiado
pelo Instituto; isto nido impediu, todavia, que recebesse uma série de
criticas da parte de Adorno, basicamente fundamentadas em principios
do materialismo histérico.

A partir de agora, o projeto jia ndo deveria chamar-se
“Passagens de Paris”, mas “Paris, capital do século XIX”.26 Em
analogia com o livro sobre o drama barroco alemao, que se ocupou do
século XVII, o novo projeto se ocuparia do século XIX, ¢ de modo
andlogo teria por objetivo desenvolver um conceito tradicional: “Se 14
foi o conceito de drama barroco, aqui seria o do carater fetichista da
mercadoria.”?”0 Portanto, a perspectiva central de todo este trabalho
seria dada por um conceito do materialismo histérico, tal como
desenvolvido por Marx no inicio do Capital.

O esbo¢o de 1935 parte de um ponto em que 0Os NOvos
desenvolvimentos técnicos e sociais desencadeados pela economia
capitalista sdo associados a velhas idéias de um mundo melhor,
resultando num pensamento utdpico sui generis. Assim, Fourier
concebe a idéia de construir um novo mundo com o auxilio das novas
maquinas, transformando as cidades em um sem-fim de passagens,
onde tudo e todos se relacionariam neste ambiente ambiguo, a um sé
tempo exterior e interior, rua e casa, comércio e familia. O mundo das
maquinas e das mercadorias é, desta forma, ingenuamente mobilizado
para a satisfacio de fantasias arcaicas, desconhecendo-se ainda
inteiramente a natureza especifica deste mundo novo, cuja dinamica
propria acabard por criat um novo homem e uma nova sociedade.
Benjamin analisa este fendmeno do utopismo moderno, valendo-se de
uma observagio de Marx: “A forma do novo meio de producio, que no
inicio ainda é dominada pela do velho (Marx), correspondem na
consciéncia coletiva imagens, nas quais o novo ¢ perpassado pelo

% Cf. W. Benjamin, Briefe II, p. 654: “Finalmente, o titulo “Passagens de
Paris” desapareceu e o projeto se chama “Paris, a capital do século
dezenove” e em segredo eu o chamo “Paris, capital do século XIX”.” (carta
a Scholem, 20 de maio de 1935).

20y, Benjamin, Briefe I, p. 654.
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velho.”27 Nestas imagens, em que novas técnicas realizam velhas
fantasias, o coletivo projeta seus desejos arcaicos, passando por cima e
transfigurando as insuficiéncias da nova ordem social capitalista. Assim,
Fourier transfigura as passagens, concebendo uma humanidade que
habitaria em cidades projetadas como enormes redes de passagens,
quando na verdade as passagens reais sio o universo da mercadoria:
“As passagens sio um centro do comércio de mercadorias de luxo. Em
sua decoracdo, a arte se pde a servico do comerciante.”’?’2 Para o
homem do século XIX ainda nio estd clato ao que veio este novo
universo das mercadorias, da moda e da arte a servico da propaganda.
Em suas fantasias culturais, este universo ¢é transfigurado utopicamente,
resultando numa fantasmagoria que impede o reconhecimento da
dindamica efetiva do novo mundo da mercadotia.

O desenvolvimento técnico, potenciado pela demanda da
industria capitalista, tem conseqiiéncias drasticas também para a arte, o
que se tornard patente no século XX. Em seus primordios, contudo,
observa-se mais uma vez esta curiosa mistura do novo com o velho.
Assim, para a arquitetura, as constru¢bes de ferro anunciam o futuro
glorioso do engenheiro e sua logica funcional, apesar de inicialmente
serem feitas em estilos apropriados a outros materiais: “T2o pouco
quanto Napoledo [III] reconheceu a natureza funcional do Estado
como instrumento de dominagdo da classe burguesa, tdo pouco os
arquitetos de seu tempo reconheceram a natureza funcional do ferro,
com o qual o principio construtivo assume seu dominio na arquitetura.
Estes arquitetos constroem pilares como colunas pompéicas, fabricas
como casas, assim como, mais tarde, as primeiras esta¢cdes ferroviarias
imitardo chalés campestres.”? Verificar-se-ia, portanto, uma defasagem
temporal entre o desenvolvimento de novas técnicas e materiais, com
seus principios formais especificos, e seu reconhecimento e uso
apropriado pela arte e cultura em geral. A cultura burguesa do século
XIX luta com os materiais e técnicas por ela lancados no mercado, ndo

7' W. Benjamin, Das Passagen-Werk, GS V, p. 46.
2 W. Benjamin, Das Passagen-Werk, GS V, p. 45.
3 W. Benjamin, Das Passagen-Werk, GS V, p. 46.
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se dispondo a aceitar a submissdo aos novos principios formais,
funcionais e construtivos.

Tal como para a arquitetura o ferro abre uma nova época,
assim a fotografia representa um avanco definitivo com relagdo 2
pintura. Esta se v¢ alijada de um de seus nichos favoritos, o da
reproducdo naturalista de pessoas, coisas e paisagens. A discussdo em
torno ao cariter artistico da fotografia indica mais uma vez o
desconhecimento da natureza especifica do novo material,
aproximando-a improptriamente da pintura, com seu espago social e
seus principios formais, quando na verdade veio para se por a servigo
de um outro universo, muito mais dinamico, a partir do qual colocara
em cheque inclusive a pintura, como arte encerrada em seu nicho: “A
fotografia, por sua vez, estende enormemente, desde meados do século,
a esfera da economia de mercadorias, na medida em que liquidou no
mercado em quantia ilimitada figuras, paisagens, acontecimentos, que
ndo eram aproveitaveis de forma alguma ou apenas como imagem para
um [Unico] fregués.”?’* Enquanto a fotografia ia, assim, invadindo o
mercado, a cultura oficial se aferrava ao principio formal caracteristico
da pintura, desqualificando o novo material como ndo artistico e
perdendo a oportunidade de se descobrir em sua atualidade.

A pujanca da nova realidade econémica e social era festejada,
entretanto, nas grandes exposicdes mundiais, caracterizadas por
Benjamim como “lugares de peregrinacio para o fetiche mercadoria” 2™
Aqui, no esquecimento dos principios da alta cultura burguesa, o
principio da nova rua, a adoragio da mercadoria, ganha seu espago
apropriado. Aquilo que, nos recintos da cultura oficial, passa por
indigno e banal, é apresentado aqui como o novo mundo: “As
exposicoes mundiais constroem o universo das mercadorias.”?’¢ De
forma quase profética, este universo construido das mercadorias
anuncia o dominio de um novo principio, cujo conhecimento impor-se-
4, finalmente, no século XX: “As exposi¢dbes mundiais transfiguram o

7% W. Benjamin, Das Passagen-Werk, GS V, p. 49.
> W. Benjamin, Das Passagen-Werk, GS V, p. 50.

76 W. Benjamin, Das Passagen-Werk, GS V, p. 51.
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valor de troca das mercadorias. Elas criam um ambiente em que
desaparece seu valor de uso. Elas abrem uma fantasmagoria em que o
homem entra para se deixar distrair.”?”7 Festeja-se aqui efetivamente a
rua moderna, mas em forma transfigurada, fantasmagorica e
sonambulica. O trabalho de perceber e reconhecer os principios deste
novo universo nio ¢é realizado aqui.

E nem pela arte, que vai encontrar, talvez em movimento
reflexo, um dltimo refugio no interior burgués: “O interior é o lugar de
refigio da arte. O colecionador é o verdadeiro habitante do interior.”278
No interior de sua casa, na privacidade do lar, o burgués, este homem
privado por exceléncia, reconstrdi a sua volta o universo, ajuntando
objetos culturais e artisticos de todas as partes do planeta e de todos os
tempos: cabegas de farads egipcios, torsos de deuses gregos, icones
medievais, peles de ledes africanos, quadros, retratos, bustos, moveis,
um verdadeiro museu privado que reproduz em miniatura o que é
oficialmente considerado cultura e arte. Mais uma vez a rua da
atualidade ¢ obnubilada pela fantasmagoria de uma cultura iluséria,
quando ndo escapista. O mesmo burgués que, em seu escritério, reduz
tudo a uma mercadoria lucrativa passeia por entre os troféus culturais
de outros espacos e tempos como por um mundo a parte e sem
referéncia ao universo das mercadorias por ele administrado.

A ruptura com esta fantasmagoria cultural é vista na literatura
de um Baudelaire, que nido hesita em deixar as ruas de Paris adquirir
expressio poética em sua obra. No resgate desta nova arte, radical e
chocante por ousar a articulagdo da experiéncia do mundo moderno,
com sua radical alienacio, tem-se um dos aspectos mais meritorios do
projeto de Benjamin. O espectro cobre autores como Lautréamont,
Rimbaud, Dostoiévski, Mallarmé, Proust, Kafka, os surrealistas e tantos
outros, mas no projeto sobre a proto-histéria da modernidade caberia a
Baudelaire uma atengdo especial, por chegar a expressao, em sua poesia
lirica, todo o complexo da vida moderna, registrada, ndo com o agrado
do olhar patridtico, mas com o incomodo do estranho: “Esta poesia

7' W . Benjamin, Das Passagen-Werk, GS V, p. 50.
8 W. Benjamin, Das Passagen-Werk, GS V, p. 53.
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ndo ¢ uma arte patridtica, antes pelo contrario, o olhar do alegdrico que
atinge a cidade é o olhar do estranho.”?”” Na lirica de Baudelaire,
Benjamin descobre o namoro do artista com o mercado, o mundo das
mercadorias sendo tomado como objeto da poesia, em sua forma
imediata e fantasmagorica. Como flaneur que percorre as ruas de Paris a
procura de novidades, mas também no intuito de localizar as brechas
no mercado para sua prépria mercadoria, o poeta vai realizando
lentamente a desilusio diante do mundo moderno, descrita por fim
como a perda de sua auréola no lamagal da rua: seu ultimo refugio é a
multiddo. A grandeza desta arte consiste precisamente em buscar sua
atualidade no mercado, nio retrocedendo diante da radicalidade dos
resultados a que isso leva. Por isto, ndo é uma acusacio dizer que agora
a poesia vai ao mercado: “No flaneur a inteligéncia se dirige ao
mercado. Para contempla-lo, como acredita, mas na verdade ja para
encontrar um comprador.”?0 Isso sé seria uma acusagido para os
representantes de uma arte capaz de sobreviver sem sua liquidagdo no
mercado, com sua nostalgia do mecenato de outros tempos. Em
Baudelaire, esta relagio com o mercado ainda é ambigua, mas sua lirica
traga O panorama em que comparecem as imagens do coletivo
moderno, a um s6 tempo ilusérias e proféticas, estaticas e carregadas
com a tensdo do desejo por realizar. Imagens assim Benjamin encontra
varias na poesia de Baudelaire: “Uma tal imagem fornece a mercadoria
pura e simples: como fetiche. Uma tal imagem apresentam as passagens,
que sdo tanto casa quanto rua. Uma tal imagem oferece a prostituta, que
¢ vendedora e mercadoria em uma s6 pessoa.”?8! Nestas imagens
Benjamin vé a articulacio do inconsciente coletivo, chamando-as de
imagens dialéticas; nelas o coletivo projeta seus desejos, mas partindo
da propria fantasmagoria do universo das mercadorias, em que todo
desejo ¢é sistematicamente passado para trias. Tal como no sonho,
também nestas fantasias do coletivo moderno o desejo s6 se realiza
ilusoriamente. Trata-se, pois, de explodir, com o trabalho da critica

' W. Benjamin, Das Passagen-Werk, GS V, p. 54.
%0 W. Benjamin, Das Passagen-Werk, GS V, p. 54.

1 W. Benjamin, Das Passagen-Werk, GS V, p. 55.
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filosofica, o carater estatico destas imagens, liberando o desejo para o
espago real de sua realizagdo, assim como no sonho sempre se trata de
despertar para a realidade. O mérito do poeta consiste em ter registrado
estas imagens do coletivo, abrindo a arte para o universo da
modernidade; a tarefa do filésofo é quebrar estas imagens em que se
encontra aprisionado o desejo do homem moderno, liberando-o para a
atualidade de sua realidade.

Ganbhar as forgas do inebriamento ¢ do sonho para a revolugio,
tal era o desafio jd colocado pelos surrealistas. O projeto sobte a proto-
histéria da modernidade na Paris do século XIX conclui, de forma
semelhante, com a constru¢do das barricadas nas ruas de Patis, como
reagdo revoluciondria ao movimento de apropriacio das ruas pelo
capital, representado no projeto de Haussmann, que previa uma Paris
de amplas avenidas. Com a Comuna de Paris irrompe a realidade das
ruas, cuja unica clareza é a da luta de classes, em que o proletariado tem
na burguesia seu inimigo mortal: “Como o Manifesto Comunista
fechou a época dos conspiradores profissionais, assim a Comuna pos
fim a fantasmagoria que domina os primérdios do proletariado. Através
dela é destruida a ilusio de que seria tarefa da revolucdo proletaria
concluir, de maos dadas com a burguesia, a obra de 1789.7282 As
batalhas nas ruas de Paris, em 1870 e 1871, deixaram bem claro que o
proletariado sé chegaria a realizagdo de seus proprios interesses através
de uma nova revolucio, desta vez contra a burguesia. E se o universo
burgués se apresenta como a universal fantasmagoria das mercadorias,
entdo s6 a revolucio proletaria podera vir a p6r um fim ao reinado das
mercadorias e seu fetichismo. No entusiasmo da revolucdo seriam
liberados, por fim, os desejos aprisionados naquelas imagens dialéticas
do inconsciente coletivo, de que a arte de um Baudelaire é testemunho.

Encaminhado ao Instituto para Pesquisa Social, o projeto
passou a ser por ele financiado. Da parte de Adorno, contudo, veio uma
série de criticas, em carta a Benjamin de 2 de agosto de 1935. Além da
critica de detalhes, Adorno levantava nesta carta uma objecdo
fundamental contra a concep¢io benjaminiana das imagens dialéticas,

82 W. Benjamin, Das Passagen-Werk, GS V, p. 58.
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apresentadas no projeto como dizendo respeito ao inconsciente coletivo
e, portanto, como recaindo na esfera da subjetividade. A proximidade
desta construgdo com os arquétipos de Jung terd servido certamente de
alarme, mas a obje¢io de Adorno tem seu fundamento antes em
consideragdes socioldgicas: “Se vocé coloca a imagem dialética como
“sonho” no consciente, entdo com isto o conceito nao apenas se tornou
banal e vulgar, mas perdeu também aquela for¢a conclusiva objetiva, a
qual precisamente poderia legitima-lo do ponto de vista materialista. O
carater fetichista da mercadoria nio é um fato da consciéncia, mas
dialético no sentido eminente de que ele produz consciéncia.”?8 Com
esta critica, Adorno atingia o nucleo metodolégico do projeto de
Benjamin, cuja leitura do materialismo histérico nunca passou dos
principios. Se a mercadoria, por exemplo, pode ser analisada como uma
imagem dialética, na medida em que se apresenta como um fetiche,
articulando, portanto, a fixagdo da coisa mercadoria com a fluidez do
desejo, nem por isto se hd de concluir que o carater fetichista da
mercadoria tem sua origem na consciéncia. Pelo contririo, e neste
sentido a obje¢io de Adorno é pertinente, ja Marx se esforcou no
Capital em mostrar a origem objetiva do fetichismo da mercadoria na
constitui¢do e generalizagdo do valor de troca como referéncia primeira
nas relacbes sociais.

Pressionado sobretudo por Adorno, Benjamin tentard, numa
série de apontamentos registrados como “teoria do conhecimento”,
esclarecer a base metodolégica de seu projeto. Apesar da pertinéncia
das obje¢bes de Adorno, a resisténcia por parte de Benjamin em
abandonar a no¢io de inconsciente coletivo mostra bem uma diferenca
fundamental da concepgdo dos dois autores. Adorno estd mais
preocupado com a constru¢io de modelos ou constelagbes que
apanhem um momento determinado dum processo objetivo, ligando-se
sua apropriagdo do materialismo histérico a uma perspectiva
sociolégica. Benjamin, por sua vez, opera com categorias como
experiéncia, percep¢do, consciente ou inconsciente, etc., 0 que aproxima
sua andlise das investigagdes psicologicas, apesar de sua intencdo se

3 Th. W. Adorno, Uber Walter Benjamin, p. 112.
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situar antes no que tradicionalmente seria considerado filosofia
subjetiva.

Enquanto trabalha no projeto sobre a Paris do século XIX,
Benjamin concebe o programa de uma teoria materialista da arte que lhe
permitisse situar precisamente o momento da atualidade, no qual
confluem aquelas tendéncias e movimentos observados no século XIX.
Da exposi¢iao deste programa resulta o ensaio “A obra de arte na época
de sua reprodutibilidade técnica”, cuja relacio com o projeto sobre
Paris é explicitada em carta a Horkheimer de 18 de outubro de 1935:
“Se o senhor Pollock me deu com sua presenca o estimulo para redigir
a exposicdo do projeto, entdo a ultima carta do senhor foi a ocasido
para colocar de lado a imagem histérica da coisa, ora provisoriamente
fixada, em favor de consideragcdes construtivas que determinario a
imagem geral da obra. Por mais provisérias que possam ser estas
consideracdes construtivas na formacdo em que as fixei, ainda assim
posso dizer que elas constituem um avan¢o na dire¢do de uma teoria
materialista da arte, que conduz por seu turno bem para la do projeto
conhecido pelo senhor. Desta vez trata-se de indicar o lugar preciso na
atualidade, para o qual apontara minha construcio histérica como a um
ponto de fuga. Se o assunto do livto é o destino da arte no século
dezenove, entdo este destino s6 nos tem algo a dizer, porque estd preso
no tiquetaquear de um relégio, cuja hora ecoou apenas em nossos
ouvidos. Para nds, quero com isto dizer, soou a hora do destino da arte,
e registrei seus sinais em uma série de consideragdes provisoérias que
levam o titulo de “A obra de arte na época de sua reprodutibilidade
técnica”.”28% Os desenvolvimentos técnicos e sociais que constituem a
proto-histéria do século XIX tém conseqiiéncias catastréficas também
para a arte tal como concebida tradicionalmente. O que para o
oitocentista ndo chega a se tornar manifesto, anunciando-se apenas aqui
e ali na arte de vanguarda, faz-se ouvir por todos os cantos no século
XX: a hegemonia da mercadoria e da propaganda como sua expressio.
Diante desta realidade, agora claramente reconhecivel, a arte devera ser

By, Benjamin, Briefe I1, p. 690.
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refuncionalizada, ou entdo ha de perecer, sendo absorvida pelas técnicas
de propaganda.

O ensaio “A obra de arte na época de sua reprodutibilidade
técnica” apresenta a0 mesmo tempo o registro da nova situagdo
resultante dos desenvolvimentos técnicos e sociais do século XIX e o
desafio da refuncionalizagdo (politica) da arte. A mesma necessidade de
romper com padrdes do passado e despertar para as exigéncias da
atualidade confere também aqui o quadro geral em que sio articulados
os varios capitulos. Num primeiro plano, temos o desenvolvimento das
técnicas de reproducio conflitando com as representacoes tradicionais
sobre arte e cultura, o que atrapalha a apropriagio dos novos recursos
pelas forgas revolucionarias e facilita seu uso na estetizacio da politica
fascista. Uma obra concebida para ser reproduzida indefinidamente,
como no caso do cinema, nido pode ser avaliada por conceitos
tradicionais como o de autenticidade, distanciamento e valor eterno. Tal
como a fotografia no século XIX, o cinema introduz no século XX uma
nova realidade artistica, a ser reconhecida e mobilizada em favor da
revolucdo proletaria. E se as discussdes sobre o valor artistico da
pintura foram um equivoco do século XIX, as discussGes sobre o
cinema como arte repetem no século XX o equivoco de ler um novo
material e uma nova técnica na perspectiva de uma velha forma de
expressdo artistica, no caso do cinema, o teatro, quando na verdade se
deveria em primeiro lugar registrar a mudanc¢a fundamental da fungio
da arte acarretada pelo desenvolvimento técnico: “Se antes se dedicou
muita perspicacia inutil a decisdo da questio, se a fotografia ¢ uma arte,
sem ter colocado a questdo prévia: se com a invengdao da fotografia a pripria
arte mudou — agora os tedricos do cinema assumiram a interrogacio
correspondente e precipitada.”?%5 Os primeiros estetas do cinema
acreditam que o novo veiculo vai coroar uma evolu¢do milenar da
dramaturgia, da musica e da imagem, revitalizando velhas lendas, mitos
e obras, ou seja, toda a fantasmagoria cultural do historicismo burgués.

5 W. Benjamin, “Das Kunstwerk im Zietalter seiner technischen

Reproduzierbarkeit”, GS I, p. 447.
184



O resultado deste uso da técnica cinematrografica era bem
claro em meados dos anos 30: a construcio mitolégica da politica
fascista, em que conceitos tradicionais como genialidade, criatividade,
valor eterno, estilo e expressio encontraram seu ultimo refugio. A sua
maneira, o fascismo deu uma resposta as massas modernas, o produto
direto das relagdes de producio capitalista: “A crescente proletarizagio
dos homens de hoje e a crescente formacdo de massas sio dois lados de
um e mesmo processo. O fascismo procura organizar as massas
proletarias recém-formadas sem tocar na ordem da produgio e da
propriedade, para cuja aboli¢do elas tendem. Ele vé sua salvagdo em
deixar as massas chegar a sua expressio (certamente nio a seu
direito).”?8¢ As massas humanas formadas sob a economia capitalista
colocam a urgéncia de uma mudanca das relagdes de produgio e de
propriedade, quer dizer, de uma revolugdo que tornasse possivel uma
apropriagdo coletiva das novas técnicas desenvolvidas sob a égide do
capitalismo. A resposta alternativa, e que tem inicialmente a simpatia da
burguesia, é a do fascismo, que procura dar vazdo as pressoes
desenvolvidas no seio destas enormes massas modernas, dando-lhes
uma expressao pela estetizacao da vida politica, na qual, sem que tenha
sido alterada a causa de seu infortdnio, as relagdes de propriedade, o
homem da massa encontra oportunidade de se identificar com alguma
coisa, o duce, a nagdo ou a raca superior. Com esta canalizagio das
energias das massas humanas, o fascismo abre caminho para a
mobilizagdo dos recursos tecnolégicos no sentido da solugio total, a
guerra moderna como expressdo ultima e mais radical da técnica. Sob as
relagdes de producio e de propriedade dadas, Benjamin acredita que s6
a guerra total val permitir a total mobilizacio das massas; nesta
perspectiva, na qual a velha estética é posta a servico do novo
fenémeno do fascismo, contribuindo para a preparacio da guerra, é
proposta a alternativa da radical politiza¢do da arte, com que encerra o
ensaio: “A auto-alienagdo da humanidade atingiu aquele ponto que lhe
permite vivenciar sua prépria destruicdo como gozo estético de

6 W. Benjamin, “Das Kunstwerk im Zietalter seiner technischen
Reproduzierbarkeit”, GS I, p. 467.
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primeira ordem. Esta a sitwacio da estetizagio da politica, praticada pelo
Sascismo. O comunismo lhe responde com a politizagiao da arte”’*s7 A politizagio
da arte, sua refuncionalizacio a favor da revolucdo proletaria, exige
naturalmente a apropriacido das novas técnicas de reprodugdo, somente
com as quais ¢ possivel atingir as massas modernas. Tem-se, neste
sentido, o cinema, analisado pelo ensaio, mas também o radio, para o
qual Benjamin escrevia programas no inicio dos anos 30, e mais tarde a
televisdo, um vefculo de comunicagio de massa por exceléncia, mas que
nos anos 30 ainda era um luxo para poucos (primeiras transmissoes
publicas em 1930).

Apesar de ocupar continuadamente o centro dos interesses de
Benjamin desde 1934, o projeto sobre as passagens de Paris nunca
chegou a conhecer uma redagdo, mesmo que proviséria. O que Rolf
Tiedemann publicou, em 1983, sob o titulo Das Passagen-Werk ou A obra
das  passagens, em dois volumes de tamanho consideravel, retune
essencialmente, ao lado dos esbogos do projeto (uma de 1935 e outra
de 1939) e das primeiras notas (ainda dos anos 20), uma massa de
apontamentos e materiais preparatérios deste estudo, formada por
alguns fragmentos de Benjamin ¢ uma enorme quantidade de extratos
tirados de livros e outras fontes, cobrindo suas investigacdes parisienses
desde 1927. Por mais importante que seja este material para uma
adequada compreensio do trabalho de Benjamin nos anos 30, ndo ¢
justificado falar em uma “Obra das passagens”, ainda mais que desde
1935 o titulo da obra prevista deveria ser “Paris, a capital do século
XIX”.

O desenvolvimento do projeto conhece uma reviravolta a partir
de 1937, quando Benjamin decide escrever primeiro o capitulo sobre
Baudelaite e as ruas de Paris. Numa carta a Horkheimer, de 28 de
mar¢o de 1937, Benjamin sugeria trés alternativas para a continuidade
do trabalho, entre as quais a de “escrever primeiro o capitulo sobre
Baudelaire.”28 A resposta de Horkheimer, além de levantar objecoes as

7 W. Benjamin, “Das Kunstwerk im Zietalter seiner technischen
Reproduzierbarkeit”, GS I, p. 469.

BWw. Benjamin, Das Passagen-Werk, GS V, p. 1138.
186



alternativas, colocava como sendo do interesse do Instituto a redacdo
do capitulo sobre Baudelaire. Ao longo do trabalho neste capitulo para
a obra prevista “Paris, a capital do século XIX”, vai-se formando, no
entanto, a idéia de uma obra maior e toda dedicada a Baudelaire,
inicialmente ainda um ensaio tendendo a “se tornar um modelo em
miniatura”?? do livro sobre as passagens de Paris, no qual os materiais
coletados para este dltimo encontrariam sua primeira cristaliza¢do. Por
fim, Benjamin passa a falar de um livro, cujo titulo seria “Charles
Baudelaire: Um lirico na era do alto capitalismo™ e que deveria
constar de trés partes. Na concep¢do desta obra, nio foi sem
importancia a descoberta de uma obra praticamente esquecida do velho
Blanqui, Léternité par les astres, publicada em Paris no ano de 1872.291
Nesta obra de um revolucionario anarquista, batido pela reagdo e preso
em seus ultimos dias, Benjamin foi reencontrar o familiar pensamento
nietzschiano do eterno retorno do mesmo, sob cujo signo seria agora
tratado, na terceira e ultima parte do livro, “o tema fundamental do
velho trabalho sobre as passagens: o novo e o sempre igual”.?2 Nesta
parte final de “Chatles Baudelaire: Um lirico na era do alto capitalismo”,
a mercadoria e sua fantasmagoria seriam apresentadas como o substrato
real de todo o procedimento poético de Baudelaire, mostrando-se o
enraizamento s6cio-econémico do poeta e de sua poesia: “A terceira
parte trata a mercadoria como a realizacdo da visio alegérica em
Baudelaire. Mostra-se que o novo, que faz ir pelos ares a experiéncia do
sempre igual, ndo é outra coisa sendo a auréola da mercadoria.”’?> Aqui,
a modernidade setia apresentada como a catastréfica repeticio do
sempre igual, acarretada pela reducio de todos os valores a valor de
troca e de todos os objetos a mercadoria, mostrando-se a catastrofe da
modernidade tanto nesta redu¢do quanto na dinamica da moda e da
propaganda, que apresenta o velho e sempre mesmo, a mercadoria, sob

% Carta de Benjamin a Scholem, 14.4.1938, GS 1, p. 1073.

%0 Cf. carta de Benjamin a Pollock, 28.8.1938, GS I, p. 1086.

1 Cf. carta de Benjamin a Horkheimer, 6.1.1938, GS I, p. 1071.
%2 Carta de Benjamin a Horkheimer, 28.9.1938, GS I, p. 1089.
2% Carta de Benjamin a Horkheimer, 16.4.1938, GS I, p. 1074.
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a aparéncia do novo e do novissimo, impedindo, assim, a experiéncia
fundamental de que no fundo ¢é sempre o vazio idéntico da mercadoria
que se repete e se perpetua. No livto sobre Baudelaire, esta terceira
parte deveria ser chamada “A mercadoria como objeto poético”, 2
culminando nela a analise da fantasmagoria da Paris do tempo de
Baudelaire e da realidade s6cio-econémica a ela subjacente. Resolver-se-
ia, assim, a problematica a ser desenvolvida na primeira parte, sob o
titulo de “Baudelaite como alegdrico”,?”> em que o procedimento
poético de Baudelaire viria a ser apresentado como dominado pela
vontade de produzir o novo, com que cle se aproxima da natureza em
geral da mercadotia, a0 mesmo tempo o mais novo e o mais velho.
Num primeiro prospecto, Benjamin delineava seu propésito: “O nucleo
da primeira parte constitui a apresentagio do modo de ver alegérico de
Baudelaire. [...] O modo de ver alegérico sempre é construido sobre um
mundo das aparéncias desvalorizado. A desvalorizagdo especifica do
mundo das coisas dada na mercadoria é o fundamento da intencido
alegdrica de Baudelaire. Como corporificacio da mercadoria tem na
poesia de Baudelaire um lugar central a prostituta. A prostituta ¢, por
outro lado, a alegoria encarnada. As pecas que a moda lhe fornece sio
emblemas com que ela se cobre. O fetiche ¢ o selo de autenticidade da
mercadoria, assim como o emblema é o selo de autenticidade da
alegoria. No corpo exdnime, mas ainda posto a servico do prazer,
casam-se alegoria e mercadoria. [...] Esta desvalorizagdo do ambiente
humano pela economia das mercadorias influi profundamente sobre sua
experiéncia histérica. Acontece “sempre o mesmo”. O spleen nada ¢é
sendo a quintesséncia da experiéncia histérica.”’?% O olhar alegérico de
Baudelaire mostra-se, entio, como o olhar do melancdlico, ao qual
aparece um mundo desvalorizado e sem sentido. Em vez de procurar a
saida deste pesadelo causado pela fantasmagoria do mundo das
mercadorias, no entanto, Baudelaire aplica seu engenho poético a
identificagio com esta fantasmagoria e a produgio de uma mercadoria

%4 Cf. carta de Benjamin a Horkheimer, 28.9.1938, GS I, p. 1091.
% Cf. carta de Benjamin a Horkheimer, 28.9.1938, GS I, p. 1091.

%6 W. Benjamin, GS I, p. 1151.
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cultural, cuja caracteristica serd precisamente o novo, tal como se
apresenta qualquer mercadoria no fenémeno da moda.

No trabalho heréico de Baudelaire, a producao do novo intenta
romper a esfera melancélica da experiéncia do sempre igual, sem se dar
conta de que o novo situa-se no dominio da repeti¢io da mercadoria, o
que Benjamin se propunha a mostrar na terceira parte do trabalho:
“Decisivo, no entanto, ¢ que 0 novo, em cujo nome o poeta pensa dar
o basta a melancolia, também carrega na mais alta medida o estigma
daquela realidade contra a qual o poeta revolta. O novo como objetivo
consciente da produgio artistica também ndo ¢ mais velho do que o
século dezenove. Nio se trata em Baudelaire da tentativa, decisiva em
todas as artes, de chamar a vida novas formas ou de conseguir um novo
aspecto das coisas, mas do objeto radicalmente novo, cuja forca
consiste tdo-somente no fato de ele ser novo, por mais abjeto e
desconsolador que seja.”?7 Tendo suas raizes na experiéncia do tédio,
da saturacio da cultura burguesa e do sempre igual, esta busca
desesperada do novo nio logra romper com a dindmica cultural
burguesa, pois o sempre novo ¢é, paradoxalmente, um imperativo da
perpétua repeticdo no mundo das mercadorias: 12 onde se estabelece a
concorréncia entre as mercadorias, a novidade pode muito bem ser
aquele detalhe a mais que leva o consumidor a preferir a mercadoria que
se apresenta sob seu signo. Resulta dai, como indice do comportamento
social das massas consumidoras, a moda e, como estratégia daquele que
precisa despachar sua mercadoria, a propaganda, cujo mais elementar
principio é apresentar o velho e sempre igual, a mercadoria, como o
mais novo, interessante e, assim, sedutor. Ora, a mercadoria cultura nio
se diferencia, neste sentido, de qualquer outra mercadoria, o que leva,
na sociedade moderna, a uma competicdo entre obras, escolas e
linguagens, em que estar fora de moda ou ndo ser o mais novo significa
ja ndo ter valor, mais precisamente, ja nao ter valor de troca, sem o qual
a mercadoria deixa de ser interessante no ambito da troca generalizada.

O significado histérico de Baudelaire seria, entdo, ter levado as
ultimas conseqiiéncias a experiéncia do sempre igual e o esforco de

»7W. Benjamin, GS I, p. 1152.
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romper com a reiteracio através da producio de um novo que, sem que
o poeta tivesse consciéncia disto, continuava sob o signo do velho
mundo das mercadorias. A terceira parte da obra planejada deveria
situar Baudelaire na perspectiva histérica daqueles autores que
registraram em sua obra precisamente o horror e o desespero diante do
eterno retorno do mesmo: “Mas sua significacio histérica este
empreendimento de Baudelaire recebe tdo-somente 14 onde a
experiéncia do sempre igual, a qual deve lhe servir de medida, ganha sua
marca historica. Este é o caso em Nietzsche ¢ em Blanqui. O
pensamento do eterno retorno ¢ aqui o “novo” que rompe o anel do
eterno retorno, na medida em que o confirma. A obra de Baudelaire
ganha uma nova luz através da conjuncdo com Nietzsche e sobretudo
com Blanqui, que desenvolveu a doutrina do eterno retorno dez anos
antes [de Nietzsche].”?8 Vé-se, pois, a importancia que teve a
descoberta da obra de Blanqui para a concepgio do esquema geral para
a obra sobre Baudelaire. Neste esquema, o ponto de fuga é a desoladora
rua da modernidade, na qual domina, em ininterrupta repeticdo, a
mercadoria, sem que se perceba ja a for¢a que poderia vir a por um fim
a seu dominio. Com rela¢do ao ensaio sobre a reprodutibilidade técnica,
poder-se-ia falar em uma posi¢do mais pessimista, desaparecendo do
cenario final o momento da insurreicio proletiria. Mas a primeira ¢ a
terceira partes, nas quais se explicitaria o esquema geral, ficaram em
prospecto, nao chegando a ser desenvolvidas, enquanto a segunda, que
se destinava a reunit o material de pesquisa necessirio para o
embasamento materialista-filolégico de toda a constru¢do,?”” ocupou
Benjamin ao longo de 1938 e 1939.

A segunda parte foi dado provisoriamente o titulo “O second
empire na poesia de Baudelaire” e definitivamente o de “A Paris do
second empire em Baudelaire”, tendo o texto resultante conhecido
varias edi¢bes postumas, apesar das reservas iniciais do Instituto para

% W. Benjamin, GS I, p. 1152.
%9 Cf. carta de Benjamin a Adorno, 9.12.1938, GS I, p. 1103-1104; Briefe
11, p. 793-795.

300 Cf. carta de Benjamin a Pollock, 28.8.1938, GS I, p. 1086.
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Pesquisa Social. O texto abre com um capitulo sobre a boémia
patisiense, procurando situar Baudelaire politica e literariamente.
Politicamente, a boémia reune os conspiradores contra o Estado
monarquico francés, desembocando sua pratica no movimento mais
amplo da revolugio de 1848. Despreocupada com uma articulacdo
tedrica mais consistente de sua pratica politica, a boémia via na
organizacio de sua conspiragio a condi¢do suficiente para a
revolu¢do.?! Este voluntarismo politico, chamado por Benjamin de
“metafisica do provocador”, é visto como o horizonte em que se situa
politicamente a figura de Baudelaire: “As idéias politicas de Baudelaire
nio vao fundamentalmente além daquelas destes conspiradores
profissionais.”32 Com isto, esboga-se um perfil politico de Baudelaire,
situando  concretamente sua atividade literaria. Articulando-se
politicamente com o movimento de insurgéncia daquela grande maioria
da populagio que nada tem para vender no mercado a nio ser sua forca
de trabalho, a boémia se descobre literatiamente como a que cedo ou
tarde tera de se por a venda no mercado como mao-de-obra literaria.
Em Baudelaire encontra-se o primeiro litico que reconhece plenamente
as novas condi¢oes do mercado literario, procurando desenvolver
estratégias mercadologicas para colocar sua mercadoria literdria no
mercado: “Bem cedo ele [Baudelaire] tratou o mercado literario
completamente sem ilusdes.” Esta adequagdo ao mercado da-se, por
um lado, pelo desenvolvimento de estratégias mercadolégicas eficientes
para despachar sua mercadoria, o que revela a clara consciéncia de que
o produto posto a disposi¢do do publico comparece perante este como
uma mercadoria qualquer; por outro lado, pela relacio que o literato

. .

' A semelhanca com a prética dos dadaistas e dos surrealistas &, aqui,
patente, sendo oportuno tratar as consideracdes de Benjamin sobre a boémia
também no sentido de uma busca de clareza sobre a pratica politica e as
condicdes objetivas para uma revolugdo em sua prépria época.

302 W. Benjamin, “Das Paris des Second Empire bei Baudelaire”, GS 1, p.
515.

303 W. Benjamin, “Das Paris des Second Empire bei Baudelaire”, GS 1, p.
535.
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passa a estabelecer com o meio social, comparecendo nele como o
flaneur: “Baudelaire sabia em que pé andava na verdade a situagdo do
literato: como flaneur ele vai ao mercado; em sua opinido para
contempla-lo, mas na verdade ja para encontrar um comprador.”304

A figura do flaneur ¢ largamente estudada no segundo capitulo
de “A Paris do second empire em Baudelaire”, constituindo um dos
temas mais caros a Benjamin.%> Fosse por causa das precarias
condi¢bes de trabalho do exilado judeu, fosse devido a intencio de
reunir simplesmente os dados filolégicos para o trabalho, predomina
aqui, mais do que em qualquer outro texto de Benjamin, a justaposicdo
de temas. Uma vez que entra no mercado, na figura do flaneur, o
escritor observa tudo como em um panorama; temos, assim, a tematica
dos panoramas e da literatura panoramatica. Posto que, antes da
reforma urbanistica de Haussmann, eram raras em Paris as calcadas
mais largas, capazes de oferecer protecio contra as carrogas, o habito de
flanar de certo modo pressupde as passagens, nas quais nao entram os
veiculos: “Dificilmente a flanerie teria podido adquirir a importancia
que teve sem as passagens.”?'¢ No universo das passagens, um misto de
rua ¢ casa, o interior burgués e o exterior do mundo moderno se
cruzam num Unico espago, no qual o flaneur se sentirda em casa. Nas
passagens, o encontro com a rua da-se, assim, de uma forma atenuada,
muito propicia ao surgimento de uma fantasmagoria iluséria: “A rua
torna-se um lar para o flaneur, que esta em casa entre as fachadas das

304w, Benjamin, “Das Paris des Second Empire bei Baudelaire”, GS 1, p.
536.

95 Em carta a Adorno, de 4 de outubro de 1938, Benjamin escrevia:
“Suponho que vocé ja terd lido a segunda parte do Baudelaire, quando esta
carta chegar. Foi uma corrida com a guerra; e eu tive, apesar de todo medo,
uma sensac¢do de triunfo no dia em que pus a salvo contra o fim do mundo
(na fragilidade de um manuscrito!) o “flaneur”, planejado hd quase quinze
anos.” (Briefe, p. 778)

306 W. Benjamin, “Das Paris des Second Empire bei Baudelaire”, GS 1, p.
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casas como o burgués em suas quatro paredes.”?7 Todo um género
literario, o das fisiologias, desenvolve-se nas décadas de 1830 e 1840,
para tornar familiar e natural novos tipos que comparecem no mercado
em pleno desenvolvimento. Do vendedor de rua até os elegantes da
opera, faz-se desfilar prazenteiramente toda a fauna da moderna cidade
grande, devidamente catalogada em suas diversas espécies: “O mais
indicado era de fato dar as pessoas uma imagem amigavel umas das
outras.”?% Uma imagem iluséria, mesmo porque as pessoas se
conhecem como espertalhdes e embusteiros que vdo ao mercado para
encontrar os ingénuos que ainda queiram comprar sua imagem. O lado
inquietante e ameagador da vida urbana moderna esta, por seu turno, na
origem de um novo género literario, o das histérias de detetive, que vé
as massas urbanas como asilo de criminosos e tipos perigosos: “Aqui a
massa aparece como o asilo que protege o associal contra seus
perseguidores.”?” O detetive move-se na cidade como em uma savana,
como se seguisse pistas deixadas por um animal, um indio ou um
primitivo: a cidade de Paris aparece como uma selva, onde o perigo se
esconde por toda parte. Para a constituicdo do género das histérias de
detetive, Benjamin apresenta como decisiva a tradugdo de contos de
Poe por Baudelaire. Poe aparece como o mestre da apresentacio de
fenémenos patologicos do moderno mundo urbano, mas seu olhar
ainda ¢ o do detetive, que persegue o elemento patologico e associal.
Baudelaire, ao contrario, identifica-se com o associal, refugia-se na
massa, para fugir de seus credores, mas também para conhecer uma
nova forma de paixdo, “a paixdo a ultima vista” 31 provocada pela
mulher que passa, aparece para em seguida desaparecer no fluxo da

307 W, Benjamin, “Das Paris des Second Empire bei Baudelaire”, GS 1, p.
;5029\.?\/. Benjamin, “Das Paris des Second Empire bei Baudelaire”, GS 1, p.
go‘;lw. Benjamin, “Das Paris des Second Empire bei Baudelaire”, GS 1, p.
;51402éf. W. Benjamin, “Das Paris des Second Empire bei Baudelaire”, GS I,
p. 548.
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multiddo. Também a evolu¢io da maneira de perceber as massas
urbanas interessa a Benjamin, valendo-se para tanto de uma
comparacido do conto “Des Vetters Eckfenster’, de E. T. A. Hoffman, do
conto “O homem da multidao”, de Poe, e do lugar da multiddo na obra
de Baudelaire. O flaneur encontra na rua um novo lar, mas seu tempo
ndo ¢ ainda o das massas, atarefadas com sua propria sobrevivéncia.
Estas acabariam tomando conta de todo o espaco urbano, feito uma
catastrofe natural, impondo seu ritmo alucinante ¢ reduzindo a um
minimo a possibilidade de resistit a dindmica das mercadorias: “Se a
passagem ¢ a classica forma do interior, como o qual a rua se apresenta
ao flaneur, entdo a loja de departamentos é sua forma decadente. A loja
de departamentos é o ultimo terreno do flaneur. Se no inicio a rua se
tornou para ele um interior, agora este interior se tornou para ele uma
rua, e ele se perdeu no labirinto da mercadoria tal como antes no da
cidade.”?!" Por fim, poder-se-ia citar ainda alguns temas justapostos
neste capitulo, como o da ilumina¢io a gis, o da prostitui¢cio, o do
inebriamento, etc. Paragrafo a pardgrafo vio sendo acrescentados novos
temas, o que resulta em uma multiplicidade sedutora, mas também
desconcertante.

Para situar de forma adequada o terceiro capitulo, intitulado “A
modernidade”, tanto no texto “A Paris do second empire em
Baudelaire” quanto no projeto do livro sobre Baudelaire, é aconselhavel
partit da correspondéncia entre Adorno, que formula criticas
fundamentais, e Benjamin, que elucida sua concepgio de modernidade
a0 se defender contra as obje¢des de Adorno. Esse registrava a
insuficiéncia da técnica de justaposicio, verificavel nos trés capitulos do
texto: “Panorama e “pista”, flaneur e passagens, modernidade e sempre
0 mesmo sez interpretagdo tedrica — ¢é isto um “material” que pode
pacientemente esperar por interpretagio sem ser consumido pela
propria aura?”’312 O risco da justaposicdo de temas sem uma perspectiva
tedrica explicita é, na opinido de Adorno, a reintrodugio do carater

311 W. Benjamin, “Das Paris des Second Empire bei Baudelaire”, GS 1, p.
557.

3127 W. Adorno, Uber Walter Benjamin, p. 136.
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auratico destes materiais, a0 qual sucumbiram os surrealistas e o préprio
Benjamin, em sua aproximagdo no fim dos anos 20. O retrato da
modernidade assim resultante seria ainda animado pelo fascinio da
novidade. Sem responder especificamente a esta obje¢do, Benjamin
protesta contra a impaciéncia de seu leitor e se antecipa a uma leitura
distorcida de sua exposi¢do sobre a modernidade: “A impaciéncia, alids
compreensivel, com que vocé examinou o manusctito a procura de um
sinal determinado afastou-o, em minha opinido, do assunto em algumas
partes essenciais. Sobretudo, vocé tinha de chegar a uma visdo
decepcionante do terceiro capitulo, no momento em que lhe escapou
que ali nio ¢é citada, nem sequer em uma passagem, a modernidade
como o sempre igual — muito mais que este importante conceito-chave
ndo ¢ aproveitado de modo algum na parte disponivel do trabalho.”313
Ou seja, a concepgao da modernidade como a catastrofica repeticao do
mesmo, que deveria ser apresentada na terceira parte do livro sobre
Baudelaire, n3o ¢ introduzida no capitulo final da segunda parte, tendo
aquilo que ¢ dito ali uma outra fun¢io, qual seja, a de apresentar o
modo como Baudelaite apresenta a modernidade. Com relagdo a isto,
Adorno tinha observado que “o lugar da proto-histéria do século
dezenove é ocupado pela proto-histéria no século dezenove” 14 ao que
Benjamin respondia: “Por fim, no que diz respeito a modernidade, este
¢ um termo do proprio Baudelaire, como ressalta do texto. O capitulo
assim intitulado ndo podia ir além dos limites indicados pelo uso da
palavra feito por Baudelaire. Vocé ha de se lembrar de San Remo que
estes ndo sdo de forma alguma definitivos. A recogni¢do filoséfica da
modernidade cabe a terceira parte, onde ela é encetada sob o conceito
do art nouveau e concluida na dialética do novo e sempre igual.”’31>
Uma vez que esta terceira parte do livro nunca foi escrita, ¢ importante
lembrar que se trata, aqui, da modernidade no sentido em que
Baudelaire a concebe. Benjamin conclui o capitulo sobre o flaneur
observando que Baudelaire se separa das multidées como um heréi. O

3y, Benjamin, Briefe, p. 791.
34T, W. Adorno, Uber Walter Benjamin, p. 137.
315 W. Benjamin, Briefe, p. 792-793.
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artista aparece, entdo, como o herdi que vivencia o choque com as
massas modernas, construindo sua obra neste embate continuo e na
resisténcia que nele desenvolve. Diante deste artista heréico comparece
uma populacdo adoentada, empoeirada e exausta, constituindo este
encontro a origem da imagem que Baudelaire faz da modernidade:
“Esta populagio é o fundo de que se destaca o perfil do herdi.
Baudelaire rotulou a sua prépria maneira a imagem que assim se
apresenta. Ele a subscreveu com a palavra la modernité. O herdi é o
verdadeiro sujeito da modernité. Isto quer dizer: para viver a
modernidade é necessirio uma constituicao herdica.””?16 A modernidade
opode-se, neste sentido, de todas as formas ao impulso produtivo natural
do homem, condenando-o a uma morte em vida. Para reagir a esta
massificagdo aniquilante, o homem moderno s6 pode contar consigo
mesmo e, por isto, o heréi moderno ¢ um tipo associal, representando
ora o flaneur, ora o apache ou ainda o dandy. Mas, pela enormidade do
esforco requerido para simplesmente se manter vivo em meio 2
modernidade, este her6i merece ser comparado com os herdis antigos.
Baudelaire mereceria, entao, ser tratado como um Hércules moderno:
“Nada chega, na época a que ele proprio pertencia, mais proximo a
“tarefa” do heréi antigo, aos “trabalhos” de um Hércules, do que aquela
que lhe coube como sua prépria: dar forma a modernidade.”?7 A
reaparicdo da antigliidade no seio da prépria modernidade, o que
Adorno chamava em sua carta de “a proto-histéria no século
dezenove”, é tratada, portanto, como um tépico da obra de Baudelaire,
e ndo como um elemento da concep¢ao benjaminiana da modernidade,
que deveria ser apresentada na terceira parte do livro sobre Baudelaire.
Provavelmente devido as criticas de Adorno, que significavam
a0 mesmo tempo a interdi¢do da publicacio do texto na revista do
Instituo, Benjamin se disp6s a rever o capitulo central sobre o flaneur,

316 W. Benjamin, “Das Paris des Second Empire bei Baudelaire”, GS 1, p.
571.
37 W. Benjamin, “Das Paris des Second Empire bei Baudelaire”, GS 1, p.
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para uma publicagdo em separado.’'® Com certo entusiasmo, Adorno
acolheu, em nome do Instituto, esta nova proposta, fazendo inclusive
uma série de sugestoes para as mudancas a serem realizadas.’'® No
inicio de 1939, Benjamin retoma, por isto, o trabalho, preparando uma
revisdo do segundo capitulo daquilo que deveria ser a segunda parte do
livto sobre Baudelaire. Deste trabalho tesultou um novo texto
intitulado Sobre alguns temas em Baudelaire, concluido em julho de 1939.
Este texto foi muito bem recebido pelos membros do Instituto, tendo
sido publicado em 1940. Desta vez, Benjamin evita a técnica da
justaposicio e situa a figura do flaneur no ambito de uma construgdo
tedrica mais abrangente, em que retoma suas reflexGes sobre a atrofia
da experiéncia no mundo moderno. Parte agora do leitor de Baudelaire,
quer dizer, do publico literario desde meados do século XIX, que
encontra sérias dificuldades na leitura de poesia lirica: “Baudelaire
contou com leitores que se deparam com problemas na leitura de poesia
lirica.”’320 O novo publico caractetiza-se crescentemente pela distracio,
seu gosto ndo vai muito além da novidade. A concentracio que a poesia
tradicionalmente exigia ja ndo pode ser esperada dos novos leitores.
Mas, em vez de enveredar pelo batido caminho do diagnéstico de uma
decadéncia da cultura européia em geral, Benjamin passa a analisar uma
possivel alteracdo na estrutura da experiéncia do piblico moderno: “Se
as condi¢bes para a recep¢do de poemas liricos se tornaram mais
desfavoraveis, ¢ natural representar-se que a poesia lirica s6
excepcionalmente ainda mantém o contato com a experiéncia dos
leitores. Isto podetia ser assim, porque a experiéncia dos mesmos se
modificou em sua estrutura.”?2! O sucesso da obra de Baudelaire, o
ultimo poeta lirico com repercussio universal, comprovaria sua
atualidade para um publico cuja experiéncia ¢ estruturalmente distinta
da experiéncia do publico dos séculos anteriores. A tarefa do

318 Cf. carta de Benjamin a Adorno, de 9.12.1939, Briefe, p. 796.

39 Cf. carta de Adorno a Benjamin, de 1.2.1939, em T. W. Adorno, Uber
Walter Benjamin, p. 147ss.

320 vy, Benjamin, “Uber einige Motive bei Baudelaire”, GS I, p. 607.

2y, Benjamin, “Uber einige Motive bei Baudelaire”, GS I, p. 608.
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investigador ¢ aqui a de dar conta de uma experiéncia “que se precipita
na existéncia normalizada e desnaturada das massas civilizadas” 322 e
nio a de prometer uma “verdadeira” experiéncia, como Benjamin
acredita ser o caso em Dilthey, Bergson e os ditos filésofos da vida. A
propria busca de uma experiéncia radicalmente outra, sem a referéncia a
experiéncia das massas modernas, indica uma vontade de fugir ou
resistir 2 mesma, como mostra a constru¢io bergsoniana de uma
experiéncia que evita toda determinacdo histérica: “Ele evita assim antes
de tudo e essencialmente aproximar-se daquela experiéncia de que
nasceu sua propria filosofia ou, melhor, contra a qual ela foi
apresentada. F a [experiéncia] indspita e ofuscante da época da grande
industria.”’323 Tem-se aqui embrionariamente uma critica fundamental a
filosofia da vida e, por extensdo, a filosofia da existéncia, cujo intuito de
reconquistar uma experiéncia “verdadeira” e “originaria” aparece como
contrapartida natural da experiéncia real e atrofiada das massas na
sociedade industrial. O projeto de Benjamin visa, ao contrario, tornar
inteligivel a experiéncia das massas modernas, para que se torne
possivel situar as tarefas efetivas colocadas ao artista e ao filésofo diante
de uma realidade radicalmente modificada.

A experiéncia do homem da cidade grande é determinada pelas
necessidades que lhe sdo colocadas no confronto com o movimento
cadtico das multidSes. Extrema aten¢do deve coexistit aqui com
distracio e esquecimento, para que se evite o mais possivel o atrito com
0s passantes e a0 mesmo tempo a fadiga que poderia resultar de uma tal
atencdo. A tarefa mais elementar a ser executada é a de aparar e
processat os choques a que este homem estd continuamente exposto.
Benjamin procura compreender a constituicio de um novo tipo de
experiéncia a partir das vivéncias de quem estid assim exposto: “A
recepcio de choques ¢é facilitada por um treino em dominar estimulos,
para o que se pode mesmo apelar em caso extremo tanto ao sonho
quanto a lembranga.”?* Em principio, todas as faculdades mentais

322 W. Benjamin, “Uber einige Motive bei Baudelaire”, GS I, p. 608.
323 W. Benjamin, “Uber einige Motive bei Baudelaire”, GS I, p. 609.

324 W. Benjamin, “Uber einige Motive bei Baudelaire”, GS I, p. 614.
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podem e devem ser mobilizadas para dar conta da tarefa de dominar os
estimulos novos a que o homem das massas estd exposto a todo
instante. Um aparelho mental eficiente em aparar e dominar novos
estimulos transformaria as ocasides de choque em vivéncias: “Que o
choque seja assim interceptado, assim aparado pela consciéncia, daria ao
incidente que o provoca o cariter de vivéncia no sentido preciso.”3?5 A
vivéncia caracteriza-se por uma justaposi¢io temporal, sem que se
constitua uma articulacdo dos diversos momentos vivenciados ao longo
do tempo, como seria o caso da experiéncia. Na rua, na fabrica ou no
ambiente cultural, o homem moderno estd sempre pronto para a
novidade, sendo esta prontiddo e a capacidade de aparar em tempo real
todo e qualquer novo estimulo elementos constitutivos da estrutura de
sua experiéncia. Também aqui se tem embrionariamente uma critica a
filosofia oficial, desta vez contra aqueles que recorrem a instancia da
vivéncia, como ¢ comum na virada do século dezenove para o vinte:
“Quanto maior a participacio do momento do choque nas impressdes
singulares, quanto mais ininterruptamente a consciéncia deve estar
presente no interesse da protegdo contra estimulos, quanto maior o
sucesso com que ela opera, tanto menos eclas sdo incorporadas a
experiéncia; tanto mais elas correspondem ao conceito de vivéncia.
Talvez se possa ver nisto enfim a realiza¢do especifica da defesa contra
o choque: atribuir ao incidente um lugar temporal preciso na
consciéncia a custa da integridade de seu conteido. Esta seria uma
realizacio extrema da reflexdo. Ela transformaria o incidente em uma
vivéncia.”326 O incidente assim neutralizado como vivéncia nio setia,
entdo, incorporado a uma experiéncia mais ampla, sendo disposto ao
lado de outros tantos na série da justaposicdo temporal.

No ambito desta nova forma de apreensio do mundo,
Benjamin situa agora sua investigagdio sobre a poesia lirica de
Baudelaire: “Impde-se a questio de como poesia lirica poderia ser
fundada em uma experiéncia para a qual a vivéncia de choques se

323 'W. Benjamin, “Uber einige Motive bei Baudelaire”, GS I, p. 614.
326 W. Benjamin, “Uber einige Motive bei Baudelaire”, GS I, p. 615.
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tornou a norma.”??” Percep¢do das multiddes, postura do flaneur,
estratégias de mercado e outros temas sio abordados agora com uma
armadura tedrica mais consistente. A tematica do flaneur destaca-se do
fundo histérico da degradacio da experiéncia, um tema filoséfico que
teria certamente conhecido um desenvolvimento maior, se Benjamin
nio tivesse caido vitima do nazismo.

O texto “Sobre alguns temas em Baudelaire” é o dltimo que
resultou direta ou indiretamente do grande projeto sobre a Paris do
século XIX.328 As teses criticas sobre o publico leitor da poesia lirica de
Baudelaire antecipam ja os desenvolvimentos posteriores de Adorno e
Horkheimer sobre a industria cultural do século XX e, em suas
consideragdes sobre a imprensa, constata alteragdes estruturais no
publico leitor em geral, estudadas exaustivamente por Jirgen Habermas
em sua Mudanga estrutural da esfera piblica (1962). A maneira como as
informagbes sdo veiculadas pela imprensa constitui um obstaculo a sua
integracdo no conjunto da experiéncia do leitor: “Se a imprensa tivesse
como objetivo que o leitor se aproprie de suas informa¢des como uma
parte de sua experiéncia, entdo ela nio alcangaria seu objetivo. Mas seu
objetivo é o contrario e ¢ alcancado. Consiste ele em imunizar os
acontecimentos contra aquela esfera em que eles poderiam dizer
respeito a experiéncia do leitor.”??? As novidades sdo preparadas e
veiculadas como atomos de informacio, comercializados como uma
mercadoria qualquer e tratados como coisas valiosas por seu valor de
troca. Muito raramente a imprensa traca conexdes entre um atomo de
informacio e outro, algo imprescindivel para a experiéncia, no sentido
em que Benjamin a entende. O que aqui ¢ dito da imprensa escrita,
particularmente do jornal, pode ser estendido ao conjunto dos meios de

7' W. Benjamin, “Uber einige Motive bei Baudelaire”, GS I, p. 614.

328 0 texto de “Parque central”, que retine fragmentos escritos em 1938 e
1939, é uma invengdo dos editores. Como tltimo texto redigido por
Benjamin, tem-se a curta coletanea de teses “Sobre o conceito de histéria”,
que vem merecendo intimeros comentdrios, talvez por sua concep¢do
radicalmente pessimista da histdria.

329'W. Benjamin, “Uber einige Motive bei Baudelaire”, GS I, p. 610.
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comunica¢do de massa, cujo desenvolvimento ao longo do século XX
levaria a constitui¢do de uma sociedade global da informacio. Os
proprios procedimentos adotados universalmente no processamento da
informacdo contribuem para a imunizacio da informacdo contra a
experiéncia individual e coletiva: “Os principios da informacio
jornalistica (novidade, brevidade, simplicidade e sobretudo auséncia de
conexdo das noticias singulares entre si) contribuem para este sucesso
tanto quanto as reviravoltas ¢ a linguagem.”? A noticia ¢ procurada
essencialmente pela novidade que sugere, com a qual se atrai a atencio
de um puablico geralmente disperso; seu valor intrinseco para a
constituicio de uma experiéncia continuada nio é uma quantidade
mensuravel e, como tal, ndo interessa numa esfera em que a informagao
¢ fundamentalmente uma mercadoria a ser vendida no mercado. A
informacdo deixa de ser um meio para a constitui¢io da experiéncia,
sendo tratada como uma coisa qualquer, avaliada em seu potencial de
troca no mercado e veiculada pelo mundo como um fetiche mercantil a
mais. No estagio final desta degeneracdo, a informacio sé passa ainda
como uma sensacio: “Na substituicdo da mais antiga relagio pela
informacio, da informacido pela sensacio, reflete-se a crescente atrofia
da experiéncia.”®! Assim, o homem do século XX acaba emudecendo
ndo sé diante do incomensuravel das guerras mundiais, mas sobretudo
diante da avalanche de sensacdes, novidades e revolucbes de toda
ordem, que no fundo nido sio nem novidades nem revolugdes,
tornando cada vez mais questionavel a propria possibilidade de uma
experiéncia individual ou coletiva.

111

A histéria da recepgio de Benjamin, apesar de curta, passa por
diversos estagios, refletindo de certo modo a histéria da cultura

30W. Benjamin, “Uber einige Motive bei Baudelaire”, GS I, p. 610-611.
31'W. Benjamin, “Uber einige Motive bei Baudelaire”, GS I, p. 611.
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européia no século XX.332 Seu renome estabelece-se ja nos anos 20,
quando Benjamin se projeta como ensaista e critico literario,
colaborando em jornais, como a Frankfurter Zeitung, ¢ peridédicos, como
a Literarische Welt. Adorno lembrava este fato nos anos 60, quando a
obra de Benjamin comegava a ser lida por um publico maior: “As
relagSes literarias sdo bastante diversificadas. Benjamin nio foi um
desconhecido, apenas agora (1966) redescoberto. Sua qualidade s6 pode
ficar escondida a inveja; através de veiculos publicititios como a
Frankfurter Zeitung e a Literarische Welt ela se tornou visivel a todos.
Somente no pré-fascismo ele foi posto de lado; ainda nos primeiros
anos da ditadura de Hitler ele conseguiu, sob pseud6nimo, publicar
alguma coisa.”’?33 No pos-guerra caberia também a Adorno o trabalho
de preparar as primeiras edicdes da obra de Benjamin, tornando-a
acessivel a um puablico maior. Assim, em 1955 editava, em dois
volumes, Schriffen, que reunia uma parte representativa da producio de
Benjamin. Mas Adorno se situa na recepc¢io de Benjamin nio sé como
editor; sua propria filosofia ¢ fortemente marcada pela influéncia
benjaminiana, levando adiante alguns de seus propoésitos fundamentais.
Além de fazer a propaganda direta da obra de Benjamin, Adorno
contribui para sua recep¢io, na medida em que a incorpora em sua
propria obra, igualmente presente no cenario dos anos 50 e 60. Adorno
via prefigurada na obra de Benjamin a critica da interioridade, como ele
préprio a levaria a cabo em sua obra contra Heidegger (O Jargdo da
Autenticidade). No  procedimento metodolégico com modelos,
constelacoes e negagio determinada, Adorno remonta a procedimentos
embrionariamente presentes em A origem do drama barroco alemao, obra
que lia com seus alunos ja no inicio dos anos 30. Tanto na Dialética
negativa quanto na Teoria estética pode-se, entdo, encontrar elementos e
procedimentos que remontam a influéncia de Benjamin.

32 0 essencial desta histéria da recep¢io de Benjamin foi extraido de K.
Garber, Rezeption und Rettung: Drei Studien zu Walter Benjamin, p. 121-
193, que se estende até meados dos anos 80.

33 7. W. Adorno, Uber Walter Benjamin, p. 88.
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Se o esforco de Adorno vai no sentido de salvar Benjamin
como um autor vinculado a tradicio do materialismo historico e
dialético, o de Gershom Scholem se propunha tornar publico seu lado
judaico e teolégico. Contribuiu, assim, junto a Adorno, para a primeira
edicdo das cartas de Benjamin, que sairam em dois volumes no ano de
1966. Em uma série de artigos, Scholem procurou resgatar os motivos
teologicos e messianicos no trabalho do amigo (artigos finalmente
reunidos em Walter Benjamin ¢ sen anjo, 1983). Em 1975, Scholem
publicava Walter Benjamin: A histéria de uma amizade, em que relata sua
longa relagio com o amigo. Com sua insisténcia, contribuiu para
contrabalancar a recep¢do materialista e esquerdista dominante nos
anos 60 e inicio dos 70, documentando a vinculagio de Benjamin a
tradigdo teoldgica judaica. Tal como Adorno, também Scholem
considerava perniciosa a influéncia de Brecht sobre Benjamin,
precisamente por lhe tornar proibitiva a especulagio teoldgica.

A nitida tendéncia materialista e comunista de Benjamin seria
alvo da critica dos leitores imediatos das Sebriffen de 1955. Em plena era
Adenauer, a recep¢io dos textos de Benjamin é recomendada com
cuidado, sugerindo-se a imunizagdo contra seus virulentos elementos
esquerdistas, como em Katl August Horst (“Critica literaria da
esquerda: Observacoes sobre Walter Benjamin e George Lukacs”, 1956)
e Hans Joachim Sell (“O pé no meio: Observagdes sobre as “Schriften”
de Walter Benjamin”, 1956), ou o desconto de sua arbitrariedade
conceitual, como em Herbert Liiby (“O tedlogo sob o tabuleiro de
xadrez”, 1956) e Horst Rudiger (“Walter Benjamin no espelho”, 1950).
A reacdo mais equilibrada as Sehriften veio de um autor da Alemanha
Oriental, Gerhard Seidel, que procurou apresentar vida e obra de
Benjamin de uma forma simpdtica e neutra (“No porto livre da
filosofia: Sobre os escritos de Walter Benjamin”, 1957). Seidel
contribuiria mais tarde na publicacdo de textos de Benjamin localizados
no lado oriental da Alemanha.

Ainda em conseqiéncia da edicdo de 1955, aparecem as
primeiras investigacdes mais abrangentes sobre Benjamin. A de Hans
Heins Holz (“Pensamento prismético: Sobre Walter Benjamin, por
ocasido da publicacio de seus escritos seletos”, 1956) foi a primeira a
apresentar uma interpretacdo exata da doutrina das idéias de Benjamin,
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preocupado que estava com a articulagio de materialismo e
messianismo em sua obra. A mesma preocupacio revela também
Walter Dirks (“Materialismo messianico”, 1965), que vé a ruptura com
as teses evolucionistas como um enriquecimento produtivo do
materialismo histérico. Até meados dos anos 60, contudo, a recepgdao
de Benjamin se limita a momentos isolados, como no caso do trabalho
de Peter Szondi (“Os retratos de cidades de Walter Benjamin”,
1961/62; “Esperanca no passado: Walter Benjamin e a busca do tempo
perdido”, 1963).

Nos dez anos que se estendem entre a edicdo da coletanea de
escritos, em 1955, e os debates de esquerda da segunda metade da
década de 60, situa-se uma série de publicagdes levadas a cabo pela
editora Suhrkamp, que gerou grande polémica pela transparéncia de sua
estratégia mercadolégica: Iuminagies, 1961, Deutsche Menschen, 1962, A
origem do drama barroco alemao, 1963, Para a critica da violéncia e outros ensaios,
1965, Angelus Novus e Ensaios sobre Brecht, ambos em 1966. Os textos de
Benjamin se tinham tornado uma mercadoria cobicada, o que
contribuiu mais ainda para sua divulgacio.

Mas foi no ambito do movimento estudantil do fim dos anos
60 que a recepgiao de Benjamin conheceu sua primeira explosio. A
revista literaria berlinense A/ternative contribui para a extensiao do debate
em torno a Benjamin a um publico maior, lancando, em 1967 e 1968,
dois nimeros dedicados ao autor. Questionava-se agora os critérios
seguidos pelos editores de Benjamin e atacava-se a leitura adorniana,
abrindo-se uma nova linha de debate, que contribuiria inclusive para a
publicacio das obras completas de Benjamin a partir de 1972. Em
defesa da especificidade do trabalho de Benjamin interveio também
Hannah Arendt com o ensaio “Walter Benjamin”, publicado na revista
Merknr em 1968. Tendo conhecido pessoalmente o autor, Arendt
possufa toda a autoridade para corrigir algumas tendéncias na
interpretacio levada a cabo por Adorno e seus discipulos, ressaltando
sobretudo a concrecdo filolégica de seus trabalhos e a importancia da
amizade com Brecht, sempre vista com maus olhos por parte de
Adorno. No rastro do movimento estudantil de 68, Benjamin tornar-se-
ia praticamente um autor da moda, lancando a base para uma recepg¢io
mais ampla.
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Com a publicacio das Obras Completas de Walter Benjamin, a
partit de 1972, lancou-se a base filolégica para os estudos
monograficos, tornando-se Benjamin um dos autores mais comentados
nas ultimas décadas, sobretudo na forma das teses de doutorado. Uma
primeira monografia com inteng¢do filolégica é a obra Estudos sobre a
filosofia de Walter Benjamin, langada por Rolf Tiedemann em 1965. Tendo
acesso, como editor de Benjamin, aos textos entio ainda ndo
publicados, Tiedemann propunha uma leitura de Benjamin na linha de
Adorno, concentrando seu comentirio sobre as areas da teoria do
conhecimento, da filosofia da linguagem, da estética ¢ da filosofia da
histéria. A articulagio de teoria do conhecimento e filosofia da
linguagem em Benjamin seria também objeto do trabalho Sobre a teoria
da ciéncia de Walter Benjamin, de Lieselotte Wiesenthal, surgido em 1973.
Wiesenthal procurou analisar a teoria do conhecimento de Benjamin tal
como ela foi desenvolvida ja em seus primeiros textos, o que a levou a
se ocupar das especulagSes sobre a linguagem e sobretudo do prefacio a
Origem do drama barroco alemdo. A comparagdo que Wiesenthal procura
tracar com Carnap, Popper e Kuhn compromete, no entanto, os
resultados de seu trabalho. A partir de entdo, a série de monografias
sobre este ou aquele tépico da obra de Benjamin vem crescendo,
podendo-se citar alguns trabalhos, como o de Joérg Leinweber
(Capacidade mimética e procedimento alegdrico, 1978), Jean-Pierre Schobinger
(Variagoes sobre as meditacies de Walter Benjamin sobre a lingnagem, 1979),
Barbara Kleiner (Linguagem ¢ alienacio: As traducoes de Proust por Walter
Benjamin no dambito de uma teoria da lingnagem e da tradugao, 1980). Este
ultimo trabalho e o Teoria da magia da linguagem de Walter Benjamin,
apresentado por Winfried Menninghaus em 1980, procuram estudar a
teoria da linguagem de Benjamin a partir da linglistica estruturalista,
chegando a resultados bastante promissores. Alids, de maneira geral a
recep¢do de Benjamin tem se dado mais no ambito académico das
ciéncias literarias e da lingtifstica do que propriamente da filosofia, que
s6 pouco a pouco vem abrindo espago a leitura do autor. Da série de
monografias especializadas pode-se citar ainda a de Marleen Stoessel
(Aura, o humano esquecido: Sobre lingnagem e experiéncia em Walter Benjamin,
1983) e uma série de trabalhos dedicados a filosofia da hist6ria de
Benjamin, como a coletanea de artigos Materiais sobre as teses de Benjamin
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“Sobre o conceito de bistiria”, editada por Peter Bulthaup e publicada em
1975, bem como os trabalhos de Jean-Marie Gagnebin (Sobre a filosofia
da bhistéria de Walter Benjamin, 1978), Krista Greffrath (Materialismo
metafdrico: Investigagoes sobre o conceito de histdria de Walter Benjamin, 1981) e
Christoph Hering (A reconstrucao da revolugao: O materialismo messianico de
Walter Benjamin nas teses “Sobre o conceito de bistdria™, 1983).
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ADORNO E O COMPIEXO DA DIAI ETICANEGATIVA

Nio estaria fazendo injustica a obra de Adorno quem
concordasse com Dieter Henrich, quando este observa, por ocasido do
langamento da Dialética Negativa, que, em ulima instancia, resta do
pensamento negativo de Adorno apenas “aquilo que até agora se
chamou de anarquismo”.33* Mas em vez de considerat isso uma objec¢do
critica, como obviamente pretende o conservador Henrich, dever-se-ia
vé-lo como uma consideracio apologética, capaz de situar Adorno na
seqiéncia de uma respeitavel tradicio do pensamento ocidental, cuja
caracteristica formal ¢ a negacdo do principio arcaico de que todo ser é
verdadeiro e bom. A liberdade incondicional do pensamento deve
também e sobretudo fazer-se sentit em telacio ao estabelecido,
encontrando seu espontaneo limite s6 14 onde o radicalmente outro
comparece como o irredutivel ao proprio pensamento. Neste sentido,
um pensamento andrquico estd mais proximo da verdade do que um
pensamento sistematico e apologético.

O perfil intelectual do filésofo é marcado por sua origem social
e cultural. Theodor Ludwig Wiesengrund Adorno nasceu em Frankfurt,
no dia 11 de setembro de 1903, filho de préspero comerciante de
vinhos (Wiesengrund, judeu de origem; o sobrenome Adorno vem da
parte da mie). Desde cedo ¢ introduzido no estudo da musica, tendo na
mae Maria (Calvelli-Adorno) e na tia Agathe, pianista, seu primeiro
estimulo. Nos anos de ginasio, torna-se amigo de Sigfried Kracauer, dez
anos mais velho, com quem 1¢ a Critica da Razio Pura de Kant; estuda
composicdo musical, com Bernard Sekles. Em 1921, conclui o
secunddrio, passando a estudar, de 1922 a 1924, Filosofia, Sociologia,
Psicologia e Teoria Musical, na Universidade de Frankfurt, tendo sido
aluno de Hans Cornelius, um racionalista bastante convencional e
defensor de uma teoria transcendental do conhecimento, na linha de
Kant e Husserl. Comeca a publicar pequenos textos de critica musical,

334 Dieter Henrich, “Diagnose der kritischen Theorie. Theodor W. Adorno:
Negative Dialektik”. Feuilleton da Frankfurter Allgemeiner Zeitung do dia
10/11/1967.



em que revela ja um juizo critico firme e decidido. Lé A Teoria do
Romance (1916), de Georg Lukacs, e O Espirito da Utopia (1918), de Ernst
Bloch.

Num semindrio sobre Husser]l, torna-se amigo de Max
Horkheimer e Friedrich Pollock; em 1923, conhece Walter Benjamin,
que terd uma enorme influéncia sobre sua obra. Em 1924, consegue o
doutoramento com um trabalho influenciado por Cornelius e a
tenomenologia, A Transcendéncia da Coisidade ¢ do Noemitico na
Fenomenologia de Husserl. Os primeiros trabalhos no ambito da filosofia
ndo rompem ainda com as conven¢oes académicas da época; entre o
racionalismo integrante do neokantismo, que pensa ainda poder
ordenar todo o mundo a partir da consciéncia do sujeito singularizado,
representando um programa definitivamente anacronico desde a guerra
de 1914-1918, e a fenomenologia husserliana, com sua ordem de
retornar as proprias coisas, instaurando uma nova era do imediato e do
transcendente, o jovem estudante tem pouco o que escolher,
consistindo seu trabalho na tentativa de ler o programa fenomenolégico
na perspectiva da filosofia transcendental, uma aproximagio que o
proprio Hussetl ja fizera a partir das Idéias para uma fenomenologia pura e
Sfilosofia fenomenoldgica (1913).

Tendo obtido o doutoramento, Adorno vai para Viena em
1925, estudando teoria musical com Alban Berg (composigio) e Eduard
Steuermann (piano); em Viena, conhece Karl Kraus e Hanns Eisler.
Retornando a Frankfurt, em 1927, conclui neste mesmo ano uma
Habilitationsschrift, com o titulo de O conceito de inconsciente na dontrina
transcendental da alma, em que formula critérios para uma teoria do
inconsciente na perspectiva da filosofia transcendental de Kant e
Husserl, concluindo que a psicologia profunda de Freud satisfaz a estes
critérios. Se defender Freud nos meios académicos alemies da década
de 20 ja era uma ousadia, muito mais problematica era a tentativa de
critica ideolégica de cunho marxista, com a qual conclufa o trabalho.
Revelando ja a influéncia do marxismo do Instituto de Frankfurt,
particularmente de Horkheimer, Adorno sustentava que as teotias
irracionalistas do inconsciente, entdo muito em voga, nio devem ser
lidas como momentos isolados, mas analisadas em sua funcio social-
ideolégica e sua situagdo histdrica. Encaminhado ao professor Hans
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Cornelius, na universidade de Frankfurt, Adorno retira o trabalho em
seguida, para evitar uma recusa explicita.

Ainda em 1927 conhece Margarete (Gretel) Karplus, sua futura
esposa. No ano seguinte conhece pessoalmente Ernst Bloch, cuja obra
ja vinha lendo; Adorno esta seguidamente em Berlim, onde visita sua
futura esposa, encontra Benjamin, mas também Bertolt Brecht, Hans
Eisler, Siegfried Kracauer, Kurt Weil e outras figuras representativas do
meio artistico e intelectual da Berlim dos anos 20. Por esta época
encontra-se também com Benjamin em Frankfurt, onde levam uma
série de discussoes tedricas, que, a partir de 1928, deixam suas marcas
na obra de Adorno. Em artigos como “Schubert” (1928) e “A épera
Wozzeck” (1929), a terminologia e os procedimentos técnicos
desenvolvidos por Benjamin sdo amplamente usados. Entre 1928 e
1931, colabora como redator na revista cultural e musical vienense
Anbruch, abandonada quando o Partido Comunista comecou a usa-la
como um 6rgio de propaganda. A universidade de Frankfurt aprova,
em 1931, sua nova Habilitationsschrift, Kierkegaard: Construgao do estético,
encaminhada ao teélogo Paul Tillich e publicada em 1933. Kierkegaard
passara a ser considerado, nos anos 20, um precursor da decisdo
existencial, por ter insistido na necessidade de romper com um mundo
das negagbes, amplamente descrito sob o termo pejorativo de
“estético”, de se concentrar sobre sua propria interioridade e de efetivar
o “salto mortal” na dire¢do da transcendéncia; de forma provocativa, o
estudo de Adorno resgata precisamente momentos do estético, que na
obra de Kierkegaard tinham sido introduzidos com a intencdo de
mostrar sua nulidade. Com a li¢ao inaugural “A atualidade da filosofia”,
proferida em maio de 1931, Adorno lanca programaticamente os
principios de sua futura filosofia, mostrando forte influéncia de
Benjamin. O ensaio “Sobre a situag¢do social da musica” (1932),
publicado no primeiro volume da Zeitschrift fiir Sozialforschung, revista do
Instituto de Frankfurt nos anos 30, mostra, em sua divisio
producio/reproducio/consumo, também a crescente influéncia dos
membros do Instituto.

Com a ascensido dos nazistas ao poder, em 1933, Adorno perde
sua licen¢a de lecionar, decidindo-se pelo exilio. Em 1934 vai para
Oxford, onde conhece Karl Mannheim e passa a se ocupar mais
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diretamente de Hegel, uma referéncia constante em sua obra madura.
Com a intenc¢io de obter o grau de Ph.D. em Oxford, Adorno prepara
um trabalho sobre a fenomenologia husserliana, em que faria um acerto
de contas com o idealismo fenomenoldgico; deste trabalho, que se
estende em Oxford de 1934 a 1937, resultard a obra Para a metacritica da
teoria do conhecimento: Estudos sobre Husser/ e antinomias fenomenoldgicas,
concluida s6 em 1956. Aqui, Adorno desenvolve seu método de critica
imanente, procurando mostrar como as contradicdes ¢ antinomias da
fenomenologia decorrem necessariamente de seu proprio programa. No
ensaio “Sobre Jazz”, publicado em 1936 na revista do Instituto,
empreende a concre¢io material de sua andlise sobre os novos
desenvolvimentos da musica na era do mercado capitalista. Em 1938,
emigra para os Estados Unidos da América, passando a trabalhar com
os membros do Instituto, entio sediado em Nova Iorque. As
discussdes com Benjamin atingem um maximo, neste ano, com o ensaio
“Sobre o carater fetichista da musica e a regressdo da audigdo”.

Junto com Paul Lazarsfeld, assume a direcio do Princeton
Radio Research Project, no qual entra em contato com a pesquisa
empirica dirigida ao novo fenémeno da comunicagdo eletronica e de
massa. Financiado pela Fundagido Rockfeller, o projeto tinha como
objetivo investigar a aceitacdo de programas de radio comercial pelo
publico, para permitir a industria cultural um melhor planejamento de
seus investimentos. Com estes pressupostos, a colaboragido de Adorno
tornou-se um problema, tendo o financiamento do projeto sido
interrompido em 1940. Adorno perdeu, assim, seu emprego. Em 1941,
muda-se para a Califérnia, onde escreve, com Max Horkheimer, a
Dialética do Esclarecimento (1947), em que, ao lado de uma estonteante
filosofia da histéria de inspiracio horkheimeriana, um estudo sobre a
“industria cultural” apresenta as novas experiéncias com os modernos
veiculos de comunicag¢do de massa. De 1944 a 1949 ¢ diretor do Projeto
de Pesquisa sobre Discrimina¢do Social, em Los Angeles. Financiado
pelo American Jewish Committee, o projeto permite a aplicagdo das
idéias de Adorno a uma investigacio empirica sobre a origem do
preconceito social e sobtre o autoritarismo, resultando na obra coletiva
A personalidade autoritiria (1950), um classico da psicologia social.
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Em 1949 retorna a Alemanha. Entre 1952 e 1953, dirige a
Fundacio Hacker, em Beverly Hills. No ano de 1956, torna-se
professor ordinario de Filosofia e Sociologia, na universidade de
Frankfurt. Co-diretor desde 1953, Adorno assume a direcio do
Instituto para Pesquisa Social em 1958. No ano de 1961, envolve-se
num debate com o positivista Karl Popper, dando origem a famosa
“querela do positivismo na sociologia”. Desde 1963 ¢ presidente da
Sociedade Alema de Sociologia. Como critica a ontologia heideggeriana,
publica, em 1964, Jargio da antenticidade: Sobre a ideologia alema. De sua
obra sistematica, publica, em 19606, a Dialética Negativa. Os conturpados
anos de 1968 e 1969 mostram um Adorno pouco a vontade com as
novas tendéncias do movimento estudantil, chegando a pedir a
intervencdo da policia, no dia 31 de janeiro de 1969, para que fossem
retirados os estudantes que ocupavam entdo o Instituto para Pesquisa
Social. No semestre de verdo daquele ano, a aula de Adorno foi
boicotada. Ao morrer, no dia 6 de agosto de 1969, deixa inacabada sua
Teoria Estética, publicada em 1970, aos cuidados de Gretel Adorno e
Rolf Tiedemann, e o projeto de uma obra sobre ética.

1I

Se em muitos autores do pensamento moderno faz sentido
distinguir uma fase juvenil de uma fase adulta da producio, como em
Kant, Hegel, Marx e Lukacs, em Adorno parece ser antes o caso de
uma trajetéria circular, em que no fim se retoma os passos do comego,
ficando por distinguir uma fase intermediaria, aquela dos anos de exilio
e do retorno a Alemanha do pés-guerra. Nesta fase intermedidria, da
Dialética do esclarecimento e da Minima moralia, mas também dos trabalhos
e debates sociolégicos, nota-se uma forte influéncia de Max
Horkheimer, com suas categorias dicotomicas e sua tendéncia ao
pessimismo cultural. Nos anos 60, Adorno retoma, com o Jargio da
antenticidade, a Dialética negativa e a Teoria estética, seu primeiro programa
filosofico, formulado ainda no inicio dos anos 30 e fortemente marcado
pelas idéias de Benjamin. Sua ultima obra, que deveria “apresentar o
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que tenho a por na balanga”?% significa, pois, o desenvolvimento de
um programa de juventude e, indiretamente, das idéias de seu mentor
intelectual Benjamin.

As caracteristicas essenciais de uma filosofia negativa eram
enunciadas programaticamente na licdo inaugural de 1931, sob o
ambicioso titulo de “A atualidade da filosofia”. Ali, Adorno comecava
imediatamente com uma tirada contra o pensamento sistematico:
“Quem hoje escolhe o trabalho filoséfico como profissao deve de saida
renunciar a ilusio com que antes comegavam os projetos filosoficos:
que seria possivel apreender com a for¢a do pensamento a totalidade do
real.”36 J4 no decorrer do século XIX foi se impondo a tendéncia a
renunciar as pretensOes sistematicas e enciclopédicas da filosofia,
podendo-se considerar a obra de Hegel o dltimo grande sistema
filos6fico. Diante do avango das ciéncias particulares, parecia ter-se
tornado absurdo um pensamento que pretende abarcar o todo da
experiéncia humana, resignando-se a filosofia com seus nichos
privados, 14 onde estes ainda podiam ser assegurados. Sendo assim, a
tirada de Adorno nio significaria nada de novo, se nio tivesse um
fundamento inteiramente diferente daquele que positivismo,
neokantismo e logicismo davam a sua atividade filoséfica: “Nenhuma
razdo justificadora poderia encontrar-se a si mesma em uma realidade
cuja ordem e figura esmaga toda e qualquer pretensio da razdo”.3¥7 O
fundamento da recusa a totalidade, proposta por Adorno, nio ¢,
portanto, a necessidade de resguardar um nicho particular da atividade
filosofica no contexto das ciéncias modernas, mas a irracionalidade da
realidade, a falsidade do todo, cuja afirmacio seria uma traicao a propria
razdo. Diante de uma ordem irracional, que zomba das pretensées da
razdo, a atividade filoséfica assume, em sua atualidade, um cariter
eminentemente negativo: “somente como polémica ela se oferece ao
conhecedor como a realidade toda, enquanto s6 em vestigios e ruinas

335 Cf. posficio editorial de Rolf Tiedemann em T. W. Adorno, Asthetische
Theorie, p. 537.
36T, W. Adorno, “Die Aktualitiit der Philosophie”, GS I, p. 325.

37T, W. Adorno, “Die Aktualitiit der Philosophie”, GS I, p. 325.
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permite a esperanca de chegar um dia a realidade correta e justa.”338
Dois momentos complementares da atividade filoséfica, tal como
Adorno a concebe, sdo enunciados aqui: por um lado, a negacio radical
(polémica) da realidade total e injusta, por outro, os vestigios de um
outro em meio aos escombros do passado, nos quais se acende uma
ultima esperanga.

O momento negativo do pensamento de Adorno sempre é
complementado pelos tracos daquilo que deixa margem a esperanca.
Este momento complementar ¢ imediatamente tirado da obra de
Benjamin, cuja Origems do drama barroco alemao Adorno usa em suas aulas
no inicio dos anos 30. Em seu estudo sobte o barroco alemio,
Benjamin procurava situar o procedimento alegérico caracteristico do
barroco em contraposicido ao simboélico dos perfodos classicos da arte,
concluindo que ao olhar barroco a histéria do homem aparece “nio
como processo de uma eterna vida, mas antes como processo de uma
inenterrupta decadéncia”3¥ Os restos histéricos deste processo de
decadéncia sio dados como ruinas, em que a histéria aparece como
natureza e a natureza s6 compatece sob o signo do histérico enquanto
transitoriedade. Neste contexto do olhar alegérico barroco, Benjamin
introduz o conceito de histéria natural, que marcara as construgdes de
Adorno. Ao olhar alegérico esta historia congelada em natureza fixa se
apresenta como ruina: “A fisionomia alegérica da histéria natural, posta
no palco pelo drama barroco, estd realmente presente como ruina.”’340
O trabalho filoséfico proposto por Benjamin trata de resgatar o
conteudo de verdade deste olhar alegérico, situando-o em sua rela¢do
com a idéia de uma vida feliz, quer dizer, resgatando-o no horizonte da
esperanca, da qual ele préprio afirmara alguns anos antes: “S6 pelos que
ndo tém esperanca ¢ nos dada a esperanca.”’3*! Hste pensamento da
descontinuidade entre a realidade encontrada em cada momento e a
ansia de uma vida plena é desenvolvido por Adorno, casando-se em sua

38 7. W. Adorno, “Die Aktualitiit der Philosophie”, GS I, p. 325.

¥ w. Benjamin, Ursprung des deutschen Trauerspiels, GS 1, p. 353.
340w Benjamin, Ursprung des deutschen Trauerspiels, GS 1, p. 353.
31 W. Benjamin, Goethes Wahlverwandschaften, GS 1, p. 201.
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obra uma radical negatividade, voltada contra a primeira, com uma
inabaldvel afirmacio, valida para a segunda.

“A atualidade da filosofia” permite ver a influéncia de
Benjamin ainda na metodologia que se propde seguir no trabalho
filos6fico. No prefacio a Origenz do drama barroco alemao, Benjamin definiu
como tarefa da filosofia a construcdo de conceitos em torno a uma idéia
como configuragdo conceitual: “A cadeia de conceitos que serve a
apresentacdo de uma idéia torna-a presente como uma configuragio dos
mesmos. Pois os fendmenos nio estio incorporados as idéias, ndo estio
contidos nelas. As idéias sio antes a ordena¢do objetiva dos mesmos,
sua interpretacio objetiva.”’3*2 A relacio entre conceitos e idéia torna-se,
em Adorno, uma relagdo entre os resultados das ciéncias particulares,
sobretudo da sociologia e da psicologia, e o trabalho filoséfico. O
avanco das ciéncias ndo deve ser visto como um problema, mas como
um desafio a reformular a prépria tarefa da filosofia. Em vez de se
refugiar na generalidade dos conceitos da philosophia perennis, ignorando
as contribui¢cdes das ciéncias particulares, o pensamento filos6fico ha de
tirar proveito das mesmas: ‘“Plenitude material e concrecio dos
problemas a filosofia s6 podera retirar do respectivo estado das ciéncias
particulares.”3 A crescente mediacido conceitual resultante do avango
das ciéncias constitui certamente um dos aspectos desafiadores da
modernidade. Desde o século XVII, muitos filésofos vém respondendo
a este desafio com um maior grau de abstragdo, concebendo a relacdo
entre ciéncia e filosofia como uma relagio entre a investigagdo da
particularidade e a especulacio sobre a generalidade. Inspirado em
Benjamin, Adorno concebe de outra forma esta diferenca: “A diferenca
consiste antes sobretudo em que a ciéncia particular toma seus
resultados, em todo caso seus ultimos e mais fundamentais resultados,
como algo irresoluvel e repousando em si, enquanto a filosofia toma ja
o primeiro resultado encontrado como um sinal que lhe compete
decifrar. Em suma: a idéia da ciéncia é pesquisa, a da filosofia,

2w, Benjamin, Ursprung des deutschen Trauerspiels, GS 1, p. 214.

33T, W. Adorno, “Die Aktualitiit der Philosophie”, GS I, p. 333.
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interpretacdo.””?* A filosofia como interpretacio que parte dos
resultados das ciéncias particulares parece poder evitar dois tipos de
resposta equivocada ao desafio da ciéncia moderna, o da recusa do
didlogo, por um lado, refugiando-se numa esfera de categorias genéricas
como a vida, o espirito, o fenémeno e o set, e, por outro, o da absor¢ido
pelas ciéncias particulares, limitando-se as questes de fundamento da
matematica, da fisica, etc. O primeiro tipo sacrifica 0 momento da
atualidade, o segundo se mantém nesta ao preco de seu préptio
desaparecimento enquanto programa filoséfico.

Na concep¢ido deste procedimento interpretativo, Adorno
recorre expressamente ao texto de Benjamin: “assim, a filosofia ha de
dispor seus elementos, que ela recebe das ciéncias, em diferentes
constelagdes ou, para dizé-lo em termos menos astrolégicos e
cientificamente mais atuais: em diferentes ordena¢oes experimentais, até
que resultem em uma figura legfvel como resposta, enquanto a0 mesmo
tempo desapatece a pergunta. Nido ¢é tarefa da filosofia investigar
inten¢Ges ocultas e¢ dadas da realidade, mas interpretar a realidade
inintencional, na medida em que supera, mediante a construcio de
figuras e de imagens com os elementos isolados da realidade, as
questdes que cabe a ciéncia formular com precisio (cf. Walter
Benjamin, Ursprung des deutschen Trauerspiels, etc.)”.34> A construcdao
de figuras a partir dos elementos isolados da realidade, investigados
exaustivamente pelas ciéncias particulares, acarreta uma maior atenc¢ao
aos detalhes, as pequenas diferencas que escapam ao pensamento
generalizante. Adorno quer fazer valer a aten¢ao freudiana a “escéria do
mundo fenoménico” para la da psicanalise, de imediato no ambito da
pesquisa social. Como exemplo de figura interpretativa, em torno a qual
se pode agrupar os elementos de uma analise social, Adorno apresenta a
da “forma de mercadoria”.346 Procura, assim, mostrar a afinidade entre
a filosofia interpretativa, de inspira¢cdo benjaminiana, ¢ o materialismo
histérico, de proveniéncia marxista. Os materiais a serem agrupados em

34T, W. Adorno, “Die Aktualitiit der Philosophie”, GS I, p. 334.
35T, W. Adorno, “Die Aktualitiit der Philosophie”, GS I, p. 335.
36 Cf. T. W. Adorno, “Die Aktualitiit der Philosophie”, GS I, p. 337.
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configuracdes nio sio outros que os da economia politica, da
sociologia, da psicologia, enfim das diversas ciéncias particulares. O
procedimento interpretativo ¢ enfaticamente construtivo: “A propoésito
da manipulagio do material conceitual pela filosofia falo
intencionalmente de agrupamento ¢ ordenagdo experimental, de
constelagdo e de construgdo. Pois as imagens histéricas |...] ndo sdo algo
simplesmente dado [...] elas tém de ser produzidas pelo homem]...] Elas
sio modelos com que a razio se aproxima, examinando e
experimentado, de uma realidade resistente a lei, mas que pode ser
pouco a pouco imitada pelo esquema do modelo, desde que ele seja
bem construido.”?*7 Constelagdo, configuracdo e modelo sio termos
diferentes para o mesmo procedimento construtivo que, partindo do
material histérico, permite apresentar aquilo que Benjamin chamava de
idéia. Como mostra o exemplo da forma de mercadoria, Adorno aplica
este procedimento na construgdo de configuragdes sociais, bem como,
mais tarde, de constelagdes psicologicas e estéticas. No modelo assim
construido, a produtividade do pensamento se aproximaria
continuamente da concre¢ao histérica, sem no entanto poder superar a
“irredutivel realidade”3*® cuja irrup¢io se da concretamente na histéria.
Este irredutivel histérico nunca serd adequadamente apreendido pelo
pensamento e por isto “nido pode ser projetada racionalmente como
totalidade”.3* O procedimento construtivo tem como contrapartida a
ndo-identidade do objeto apresentado em configuragdes com o
pensamento filoséfico que assim opera. A nega¢do da totalidade aponta
sempre também para um outro ndo-idéntico e irredutivel, cujo
horizonte de manifestacio ¢ a propria histéria, que assim limita o
campo de autonomia do pensamento, impedindo que ele se feche em
uma totalidade sistematica concluida e impermeavel ao que ocorre de
novo.

A concrecio histérica e material que o procedimento
interpretativo proposto por Adorno permite a filosofia serd também o

7T, W. Adorno, “Die Aktualitiit der Philosophie”, GS I, p. 341.
38T, W. Adorno, “Die Aktualitiit der Philosophie”, GS I, p. 343.

39T, W. Adorno, “Die Aktualitiit der Philosophie”, GS I, p. 343.
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fundamento de sua critica as filosofias entdo em voga. Cada qual a sua
maneira, o neokantismo, a fenomenologia de Husserl e a ontologia
fundamental de Heidegger fracassam diante do desafio a concrecio
material lancado pelos avancos das ciéncias particulares. Se o texto “A
atualidade da filosofia” constitui como que um prefiacio metodolégico
a0 livro sobre Kierkegaard, em que este autor é estudado sob o mesmo
angulo do refugio na subjetividade radical, Adorno escreveria mais tarde
uma obra sobre a teoria do conhecimento de Husserl e sobre a
linguagem ontolégica de Heidegger. Vé-se, pois, que se trata de um
texto programatico que delineia a futura atividade filoséfica do autor.
Uma leitura apressada das principais obras de Adorno poderia
dar a impressdao de que elas pecam por aquela generalidade conceitual,
de que ele proprio se desculpava em carta a Benjamin de 18 de margo
de 1936: “apenas a falta de tempo leva a uma grandeza das categorias,
que aprendi com vocé a evitar estritamente.”® Muito mais do que
Benjamin jamais fez, Adorno tecotre seguidamente a categotias
genéricas da filosofia, para dar um arcabouco a suas construcdes ¢ situar
seu proprio pensamento com relagdo a tradi¢ao filoséfica. Para dirimir a
suspeita de que seu trabalho apenas jogue com categorias gerais, basta
segui-lo em suas andlises de objetos especificos, como é o caso, na
segunda metade dos anos 30, de seus estudos sobre o jazz e sobre o
moderno mercado musical. Aqui efetivamente ¢é seguido a risca a
maxima benjaminiana da fidelidade aos detalhes. O ensaio “Sobre Jazz”
descarta de saida a pertinéncia de uma analise estética do jazz, negando-
lhe a qualidade de género artistico e propondo-se a analisar sua funcdo
social. 3! Na concrecio histérica e social, o jazz acaba se mostrando um
fenémeno social altamente intrigante, levando seus apologetas a lhe
atribuir propriedades magicas que ndo lhe pertencem. Assim, a aptiddo
do jazz a se tornar artigo de massa, seu potencial de consumo, rompe
com o isolamento da arte tradicional e burguesa, seu elitismo, atingindo
uma enorme massa de consumidores, o que pode ser interpretado

30T W. Adorno, Uber Walter Benjamin, p. 133.
31Cf. T. W. Adorno, “Uber Jazz”, Zeitschrift fiir Sozialforschung V (1936),
p- 237.
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como seu potencial democritico e igualitario. A andlise de Adorno
desmente este aparente progresso: “é certo que a capacidade de uso do
jazz [sua aptiddo a se tornar artigo de massa] ndo supera a alienagdo,
mas a reforca. O jazz é mercadoria no sentido estrito”.352 Ele se presta a
ser consumido pelas massas, porque é produzido de saida como um
artigo de massa, como uma mercadoria, decidindo-se sua producio nio
em funcdo de suas qualidades artisticas, mas em fungio de seu potencial
de consumo, calculado precisamente pela industria que nele investe. Seu
consumo massificado se impde, por isto, “nio sé em extrema oposi¢io
ao emprego imediato, mas também ao préprio processo de trabalho”,353
frustrando tanto a apreciacdo artistica imediata, por parte do
consumidor, quanto a autonomia na producdo artistica. A industria
musical, altamente monopolizada, investe naquilo que tem perspectiva
de mercado e, onde esta ndo é dada, gera novas demandas através de
macicas campanhas publicitirias. A demanda gerada pela dindmica do
metrcado fonografico tem de ser massificada, para que o investidor
tenha o retorno de seu capital; na demanda massificada o individual
pode ser ignorado como uma grandeza desprezivel. No outro extremo,
o musico ¢ obrigado a produzir uma mercadoria para uma demanda
existente, se quiser sobreviver no mercado; também aqui as
caracteristicas individuais sao uma grandeza desprezivel.

Apesar desta mediagdo total pelo mercado fonografico, o jazz
aparece a primeira vista como o espontaneo, dando a impressio de uma
manifestagdo vital imediata, fortemente realgada por seus apologetas.
Como forma da improvisa¢do por exceléncia, o jazz patece ser apenas a
explosio vital do momento. Mas também esta caracteristica ¢ estudada
por Adorno em sua relagio com o todo do mercado musical, chegando
a resultados que desmentem sua aparente espontaneidade: “Enquanto
isto, aqueles tragos do jazz em que patrece prevalecer a imediatidade, a
saber, aqueles supostamente improvisadores, dos quais se mencionou a

352 T W. Adorno, “Uber Jazz”, Zeitschrift fiir Sozialforschung V (1936), p-
238.
33 T, W. Adorno, “Uber Jazz”, Zeitschrift fiir Sozialforschung V (1936), p.

238.
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sincope como sua forma elementar, sio acrescentados ao cariter
normatizado de mercadoria de uma forma também normatizada e
simplesmete decorada, para mascari-lo, sem chegar a ter sequer por um
segundo poder sobre o mesmo.”¥* O que prevalece, portanto, é o
carater de mercadoria, mascarado pela encena¢do automatizada do
espontineo, na improvisagio, que assim revela sua aparéncia iluséria.
Objetivamente projetada como mera mercadoria, esta musica precisa se
apresentar sob a aparéncia do vital e espontineo, pois subjetivamente o
burgués ou o consumidor nio suportaria a consciéncia pura e simples
deste carater de mercadoria da nova musica, tornando-se transparente
sua total alienagdo: “assim o alienado sé lhe é ainda suportavel, na
medida em que se apresenta como inconsciente e “vital”: o mais
estranho como o mais familiar.”’35 A velha e reiterada forma encenada
como arroubo orgfaco estimula a demanda a0 mesmo tempo que oculta
seu proprio carater de mercadoria.

Também a aparéncia democritica do jazz é desfeita pela andlise
do controle efetivo da demanda no mercado musical: “Que sua atitude
democriatica seja simples aparéncia torna-se patente na recep¢io. Nada
mais falso do que pensar esta como plebiscitaria. A forca de capital das
editoras, a difusdo pelo radio e sobretudo o cinema constituem uma
tendéncia a monopoliza¢do que limita a liberdade de escolha e ndo
permite em larga escala concorréncia propriamente dita”.356 Através do
aparato propagandistico, a massa dos ouvintes ¢é levada a se habituar aos
sucessos do momento e, em geral, a valoriza¢do positiva de tudo o que
¢ sucesso. Cada qual ¢é livre para escolher a seu gosto, mas o leque
daquilo que pode escolher e seu préprio gosto, largamente induzido
pela propaganda, nio sio objeto de sua escolha. Nesta manipulacdo do
consumidor radica, alids, a resisténcia a caracterizacio deste moderno

3% T. W. Adorno, “Uber Jazz”, Zeitschrift fiir Sozialforschung V (1936), p-
238.
35 T, W. Adorno, “Uber Jazz”, Zeitschrift fiir Sozialforschung V (1936), p.
239.
36 7. W. Adorno, “Uber Jazz”, Zeitschrift fiir Sozialforschung V (1936), p.
240.
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fenémeno cultural como “cultura de massa”, que sugere ainda um
momento de autonomia das massas, tendo Horkheimer e Adorno
cunhado, nos anos 40, a expressdao “industria cultural” para caracterizar
o mesmo.’7 Os ares democraticos do mercado musical escondem
apenas o controle total por parte do grande capital. Este investe no que
vende melhor, e os poucos momentos inovadores oferecidos pelos
produtores sao colocados a margem em prol do consumo massificado:
na dindmica do mercado, o pior parece ser o melhor, porque vende
mais e conhece um sucesso maior.

Os apologetas do jazz atribuem o sucesso a genialidade e a
inspiragdo irracional dos musicos, desconhecendo sua origem na
dindmica do mercado de bens culturais massificados: “Se perguntamos
a especialistas de jazz sobre a razdo de grandes sucessos, eles virdo com
férmulas magicas corrompidas do vocabulario da arte, como inspiragao,
genialidade, criatividade, como originalidade, for¢ca misteriosa e outras
irracionalidades.”358 Subsiste, assim, no meio do mercado cultural a
auréola do grande artista e sua intimidade com a mae-natureza, quando
na verdade cada momento da fabricagio de um sucesso ¢é
detalhadamente calculado, com exce¢do daquele resto de irracionalidade
que reina no seio do préprio mercado como concorréncia irrefreada,
contra a qual nem mesmo o capital estd definitivamente assegurado. O
artista, como dito, é neste calculo uma grandeza desprezivel, presente s6
como importuno gerador das pequenas diferencas que podem levar as
massas consumidoras a se decidir por este ou aquele som; por vezes, o
leigo ou o amador, como Adorno o chama, gera a diferenca que conta.
O processo de selecio daquilo que ird para o mercado constitui mais
uma aposta do que uma escolha com base em critérios artisticos. Como
critério permanece tio-somente a possibilidade da troca no mercado, o
que delimita de antemao a esfera da forma artistica aceitavel: “Hoje em
dia, em todo caso, todos os elementos formais do jazz estdo pré-

37 Cf. M. Horkheimer & T. W. Adorno, Dialektik der Aufklirung, p. 128-
176.
38 T, W. Adorno, “Uber Jazz”, Zeitschrift fiir Sozialforschung V (1936), p.
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formados de modo inteiramente abstrato pela exigéncia capitalista de
sua trocabilidade.”® Os impulsos produtivos e progtressistas que os
apreciadores do jazz podem enfatizar em sua defesa sio inteiramente
corrompidos com sua absor¢do por um voraz mercado de bens
culturais. Alids, o que vale para o jazz comercial, objeto da analise de
Adorno, wvalera com muito mais for¢a para os posteriores
desenvolvimentos da musica comercial, como o rhythm & blues e o
rock & roll, ainda mais afastados da tradi¢io musical européia.

Para a compreensdo da pretensa primitividade desta musica e
sua func¢do na psicologia dos ouvintes, Adorno recorre a conceitos da
psicanalise freudiana. A aparente espontaneidade e vitalidade pode ser
vista em termos de provocagdo e concomitante repressio dos impulsos
naturais do sujeito: “Com o jazz, uma subjetividade impotente se
precipita desde o mundo das mercadorias para dentro do mundo das
mercadotias; o sistema ndo deixa nenhuma saida. O que nisto se
restaura de um antiqiifssimo impulso nao ¢é a liberdade desejada, mas
regressdo através da repressdo; ndo existe nenhuma primitividade no
jazz a nio ser a produzida pela modernidade com o mecanismo da
repressdo.”3%0 De safda, a subjetividade se expressa na forma de seu
oposto, irrompe em meio a rigidez da mercadoria musical para logo
retornar a sua mudez diante da sistematica reducio de todos os
momentos a equagdo comum da equivaléncia geral como mercadorias.
Por maior que possa ser a aparéncia de vitalidade e espontaneidade,
esta-se na verdade diante de um momento daquela geral liquidagiao do
individuo, que caracteriza para Adorno o todo da sociedade moderna.
Este momento de provocar, deixar irromper e a0 mesmo tempo

39T, W. Adorno, “Uber Jazz”, Zeitschrift fiir Sozialforschung V (1936), p.
242.
360 T W. Adorno, “Uber Jazz”, Zeitschrift fiir Sozialforschung V (1936), p-
243.
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reprimir a subjetividade ¢ analisado em “Sobre Jazz” nos minimos
detalhes da constru¢io musical de uma pega jazzistica.’!

A contraposi¢do entre o carater de mercadoria da musica ¢ a
regressdo do ouvinte constitui também o eixo central do ensaio “Sobre
o carater fetichista da musica e a regressio da audigdo”, que
complementa o estudo sobre o jazz, a0 mesmo tempo em que procura
ser uma resposta ao ensaio “A obra de arte na época de sua
reprodutibilidade técnica” de Benjamin.32 Aqui, Adorno se vale da
nogao marxista de fetichismo para nomear o fenémeno da alienacio e
da reificagdo na musica comercial. Se em “Sobre Jazz” o carater de
mercadoria servia para desfazer ilusdes acerca da natureza artistica do
jazz, agora este procedimento desilusionista é aplicado também ao que
sobrou da musica dita séria: “O reino da vida musical que se estende
pacificamente desde empresas de composicdo como Irving Berlin e
Walter Donaldson — “the world’s best composer”- até a Sinfonia nr. 8,
cunhada como “a inacabada”, de Schubert, passando por Gershwin,
Sibelius e Tschaikowsky, é um [reino] de fetiches.”33 Por um lado, o
publico corre atrds das grandes estrelas, sejam compositores, intérpretes
ou regentes; por outro lado, passa-se a consumir um numero delimitado
de obras, aquelas precisamente de maior sucesso, estruturando-se um
verdadeiro pantedo de best sellers. Sob o comando dos editores,
magnatas do cinema e senhores do radio, realiza-se uma sele¢io que
resulta num circulo vicioso: “Esta selecao se reproduz num circulo fatal:
o mais conhecido é o que tem mais sucesso; por isto é sempre de novo
executado, tornando-se ainda mais conhecido.”?* O publico passa a se
relacionar com a musica como uma coisa pronta, algo que tem vida

361 Cf. a minuciosa seqiiéncia em T. W. Adorno, “Uber Jazz”, Zeitschrift fiir
Sozialforschung V (1936), p. 252-254, que interpreta a contraposic¢do entre
estrofe e refrdo como expressao e repressdo da subjetividade.

362 Cf. T. W. Adorno, Dissonanzen, p. 6.

363 T. W. Adorno, “Uber den Fetischcharakter in der Musik und die
Regression des Horens”, Dissonanzen, p. 16.

%% T W. Adorno, “Uber den Fetischcharakter in der Musik und die

Regression des Horens”, Dissonanzen, p. 16-17.
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prépria no mercado musical, vende tantos e tantos milhdes, leva tantas
e tantas pessoas a concertos, shows e espeticulos. Idolatradas sdo as
estrelas e as musicas de sucesso, mas também determinados detalhes,
como a voz de um cantor ou de uma cantora3> ou a marca do
violino.3%¢ Para compreender este fenémeno, Adorno estende a nogao
de carater fetichista da mercadoria, empregada por Marx no Capital, a
esfera dos bens culturais, aqui especificamente da musica: um produto
da atividade humana ¢ tratado como se tivesse existéncia propria e
podetres mégicos, como um fetiche, ocultando a0 mesmo tempo sua
propria origem e as relagdes humanas subjacentes a sua produgio.

A redugido da musica a uma mercadoria qualquer, portanto em
ultima instancia a seu valor de troca, acarreta uma mudanca da fungio
social da musica: “toda a vida musical atual é dominada pela forma de
mercadoria: os ultimos residuos pré-capitalistas foram eliminados.
Musica com todos os atributos do estético e sublime, que lhe sdo
proficuamente atribuidos, serve na América essencialmente para a
propaganda de mercadorias que se deve comprar para poder ouvir
musica.”’3%” Como bem cultural, a mercadoria musica tem de manter
naturalmente a aparéncia de que o consumidor se relaciona
imediatamente com o bem adquitido, fruindo o prazer que ele lhe traz.
O bem cultural como mercadoria satisfaz uma necessidade criada pela
dinamica da troca de mercadorias, sendo a fruicio imediata mera
aparéncia; mas sem esta aparéncia os bens culturais ndo sustentariam
seu valor de troca. Por isto, corresponde a generalizada fetichizacio da
musica como mercadoria um investimento afetivo da parte do
consumidor, como reflexo necessario do fetichismo objetivo na esfera
do sujeito: “os afetos que se dirigem ao valor de troca criam a aparéncia
da imediatidade, ¢ a falta de relagdo com o objeto a desmente a0 mesmo

35 Cf. T. W. Adorno, “Uber den Fetischcharakter in der Musik und die
Regression des Horens”, Dissonanzen, p. 17.

3% Cf. T. W. Adorno, “Uber den Fetischcharakter in der Musik und die
Regression des Horens”, Dissonanzen, p. 18.

7 T. W. Adorno, “Uber den Fetischcharakter in der Musik und die
Regression des Horens”, Dissonanzen, p. 18-19.
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tempo. Eles tém seu fundamento na abstracdo do valor de troca. De tal
substitui¢io social depende toda [substituicdo] “psicolégica” posterior,
toda satisfacio substitutiva.”3% A massa dos consumidores acaba
comprando determinados bens culturais mais por seu valor de troca do
que pelo valor de uso: de acordo com a renda, pendura-se na parede um
quadro com o valor correspondente, assiste-se a um espeticulo
adequado ao préprio bolso, etc.

A concrec¢do historica da analise de Adorno permite-lhe situar
esta mudan¢a de funcdo da misica no contexto mais amplo das
transformacOes sociais que alteram a relacio geral entre arte ¢
sociedade: “Quanto mais inexoravelmente o principio do valor de troca
priva os homens dos valores de uso, tanto mais impenetravelmente o
proprio valor de troca se disfarca como objeto do gozo.”3% O preco do
relégio, do automédvel, da roupa com griffe, tendem igualmente a
substituir sua funcio normal de uso, prevalecendo seu valor de troca
como indice de status social.

A satisfacdo substitutiva que o consumidor de bens culturais
encontra na ocupagio afetiva de objetos reduzidos a seu valor de troca
pressupoe ¢ reflete a substituicdo social que reduziu a concregdo
qualitativa dos valores de uso a abstragdo quantitativa do valor de troca.
A cultura fetichizada corresponde uma consciéncia e uma atitude que
Adorno,  valendo-se de conceitos  psicanaliticos,  considera
sadomasoquistas: “A cultura de massa masoquista ¢ a manifestacdo
necessatria da propria producio oniponte. A ocupagio afetiva do valor
de troca nio é nenhuma transubstanciacio mistica. Ela equivale ao
comportamento do prisioneiro que ama sua cela porque nio lhe ¢é
deixado nada mais para amar.”3" Diante da avalanche de coisas que a
esfera da produgio joga continuamente no mercado, o consumidor tem

8 T W. Adorno, “Uber den Fetischcharakter in der Musik und die
Regression des Horens”, Dissonanzen, p. 20.
3 T W. Adorno, “Uber den Fetischcharakter in der Musik und die
Regression des Horens”, Dissonanzen, p. 20.
30T W. Adorno, “Uber den Fetischcharakter in der Musik und die

Regression des Horens”, Dissonanzen, p. 21.
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de se resignar a consumir o que estd sendo consumido por todos, nio
sobrando espa¢o social para uma inidividualidade desenvolvida; assiste-
se, pois, a uma verdadeira liquidagdo do individuo.

Adorno nio nega que haja uma ocupagio afetiva dos bens
culturais como valores de troca, considerando-a antes necessaria ou
inevitavel, dada a estrutura pulsional transitiva do psiquismo humano.
Mas esta ocupagido e os fenémenos derivados, como o entusiasmo, a
aparente vitalidade e até mesmo o fanatismo, sdo tratados como
secunddrios, quase como sintomas de uma depravagio social
subjacente. No ambito da psicologia do sujeito, observa-se uma fixacdo
dos afetos naqueles bens que estdo sendo oferecidos como indices de
sucesso, reduzindo-se a gama das opg¢oes ao ja sempre dado. Esta
redugdo e fixa¢do, agora chamada de regressdo,?”! constitui a necessaria
contrapartida subjetiva do fetichismo cultural. Especificamente, ao
fetichismo da musica, sua reducdo a mercadoria ou valor de troca,
cotresponde uma tregressio da audi¢do, ndo como se algo desenvolvido
decaisse para um grau inferior, mas como um desenvolvimento
bloqueado: “A audi¢io atual é antes a de regredidos, a de mantidos em
nfvel infantil.”372 Mantidos neste estdgio regredido e infantil da audicio,
os ouvintes recusam o diferente como estranho, bloqueando qualquer
possibilidade de uma musica mais desenvolvida, potencialmente
oposicionista; atendem, assim, perfeitamente aos interesses do capital
investido na produ¢io.’’?

A esfera da producio, dominio do grande capital, atua sobre a
audicdo regressiva por intermédio dos mecanismos de distribuicdo de
seus produtos, através de bem calculadas campanhas propagandisticas:
“A audicio regressiva se impGe assim que a propaganda vira terror:
assim que ndo resta a consciéncia sendo capitular diante da

31 Cf. T. W. Adorno, “Uber den Fetischcharakter in der Musik und die
Regression des Horens”, Dissonanzen, p. 28.
32T, W. Adorno, “Uber den Fetischcharakter in der Musik und die
Regression des Horens”, Dissonanzen, p. 28.
33 Cf. T. W. Adorno, “Uber den Fetischcharakter in der Musik und die
Regression des Horens”, Dissonanzen, p. 29.
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superioridade numérica do material anunciado e comprar sua paz de
espirito, fazendo da mercadoria imposta literalmente a coisa propria.”’37+
Induzido pelos mecanismos de propaganda, o consumidor compra ao
mesmo tempo as pedras com que levanta as paredes de sua prisdo, a
realidade fetichizada do mundo das mercadorias. As preferéncias do
ouvinte, no caso, aparecem como expressio de sua subjetividade,
quando na verdade apenas ocultam o cariter fetichista da mercadoria
musica, imposta pelo sistema global de producio massificada,
distribuicdo e propaganda; este ocultamento sé se torna possivel pela
identifica¢io dos ouvintes com os fetiches que lhes sdo impostos.

Na descricio deste processo de identificagao, Adorno se vale
do conceito benjaminiano da concepcdo na distra¢ao, compreendendo
aquele na seqiiéncia de esquecer e recordar: “O comportamento
perceptivo, pelo qual é preparado o esquecer e o subito recordar da
musica de massa, é a desconcentracdo. Se os produtos normatizados e,
com excecio de particulas chamativas a maneira das manchetes,
irremediavelmente semelhantes entre si ndo permitem uma audi¢do
concentrada sem se tornar insuportdveis aos ouvintes, estes, por sua
vez, ja ndo sdo capazes de uma audicio concentrada.”’?’> O ouvinte
desconcentrado nio se incomoda com a repetigdao das velhas e mesmas
coisas, consistindo o prazer de sua audicdo no reconhecimento de
momentos atomizados que ressaltam do continuo da repeticdo. Mas a
recepgao atomizada torna impossivel a apreensao do todo de uma obra,
algo que Adorno considera indispensivel na musica. A énfase no
momentaneo e a decomposi¢ao do carater global da obra musical,
levadas a cabo no ambito da musica superior pelos romanticos e pelos
impressionistas, tornam-se caracteristicas universais da musica
comercial no século XX. Desenvolve-se, assim, um publico que ja ndo
exige da musica que ela se apresente como uma obra complexa: “A
transferéncia dos afetos para o valor de troca faz com que na musica

3% T, W. Adorno, “Uber den Fetischcharakter in der Musik und die
Regression des Horens”, Dissonanzen, p. 30.
35 T, W. Adorno, “Uber den Fetischcharakter in der Musik und die

Regression des Horens”, Dissonanzen, p. 31.
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propriamente ja ndo se coloque nenhuma exigéncia. [..] Mas ouvidos
que somente sdo capazes de ouvir do oferecido aquilo que se pede deles
e que registram a excitagdo abstrata, em vez de levar os momentos de
excitagdo a uma sintese, sio maus ouvidos [...] Os ouvintes regredidos
comportam-se como criangas. Eles pedem sempre de novo e com
pérfida insisténcia aquela mesma comida que um dia se lhes
ofereceu.”¥¢ Este ouvinte regredido ndo significa somente o fim da
musica auritica, cultivada pela burguesia do século XIX, mas também
coloca em risco a esfera da musica autbnoma, na medida em que torna
impossivel a recep¢do da obra musical como um todo, limitando-se ao
gozo das excitagdes momentaneas.

O primeiro registro das experiéncias de Adorno no exilio
americano se encontra ja no ensaio “Sobre o carater fetichista na musica
e a regressdao da audi¢do”, ainda limitado a esfera da musica; a extensio
da andlise ao campo inteiro da cultura, levando em consideracdo as
condi¢bes especificas do mercado cultural americano, da-se no capitulo
“Indastria Cultural” da  Dialética do  esclarecimento, cujas idéias sido
basicamente as de Adorno. Nao sé na musica, mas no mercado dos
bens culturais em geral prevalece o valor de troca: “O que se poderia
chamar o valor de uso na recep¢io de bens culturais é substituido pelo
valor de troca, no lugar do gozo coloca-se o estar junto e estar
informado, ganho de prestigio no lugar de conhecimento.”?”7 Assim, o
cinema avalia suas produg¢oes pela bilheteria e esta, por sua vez, leva as
massas as salas de cinema, realizando o principio de que s6 pode ser
bom o que vende muito. Por trds da produgdo cinematografica,
identifica-se os grandes monopélios, Warner Brothers, Metro Goldwyn
Mayers e outros,’ um elemento fundamental para a compreensio da
industria cultural. Além do cinema, também o radio e as revistas estdo
sob o controle do grande capital, cuja realizagio exige a producio

3 T. W. Adorno, “Uber den Fetischcharakter in der Musik und die
Regression des Horens”, Dissonanzen, p. 34.

377 M. Horkheimer & T. W. Adorno, Dialektik der Aufklirung, p. 167.

8 Cf. M. Horkheimer & T. W. Adorno, Dialektik der Aufklirung, p. 130-
131.
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massificada da mercadoria cultural, impondo-se assim um nivelamento
generalizado: “Cultura hoje atinge tudo com semelhanca. Cinema, radio,
revistas perfazem um sistema. [..] Toda cultura de massa sob o
monopdlio é idéntica” 37 A massificagdo cultural, apresentada pelos
apologetas como democratica, apenas nivela todos os momentos da
cultura, criando um universo de produtos estandardizados e largamente
intercambidveis. Se no cinema ainda se constata desvios liberais, no
radio, o meio de comunicacio de massa mais adiantado dos anos 40, a
metcadoria e sua propaganda torna-se o motor do negécio: “Na total
incorporagio dos produtos culturais a esfera da mercadoria, o radio
renuncia de todo a levar seus proprios produtos culturais ao
consumidor como mercadorias. Na América ele nio cobra taxas do
publico. [..] A recomendagio das mercadorias, sempre iguais sob
diversos nomes de marcas, o elogio cientificamente fundado do
purgante na voz lisa do locutor, entre as aberturas da Traviata e da
Rienzi, tornou-se insustentivel ji por sua puerilidade.”? No radio,
como alids mais tarde na televisdo, veiculo cuja importancia futura ja é
percebida pelos autores,’®! o bem cultural propriamente dito funciona
como um chamariz do consumidor, para que este se disponha a ouvir
as palavras de ordem da propaganda das mercadorias a serem vendidas.

Capaz de descer ao detalhe da analise sociolégica e material, o
pensamento de Adorno nio se furta, no entanto, a uma articulagio com
as categorias mais gerais e abstratas da tradigdo filosofica, evitando
assim a dispersio nominalista na multiplicidade dos momentos
analisados. Na passagem cuidadosa do particular para o universal e vice-
versa, a obra de Adorno apresenta um modelo de articulagio concreta e
material das categorias mais gerais com o detalhe e a singularidade do
momento especifico. Evitando, assim, a atomiza¢io na anilise do
particular, evita também o esfumar-se do universal na abstracio de um
pensamento que perdeu sua conexdo com o material e concreto.
Particularmente frutifero ¢é, neste sentido, seu didlogo com o

379 M. Horkheimer & T. W. Adorno, Dialektik der Aufklirung, p. 128.
30 M. Horkheimer & T. W. Adorno, Dialektik der Aufklirung, p. 168-169.

31 Cf. M. Horkheimer & T. W. Adorno, Dialektik der Aufkléirung, p. 170.
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pensamento de Kant e de Hegel, mas também Kierkegaard e Husserl
marcam presenca em sua obra.

Interrompidos em 1937, os estudos sobre a teoria do
conhecimento de Hussetl sao retomados nos anos 50, sendo concluidos
em 1956 com Para a metacritica da teoria do conbecimento: Estudos sobre
Husserl e antinomias fenomenoldgicas. Aqui Adorno desenvolve um modelo
de critica imanente, com que evita a negagao externa ao sistema e torna
possivel resgatar a intencdo positiva de dentro de sua posicdo
antinémica. O modelo de aproximagdo critica a uma obra filoséfica,
tomada em sua autonomia apesar de seu cardter antinomico, constitui
uma das contribui¢cées fundamentais de Adorno a filosofia do século
XX. A negacio externa do pensamento filoséfico, a recusa do trabalho
conceitual caracteristico da filosofia, também faz parte da modernidade,
constituindo um desafio de primeira ordem para o préprio pensamento
filoséfico; neste contexto, s6 uma negacio interna, que resgata a
pertinéncia da intencio da obra a0 mesmo tempo em que nega sua
solucio, pode evitar a cumplicidade com uma totalidade social que nega
a reflexdo critica junto com os sistemas em que ela se cristalizava. Ja em
seu Kierkegaard: A construgao do estético, Adorno mergulhava na obra, para
chegar a uma nega¢do determinada. No caso da fenomenologia
husserliana, o programa de “voltar as coisas mesmas’ merece um
tratamento imanente.

Manifesta j4 nos primeiros desenvolvimentos de Adorno, a
critica imanente ao pensamento de Heidegger sera levada a cabo nos
anos 00, no ambito da Dialética negativa. Inicialmente concebido como
um capitulo desta obra,3®2 o Jargio da antenticidade submete o discurso
existencialista, amplamente difundido nos anos 50 e 60, a uma critica
ideoldgica no feitio daquela dirigida por Marx, na Ideologia alema, contra
os jovens hegelianos de sua época. Trata-se, pois, de uma critica do
discurso ou da linguagem, mais do que de uma analise dos pressupostos
da filosofia existencial. A critica imanente a ontologia fundamental de
Heidegger é empreendida na Dialética negativa.

32 Cf. Th. W. Adorno, Jargon der Eigentlichkeit, GS 6, p. 524.
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A Dialética negativa associa a mais radical negacdo da realidade
dada a uma imperturbavel esperanga de que tudo poderia ser diferente:
“Ao pensamento irreconcilidvel junta-se a esperanca em uma
reconciliagio, porque a oposicio do pensamento ao meramente
existente, a imperiosa liberdade do sujeito, procura no objeto o que este
perdeu ao ser reduzido a objeto.”?®3 O pensamento irreconcilidvel
persegue a realidade dada com a incleméncia de sua critica, revelando
como ilusérias as instancias de reconciliacio que esta mesma realidade
produz como parte de sua dindmica totalitaria. A negac¢do da realidade
tende a ser sistematica, porque esta mesma realidade se apresenta como
um sistema das relagoes falsas: “Sistema ¢ a objetividade negativa, ndo o
sujeito positivo.”3* Para o pensamento critico da Dialética negativa, o
sistema ¢ a0 mesmo tempo inevitavel e insuportavel. Inevitavel, porque
somente o pensamento sistematico consegue apanhar a realidade em
sua complexa rede de relacGes, mostrando como falsas e parciais as
tentativas assistematicas de fazer frente ao real. Insuportavel, porque,
para la do carater totalitirio da intencdo sistematica, a realidade que se
torna manifesta a0 pensamento sistematico ¢ a totalidade das relagGes
desumanas e, por isto, falsas. Se, portanto, o pensamento sistematico é
antinémico desde o principio, sua negacio determinada nio se da pela
simples liquidagdo, tratando-se antes de fazer frente ao desafio de
pensar sistematicamente a realidade dum mundo fechado sem deixar
que o pensamento se feche sobre si mesmo. Adorno recorre aqui a uma
distin¢do usada pelos enciclopedistas franceses: “A critica, no entanto,
nao liquida simplesmente o sistema. Com razdo distinguia, no apogeu
do iluminismo, D’Alembert entre esprit de systeme e esprit
systématique, e o método da Enciclopédia fez juz a isto.”38> A recusa ao
espirito sistematico significaria a perda no fragmentario e, diante da
realidade da administracdo global, a impoténcia da intencdo subjetiva,
por mais que ela se pretenda liberadora. Mas o espirito sistematico nao
deve degenerar em espirito de sistema, sob pena de perder seu objeto

33 Th. W. Adorno, Negative Dialektik, GS 6, p. 31.
34 Th. W. Adorno, Negative Dialektik, GS 6, p. 31.

35 Th. W. Adorno, Negative Dialektik, GS 6, p. 35.
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de vista. O sistema que exige ser defendido contra os outros e contra
qualquer pensamento alheio torna-se mais um fetiche e participa do
processo de reificacio global no mundo moderno. O espirito de sistema
culmina no principio da identidade, exigindo que tudo seja reduzido em
ultima instancia a identidade do pensamento; mostra-se, assim, avesso
20 objeto em sua diferencga. O desafio, entdo, é preservar uma intengao
sistematica, capaz de levar o pensamento a reconhecer o mesmo e
idéntico da realidade, a0 mesmo tempo em que se evita a reducdo do
objeto a0 pensamento e se mantém a abertura para o nido-idéntico.

Na sociedade moderna, o principio de identidade materializa-se
no “principio da troca, a redugdo do trabalho humano ao conceito
universal abstrato do tempo médio de trabalho”,3%¢ mostrando-se a
critica a identidade também imediatamente uma critica social. A troca
generalizada constitui um modelo social do principio de identidade,
manifestando-se nela todas as caracteristicas do pensamento redutor:
“através da troca, seres singulares e feitos nao-idénticos tornam-se
comensuraveis, idénticos. A difusdo do principio reporta todo o mundo
a0 idéntico, a totalidade.”?$” No dmbito da realidade material, portanto,
impera o principio da reducio identificadora. Apesar disto, o principio
da identidade, em sua materializagio como principio da troca de
equivalentes, ndo deve ser simplesmente negado, mas compreendido
em sua ambigiiidade e negado de forma determinada. Pois o principio
da troca de equivalentes tem como momento verdadeiro o da troca
justa, consistindo a nega¢do determinada de sua materializagdo
capitalista na exigéncia utépica de que se torne efetivo o que o principio
traz apenas como promessa: “A critica ao principio da troca como o
principio identificador do pensamento quer que o ideal da troca livre e
justa, até hoje apenas pretexto, seja realizado.”’8® Na linguagem
marxista: a critica a sociedade burguesa nio tem como objetivo
simplesmente deixar para trds esta forma de sociedade, mesmo como
retorno a formagdes pré-capitalistas, mas levar a uma sociedade que

36 Th. W. Adorno, Negative Dialektik, GS 6, p. 149.
37 Th. W. Adorno, Negative Dialektik, GS 6, p. 149.
38 Th. W. Adorno, Negative Dialektik, GS 6, p. 150.
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realize o que nela permanece abstrato, a liberdade, a igualdade de
direitos, etc. A totalidade social constituida propde ideologicamente
uma identidade que ela jamais realizou, sendo tarefa da dialética
negativa tornar isto claro: “E preciso se opor a totalidade, persuadindo-
a da ndo-identidade consigo mesma, que ela nega com seu proprio
conceito.”?? A relagio com a ideologia burguesa nio é, portanto, a da
simples nega¢do, mas a da exigéncia da realizagio daquilo que ela
sempre prometeu, mas nunca permitiu que fosse realizado.

Voltado sobre si mesmo, o pensamento perde cada vez mais a
relagdo com o objeto nio-idéntico, acabando por nega-lo inteiramente.
Para Adorno, este fechamento do pensamento sobre si mesmo constitui
uma regressdo da consciéncia, que deixa de realizar o trabalho da
mediagdo com o outro dela mesma, seu objeto. O que falta ao
pensamento totalitario ¢ a reflexdo critica sobre si mesmo: “A regressao
da consciéncia é produto de sua falta de reflexdo critica sobre si mesma.
Essa ainda consegue compreender o principio da identidade, mas nio
se pode pensar sem identificagdo, cada determina¢io ¢ identificacdo.
Mas justo ela se aproxima também daquilo que é o préprio objeto como
o ndo-idéntico: na medida em que o marca, ela quer se deixar marcar
por ele. Secretamente, a nao-identidade ¢ o telos da identificacio, aquilo
que nela deve ser salvo; o erro do pensamento tradicional é tomar como
seu objetivo a identidade.”? Somente a reflexdo do pensamento sobre
si mesmo pode impedir que ele se feche contra o nao-redutivel do
objeto. Para o pensamento, o principio da identidade ¢é inevitavel, ele é
condenado a identificar; mas a consciéncia desta maldicio tornaria
possivel a abertura do pensamento a algo que lhe escapa por principio,
a um nio-idéntico que irrompe para 14 do horizonte do ja pensado,
desafiando o proprio pensamento a novos trabalhos.

S6 o pensamento que se pensa a si mesmo pode neutralizar sua
tendéncia totalizante, limitando em si mesmo o principio de identidade
e deixando espagco para a irrup¢io da ndo-identidade. Espirito
sistematico que recusa a fixacdo de um sistema, este pensamento deixar-

39 Th. W. Adorno, Negative Dialektik, GS 6, p. 150.

3% Th. W. Adorno, Negative Dialektik, GS 6, p. 152.
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se-ia absotrver por seu objeto, sem procurar reduzi-lo a seu momento
conceitual. Em termos metodoldgicos, Adorno situa aqui sua
concepe¢ao de modelo: “A exigéncia de rigor sem sistema ¢é a exigéncia
de modelos para pensar. Esses ndo sio s6 de tipo monadolégico. O
modelo articula o especifico e mais que o especifico, sem dissolvé-lo em
seu conceito superior universal. Pensar filosoficamente significa pensar
em modelos; dialética negativa é um conjunto de analises de
modelo.”! Benjamin havia concebido a filosofia como construcio
conceitual que apresenta uma idéia como constelagio de conceitos.
Assim como esta constru¢do ndo se fecha sobre si mesma, mas aponta
essencialmente para outra coisa, da mesma forma o modelo adorniano
nido pretende fechar monadologicamente o pensamento sobre si
mesmo, mas abri-lo para a dimensdo da diferenca de seu objeto. O
pensamento dialético hd de evitar a hipostase de seus conceitos e a
redugio do objeto aos mesmos, combatendo a ilusio de que
pensamento e objeto s@o a mesma coisa. Todo modelo é, neste sentido,
uma aproximac¢do experimental ao objeto, um ensaio de compreensio,
mais do que a tentativa de aprisionar o objeto na rede conceitual.

Em sua maxima concre¢io, Adorno emprega o procedimento
com modelos em suas anilises da evolu¢io da musica e do mercado
musical. Além do jazz e da misica comercial produzida sob o comando
da industria cultural, sio analisados em modelos compositores como
Wagner, Schonberg e Berg. A Dialética negativa, particularmente a
introdugio e o capitulo sobre dialética negativa, explicita a metodologia
seguida pelo autor em seus trabalhos de concre¢iao material, a0 mesmo
tempo em que a justifica no ambito da filosofia: “Ndo somente ¢é
fornecida uma metodologia dos trabalhos materiais do autor: de acordo
com a teoria da dialética negativa ndo existe um continuo entre aqueles
e esta. Mas fala-se de tal descontinuidade e do que dela resulta para o
pensamento em termos de recomendagdes. O procedimento nio é
fundamentado, mas justificado.””®2 A justificacio filoséfica do
procedimento metodologico da dialética negativa, de sua operagdo com

3! Th. W. Adorno, Negative Dialektik, GS 6, p. 39.
392 Th. W. Adorno, Negative Dialektik, GS 6, p. 9.
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modelos, da-se como critica ao espirito de sistema e a absolutizacdo do
principio de identidade. A Dialética negativa nio pretende construir um
outro sistema, cimentando simplesmente com uma fundamentacido
metodolégica os diversos trabalhos do autor; em vez disto, estes
conhecem uma justifica¢io filoséfica, na medida em que se justifica no
ambito da filosofia o procedimento com modelos, quer dizer, a recusa
do sistema e a neutralizagdo do principio de identidade com todo o
rigor de um procedimento metodolégico.

O esforco de justificacdo do procedimento de construcio de
modelos no ambito da filosofia se apresenta como didlogo com
filésofos representativos do pensamento moderno, como Heidegger, a
quem ¢ dedicada toda a primeira parte, Kant, a quem se reporta o
capitulo sobre a liberdade, e Hegel, cuja filosofia é objeto do capitulo
sobre o espirito universal e¢ a histéria da natureza. A relacdo deste
didlogo com o trabalho de concre¢io material é apresentada com uma
referéncia explicita a Benjamin, altamente significativa para a
compreensio do esforco filoséfico de Adorno: “Quando Benjamin leu,
em 1937, aquela parte da Metacritica da teoria do conbecimento que o autor
tinha entio concluido, ele disse a respeito que se deveria passar pelo
deserto gélido da abstracio para chegar terminantemente a um filosofar
concreto. A Dialética negativa traga agora retrospectivamente um  tal
caminho. Concre¢io foi na filosofia contemporina o mais das vezes
apenas uma pretensio. Contra isto, o texto, largamente abstrato,
pretende servir a autenticidade da mesma, ndo menos que a elucidacdo
do procedimento concreto do autor.”? O impulso da concrecio,
recebido de Benjamin, leva Adorno a fazer frente ao desafio do
pensamento moderno, largamente abstrato e indiferente a materialidade
do mundo moderno. No enfrentamento do pensamento abstrato,
Adorno desenvolve uma espécie de abstragio de ordem superior, na
qual a abstracdo generalizada chega a um ponto neutro, a partir do qual
o pensamento rompe seu isolamento, seu carater monadoldgico, e se
poe a perscrutar o objeto como o ndo-idéntico. Neste sentido, a
Dialética negativa é ainda o deserto gélido da abstragdo, do qual cabe sair

3% Th. W. Adorno, Negative Dialektik, GS 6, p. 9-10.
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com a concrecio do pensamento filoséfico; sua necessidade é a do
remédio amargo que ¢é preciso tomar para retornar a saide. Como
dialética negativa, ela se mantém cativa da esfera determinada pelo que
ela nega, o espirito de sistema e a absolutizagio do principio de
identidade; como anti-sistema, ela ainda recebe sua justificagio da
obsessdo sistemadtica, na exata medida em que é sua negacido. Sendo
necessario no enfrentamento do processo universal de abstragio,
caracteristico do mundo moderno, este pensamento negativo, tdo ou
mais abstrato quanto a abstracio negada, constitui o mérito da filosofia
de Adorno, empreendendo um trabalho completamente estranho ao
pensamento de Benjamin.

Por outro lado, a Dialética negativa apresenta também os tragos
caracteristicos fundamentais do procedimento metodolégico adotado
por Adorno, sua teoria do conhecimento. Se o pensamento nio se deve
fechar em um sistema nem se perder na reiteragio da prépria
identidade, o impeto da singularizagio patece trazer necessatiamente a
perda no contrario, no nominalismo ou atomismo epistemoldgico.
Contra esta tendéncia ao encapsulamento do singular, no entanto, atua
a técnica fundamental do procedimento adotado por Adorno, a da
constelagio. Mesmo rompendo com o procedimento tradicional da
subsuncdo do singular sob um conceito e do conceito inferior sob um
superior, por um lado, e com o procedimento dialético de chegar a uma
derradeira afirmagido através da negacio da negatividade do particular,
por outro, Adorno dispde de um elemento unificador, sem o qual toda
concre¢io material significaria a total dispersdo do pensamento no dado
bruto do material: “O momento unificador sobrevive, sem a nega¢io da
negacio, mas também sem se abandonar a abstragio como principio
supremo, nio na medida em que se avanga progressivamente dos
conceitos ao conceito universal superior, mas na medida em que eles
formam uma constelagdo.”?* Se o processo de classificacio se interessa
pelo genérico no objeto, deixando de lado todo trago especifico, o
procedimento proposto por Adorno volta-se precisamente para este
especifico, procurando langar uma luz sobre ele. Sem que a iluminacio

3% Th. W. Adorno, Negative Dialektik, GS 6, p. 164.
237



do especifico se proponha formar uma outra escala de generalidades,
sua apresentagido em constelagdes torna possivel levar a compreensio
aquilo que tradicionalmente fica como um resto, um quase nada de que
o processo de classificagdo e generalizagdo acaba fazendo abstragio.
Esta escoria desprezada pela abstracdo mostra-se ao olhar insistente,
ndo como o particular destituido de toda universalidade, mas como uma
moénada singular que reflete em si mesma o todo em que se situa,
revelando em sua imanéncia a universalidade que a mera classificacdo
Ihe negava. Concretamente, o singular visado pela articulacio em
constelagdes se mostra, nio como um dado atomistico e irredutivel,
mas como o resultado de um processo de sedimentacio histdrica:
“Uma tal universalidade imanente do singular é, contudo, objetiva
como historia sedimentada. Essa estd nele e fora dele, abarcando-o e
dando-lhe seu lugar. Dar-se conta da constelacio em que a coisa se
encontra ¢ o mesmo que decifrar aquela que ela traz em si como
resultado.”?> O processo histérico nao € exterior ao singular, nio se
constitui como um universal por cima das singularidades, mas se
cristaliza e se efetiva em cada momento singular. A idéia de que a
histéria se desenrola por sobre a cabeca dos individuos e a
individualidade se salva nos intersticios da privacidade é historicamente
circunscrita como individualismo burgués. Uma andlise historica que
situa o singular em sua relacio com os outros acaba apreendendo a
mediacdo histérica deste mesmo singular. Por isto, a compreensiao do
objeto em sua constelagdo histérica significa a0 mesmo tempo sua
comptreensao como objeto histérico, desmentindo o mito burgués do
individuo como moénada sem janelas: “Conhecimento do objeto em sua
constelagdo é o do processo que ele acumula em si.”? Em funcio
desta sedimentaciao historica que representa cada objeto singular, o
pensamento que se abandona a analise da singularidade nio corre o
risco de se perder na infinita pluralidade dos singulares: no amago do
singular cintila o universal, e esse ndo existe por certo em outro lugar.

3% Th. W. Adorno, Negative Dialektik, GS 6, p. 165.
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Niao sem razdo a Dialética negativa aduz como exemplar para a
referéncia material de seu procedimento metodolégico a obra de arte:
“o nucleo do individual seria comparavel aquelas obras de arte,
individualizadas ao extremo e se recusando a toda esquematizacio, cuja
andlise reencontra no extremo de sua individuacio momentos do
universal, sua inconsciente participa¢do na tipologia.”’?7 Pois a esfera da
obra de arte constitui por exceléncia a base material da filosofia de
Adorno; em nenhum outro campo suas consideragdes metodoldgicas
fazem tanto sentido quanto aqui. Ndo é de surpreender, portanto, que
elas também se encontrem na ultima de suas obras, a inacabada Teoria
estética. Tal como na teoria do conhecimento apresentada pela Dialética
negativa, também na estética nao é seguido o procedimento tradicional
de elaborar uma metodologia geral que antecede e determina as
aplicagdes materiais. Para Adorno, ja é parte da metodologia, que se
poderia chamar negativa, o reconhecimento de que o desenvolvimento
material e a metodologia ndo sao separaveis: “A execugdo legitima o
método e isto impede a suposicio do mesmo.”3?8 Se a obra de arte ndo
pode revelar seu conteddo de verdade sem o trabalho conceitual que
caracteriza a filosofia, essa nao pode, no entanto, determinar a partir de
um principio universal e atemporal qual seja a verdade da arte, sob pena
de ndo encontrar a especificidade da obra de arte. A filosofia como
estética deve deixar-se levar a concre¢do material que s6 a obra de arte
pode lhe dar e s6 uma filosofia que conseguisse resgatar o detalhe
microlégico da obra na construcdo do todo estético fatia juz a mesma.
Absorvida em cada obra pelo singulat, a arte precisa da filosofia para a
articulacdo de seu conteudo de verdade: “Porque o enigmatico da arte
se articula tio-somente na constelacio de cada obra, através de seus
procedimentos técnicos, os conceitos niao sao apenas a necessidade de
sua decifragio, mas também sua chance.”®’ Sem o conceito que a
estética filosofica aporta a esfera da arte, essa se perde na dispersio
atomistica da pluralidade das obras. A obra de arte participa, como todo

37 Th. W. Adorno, Negative Dialektik, GS 6, p. 164.
3% Th. W. Adorno, Asthetische Theorie, p. 530.
3% Th. W. Adorno, Asthetische Theorie, p. 531-532.
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singular, da histéria e apresenta em sua singularidade a historia
sedimentada, apreendida no reconhecimento da constelagio que a
constitui. O reconhecimento da constelagdo em que se encontra a obra
de arte ndo pode dispensar o conceito estético, e por isto arte e estética
filosofica se encontram historicamente: “Na zona da histéria, o singular
estético e seu conceito se comunicam. Histéria é inerente a teoria
estética; suas categorias sdo radicalmente histéricas”. 40 O descompasso
atual entre teoria estética ¢ producdo artistica se deve precisamente ao
desconhecimento do carater histérico das categorias estéticas, seja na
pretensio anacronica de fornecer normas estéticas, seja no esforco
intelectual de catalogar e classificar as manifestagdes artisticas de acordo
com compartimentos concebidos no passado. Uma teoria estética a
altura da produgio artistica partiria da obra de arte atual como um dado
histérico a ser compreendido e reconduzido a esfera do conceito, sem
que ja se tivesse pronto um aparato conceitual prévio. Resultando da
atencdo ao detalhe e do reconhecimento da constelagio em que se
encontra a obra de arte em sua atualidade, novas categorias estéticas
poderiam langar nova luz sobre o todo da arte, mostrando-se toda a
esfera da arte e do estético como radicalmente histérica. Neste sentido,
a obra de arte auténtica ndo se justapde simplesmente as obras ja
existentes, mas traz também implicita nela mesma a critica de toda arte
anterior, cabendo a estética levar esta critica imanente a se explicitar no
conceito estético.

Na Teoria estética, Adorno procura concretizar o programa de
articulagdo da singularidade da obra de arte com a universalidade
apreendida pelo conceito, seja este sociolégico, histérico ou estético.
Suas consideracdes estéticas, por vezes bastante abstratas e gerais,
pressupoem naturalmente a longa historia da estética filosofica, desde
Platio e Aristételes até Kant, Hegel e Benjamin, mas sua pertinéncia
demonstra-se sobretudo através da relagdio que mantém com o material
artistico concreto, reportando-se continuamente a realizagGes de
musicos, como Beethoven, Wagner, Schénberg e Berg, de escritores,
como Hélderlin, Rimbaud, Brecht e Beckett, ¢ mesmo de pintores,

40 Th, W. Adorno, Asthetische Theorie, p. 532.
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como os impressionistas, Picasso e Mondrian. O resultado é uma
complexa construgao em que o singular do artista e da obra de arte é
resgatado pela rede do conceito universal, impedindo-se sua perda na
dispersio da pluralidade ilimitada, e o proprio universal é forcado a se
manter nos limites de sua concre¢io material, dados no singular
artistico em questdo.
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