ADORNO E A RELIGIAO

JosE ANTONIO ZAMORA

Ndo restd outrd transcendéncia
além do desejo

Th. W. Adorno

astaria fazer referéncia ao significado de certos theologume-

na como 2 ‘proibicdo de imagens’ ou 4 ‘idéia de reconciliacdo’

para destacar a importancia da herancga teologica na filosofia
de Theodor W. Adorno. Nesta questio parece existir um amplo con-
sensol. Ele mesmo considera a vinculagio da filosofia com a teologia
uma evidéncia historica dificilmente negavel, que apenas se converte
em uma vinculagio inaceitdvel para a primeira quando permanece
inconsciente, ou quando é afirmada por amor de si mesma. ‘Fstou to-
talmente consciente’, expunha Adorno (1982, p. 127) em suas aulas no
semestre de verio de 1962,

do que por outro lado também manifestou o Anti-Cristo Nietzsche, que ndo
existe nadano reino do espirito que ndo tenha suda origem no dmbito teoldgico
¢ que definitivamente ndo remeta a ele. Nao corresponde a filosofta fingir que
pode tirar tudo limpamente de si mesma. Muito ao contrdrio, isto forma parte
das ilusoes da filosofia, que ela mesma deve destruir.

Esta atitude em relagdo aos temas teol6gicos remonta, no caso
de Adorno, a fase mais inicial do seu pensamento. Sua primeira fonte
importante de inspiracio filosofica foi sem duvida o livro de Walter
Benjamin sobre o Drama barroco, no gual os motivos tematicos de ca-
rater teologico possuem uma importancia fundamental2. Logo Adorno
(1994) passaria 2 assumir o papel de advogado das ‘inten¢oes teologicas’
de Benjamin contra a influéncia do que ele considerava o marxismo
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escolar de B. Brecht. Adorno (1994) fala nessa primeira fase de seu
pensamento de uma teologia inversa, diretamente aparentada com
a literatura kafkaniana, ou seja, com a percepcdo da vida terrena
como inferno ou, o que da no mesmo, como imagem invertida de uma
vida redimida. A defesa a todo custo desta teologia tem sua origern no
convencimento de que apenas uma polaridade mantida entre as cate-
gorias sociats e as teologicas permite penetrar a dialética do moderno
e doarcaico, tdo essencial para uma proto-historia do século XIX, quer
dizer, da sociedade capitalista e burguesa tal como a pretendia realizar
Benjamin na sua obra sobre as Passagens. Com isso se conseguiria, se-
gundo Adorno, um acesso 4s questdes sociais que a assuncio abstrata
das categorias marxistas nao faria senao impedir.

Nao € que Adorno pretenda sem mais uma restauracio das
categorias teolégicas na filosofia. Seu ponto de partida, como o de
tantos outros pensaderes cujo horizonte estd marcado pela ruptura da
modernidade com a tradiciio religiosa, € o da constatacio de uma dis-
solucdo da transcendéncia, fruto do processo de emancipagio social e
de desmitologizacao ilustrada. O triunfo da imagem racional do mundo
e do sistema capitalista de produgao leva consigo uma derrubada das
pretensdes racionais da fe revelada. Mesmo que Adorno (1970)3 nio
exclua a possibilidade de uma experiéncia religiosa individual séria,
considera que a religiao positiva perdeu no plano geral seu cardter de
validez objetiva, omnicompreensiva, inquestionavel e aprioristica. Por
isso € necessario desmascarar as tentativas de reabilitar socialmente
a revelacao como alternativa s aporias da razdo ilustrada, como uma
projecao dos sentimentos de impoténcia gerados por essas mesmas
aporias (Adorno, 1970)4. O fato de que o processo emancipador se ma-
nifesta como entronizagio de um poder desenfreado sobre a natureza
e de um dominio social destruidor dos individuos, nio quer dizer que a
alternativa seja um retorno a religio positiva, entre outras coisas, porque
tal religido tambem ha sido camplice da ‘dialética do Esclarecimento
(Horkheimer; Adorno, 1985).

Adorno observa ainda como no contexto moderno se Impoe uma
tendéncia & pragmatizacio da religizo, que a funcionaliza a servico
da higiene psiquica ou da'integracio do individuo no conjunto social,
o que $0 faz reforcar a incapacitacio crescente da consciéncia para
pensar o incondicionado ¢ o ilimitado, ou seja, a transcendéncia, em
uma sociedade que se apresenta a seus membros como um sistema
aparentemente fechado e sem alternativas. O recorte instrumental da
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razio afetou também a religido, que nao vé outra possibilidade para
assegurar sua relevincia social que recomendando-se como meio
para assegurar o equilibrio animico e social. Os contendos religiosos
substanciais sao dessa forma neutralizados e a tensao entre realidade
existente e desejo de transcendéncia se desvanece.

Entretanto, apesar de sua negativa a ima restauracao seja substan-
tiva ou pragmatico-funcional da religiao, Adorno considera a superagio
negadora e, a0 mesmo tempo, conservadora da religizo, cuja figura clas-
sicailustrada encontramos na dialética hegeliana, ainda que apareca em
muitas outras figuras filosoficas ou sociologicas da modernidade, como
produgio autodestrutiva da razio. Por isso, Adorno tenta desencantar
novamente ¢ ilustrar com base em si mesmo o processo auto-poético do
género humano e 0 movimento supostamente desencantador de tal su-
peragio negadora dareligido, ja que esta superacao foi realizada apenas
tronicamente: o conteldo racional [da religiao] nio foi transportado a
um meio mais livre quando se destruiu a idéia anterior. Os resultados
histéricos do processo emancipador moderno mostram, pois, os limi-
tes da secularizagdo ilustrada da tradicdo teologica, cujos contetidos
de razao talvez possam ser mobilizados novamente contra 2 marcha
catastrofica deste processo. Esta € a razio por que, sem desconhecer
nem deixar de criticar a fungo legitimadora da religido, o interesse de
Adorno se centra sobretudo na dimensao de verdade dos potenciais
criticos da religido. O que se deveria herdar seriam, portanto, seus mo-
mentos de protesto e resisténcia diante de uma imanéncia acabada, que
fecha toda possibilidade de saida e exclui toda alternativa a realidade
constituida e injusta.

TEOLOGIA ‘INVERSA' T PROTO-HISTORIA DA MODERNIDADE
CATASTROFICA

Em um dialogo nio isento de tensées ¢ mal-entendidos, mantido
durante os anos trinta, Benjamin e Adorno foram perfilando uma série
de categorias - imagem dialética, fantasmagoria, proto-histéria etc. - e
julgando o papel do pensamento alegérico, das montagens de fragmen-
tos e ruinas do processo historico ou da dialetizagao dos elementos que
compdem as constelagdes de tais montagens, da relacio entre o arcaico e
o moderno, entre historia e natureza etc., para decifrar o presente catas-
trofico que Thes foi tocado viver. O resultado ¢ um modelo epistemologico
original, que tenta escapar tanto das garras potentes do idealismo, como
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daqueles teoremas da modernidade catastréfica que, por comungar com
sua propria légica, sdo incapazes de percebé-la, pensi-la e critici-la em
todas as suas dimensdes e com suficiente radicalidade.

Uma categoria chave deste modelo epistemologico ¢ a de imagem
dialética, que parte do procedimento conceitual de dissociagao; aplicado
aos fendmenos, opera repetidamente uma polarizacio dos elementos
singulares até seus extremos; por fim, tenta expressamente salvar os
fenémenos numa nova configuracio. A imagem dialética ¢ a ferramenta
fundamental do pensamento constelativo e monadolégico. Sua virtua-
lidade consiste em estabelecer em primeiro lugar uma perspectiva dife-
rente, estranhadora, e apenas desta maneira, reveladora do momento de
verdade nos fendmenos. A perspectiva mediante a qual a imagem dialética
agrupa os fendmenos é a de uma revelagio deslocadora e surpreendente,
o que guarda um certo parentesco com a ‘imagem surrealista,

A Teologia Inversa: o mundo ‘sub specte redemptionis’

Contudo, precisamente para manter esta perspectiva, capaz de
proporcionar uma sacudida no instante de recognoscibilidade, na hora do
perigo, & imprescindivel, segumdo Adorno, a teologia. A teologia inversa
de que fala Adorno (1970) em suas cartas 2 Benjamin e que considera o
aporte mais genuino deste tltimo, & para ele a garantia da objetividade de
um conhecimento capaz de penetrar a aparéncia enganosa do ser social
na constelacio de elementos que constitui a imagem dialética e, a0 mes-
mo tempo, a expressio do desejo de que poderia ser de outra maneira,
que € possivel escapar a maldigao do capitalismo. A teologia figura neste
modelo epistemoldgico como uma espécie de lente que captura e focaliza
a luz do conhecimento. Fla mesma nio € um contetdo da imagem, mas
possibilita que a imagem como tal se produza e assim a realidade se
torne decifravel. Esta teologia, cuja funcdo nio & outra que a de colocar
aimanéncia do mundo numa perspectiva deslocada e estranha, ¢ assim
colocd-la em apuros, cumpre o desideratum adorniano de um conheci-
mento nio ontolégico, consciente da impossibilidade de abarcar concei-
tualmente a totalidade do real. Trata-se de um conhecimento com uma
dupla determinagio: a de captar a negatividade darealidade constituida
¢ ade captar a possibilidade de que exista algo completamente diferente
ante a esta negatividade.

Como vimos, esta teologia inversa ¢ diretamente aparentada com a
literatura kafkaniana. Numa carta escrita a Benjamin em 17 de dezembro
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de 1934, na qual comenta o artigo de Benjamin (1994, p. 90) sobre Kafka,
Adorno compara a obra deste tltimo com

uma fotografia da vida terrena a partir da perspectiva da vida redimida,
da qual aparece unicamente a ponta do pano negro, ndo sendo a horrivel
dtica descentrada da imagem, mas a otica da propria camera obliquamente
situada. ,

A teologia inversa nio proporciona nenhum olhar a um além, seja
este do tipo que for. Ela, em certo sentido, adota uma perspectiva que
volta as costas 4 transcendéncia para poder captar prismaticamente a
1uz que dela procede e torna-la utilizavel para essa fotografia do mundo
como inferno. E isso que proporciona a sucudida sem o que néo ha co-
nhecimento verdadeiro. A teologia é a ‘camera situada obliquamente’; ‘a
horrivel dtica descentrada’, enquanto ética capaz de revelar a verdade,
ndo tem outra garantia cque a verdade da salvacdo, que mesmo assim
aparece apenas como uma ‘ponta do pano negro’

Salta 4 vista o parentesco desta passagem com o conhecido afo-
rismo com que Adorno (1998) termina a Minima Moralia. Nele exige
Adorno que a filosofia contemple todas as coisas do ponto de vista da
salvacdo. Entretanto, paradoxalmente, sob sua luz essas coisas nio apa-
recem salvas, mas indigentes e desfiguradas. Elas nio sdo o resplendor
proléptico do absoluto mediante sua participagio nele, ral como pretendia
a metaffsica tradicional. Ao contrario, sob esta perspectiva aparece com
muito mais claridade o abismo que separa sua existéncia real do estado
de salvacio. A utopia da eliminacio do sofrimento histérico tem sua
origem na desesperanga, mais ainda, na desesperagio pela situagio em
que o munclo se encontra, uma situagdo na qual o sofrimento determina
a vida de tantos seres humanos®.

Assim, apenas uma contemplagio do mundo sub specie redemp-
tionis revela a verdadeira magnitude da deformacio e da deteriorizacdo
da existéncia, que toda ideologia encobre negando-a, contribuindo cini-
camente para subestima-la ou simplesmente distraindo a atengdo de sua
presenga. Entretanto da mesma forma se revela também a esta contem-
placio o desejo inscrito na existéncia danificada de uma transformacio
radical de sua situacio constituida e injusta. Adotar o ponto de vista
da salvacio nao significa, portanto, ser dono dele, mas antes assumir a
tnica perspectiva que pode fazer justica aos objetos, ou seja, que tanto
pode dar expressio & sua desfiguragio sob a negatividade acabada, como
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anecessdria eliminacio da mesma. Essa perspectiva desmascara 0-que-
existe como o-que-nio-deve-existir e apresenta a salvaciio como o tinico
estado que faria justica aos desfigurados e maltratados na historia, se &
que um dia isso se realizara®.

Ainda que esta seja a perspectiva mais evidente, quando se
contempla detidamente a negatividade da historia, ela € a0 mesmo
tempo uma perspectiva totalmente impossivel. Nenhuma filosofia pode
adotar de modo realista o ponto de vista da salvacio, pois nenhuma
escapou do ambito da existencia. A filosofia nao possui o ponto de
vista de que necessita para contemplar o mundo a partir da salvacio,
Antes, ela se encontra marcada pela mesma indigencia que alimenta as
exigencias de salvagdo que ela precisa articular. Mais ainda, a mesma
raz3o subjetiva est4 comprometida na logica de dominagio subjacente
4 negatividade social ¢ histérica e que em Auschwitz apresenta seus
tragos mais horriveis’,

Por isso, para que ela seja possivel, a filosofia tem que tentar
compreender e articular sua propria impossibilidade. O exercicio im-
possivel clo pensamento de adotar o ponto de vista da salvacio, sem
poder realmente realizé-lo, é a tarefa de toda filosofia empenhada com
a verdade. O finico caminho que resta ao pensamento, segundo Adorno, é
odacritica da negatividade existente. Fmbora pareca espreitar-se outro
caminho, que ndo se pode percorrer sem esta critica, em umna empatia com
os abjetos, livres de violencia e arhicrariedade, Nesse caso, esta empatia
teria de perceber em sua indigéncia e desfiguragao o desejo infinito,
cuja realizagdo ndo pode ser pensada nem afirmada com sentido desde
a perspectiva da finitude da existéncia e de sua capacidade de conhecer
levada radicalmente a sério, mas 2 qual o pensamento néo pocde renunciar
sem com isso converter-se numa simples reprodugio do que existe, ou
em sua confirmacio ideolagica.

Este caminho permite 4 Adorno ultrapassar os limites que ele
mesmo colocou ao pensamento, para conjecturar, ndo sem uma pitada
de ironia, sobre o estado de reconciliacio:

“Se fosse permitido’ especular sobre o estado de reconciliacao, néto se deveria
imaginar nele nem a unidade indistinta de sujeito e objeto, nem a antitese hostil
enlre um e Outro; antes d comunicacdo dos diferentes. Apends ento encon-
trarid scu lugar apropriado o conceito de comunicagdo, enquanto conceito
objetivo. O atual € tdo vergonhoso porque traiciona o melhor, o potencial de
um entendimento entre homens ¢ coisas, em favor deuma comunicacao entre
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sujeitos segundo as exigéncias da razdo subjetiva. A relagdo entre sujeito ¢
objeto estaria em seu devido tugar, também do ponto de vista da teoria do
conhecimento, na paz realizada tanto entre os homens como entre eles e o seu
diferente. Paz ¢ o estado deuma diferenca sem dominagdo, no qual os diferentes
participam um do outro (Adorno, 1970, p. 743).

Ionge de definir a reconciliagio, tal como pretende Habermas
(1988), ‘em: conceitos de uma intersubjetividade sem desprezo, que se
constitui e mantém na reciprocidade do entendimento baseado no livre

‘ reconhecimento matuo Adorno (1985) estabelece como condicio para

uma subjetividade e, como nio, também para uma subjetividade sem
desprezo, 0 acordo entre os homens e as coisas, assim como ‘a rememo-
racao da natureza no sujeito’, quer dizer, uma relagao que nao despreza
a natureza interna e externa. O que Adorno propoe nio sio, portanto,
as determinagoes formais da infra-estrutura comunicativa (Habermas,
1984), mas a dimensio material da emancipacio, a felicidade e a ple-
nitude da vida, que resiste a uma reconstrucio cientifico-discursiva.
A idéia de reconciliagdo universal nio é realizada no discurso livre de
dominio entre pessoas emancipadas. Ela pretende ajudar a natureza
a alcancar aquilo que em vio deseja ¢ que apenas as obras de arte lhe
ajudam a realizar: ‘abrir os olhos™.

Verdade, Justiga, Esperanca

Isso converte o programa de pensamento constelativo em wm pro-
grama de critica e salvagio dos fendmenos. O segredo de sua dialética é
a conexdo entre verdade e justi¢a. Por isso Adorno (1970) afirma em sua
Minima Moralia que sem esperanga seria impossivel pensar a idéia de ver-
dade. Ainda que Adorno coincida com Nietzsche, que criticava a nmoyomwm
por confundir a esperanga com a verdade — a partir da impossibilidade de
viver sem o absoluto, quer dizer, sem salvacio, a teologia passa a afirmar
sua existéncia a partir do desejo de Deus. Nesta critica coincide todo o
pensamento ilastrado, que se opds por meio da critica da religifo e daside-
ologias a uma tendéncia generalizada na historia: a de inferir a existéncia
de algo partindo da necessidade que se sente dele. Nio obstante,

sejdndo pensumos desde a necessidade, se pensamos portanto de tal maneira
que em nossos pensamentos foi totalmente reprimido o ‘wishful thinking’ e o
desejo como pai do pensamento, entdo ndo podemos pensar verdadeiramente
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nadda em absoluto. Porque entdondo poderiamos ir além do que existe, porque

jdndo seriamos capazes de transcender o puramente existente (Adorno, 19
_ . p-129). .

Por isso, seria preciso considerar que o conceito nietzscheano
de amor fari representa uma idéia tao questionivel como a afirmacio
especulativa da existéncia de Deus da velha metafisica, ainda que em
senticlo contrario; ou seja: a afirmacio do que existe s6 porque aquilo
que seria radicalmente diferente pode ser apenas desejado e esperado.
Afirmar por principio a impossibilidade de realizar a utopia nao ¢
uma violagio menor da proibi¢io de fazer imagens que a tentativa de
pinté-la em todos os seus detalhes. Nem se pode atribuir realidade ao
desejo, nem tampouco atribuir sentido 4 marcha absurda das coisas.
Ao fetichismo do é-assim-e-nio-de-outra-maneira, se opoe o olhar que
examina detidamente o carater do ¢ue se tornou o existente e as possi-
bilidades nao realizadas daquilo que existe: ‘Aquilo com que a dialética
negativa penetra seus objetos petrificados ¢ a possibilidade de que sua
realidade os tenha enganado, e que, ainda assim, assoma em cada um
deles (Adorno, 1970, p. 62).

Adorno opta portanto por um pensamento que assume em si a
esperanca como uma dimensio essencial que o acompanha e, a0 mesmo
tempo, lhe mostra seus limites, ja que o pensamento sozinho vai além
de si mesmo por meio da esperanga, sem que com isto suponha poder
atribuir realidade ao que se espera:

No fim € a esperanca, tal como ela consegue escapar da realidade, ao negd-la,
a dnica figura na qual a verdade aparece. Sem esperanga a idéia da verdade
seria quase impensdvel, ¢ € a falsidade mais arrematada fazer passar por
verdade a existéncia reconhecida como md, apenas porque uma vez foi assim
conhecida (Adorno, 1970, p. 110).

Conseqlientemente, apenas 0 pensamento que hega a injustica
¢ expressio da verdade (Adorno, 1985). A verdade nio € posstvel para
Adorno anio ser na esperanca de que a opressio e a auséncia de liberdade
nao tenham a altima palavra (Buchholz, 1991). O absoluto se converte
dessa forma no indicador de uma possibilidade de salvagio, pela qual
o pensamento fica responsabilizado, apesar de suas possihilidades ou
inclusive contra elas, pela negatividade do existente e pela desesperagio
que ela provoca. Ainda que, naturalmente, a desesperagio nio garanta ‘a
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existéncia do desesperadamente ausente’ (Adorno, 1970, p. 363). Ainda
mais, como tal se tornaria impermedvel frente ao sofrimento, que oﬁuimm
antes 4 desesperacio, e assim trabalharia contra ele, que € o tinico motivo
pelo qual se deve seguir tendo esperanga.

Esta vinculagio entre verdade, justiga ¢ esperanga nao pretende
restaurar a dialética idealista. Pelo contrario, repousa na impossibi-
lidade radical de pensar ¢ue a morte seja o absolutamente nltimo. Se
a metafisica idealista intentava transfigurar ilusoriamente a morte,
consolar de forma enganadora sobre sua incomensurabilidade com a vida,
ou introduzi-la na imanéncia do espirito, que na realidade deveria ser
seu adversirio, a metafisica transformada de modo materialista deseja
sobretudo mobilizar toda a forca de resisténcia contra a integragdo
civilizadora da morte e contra a coisificagio que se manifesta em tal
integragio, uma forca de resisténcia que nio se expressa nos altos
vOos especulativos, mas que se anuncia na percepgio somatica de sua
incomensurabilidade.

Para a metafisica negativa, a morte nio é uma magnitude invarian-
te, mas estd determinada historicamente até em sua dimenséo biologica,
tal como Auschwitz nos colocou diante dos olhos:

Ao ndo conceber-se a morte mais do que como a separagdo de um ser vivo
do consércio da sociedade, esta acabou por domesticd-la: morrer confirma
apends d irrelevancia absolura do ser vivo natural frente ao absoluto social
[..] O que os nacional-socialistas perpetraram com milhdes de pessoas, a
catalogacao dos vivos como se fossem mortos ¢ depois a produgio massiva
e barateada damorte, lancou premonitoriamente sua sombra sobre aqueles
que se inspiram em caddveres para provocar risadas. O decisivo é assumir
a destruigdo bioldgica na vontade social consciente. Apenas uma humani-
dade, para a qual a morte se tornou tdo indiferente quanto fa existéncia
de] seus proprios membros, que morreu para st propria, pode condenar a
morte, de forma administrativa, os incontaveis seres humanos (Adorno,
1970, p. 266).

Por esta razio, a impossibilidade de pensar a morte até o fim,
que se impoe ao espirito de forma tdo enérgica como a impossibilidade
de pensar a imortalidade, nio apenas expressa o auto-engano de uma
subjetividade conjurada com o interesse pela autoconservagio, mas &
também o ponto de partida da resisténcia contra a situagio social de
que depende a figura historica e concreta da morte.
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ACriticadarazo pratica de Kant deixa entrever algo deste contetdo

objetivo do postulado da imortalidade, contetido este que nio se esgota
em pura construgio subjetiva.

Que nenhuma melhora intra-mundana alcance fazer justica aos mortos; que
nenhuina toque na infustica da morte, isto move a razdo kantiand a esperar
contra d razdo. O segredo de sua filosofia ¢ a impossibilidade de pensar o
desespero até o fim (Adorno, 1970, p. 378).

Kantarticula em sua filosofia de modo incompardvel a aporética da
esperanca, abrindo espaco para que ela [possa existir, o que wma teoria me-
Thorada da acio coletiva reduz ao factivel e produzivel. Kant, no entanto,
nao cai na tentagio de querer fixar seu objeto, a transcendéncia, pois isto
significaria na realidade trai-lo. O carater de postulado nio asseguravel
protege esta esperanca de ser confundida com um argumento cognitiva-
mente concludente. Assim, a doutrina dos postulados da razio pratica
respeita os limites postos pela razio tedrica e resiste 4 tentaco de dar o
salto e afirmar especulativamente o absoluto. Nao obstante, acrescenta
Adorno, 2 fronteira que Kant traca entre as idéias da razio e a experién-
cia objetiva, se por um lado preserva seu afa de salvacio de degenerar em
afirmagao, também o impede, por outro lado, de penetrar até a esfera da
experiéncia viva que resiste & proibigao de pensar o absoluto: tal experi-
&ncia quer escapar para espagos abertos (Schiller, 1997, p- 78)~.

Assim, mesmo que 0s postulados da razao pratica nio sejam juizos
de existéncia, eles exigem por outro lado a salvacio de sua objetividade
passando através do sujeito. Isso nao se consegue reabilitando a meta-
fisica falsamente afirmariva, mas fazendo valer um conceito enfatico
de experiéncia, quer dizer, mediante uma reabilitacio da dignidade do
corporal na experiéncia. O estrato do somatico, talvez o mais distante
de toda as formas de sentido, ¢ precisamente o ‘cendrio do sofrimento.
Tudo o ¢jue nao sejfa vontade de dar-The expressdo, ‘acaba sendo de ante-
mao da mesma espécie que a masica de acompanharmento, com que a §S
gostava de cobrir os gritos de suas vitimas (Adorno, 1970, p. 358). Para
Adorno (1970, p. 29), ‘a necessidade de tornar eloqliente o sofrimento &
condic¢io de toda verdade’,

No entanto para chegar a entender a verdade como expressio do
sofrimento, o pensamento tem que perceber em si mesmo o instinto, a
necessidade e o desejo. Apenas entio se converte a duracio em sua forma
necessdria, ou seja, em rememoragio, o impulso de salvar o passado como
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vivente. A transcendéncia & qual o impulso salvador do espirito se refere
e até o qual uma experiéncia em sentido enfético pretende chegar, é de
uma salvacio que penetre até esse estrato clo somatico, do sofrimento
experimentado corporalmente. Aqui se encontra ancorada a necessidade
de que a experiéncia tenha de alcangar a esfera do inteligivel. Estanao é
apura negacao abstrata da esfera do existente. Seu conceito seria ‘de algo
que ndo €, e todavia nao simplesmente nio € (Adorno, 1970, p. 377-385).

Esta pretensdo de alcangar o inteligivel nio abandona o pensa-
mento nas maos da dialérica idealista, que tinha na identidade entre
pensamento e ohjeto seu pressuposto. Referindo-se a esta dialética diz
Adorno (1970, p. 82):

E precisamente esse avancar ¢ ndo poder deter-se, esse reconhecimento rdcito
do primado do universal frente ao singular, em que consiste ndo apends o em-
buste do Idealismo, que hipostasia os conceitos, mas também sua inumanidade,
que apenas capta o singular ¢ jd o degrada a mera estacdo de passagem, para
finalmente conformar-se demasiado rdpido com o sofrimento ¢ a morte, por
causa de uma reconciliagdo que s6 acontece nd reflexdo. Trata-se em ultima
instancia daquela frieza burguesa, que comexcessiva complacéncia subscreve
oinevitdvel O conhecimento s6 consegue ampliar-se onde se aferra e tal modo
do individual, que através de sua insisténcia desfaz o seu isolamento..

Para distingui-la da dialética idealista, Adorno (1970, p. 143) se
refere a esta outra dialética, que insiste no individual, qualificando-a de
dialética intermitente, ‘cujo instante verdadeiro nao é o ir adiante, mas o
deter-se; ndo o processo, mas o corte. E uma dialética que no se mani-
festa no todo; mas nas fissuras, nas gretas. E a critica da continuidade
idealista.

As imagens dialéticas que agrupam constelativamente os frag-
mentos e as ruinas portadoras do estigma da desfiguracio, revelam o
cardter coercitivo da mediacao social pela totalidade antagonica. Nao
tomam, portanto, come ponto de partida uma totalidade realizada,
mas o concreto, como mediado pela totalidade negativa: por isso as
imagens dialéticas nio tém um cardter ilustrativo ou exemplificador.
Antes, procuram construir no singular fragmentado o todo hermético
como inferno. No entanto a temporalidade do objeto, sua concregio, sua
singularidade, ndo apenas sao traidas ¢ desfiguradas pela rigidez das de-
finicoes conceituais e por sua cumplicidade com a toralidade coercitiva,
mas também pela suposicio de uma identidade do objeto consigo mesmo
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para além do pensamento. A deformacio, o dano e a nio-reconciliacio
doreal, que estdo tio unidos concrecdo temporal dos fendmenos como
seus potenciais nao realizados, suas possibilidades e suas pretensoes
de justica ainda ndo cumpridas, sio reconhecidas apenas com base em
uma idéia enfatica de verdade, pois sua desfiguragao foi produzida pelo
universal social, e portanto, s6 pode vir a luz em H..anmo a0 universal,
conceitual, por sua critica.

Ao mesmo tempo, essa desfiguracdo so ¢ perceptivel e criticavel
a partir da pretensio de verdade enfatica propria do universal, pois
apenas a idéia de absoluto inerente 4 tal pretensio oferece o eXCesso,
que permite pensar a possibilidade de que o existente seja outra coisa
do que é.

Assim, 0 pensamento nio pode prescindir da idéia de verdade
sem dissolver-se a si mesmo, sem assimilar-se & realidade constitu-
ida, sem subimeter-se a ela ¢ converter-se em sua pura reproducio.
Entretanto a desfiguracao doreal e as possibilidades nio realizadas do
cxistente gritam por sua vez contra toda identificacio entre absoluro e
set, e obrigam aré mesmo a filosofia a proibir-se a idéia de absohito, para
nao trai-la. A contradicao entre essa proibicio e a insisténcia em um
couceito enfitico de verdade constitui, segundo Adorno, o elemento em
que se move a filosofia e a determina como negativa. O nicleo temporal

da verdade obriga, portanto, a uma nova figura de salvagao do singular
no universal. .

A Idéia de Historia Natural: critica e salvacio

A ‘ciéncia de origenr’, de que fala Benjamim em seu livro sobre o
Drama barroco alemdo, esta a servico desta salvacio, Uma idéia e origem
nao no sentido de que represente a fonte da qual se deriva o que poste-
riormente chegou a ser, mas no sentido de algo que ¢ conseqiiencia do
devenir e do perecer, que no agora da recognoscihilidade, na atualizacio
simultinea de determinados elementos, na configuracio de elementos
extremos, conduz a verdade a representar-se a si mesma. Origem ndo é
comeco, no tem nada a ver com o inicio de alguma coisa e seu amar-
ramento numa cadeia causal que chega até o presente. Nio procura a
explicacio genética do fenomeno, A origem, como inacabada e presente,
se encontra no meio do fatico, no fluxo do vir a ser. . ,

Uma consideragdo da historia que pensa em cadeias causais e
tenta conceber as épocas como construccoes inevitavelmente subjetivas
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ndo ¢ capaz de captar a origem; isso fica reservado a uma consideragio
que problematiza ‘seriamente os limites entre histéria natural e historia
universal, e com isto percebe em ambas ‘a repeticiio como tema essencial
de toda periodizacio (Benjamin, 1974, p. 935).

Aidéia de historia natural, formulada por Adorno em sua confe-
réncia de 1932 na sede da Socieadade Kantiana de Frankfurt, foi elaborada
com base na idéia benjaminiana de ciéncia da origem. O que pretende
€ captar as formas estruturais objetivas da modernidade: a dialética
histérico-natural entre a constituigio do eu e sua negagao, entre domi-
nio da natureza e sua destrui¢ao, entre progresso e regressio, entre o
arcaico-mitico e o novo, entre a universalidade da troca e a liquidacao
do individuo. :

Nessa idéia se tenta captar a ‘metamortose do histérico em natu-
reza, mas tampém a caducidade de tudo o que se instala na aparéncia
de imobilidade natural.

Uma das chaves para interpretar esta idéia €, pois, a categoria
de mercadoria. Nela se cristaliza, segundo Marx, o poder mitico do
principio de troca. A relagiio entre as mercadorias é alei que de maneira
Inisteriosa tem nas méos as rédeas da sociedade e a0 mesmo tempo
tudo encobre com a aparéncia mitica de uma relagio natural. Ante a
esse dominio do universo vital objetivo da sociedade, os sujeitos se
convertem em apéncices impotentes e despojados de sua livre auto-
ceterminagio. A asticia da razao ¢ na realidade a asticia do capital
que se impde como destino mitico. A repetitividade, a prepoténcia, a
opacidade e a inexorahilidade do existente outorgam a este o poder
que um dia possuiram os mitos. Nesse sentido a critica da sociedade
capitalista é prolongamento da critica da religiio.

Entretanto na idéia de hist6ria natural intervém outra dimensio,
cuja procedéncia nio € a analise da mercadoria no Capital, mas o con-
ceito benjaminiano de alegoria. O que se expressa na alegoria, segundo
Benjamin, ¢ a face da historia como pergunta enigmitica. A histéria
adquiere esse carater enigmatico precisamente mediante sua recaida
na natureza: natureza e historia convergem no elemento da caducidade
que no drama barroco ¢ representado no cendrio por meio das ruinas.
Para o autor alegérico, essas ruinas sdo como uma escritura que é pro-
ceso decifrar, uma escritura que fala de ‘tudo o que a historia desde o
principio tem de intempestivo, de doloroso, de falido’ (Benjamin, 1974,
- 343). Nas ruinas e fragmentos de realidade é possivel reconhecer o

que desmoronou e se descompds, aquilo que nao suportou a marcha e
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se desvaneceu no caminho, aquilo que foi vitima do processo historico
no seu progresso. Este aspecto do conceito benjaminiano de alegoria
¢ estreitamente aparentado com o de teologia inversa adorniana. Com
base na interpretacio alegorica do mundo que desmorou e se desfez em
ruinas, manifesta-se algo que deve ser pensado de forma completamen-
tdria ao conceito de segunda natureza, Ali onde algo histérico faz sua
aparicio, o histérico remete ao narural gue nele caduca (Adorno, 1970,
p-359). A historia nao pode ser interpretada como uma marcha triunfal
do espirito, ao qual a natureza se submete. A natureza €, justamente
por causa deste submetimento, antes de tudo uma histérica de sofri-
mento, historia da descomposicao e da desmoronamento, A alegoria
abre portanto os olhos para a dimensao catastrofica da historia e da
vida individual, tal como de fato ambas transcorrem.

O status quo, estabelecido como segunda natureza, encobre
POrtanto nio apenas o processo social de sua constituicio, para assim
poder perpetuar-se melhor, mas oculta com o brilho deslumbrante do
supostamente novo os sofrimentos e catédstrofes que em tal processo
aletam tanto a natureza como os seres humanos. O estabelecido possui
o poder de acultar do olhar aquilo que foi machucado e se perdeu, e
assim configurar a maneira de perceber a historia por meio da evidéncia
da marcha vitorioso do que se Impds em tiltima instancia. A injustica
que sofreram os oprimidos e maltratados se ajunta a elimininacao
dos vestigios que podem recorda-la. Apesar disso, segundo Benjamin,
0 olhar alegorico ndo ¢ vitima desta cegueira. Para ele nao sao signi-
ficativas as vitorias, que segundo a historiografia dominante fazem
aparecer a historia como um processo de avanco e asCensio, mas as
estagdes de sua descomposicio, as quebras carastroficas que fazem
saltar pelos ares o continuo da superficie lisa do progresso, com que
esta historiografia tentou remendar as gretas e rupturas, Nio se trata
de uma teoria que interprete a historia como decadéncia. O progresso
¢ confirmado e negado a0 mesmo tempo. De fato acontece, mas ao acon-
tecer e por essa razdo, segue sendo a reproducio do mesmo. A idéia de
progresso nao deve ser criticada porque seria completamente falsa,
mas porque reflete a realidade falsa e como puro reflexo, compartilha
sua falsidade. Por isso Benjamin (1974) exige fundamentar o conceito
de progresso na idéia de catastrofe.

Assim, a idéia de historia natural nio pretende nern integrar e
superar teoricamente a contradicfio, nem tampouco apresentar o sofri-
ento como caracterizagdo tedrica da esséncia da histéria, mas exige
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antes uma mudanca de perspectiva. Trata-se da perspectiva das vitimas
da historia, para cujos sofrimentos o progresso nio oferece nenhum
desagravo. Muito ao contririo, ele prolonga em sua marcha inexoravel
a injusti¢a. A historia nao apenas transcorre de modo mmmc&.o\wmﬁsw&
por causa de seu cardter coercitivo ¢ sua regidez, que se subtrai ao poder
de determinagio dos seres humanos; também é pseudo-natural como
histéria da descomposicao, que a interpretacio alegorica € capaz de ler
nas ruinas e fragmentos do mundo.

Para conhecer a figura mais recente da injustica, ¢ preciso destruir
a fachada iluséria do novo:

Conhecer 0 novo ndo significa acomodar-se d ele e @ sua motilidade, mas resis-
tir & sud rigidez, vislumbrar namarcha dos batalhoes da historiauniversalum
pisar semsair do lugar. A teoriando conhece outra ‘forcd construtiva queade
ilumingy com o clardo da iniquidade mais recente os contornos da pre-histéria
destrogada, para nela dar-se conta da sua correspondéncia. O mais novo, ¢
sempre apenas ele, € o vetho espanto, o mito.. (Adorno, 1970, p. 375).

Para que surja algo verdadeiramente novo & necessario desmasca-
rar o mais recente como o mesmo de sempre. Por isso, a idéia de histéria
natural nao suaviza e muito menos elimina o paradoxo da dialética encre
0 novo e 0 sempre igual, mas ao contrario, o radicaliza.

Nos solrimentos da historia reina o feitico mitico, que se prolonga
na negativa em perceber tais sofrimentos. S6 esta percepciio é capaz de
atravessar a crosta que se formou sobre os objetos do mundo e que ajuda
a imanéncia mitica do sofrimento a perdurar. Perceber a caducidade é
o melhor antidoto contra a aparéncia da segunda natureza, a melhor
ajuda para comprovar que o ue €, certamente ndo foi sempre e pode e
deve ser de outra maneira.

Para Adorno, o olhar melancélico do autor alegérico é o indicador
deuma mudanca necessaria de perspectiva. Ele nio se fecha 4 caducidade
e @ mortalidade na natureza e na historia. A dor por aquele que desapa-
rece, por aquele que nio chegou a realizar-se, preserva paradoxalmente
uma idéia de felicidade sem desprezo, que permite manter distancia ante
a realidade dada, diante do status quo.

Aidéia de natureza como historia sedimentada do sofrimento, que
se reproduz insconscientemente no mitoldgico e se expressa na imagem
da terra em ruinas, ¢ a assinatura invertida do desejo de salvagdo e de
liquidacéo do feitico que pesa sobre todo histérico.
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Na interpretagao cue Adorno (1970, p. 180) faz de uma passagem
do ensaio de Kierkegaard sobre Maria Beaumarchais encontramos for-
mulada o que bem paderia chamar-se a dialérica alegorica damelancolia: ‘Na
melancolia comungam a natureza e a reconciliagio; dela se eleva dialérico
o ‘desejo, cuja ilusio é o reflexo da esperanca’. As imagens nas quais se
expressa o desejo nio sao transcendentes com respeito 4 natureza e 2
historia, mas historico-dialéticas. Fntretanto na fantasia, em sua incapa-
cidade de ‘conceber concretamente a imagem altima da desesperacio, a
natureza vai além de si mesma, pois ela ‘na minima tranposicio através
da fantasia se apresenta como salva (Adorno, 1970, Pp- 196).

~ Eafantasia, inspirada pela lembranga e pelo desejo, aquela que trans-
forma os vestigios da descomposicio em signos de esperanca. O futuro per-
dido dos que foram pisados pela historia aponta na lembranca alibertacao
da coagio que impediu ¢ impede a felicidadle realizada, Por isso, o possivel
ndo cumprido, as esperangas baldias dos que morreram, torna-se critério
¢ norma da consciéncia histérica: ‘Assim como os mortos estio entregues
sem defesa 4 nossa lembranca, escreve Adorno comentando ‘As cangoes
Para as criancas mortas de Mahler,

[.] assim também anossa meméria ¢ avinica ajuda que thes sobra; nela expi-
raram, ¢ se todo morto se assemelha a alguém que foi liquidado pelos vivos,
assim certamente também a alguém que os vivos tem de salvar, sem saber
se alguma vez ainda o conseguirdo. A meméria apontd para a salvacao do
possivel, mas nao realizado (Adorno, 1970, p. 235).

Aquilo que sob o ponto de vista alegorico poderia quebrantar a
negarividade do existente nio sao as perspectivas vitoriosas do que possui
poder histérico, que s6 reforca o dominio do poder, mas aquele que foi der-
rotado e aniquiladoe, de modonegativo, reclama sua redencio pendente. Os
fragmentos da historia, dira Adorno, ‘mostram as rachaduras da destruicio
como signos codificados da promessa (Adorno, 1970, p. 198).

A caducidade € portanto a dimensio historica da natureza: ela nio
apenas dissolve a suposta rigidez da sequnda natureza, mas é de modo
negativo a assinatura do seu desejo de salvacio histérica. F certamente
que historica, pois, segundo Adorno, tal clesejo s6 pode ser saciado na
histéria; nio ¢ desejo de imortalidade, mas de ressurreicio da carne.
No entanto ndo existe nenhuma garantia de salvacao nem imanente a
Ratureza mesma, nem transcendente a ela. Aquilo que tem validade para
a hatureza como criacéo, tanto mais vale para a segunda natureza,
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Assim, nio basta para Adorno mostrar que motivos arcaicos estao
presente na bistoria. A protohistéria € atual na historia como caducidade.
Além disso, a protohistoria mesma tem como caducidade a dimensio
historica. O desmoronamento que documenta o cariter quase natural e
arcafco-mitico da histéria, desmente a0 mesmo tempo a rigidez coercitiva
¢ pseudonatural do processo social e estabelece na natureza vencida, que
perece na e pela historia, enquanto dor e desejo de salvagio, um sinal
contra o horror da pré-historia persistente. A caducidade & um conceito
dialérico no sentido eminente de que mostra tanto o cardter natural da
historia como a historicidade da natureza (segunda) e impede a ambas
de estabelecer-se como uma realidade altima ou primeira.

A DIALETICA DA DESMITOLOGIZACAO E A SECULARIZACAO
DA TEOLOGIA

O mito, no entanto, € também uma realidade eminentemente dia-
lética, que nio se esgota na reproducio da rigidez e no destino coercitivo
de uma natureza prepotente, seja esta natureza primeira ou mmmﬁﬁm.
O mito nao é mera tautologia do horror. Ele ndo apenas testemunha a
‘queda do homem na natureza, mas também a possthilidade de escapar
(Adorno; Horkheimer, 1983, p. 461).

A Ambigtiidade da Religido e de sua Desmitologizacio

Do mesmo modo que a natureza segunda responde ao esforco
dos seres humanos de escapar ao horror da violéncia da natureza
primeira, ¢ isso significa que nio existe salvagdo através de um re-
torno ao estado natural, também o mito € ja ilustracio, é formulacio
lingtiistica, e como tal instaura a diferenca que lhe permite ser mais
que mera tautologia do horror. O mito contém a esperanca de que o
espirito, na consciéncia de seu contraste, poderia quebrar a tautologia
da representacao cega. A religido seria pois, a fetichizagdo de uma
natureza e de uma sociedade como poderes opacos, impenetraveis e
prepotentes, eco do medo que eles produzem, mas também transcen-
dimento da tautologia de uma imanéncia sem saida.

A sociedade absolutamente socializada se apresenta como ‘uma
densa trama de imanéncia sem saida, quer dizer, com a aparéncia mitica
de uma natureza dominada pela repeti¢do hermética. Ao transformar-
se num sistema que se reproduz e cresce sob condigoes estabelecidas
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em sua critica da conscincia constitutiva com a supressio do nio-
idéntico. Uma filosofia transformada, longe de crer-se capaz do infinito,
como pretendia a prima philosophia, teria que abandonar-se e fundir-se
em seu heterogéneo, despossuida de categorias pré-fabricadadas. Tal
filosofia ndo submeteria a diversidade de seus objetos a um esquema,
mas tentaria literalmente ajustar-se a eles, para poder ser no medium
da reflexdo conceitual experiéncia plena e sem recortes. ‘Nio de outro
modo logra o conceito defender a causa daquela que ele reprimiu, da
Mimesis, a nao ser que ele, na sua prépria maneira de ser, incorpore
algo dela, sem nela se perder’,

O telos da possivel reconciliagio é o ndo-idéntico, esse indissoluvel
que o conceito nio pede recuperar completamente e fazer desaparecer
e si mesmo, isto ao qual a utopia de uma experiencia nio tolhida nem
regulamentada quer fazer justiga, convertendo-se assim em outra expres-
sio daidéia de reconciliagio. Apenas o conhecimento que se esforca por
destruir a violéncia exercida sobre seu objeto, ao desmanchar o véu que
tece continuamente em torno dele, & capaz de entregar-se confiante a
propria experiéncia numa passividade livre de medo. Mediante a reme-
moragdo do reprimido ne e pelo sujeito, este pode opor-se ao dominio
que lhe serve de fundamento.

Essa rememoracio ¢ um ato de reflexiio do espirito sobre si mesmo
enquanto natureza cindida. Nessa autoreflexdo ‘a natureza invoca a si
mesma [..] como algo mutilado (Adorno; Horkheimer, 1985, p. 57). Nio se
trata, portanto, de um retorno romantico 4 natureza (primeira), mas de
uma critica da razdo instrumental enquanto fungio da autoconservagio.
Trata-se, enfim, da busca dosrastros do reprimido e desfigurado porela,
das pretensaoes da natureza viva no sujeito e dos impulsos co corpo, para
além de sua figura deformada sob as condicoes repressivas.

Nao se trata cle que a natureza ou sua indigéncia sejam agora uma
garantia cle salvaco. Antes, € a fantasia na qual, como vimos, a natureza se
supera e vai além de si mesma, que transforma, por meio da memaria, os
vestigios do desmoronamento e signos de esperanga.

Os fragmentos da realidade desmoronada s6 podem ser transfor-
mados em signos codificados da promessa por meio de uma lembranca
que aspira a redencdo. Nas imagens que a fantasia resgata das fissuras
abertas pela desintegragio, vive o desejo, que nfo estd garantido ou
baseado em nenhuma salvagio, mas que poderia abrir caminho para
que um dia ele se tornasse realidade. Aqui € onde se situa a tentativa de
Adorno de salvar a aparéncia/ilusio da metafisica e da arte.

49 José Antonio Zamara

Esta salvagio da aparéncia/ilusio da metalisica somente € possivel
por sua transformagio materialista. ‘A marcha da histéria obriga a meta-
fisica ao materialismo, ela que fot tradicionalmente seu oposto direto. De
modo que a pergunta metafisica ja nao pode situar-se longe do material,
do somitico e inferior, tal como pretendia sua antiga versao, mas tem de
introduzir-se em tudo isto, na existéncia material enquanto cendrio do
sofrimento, se no quiser perder o direito de existéncia junto a cultura com
que esteve fundida e que em Auschwitz demonstrou irrevogavelmente
seu fracasso: ‘Nenhuma palavra que ressoe desde o alto, tampouco uma
palavra teolégica, tem direito depois de Auschwitz, se nio for transfor-
mada. Apenas na marcha danificada e sobressaltada do mundo se anuncia
de modo perceptivel a exigéncia experimentada pelo pensamento, de
nio s6 eliminar o sofrimento presente, mas também de uma tal cons-
tituigio do mundo, em que ‘até mesmo o sofrimento irrevogavelmente
acontecido fosse revogado (Adorno, 1970, p. 358, 360, 395).

Como Adorno (1970, p. 400) percebeun, a fé na ressurreicio da
carne estd muito mais perto deste desejo ndo garantido das criaturas,
do que todas as idéias sublimes da metafisica especulativa. Tal dese-
jo, presente em toda consciéncia utdpica, nio se projeta no céu das
idéias, mas busca abrigo nas constelacoes de elementos da realidade,
nos quais o esplendor/aparéncia de algo diferente promete o que nio
€ aparéncia. Entiio, mesmo os ‘tragos intramundanos mais pecuenos
teriam relevancia para o absoluto.

Nao é de estranhar, portanto, que a experiéncia corporal se con-
verta em modelo de comunicagdo com a natureza (interna e externa) e
no cendrio privilegiado para tematizar a idéia de reconciliagao. Adorno
sustenta que € no sofrimento onde a dimensio corporal do conheci-
mento se faz presente de forma singular, dimensio esta reprimida por
sua identificagio com o pensamento discursivo. Por isso € também na
experiéncia do sofrimento que se encontra a fonte do desencantamento
do conceito e da identidade com o seu outro. A tnervacio somaitica se
comporta como um sismografo que registra nas experiéncias de sofri-
mento a negatividade da sociedade e faz perceber o carater ideolégico de
suas legitimacoes. Ainda que nio seja possivel constituir as necessidades
e experiéncias derivadas do sofrimento em um principio primeiro, fa que
também elas podem ser objetivamente ideologia, nas

necessidades, mesmo dos seres humanos manipulados e administrados alguma
coisareqge [.] naquilo em que eles nito foram totalmente atrapados: a profusao
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de suq partipacdo subjetiva, da qual o sistema todavia ndo se apoderou por
complero (Adorno, 1970, p. 99).

Fsta € a razio pela gual o sofrimento, enquanto fator corporal
da experiéncia, quebre, ainda que nao sem mediacdo subjetiva, a ten-
dencia do status quo de perpetuar-se. Na frase de Nietzsche — ‘A dor diz:
passal’ —~ se expressa acuilo que a dimensio corporal do conhecimento
continuamente reclama, ‘que o sofrimento nao deve ser, que deveria
ser de outra maneira’ (Adorno, 1970, p. 203). Por essa razao, também
as fantasias, os anelos, sonhos ¢ desejos poderiam ser vistos como
mensageiros do impulso somdtico-natural, que dd o ‘estimulo esterior’
pelo qual o espirito, impuloso diferenciado e modificado, se torna cons-
ciente de sua base natural. A dialética negativa nio faz senio acolher
em seu seio ¢ mobilizar produtivamente tanto os sofrimentos como as
fantasia, porque sua meta, ao contrario da dialérica idealista, ndo é a
identidade absoluta de idenridade e nio-identidade, mas a libertacido
do nio-idéntico: apenas esta inauguraria verdadeiramente a multipli-
cidade do diferente que representa a idéia de reconciliagao.

Ovestado de reconciliacdo ndo anexdrid o atheio comimperialismo filoséfico,
mas encontraria sua felicidade em que o distante ¢ diferente continuem
sendo-o na proximidade outorgada, para alémdo heterogéneo e do proprio
(Adorno, 1970, p. 192).

O fato de que esta idéia de reconciliagio resista & assimilagao
por parte do reino do discurso argumentativo, quer dizer, que resista
de modo irreconciliavel ‘4 sua afirmacio no conceito (Adorno, 1970, p.
163}, ndo faz sendo mostrar o cardter aporético, mas irrenunciavel, de
um pensamento que quer ser mais do que a pura reconstrugio do que
existe. Ndo obstante, Adorno nio busca uma alternativa na mimesis como
outro do conceito, para fixar nela a possibilidade de acesso a idéia de re-
conciliagdo, tal como repetidamente se afirma’, mas assume o trabalho
de Sisifo da auto-reflexio do conceito sobre sua propria falsidade, para
dessa forma tentar libertar o ndo-conceitual com a ajuda do conceito.
O que Adorno definitivamente pretende € ir além dos conceitos, mas
através deles. Sua filosofia ¢ movida pela esperanga de destruir ‘em
uma reflexio de segundo grau a supremacia do pensamento sobre seu
outro {Adorno, 1970, p. 21, 27 e 201).

5] José Antonio Zamora

A Arte como Completa Profanizagao da Religizo

O valor da arte consiste, aos olhos de Adorno, en dar expressio
2 esse desideratum. Fle se atém ao reologimeno judaico, segundo o qual
numa situagio justa tudo seria minimamente de outra maneira do que o
que existe. As obras de arte siio linguagem da vontade deste outro. Seus
elementos se encontram congregados na realidade, necessitam apenas ser
reordenados minimamente para encontrar seu lugar auténtico em uma
nova constelacio. Desta maneira indicam ‘que o nao existente poderia
ser (Adorno, 1970, p. 200).

A antitese estética se diferencia da totalidade funcional e sua
elevacio idealista a identidade, porcue ela nao elimina nem subsuime o
singular, os momentos singulares e os detalhes. Ela ¢ uma dimensio enio
a totalidade da obra de arte. Nas obras de arte moderna que conservam
um carater fragmentario, na configuragao paratactica de seus elementos,
o individual e concreto nao fica submetido a uma totalidade estabele-
cida. Tais obras de arte apontam desta forma para uma convivéncia do
diferente livre de dominio. Por isso podem ser vistas como modelos do
nio-idéntico.

A experiéncia do nio-idéntico na arte expressa uma relagao
de aproximagio paradoxal, uma distancia que sendo insuperavel, se
encurta até a vizinhanca mais proxima. Precisamente acui se v€ que 0
nio-idéntico nio € a pura facticidade, mas a utopia de uma relagao sem
dominio com a natureza externa ¢ interna. Esta utopia nio € o com-
pletamente outro do fatico. Antes, alimenta-se da indigéncia de todo o
existente, que se manifesta na rememoragaio de sua génese e da historia
de sofrimento vinculada a ela. O que é ‘mais’ do que o que existe, se
manifesta naquilo que existe como passado nao liquidado, que insta a
rornar efetivas suas pretensoes e expectativas, sem ue se possa dizer
se isso vai se cumprir.

As obras de arte ndo tem que expressar abstratamente a fuz da
reconciliagio e muito menos representar a realidade como se ela esti-
vesse reconciliada. Antes, tem que permitir aos elementos da realidade
falsa e injusta constirui-se em novas constelagdes, de tal maneira que
tal realidade aparecga sob a luz da reconcialiagao. A intengao de uma
vida verdadeiramente humana se articula na arte apenas de um modo
negativo, como expressao da experiéncia de sofrimento. Por iss0, a arte
deve ‘testerumhar o irreconciliado e a0 mesmo tempo reconcilid-lo
tendencialmente (Aderno, 1970, p. 430, p. 450, 263 € 251).
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O qualitativamente novo e diferente s0 aparece na arte em
correspondeéncia com o passado através de sua negacio determinada,
que se articula como dialética entre a expressio mimética e a construcio
racional. A arte € expressao do sofrimento por meio de sua dimensao
expressiva. Entretanto por meio da construcio racional, que também
lhe € prépria, tenta resistir ao sofrimento e manter aberto o horizonte
utopico de sua superagio. Desta maneira a arte se converte em recordacio
de uma promessa: da ‘promessa de felicidade, que ¢ rompida (Adorno,
1970, p. 205). .

Alembranca da felicidade enquanto felicidade perdida, recebe na
arte o mesmo valor critico que a lembranga do sofrimento: é ‘reflexo da
esperanga passada, de possibilidades perdidas, que sao acolhidas pelo
presente como um futuro prometido. Esta esperanga se transforma no
seio da recordacao em anelo e ansia de plenitude dirigidas ao presente.
Mesmo logrando realizar este paradoxo, o resultado da arte seguira
sendo aparéncia e nio reconciliagio real. No entanto, porque a arte nio
mascara esta antinomia, quer dizer, ser aparigio da reconciliagio e ao
mesmo tempo ser aparéncia ilusdria, porque nao encobre seu carater
irreal e aparente, porisso promete na aparéncia o que nio € de fato: a
reconciliagio real.

Tradugdo do espanhol e do alemio (Adorno): Alberto da Silva
Moreira

Notas

I Um recurso usado repetidamente por certa linha de criticos de Adorno
consiste precisamente em qualificar sua filosofia de criptoteologia ou de
teologia com outros meios. .

2 Sobre a importancia da relagzo com Walter Benjamin na origem do pensa-
mento de Adorno.

3 Adorno chega inclusive a constatar em seus Estudos sobre o cardter autoritdrio
que as convicgoes religiosas seriamente internalizadas se convertem em
uma fonte de resisténcia frente aos preconceitos étnicos [Nota.do Tradu-
tor Os textos de Adorno foram traduzidos diretamente para o portugués,
utilizando a edi¢io dos Gesemmelte Schriften de Adorno (1997), e sempre co-
tejando com a rraducio para o espanhol utilizada pelo autor)]

4 A formulagiio teologica mais atrevida de Adorno se encontra em tma car-
ta de 25 de fevereiro de 1935 a M. Horkheimer: .. € surprendente; - es-
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creve Adorno - ‘de que maneira tdc plena coincidem as conseqiiéncias de
selt ‘ateismo’ (no qual eu tanto menos acredito quanto mais é explicitado,
pois com cada explicacdo aumenta seu Impeto metafisico) com as minhas
intencoes teoldgicas, por muite que estas o desgostem, mas cujas conse-
qiiéncias em qualquer caso certamente nio se diferenciam em nada das
suas — eu poderia estabelecer como a intengdo central de todos os meus
esforgos o tema da salvacio do que carece de esperanca, sem gue Ine ficas-
se alguma coisa mais por dizer, a nio ser que, além do registro historico
do sofrimento e do que nio chegou a ser, en pense no leitor sobre o qual
o senhor silencia e que nio obstante seria o dnico leitor a quem essa his-
toria do sofrimento das criaturas poderia ser dirigida. E além disso creio
que assim como nenhum dos meus pensamentos teria direito de existir
ge, confrontado com seu ateismo, nio se mostrasse sincero e verdadeiro,
tampouco se poderia pensar nenhuma de suas idéias sem esse ‘para onde’
enguanto fonte de energia através da morte, que tanto mais atua em seu
pensamento quanto mais o senhor intenta impermeabilizi-lo contra ele;
como uma espécie de raios que ndo apenas nio sio detidos por nenhum
muro, mas que além disso possuem a forga de iluminar o mais intimo do
proprio muro’. Horkheimer (1995, p. 382). Contudo, esta maneira de falar
de um Jeitor’ ou de uma ‘fonte de energia’ de um modo tio personalizado
nio se encontra em Adorno em nenhum outro lugar. Mais ainda, parece
que o problema do sofrimento que transita por estas linhas e exige um
destinatario a quem apresenta-lo ou de quem reclama-lo, se converteria
na maior dificuldade para aceitar a idéia de um Deus revelado. ‘Depois de
Auschwitz um sentimento se opoe a qualquer afirmacio de positividade
da existéncia, como conversa fiada e injustica contra as vitimas; se opde a
que se arranque do destino delas um sentido, por mais elaborado que seja;
esse sentimento tem sew momento objetivo depois de acontecimentos, os
quais condenam ao escarnio a construgdo de um sentido da imanéncia ir-
radiado por uma transcendencia estabelecida de forma afirmativa’

5 Aqui se pode reconhecer facilmente a idéia de Benjamin, da ‘salvagio do
¢ue carece de esperanca, que sempre acompanhou os esforgos criticos de
Adorno. Nessa idéia se unem de forma condensada ranto uma vinculagio
radical com o intra-mundano, como um desejo de salvagio sem concessaes.
Sobre o conceito de salvacdo em Adorno, Schweppenhiuser, (1971) Koch,
T. - Kodalle, K.-M. e Schweppenhiuser, Adorno (1973); Hrachovec (1976);
Ries (1976); Steinacker (1981). Diante das tentativas de explicar teologi-
camente a idéia adorniana de salvagia, cremos que ela representa muito
mais uma interpretagdo materialista da teologia e deve ser reconhecida
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enquanto tal. O que pretendia Adorno era repassar 4 filosofia materialista

e & teoria da sociedade, uma vez transformados, os contetidos de verdade
dos temas teoldgicos:

6 Para Adorne, a negatividade ¢ a ‘escritura invertida’ de seu oposta. As-
sim, ele reformula a conhecida frase de Spinoza ‘verum index sui et falsi’,
convertendo o falso em ‘index sui et veri”. ‘Isto significa que partindo do
falso, ou seja, daquilo que se conhece como talso, se determina o verda-
deiro. E assim, como nio devemos ‘desenhar em todos os seus detalhes’
4 utopia, tampouco sabemos como seria o verdadeiro, mas sabemos sim

exatamente o que & falso’ (‘Erwas fehlt... Uber die Widerspriiche der
utopischen Sehnsucht) Traub (1975).

7 Nao se pode entender a critica do pensamento identificador realizada por
Adorno se nio se percebe sua conexio com a organizacio social e os pro-
cessos historicos que o geraram e que ele, enquanto sua expressao, reforca
¢ mantém. ‘O genocidio € a integracao absoluta, que se prepara em todos
0s lugares onde os homens sio uniformizados, polidos ~ como se dizia no
exéreiro - até que, como desvios do conceito de sua completa nulidade,
s¢ 08 extermina literalmente. Auschwitz confirma o filosofema da pura
identidade como a morte.” Adorno (1970, p- 333).

§ Habermas (1978) ve esta proposta com grande ceticismo. A idéia de uma

‘fatureza que abre os olhos’, ou a de uma ‘ressurreicdo da natureza’, nio
$d0 para ele mais do que residuos romanticos de uma fantasia utodpica,
nao passiveis de concretizagio conceitual. A respeito da critica da idéia
de uma ressurreicao da natureza. Nio podemos renunciar, escreve Haber-
mas, ‘4 explora¢io necessaria da natureza externa por causa da eliminacio
de uma repressao social evitavel. O conceito de uma ciéncia e uma técnica
categorfalmente distintas ¢ tao vazio como carece de fundamento a idéia
de uma reconciliacio universal. Esta idéia tem outra razio de ser: a neces-
sidade de consolo e de confianca frente i realidade da marte, necessida-
de esta a qual a critica mais fervente nio pode dar satisfagéo’ Mas seria
necessdrio, uma vez que se abre espago 4 idéia de uma comunicagio livre
de coagdes, considerar além disso a dialérica de dominacio da natureza
exterior e interior, se a idéia de emancipagao poderd permanecer sem ir
além de simesma, ou se, pelo contririo, nio ters que ampliar-se e incluir
um tratamento fraterno com a natureza, O proprio Habermas admite a
relevancia de uma relagio estético-moral com a narureza em vista do com-
portamento moral, ainda que ela rdo tenha, segundo ele, valor cognitivo;
O impulso que nos leva a prestar ajuda, a solidarizar-nos com a criatura
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ferida e humithada, a compaixio diante de seus tormentos, a repugnancia
diante da crua instrumentalizagio da natureza para fins que 520 nossos,
mas que nNio sdo os seus, em uma palavra: as intuigdes que com _Hca.m raZio
as €ticas da compaixio fazem passar ao primeiro plano, ndo deveriam ser
eliminadas em termos antropocéntricos’. $6 que Habermas considera que
neste tipo de experiéncia e em sua formulagio o que se manifesta :w,o é ou-
tra coisa que os limites da ética discurstva, e assim o desterra para w ambito
pré-discursivo do mundo da vida ou para a esfera estético-expressiva.

9 Adorno (1970, p. 465). A conexdo entre verdade e salvacio se torna compre-

ensivel se se interpreta a verdade como redencio definitiva dos fendmenos.

10 Kant parte em sua teoria dos postulados da razio pritica da insuficiéncia

da praxis humana para realizar uma justica completa, aquela que &n.mﬂmmﬂm
também os mortos. E esta incapacidade que justifica o postulado daidéia de
transcendéncia, idéia que carece por sua vez de significado nomzié..bmow\
no, pelo contrario, deixa aberta a questio da possibilidade de uma H.mmﬁwmmwo
historica da justica e reclama o significado da idéia de Emsmonummsﬁm. para
conhecer a negatividade historica na qual se enconcra enredada a _.B.mﬁm ?.m
mana. Apenas em uma sociedacle libertada seria possivel decidir se a idéia
de transcendéncia é mais do que um reflexo de nossa esperanca. >&o§,wo
quer salvar na aparéncia/itusio metafisica de transcendéncia .&mw mais do
que uma idéia reguladora da razio, o seja, quer salvar a ﬁOmm&:Emm.m .Hmi
de transcendencia no existente. Mas tal possibilidade apenas se manifesta
10 instante mesmo da demolicio da metafisica, ‘O impulso transcendente
nao busca um além do nunde histérico, mas antes uma constituicio dife-

rente do mundo’.

11 N.doT. Jogo de palavras sem equivalente no portugués: o cinza (graw) é

também o terror (Grauen).

12 Um aspecto importante da critica de Habermas (1988) a ‘antiga’ Teoria

Critica consiste precisamente na afirmacao de que esta opée a :m?ﬂ.,mw\
lizacdo exagerada da racionalidade de meios-fins, uma teoria oobﬁm@:“o\
ria da mimesis. O conceito de mimesis de Adorno e Horkheimer designa,
segunclo Habermas, o outre da razio instrumental e por .%mmo nio pode
ser recuperada no discurso. A mimesis teria mesio assumido ‘o papel mm
lugar-tenente de uma razao originaria, cujo lugar foi :mE,mmio pela razio
inscrumental’. Mas isto é precisamente o que ela ndo pode tazer, posto que
a mimesis representa o outro da razao. Acertadamente rechaga H. Hesse
esta interpretacdo habermasiana, pois um motivo constante do pensa-
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mente de Adorno e Horkheimer ¢ a critica de toda filosofia de origem ou
prima philosophia e a recusa da idéia de uma origem incalume, de modo que
para eles também a mimesis foi afetada pela mesma ambivaléncia que o
pensamento conceitual. A interpretagao que Habermas faz do conceito
adorniano de mimesis ¢ no fundo uma projecio de seu préprio esquema de
pensamento. Ele busca um ponto de apoio arquimédico e inatacével para
a critica e cxé poder aleancar-lo estabelecendo uma separacio originiria
de dois ambitos logicamente diferentes: ‘trabalho’ e ‘interacao’ A partir
desta perspectiva se pode explicar sua designacio da mimesis como Ju-
gar-tenente da razao’. Nio obstante, para Adorno mimesis e pensamento
sao dois aspectos da subjetividade que participam de modo igual na logica
do dominio da natureza e que apesar disso nio se esgotam em tal domi-
nio. Ambos estdo ativos na mesma medida em que os fenémenos culturais
que interrompern o continuo da autoconcservagio selvagem e irreflexiva.

Para uma elaboracio mais completa de conceito de mimesis em Adorno,
Fritchtl (1986).
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