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RESUMO

Esta pesquisa apresenta um estudo sobre o conceito de experiéncia (Erfahrung)
benjaminiano e sua relacdo com o ideal de formacao cultural (Bildung) moderno. A partir do
estudo de trés textos de Walter Benjamin, Experiéncia e Pobreza (1933), Sobre alguns temas
em Baudelaire (1939) e Sobre o conceito de histdria (1940), este trabalho constitui-se numa
interrogacdo sobre o sentido da experiéncia, em seu carater formativo na modernidade.
Refletir acerca da necessidade contemporanea de reconstrucdo da experiéncia formativa, no
horizonte de degradacédo e de esfacelamento da vida historica moderna, é, pois, a tarefa aqui
proposta. Nesse sentido, trata-se de mostrar em que medida o pensamento de Benjamin,
fundamentado na perspectiva da “crise da tradi¢do”, pode ser abordado a partir dos ideais da
Aufklarung e, por conseguinte, da formacao cultural (Bildung) moderna. Assim, esta reflex@o
move-se em direcdo ao esforco de pensar aproximacfes e contrastes entre o conceito de
experiéncia benjaminiano e o projeto moderno da Bildung. Portanto, o delineamento de um
novo campo de atuacdo da Bildung, pensado a partir do conceito de experiéncia benjaminiano,
incide na tentativa desta pesquisa de se projetar como um estudo pautado pelas prerrogativas e
indagacOes da Filosofia da Educacdo. Sob esse aspecto, o objetivo deste estudo é apontar
algumas nuances do novo conceito de educacdo que vem sendo forjado, no contexto da
contemporaneidade, questionadas sua identificacio com a escolarizacio e com a
temporalidade linear e causal de uma concepgdo de histéria concebida como desenvolvimento

progressivo.

Palavras-chaves: Filosofia da educacao. Formacao cultural (Bildung). Experiéncia.



ABSTRACT

Experience and Formation In Walter Benjamin

This research studies the Benjaminian concept of experience (Erfahrung) and its
relationship with the idea of Modern Cultural Formation (Bildung). Departing from the study
of three texts by Walter Benjamin, Experience and Poverty (1933), On Some Motifs In
Baudelaire (1939) and On The Concept of History (1940), this paper based itself on an
interrogation of the meaning of experience in its formation of modernity. Therefore the
purpose of this work is to reflect on the contemporary necessity of the reconstruction of the
formative experience, at the degrating horizon and the deterioration of the historic modern
life. In this sense, it shows in what measure Benjamin’s thinking and thoughts, founded on the
perspective of “the crisis of tradition” can be approached from the ideals of “Aufklarung” and
concequently of the modern cultural formation (Bildung). Therefore these reflections try to
think of aproximations and contrasts between the concept of the Benjaminian experience and
the modern project of Bildung. Thus, creating an outline of a new field of intervention of the
Bildung, steming from the Benjaminian concept of experience which then incises in the
attempt of this paper to project itself as a research project, guided by the inquiries and
investigations of the Philosophy of Education. In this aspect, this study points to some new
educational concept nuances that have been forged in a contemporary context and questioned
in its identification with the schooling and the causal linear temporality of history conceived

as a progressive development.

Key words: Philosophy of Education. Cultural formation (Bildung). Experience.



NOTA INTRODUTORIA:

Abreviaturas :

EP: Experiéncia e Pobreza
TB: Sobre alguns temas em Baudelaire
TESES: Sobre o conceito de histéria

“ Quando citados direta ou indiretamente, estes ensaios ordenam-se na seguinte disposicdo: (BENJAMIN, [uma
das siglas acima], seguidos da pagina citada).

Foram utilizadas as seguintes tradugdes: Experiéncia e Pobreza e Sobre o conceito de histdria sao traduzidos por
Sérgio Paulo Rouanet e integram a 72 ed. das Obras escolhidas, Vol. | (1994). O texto Sobre alguns temas em
Baudelaire é traduzido por Hemerson Alves Baptista e faz parte da 1% ed. das Obras escolhidas, Vol. 111 (1989).
Vide referéncias bibliograficas, p. 122-128.
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INTRODUCAO

Mais uma pesquisa sobre a obra de Walter Benjamin; mais um estudo sobre a temética
da experiéncia. Tema recorrente no debate educacional brasileiro contemporaneo’, esta
pesquisa se inscreve nesta linha: refletir acerca de uma concepcéo de educacdo pautada pela
perspectiva anunciada por um conceito de experiéncia formulado como antitese aos saberes
cientificos.

Mas, se o0 tema da experiéncia é recorrente no debate educacional contemporaneo, a
abordagem da qual ele resulta se mostra um tanto peculiar, ao colocar-se na contracorrente de
uma outra discussdo também de grande profusdo no cenéario educacional que se constréi hoje,
a saber, a pesquisa sobre formacéo de professores cujo objetivo € estabelecer para os estudos
em educacdo a ortodoxia de uma “epistemologia da pratica”.

Experiéncia e Formacdo em Walter Benjamin procura responder a esse duplo
debate. Contra a tendéncia do campo pedagdgico de pensar a educacao a partir das dualidades
ciéncia/tecnologia e teoria/pratica, esta pesquisa apresenta uma concep¢do de educacédo
baseada no par conceitual experiéncia/sentido?, enfatizando o movimento da construgdo
subjetiva em direcdo a criacdo social como alternativa face a énfase concedida pela pedagogia
na perspectiva operacional do saber-fazer.

Para desenvolver essa tematica, este trabalho realiza um estudo sobre o conceito de
experiéncia de Walter Benjamin®. Conceito central para a teoria do conhecimento,
assinalando, desde a separagdo entre experiéncia e ciéncia pela antiguidade (e até certo ponto
também pelo pensamento medieval), até o reconhecimento pela ciéncia moderna da
experiéncia como sendo o “lugar” do conhecimento®; ao abordéa-lo mediante o pensamento de
Benjamin, nossa proposta é reconhecer na impossibilidade da experiéncia hoje “o desafio de
pensé-la de um outro modo” (SILVA, 2007, p. 4). Interessa-nos aqui apontar a relagdo entre o
conceito de experiéncia, tal como ele foi trabalhado por Benjamin para abranger as exigéncias
do cenario contemporaneo, com o ideal moderno de formacéo cultural (Bildung).

De alta complexidade, o conceito moderno de formacéo cultural sempre foi revestido
pela cultura ocidental com uma alta carga pedagdgica. Com uma extensa aplicacdo no campo

da educacéo, esse conceito esta sempre em pauta nos debates académicos sobre o sentido e a

1 Cf. SILVA, 2007, p. 1 et seq.

2 Cf. LARROSA, 2004, p. 19 e 21.

® Tema amplamente estudado no Brasil sob as mais diversas perspectivas — especialmente pela filosofia da
histéria e pela critica da cultura — sua atualidade, no nosso cenario intelectual, diz respeito a acurada viséo (ou
antevisdo) do autor sobre a constituicdo da modernidade.

* Cf. AGAMBEN, 2005, p. 26-28.
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finalidade da educacfo contemporanea no Brasil>. A reflexdo desenvolvida no estudo ora
apresentado move-se em direcdo ao esfor¢co de pensar aproximacgdes e contrastes entre o
conceito de experiéncia benjaminiano e o projeto moderno da Bildung.

A partir da analise de trés ensaios de Benjamin, Experiéncia e pobreza (1933), Sobre
alguns temas em Baudelaire (1939) e Sobre o conceito de histéria (1940), construimos nossa
hipbtese de leitura: nesses escritos, Benjamin explicita uma radical argumentacdo sobre a
possibilidade de reconstrucdo da experiéncia, no horizonte de degradacéo e esfacelamento da
vida histérica moderna. Esses trés escritos dos anos de 1930 parecem ter em seu centro a
questdo sobre o estatuto do passado para o presente. Diante da evidéncia incontestavel de que
a ruptura com o passado é agora um fato acabado, o que fazer com essa perda? Trata-se da
questdo essencial que serd aqui pensada, a partir da transformacdo/ articulacdo dos conceitos
de experiéncia (Erfahrung) e vivéncia (Erlebnis). Nesse sentido, nossa leitura € guiada pelo
seguinte movimento de analise: mostrar em que medida a possibilidade de reconstrucdo da
experiéncia e da histdria, anunciada nas Teses Sobre o conceito de historia, passa tanto pela
alternativa encontrada pelos “construtores implacéaveis” de Experiéncia e Pobreza de fazer
“tabula rasa”, como também pela saida de Baudelaire, para quem o trabalho da memoria pode
ser compreendido mediante aquilo que o poeta chamou de “o esforco retrospectivo da
imaginacdo”, como percebe Benjamin, em seu ensaio Sobre alguns temas em Baudelaire.

Com efeito, os trés ensaios de Benjamin selecionados aqui constituem tentativas
densas e dificeis de pensar o trabalho de construcdo empreendido por aqueles que
reconheceram a impossibilidade da experiéncia, em seu sentido pleno de Erfahrung, na
sociedade moderna e que, justamente por isso, recusaram-se a se consolar na privacidade da
vivéncia individual (Erlebnis). Os “construtores implacaveis”, o poeta Baudelaire e o proprio
texto (ou antitexto) de Benjamin, chamado pelo autor de Teses Sobre o conceito de histdria,
ressaltam, no nosso entender, esse “aspecto construtivista” necessario para que possamos
inscrever o0 pensamento de Benjamin sobre a experiéncia para além de sua dimensédo
nostélgica ou utépica, dimensdo essa presente, sem ddvidas, mas n&o exclusiva®.

Sob essa perspectiva, nossa interpretacdo incide na tentativa de demonstrar em que
medida, nesses trés escritos, a possibilidade de reconstrucdo da experiéncia pode ser pensada
com base nos ideais da Aufkdrung e, por conseguinte, da formacdo cultural moderna
(Bildung). Diante disso, o0 objetivo deste trabalho é delimitar um novo campo de atuacao para

a Bildung, pensado com base na estrutura constituinte do conceito de experiéncia

5 Cf. SEVERINO, 2006, p. 622 et seq.
5 Cf. GAGNEBIN, 1994, p. 10.
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benjaminiano. Sobressai dessa proposta de leitura uma reflexdo sobre a concepcédo e a
finalidade do conceito de educacgdo que vem sendo forjado na contemporaneidade.

Diante dessa proposta de trabalho, detalhamos a seguir a estrutura dos capitulos da
pesquisa.

O Capitulo | analisa o conceito de formacdo cultural (Bildung) moderno, numa
tentativa de reter alguns principios constitutivos desse conceito, com o objetivo de perceber
mais tarde, ao longo dos capitulos seguintes, o que dele permanece atual para a concep¢do
benjaminiana de experiéncia. O Capitulo Il completa essa abordagem, ao delimitar o alcance
dos conceitos de formacdo e de educacdo, e assim, definir seus respectivos campos de
atuacdo. Buscando demarcar as confluéncias e tensdes entre educacdo e formacdo, esse
capitulo procura mostrar até que ponto podemos chamar de formativo o intuito pedagdgico da
educacdo. Essa discussdo € conduzida nesses dois capitulos iniciais por uma analise da
concepcao de tempo e de temporalidade, implicada em ambos 0s conceitos.

Assim, o caminho estd aberto para que, no Capitulo I, nossa leitura do ensaio
Experiéncia e Pobreza possa ser articulada a uma reflexdo sobre as condicdes e o sentido da
formacdo cultural (Bildung), no século XX. Sugerimos uma interpretacdo desse ensaio de
Benjamin com fundamento em duas abordagens: primeiro, pensar a experiéncia como
valorizacdo do presente e, segundo, aborda-la mediante uma indagacdo sobre o papel do
cotidiano, em sua constituicdo. Esses temas serdo retomados no Capitulo V, sob a perspectiva
de uma indagacdo acerca do lugar e da temporalidade da experiéncia diante das reais
condicdes da educacdo moderna.

O Capitulo 1V, por sua vez, analisa 0 movimento dialético entre destruicdo e
reconstrucdo, que esta na base do conceito de experiéncia benjaminiano. Em face dessa
tematica, a proposta desse capitulo pode ser assim caracterizada: examinar como a concepgao
benjaminiana da “histria como constru¢do” depende amplamente da dimensdo alegdrica e
temporal anunciada pelo lirismo baudelairiano. Desdobra-se dessa reflexdo uma indagacgéo
sobre a relacdo entre a nocdo de correspondéncia baudelairiana e o conceito benjaminiano de
rememoracao (Eingedenken). Assim, trata-se de evidenciar que, ao recusar a grande estrutura
narrativa no trabalho da meméria — em proveito de um género literario fragmentado e
constelacional, as imagens dialéticas, isto €, a construcdo de imagens alegoricas capazes de
dizer o surgimento do passado no presente — Benjamin elabora uma reflexdo sobre a
construgdo da histdria que se revela possivel através do ritmo dialético, entre restauracao e

criacdo, proprio a estrutura da memoria.
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O Capitulo V ¢é estruturado a partir de uma pergunta sobre o “espaco” em que a
experiéncia se realiza. Sob esse aspecto, é elaborada uma distincdo entre educacdo e
escolarizacdo. Estamos, portanto, diante de uma indagacéo a respeito das condi¢des objetivas
de possibilidade da experiéncia na escola e fora dela. Esse tema anuncia uma problematica
diretamente implicada no campo da pedagogia: a cléssica contradicdo entre individuo e
sociedade. Situamos essa reflexdo em face da tematica da temporalidade da educacéo,
fazendo-a soar ao lado da temporalidade propria ao conceito de experiéncia benjaminiano e,
dessa maneira, assinalando uma proposta de se pensar a educacdo como espago de
experimentacao.

O Capitulo VI inicia uma abordagem — que sera retomada também no capitulo VII -
dos conceitos de apresentacdo (Darstellung), deformacdo (Entstellung) e catastrofe. Nesse
momento, o objetivo é articular tais nocBes a concepcdo de experiéncia postulada por
Benjamin, em suas Teses de Sobre o conceito de historia. Importa esclarecer como a
concepcao de experiéncia, anunciada nas Teses benjaminianas, interfere na possibilidade de
reconstrucdo da historia. Mediante a analise da Tese | e da Tese IX, devemos esclarecer como
a idéia de redencdo (Erldsung) inaugura uma descontinuidade temporal em que o presente é
destacado, revelando o quanto a “construcdo da historia”, com base no tempo-do-agora
(Jetztzeit), deve ser pensada nas antipodas das categorias da compreensdo e da empatia.

Desse modo, no ultimo capitulo (Capitulo VII), ressaltamos a critica do
conhecimento contida na perspectiva benjaminiana de uma filosofia concebida como
apresentacdo (Darstellung) da verdade. Nosso objetivo é explicitar como as categorias da
deformidade e distorcdo (Entstellung) caracterizam peculiarmente o papel da ética e da
estética, na constituicdo do conceito de experiéncia benjaminiano. Esta em destaque elucidar
como a concepcao de experiéncia possibilita a reconstrucdo da historia, através da criagdo de
“narrativas” — chamadas por Benjamin de imagens dialéticas — mais adequadamente descritas
como artisticas do que como retratos cientificos fiéis de determinado acontecimento historico.
Esse tema introduz uma reflexdo sobre a relacdo entre a experiéncia e a nocdo de sensus
communis, ja que esta Gltima se traduz pela procura por um sentido comum, quando a
fragmentacdo do cenario social ameaca nos destituir da capacidade de narrar o ocorrido.
Desdobra-se dessa abordagem a intervencdo de uma atitude ético-estética, constitutiva do
conceito de experiéncia, na constru¢cdo de uma concepc¢do de educacdo forjada a partir da
alternativa experiéncia/sentido.

Por fim, metodologicamente, é preciso enfatizar ainda que este estudo procura situar-

se ali onde é possivel apreender a essencial ambivaléncia da posi¢cdo de Benjamin diante da
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modernidade: profundamente critico de seu tempo, mas, ao mesmo tempo, manifestando uma
abertura de perspectiva para a vida cultural nascente. Situados nessa encruzilhada, néo
pretendemos fazer um estudo exaustivo da obra de Benjamin, porém anunciar uma
possibilidade interpretativa, recorrendo muitas vezes a monopo6lios ja consolidados de
interpretacdo de seu pensamento no Brasil, é verdade, contudo procurando com isso
precisamente ilustrar a peculiaridade do tema desta pesquisa no que se refere a sua abordagem
com fundamento na filosofia da educacdo. Desse modo, este trabalho é desenvolvido
basicamente como um comentario do pensamento de Benjamin, ou melhor, de alguns de seus
aspectos. Nesse sentido, reconstruir a discussdo benjaminiana sobre a experiéncia, a partir de
uma leitura cerrada nos textos, é o procedimento aqui adotado. Com isso, ndo queremos tornar
a obra desse autor mais familiar, mas sim retomar seu pensamento numa tentativa de ouvir,
dentro de nossos limites, as questdes que sua obra pode formular e enderecar a filosofia da
educacdo. Ndo temos a pretensdo de resolver tais questdes, todavia, quem sabe, aprofunda-las,
apontando caminhos e também descaminhos, irresolucdes. E assim que, aos comentarios dos
textos de Benjamin, se somou uma reapropriacdo da historia da filosofia, abordagem esta que
tenta conduzir a pesquisa a alguns fundamentos da educagdo, com o objetivo de colocar em

pauta suas reais condicdes.
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CAPITULO |

O conceito moderno de Formacéo Cultural (Bildung):

duas perspectivas

Cada individuo particular que se eleva de seu ser natural a um ser espiritual caminha
em direcdo aquilo que a modernidade chamou de formacéo cultural (Bildung)’. Considerada a
idéia mais importante do século XVI1118, o conceito de Bildung designa uma das figuras
historicas determinantes do que ainda hoje entendemos por cultura, ao lado de paidéia,
eruditio e Aufklarung. Formacao significa a propria humanizacdo do homem concebido como
ser que ndo nasce pronto, mas que deve necessariamente buscar um estagio de maior
humanidade. Assim, a formacdo pode ser caracterizada como um devir humanizador,
mediante o qual o individuo natural “se transforma” num ser cultural®. A peculiaridade desse
conceito advém justamente do sentido que o verbo reflexivo lhe concede, indicando que se
trata de “uma acdo cujo agente s6 pode ser o proprio sujeito” (SEVERINO, 2006b, p. 619).

Esse movimento expressa a caracteristica essencial do conceito de formag¢do moderno:
o cultivo de si; tal principio relaciona-se com a elevacdo da interioridade do sujeito em
direcdo a sua autonomia, ou seja, a formacéo (Bildung) como evolucéo e elevacdo em direcdo
a universalidade é, pois, a tarefa humana por exceléncia'®. E nesse sentido que o ser da

historia' é a questdo central da Fenomenologia do espirito, expressa pelo seguinte postulado:

” Antonie Bermam, no artigo intitulado “Bildung et Bildungsromam” (1984, p. 142), propde uma definicdo do
conceito de formacédo cultural (Bildung), cuja tonalidade determina a maneira como uma época histérica articula
sua compreensdao do mundo: “a palavra aleméd Bildung significa genericamente, ‘cultura’ e pode ser considerado
0 duplo germanico da palavra Kultur, de origem latina. Porém, Bildung remete a varios outros registros, em
virtude, antes de tudo, de seu riquissimo campo semantico: Bild, imagem, Einbildungskraft, imaginac&o,
Ausbildung, desenvolvimento, Bildsamkeit, flexibilidade ou plasticidade, Vorbild, modelo, Nachbild, cépia, e
Urbild, arquétipo. Utilizamos Bildung para falar do grau de ‘formacéo’ de um individuo, um povo, uma lingua,
uma arte [...] Sobretudo, a palavra alemd tem uma forte conotacdo pedagdgica e desigha a formagdo como
processo. Por exemplo, os anos de juventude de Wilhelm Meister, no romance de Goethe, sdo seus Lehrjahre,
seus anos de aprendizado, onde ele aprende somente uma coisa, sem duvida decisiva: aprende a formar-se (sich
bilden)”.

Para uma definicdo desse conceito, consultar também o artigo “A idéia de formacgdo na modernidade”
(1997, p. 14-15), de Willi Bolle. Segundo o autor, “o conceito moderno de Bildung surgiu na Alemanha a partir
de fins do século XVIII. E um conceito de alta complexidade, com extensa aplicacdo nos campos da pedagogia,
da educacdo e da cultura, além de ser indispensavel nas reflexes sobre o homem e a humanidade, sobre
sociedade e o Estado [...] Com a modernidade chegaram os ‘tempos da formacdo’ (Zeiten der Bildung). O
desenvolvimento espiritual e ético do individuo é visto em analogia com o caminhar da humanidade”.
8 Cf. GADAMER, 1997, p. 49.
% Cf. SEVERINO, 2006b, p. 619. O autor desenvolve uma definicdo de Bildung, salientando sua aproximagéo
com a educacéo.
' GADAMER, 1997, p. 49.
1 Cf. VAZ, 1973, p. 25.
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conhecer os segredos do devir humano até atingir o sentido universal, Gltima etapa dessa
evolucdo. Assim, para Hegel, a cultura ou formacdo (Bildung) é concebida como
desenvolvimento e progresso da consciéncia em dire¢éo a ciéncia ou ao saber.

A partir de Hegel, a idéia predominante no programa moderno da formagéo distancia-
se da nocdo classica da imago dei. O mecanismo da imagem e semelhanca, portanto, ndo se da
mais entre a idéia de um Deus onipotente e um homem imperfeito, e sim entre uma imagem
idealizada e universal de homem “bem formado”, isto €, do ideal de perfectibilidade humana,
e 0 ponto de distanciamento em que se encontra grande parte da humanidade que necessita
desse aperfeicoamento. Ao secularizar a nog¢do de criacdo divina do homem, o projeto
moderno da formacdo promoveu um deslocamento semantico daquele mecanismo de imago et
similitude, em direcdo & idéia do individuo como autoprodutor de si*’. Desse modo, a
secularizacdo do projeto moderno da formacgdo, ao promover uma construgdo interior com
sentido espiritual, substitui a no¢do de criacdo divina pela alternativa moderna de uma
imagem ideal cujo emblema € o ideal de perfectibilidade que o homem culto tem o potencial
de atingir. A Bildung torna-se, por conseguinte, um conceito que tem em sua esséncia uma
perspectiva de tempo da ordem do que é gradual, pois a temporalidade histérica implicita
nesse conceito responde as exigéncias de uma disciplina social sempre voltada para o futuro.

Com essa pequena introducdo, pretendemos destacar o quanto o conceito moderno de
Bildung ndo pode ser compreendido sem antes pensarmos nele como fruto de uma bem
delimitada concepc¢do de historia, a qual, evidentemente, é sempre acompanhada de certa
experiéncia do tempo®®. Apresentamos a seguir o desdobramento inicial desta proposta de
leitura. Trata-se de analisar como a énfase na idéia de processo interfere na caracterizacao da
Bildung como simbolo moderno da emancipacdo do homem, ao privilegiar um movimento de
progressdo e desenvolvimento baseado numa concepcdo de presente concebida como

passagem ou transicdo de um antes para um depois.

12 Schiller trata desse tema, ao comparar a beleza com a forca interior da natureza criadora: “N&o &, portanto,
mera licenca poética, mas também um acerto filoséfico, chamarmos a beleza nossa segunda criadora. Pois
embora apenas torne possivel a humanidade, deixando a nossa vontade livre [para] o quanto queremos realiza-la,
a beleza tem em comum com nossa criadora original, a natureza, o fato de que ndo nos concede nada mais sendo
nossa capacidade para a humanidade, deixando o uso da mesma depender da determinagdo de nossa préopria
vontade” (SCHILLER, 1963, p. 111).

B Cf. VAZ, 2002, p. 1-30.
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1. O ideal de perfectibilidade e a afirmacéo da vida cotidiana

Recusando-se a tomar de outra época seus critérios de orientacdo, a modernidade vé-se
referida a si mesma. A dinamica do “afirmar-se a si” a partir de “si mesma” € a tentativa da
modernidade de conquistar seu proprio conceito. Em outras palavras, por caracterizar-se por
uma estrutura de auto-relacdo, a modernidade adquire seu fundamento justamente como
“critica de si”, isto é, como critica da modernidade®. Essa estrutura pode ser apreendida
enquanto tal na figura emblematica da consciéncia de si absoluta em Kant. Como sublinha
Jurgen Habermas (2000), Kant toma essa abordagem da filosofia da reflexdo e a torna a base
de suas trés “Criticas”. Com essa estrutura da auto-relacdo do sujeito cognoscente que se
dobra sobre si mesmo enquanto objeto, ele faz da razdo o supremo tribunal ante o qual deve
se justificar tudo aquilo que, em principio, reivindica validade. Desde Kant, o conceito
iluminista de critica é fundamentado nesse gestus auto-reflexivo. Nao seria precipitado
afirmar que tal gestus, ancorado no principio kantiano do “dever para consigo mesmo”,
designa a maneira humana — em contraposicdo aquela formacgdo natural, que se refere a
aparéncia externa (formacdo dos membros, uma figura bem formada) e, sobretudo, a
configuracdo produzida pela natureza — de aperfeicoar suas aptiddes e faculdades™.
Relaciona-se, por consequéncia, com a interioridade e a autonomia do sujeito em direcdo ao
sentido de perfectibilidade humana, alcancado apenas quando a formacdo passa a ser
compreendida como elevacdo a universalidade. Afinal, como quer Hegel, quem se entrega a
particularidade € inculto, isto &, a natureza formal da formacédo exige um sacrificio do que é
particular em favor do que é universal.

Desse modo, o cultivo de si integra estreitamente o conceito de formacédo (Bildung)
moderno. Um ato solitario e inusitado, realizado por uma consciéncia em expansdo, eis aqui a
imagem iluminista emblematica da Bildung. Ela se torna visivel na modernidade com a
afirmacéo historica do individuo. A Bildung, que significa auto-formacéo e aperfeicoamento
individual'®, representaria a maneira peculiarmente alema de assimilacéo cultural da heranca
individualista ocidental — entendendo esse legado individualista como a possibilidade de
critica reflexiva. A énfase no auto-cultivo pessoal é responsavel pelo ideal de liberdade

politica: o cultivo da mente é o que faz o homem livre, sendo a fonte da real liberdade. A

4 cf. HABERMAS, 2000, p. 28.

15 Cf. GADAMER, 1997, p. 45.

18 O sujeito constitui-se como tal ao “formar-se a si mesmo”; a énfase nesse gestus era central mesmo para Von
Humboldt, na virada do século XIX, quando tentou realizar o conceito de Bildung na reforma da educagdo
superior que implantou na Universidade de Berlim.
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tradicdo germanica assimila esse raciocinio ao extremo: o nivel de emancipacdo individual
subordina todos os outros, as convicgdes sdo privilegiadas em detrimento da politica. Nesse
sentido, para autores como Louis Dumond, Norbert Elias ou W. H. Bruford, a Bildung pode
significar a traducdo laica da enorme influéncia da reforma luterana protestante, na
Alemanha’’. O Luteranismo, através de sua nocao de privatizacdo da fé, ao privilegiar a vida
interior e subjetiva, contrapde-se a vida social e politica, ja que a relagdo com a divindade
passa a ser direta, prescindindo da mediacdo de outros homens e da instituicdo que cuidava
dessa mediagao, a Igreja.

De acordo com Charles Taylor (1997), sob o ponto de vista social, todo o
desenvolvimento moderno da “afirmacgédo da vida cotidiana” foi anunciado e iniciado com a
espiritualidade dos reformadores. Com a expressdo “vida cotidiana”, Taylor alude aos
aspectos da vida humana referentes a producéo e reproducdo, isto é, ao trabalho, a fabricacao
das coisas necessarias a vida e a nossa existéncia como seres sexuais, incluindo o casamento e
a familia. Podemos compreender o alcance dessa designacao, se retornarmos a Aristoteles e
compreendermos que, para o fildsofo, o exercicio dessas atividades deveria ser distinguido da
busca do “bem viver”, pelo fato de esta Gltima estar relacionada com a deliberacéo a respeito
da exceléncia moral, com a contemplacéo tedrica e com participacdo dos homens, na politica,
como cidaddos®. Para Aristételes, o fim da associacéo politica (polis) era “a vida e o bem
viver” (zen kai euzen), de sorte que o primeiro dos termos abrange aquele leque de coisas
associadas com o trabalho e o exercicio daquelas atividades necessarias para manter e renovar
a vida, sendo, evidentemente, necessarias ao “bem viver”, mas desempenhando um papel
infra-estrutural em relacdo a eles. Nesse sentido, ndo se pode buscar o “bem” sem buscar a
vida, diz Aristoteles, mas uma existéncia dedicada apenas a este Ultimo objetivo ndo é
inteiramente humana, j& que os escravos e 0s animais empenham-se exclusivamente pela vida.
Assim, segundo Aristételes, uma mera associagdo de familias com objetivos econémicos e
defensivos ndo pode ser considerada uma verdadeira polis. Diante disso, Taylor considera que
a modernidade transfere o I6cus do “bem viver”, de um conjunto especial de atividades para
dentro da prépria “vida”, de maneira que “a vida humana plena agora é definida em termos de
trabalho e producdo, de um lado, e casamento e vida familiar, de outro” (TAYLOR, 1997, p.
276). Sob o impacto da revolucéo cientifica, o ideal de apreensdo da ordem do cosmos por
meio da theoria passou a ser visto como indtil, por ndo ter produzido nenhuma tecnologia

aplicavel capaz de melhorar a vida cotidiana. Francis Bacon insistia nessa questdo: favorecer

7 Sobre este tema, consultar SOUZA, 1997, p. 1.
18 Cf. ARISTOTELES, 1985 (Livro I).
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a condicdo humana é a meta, a ciéncia ndo é mais uma atividade superior & qual a vida
cotidiana deve submeter-se.

Nessa perspectiva, um novo modelo de civilidade surge no século XVIII com um
modelo baseado na vida do comércio e na aquisicdo de riquezas, constituindo a afirmacdo da
vida cotidiana. Como argumenta Taylor, em contraste com a ética aristotélica, a modernidade
apresenta uma visdo alternativa completamente articulada da ordem social: 0 comércio e a
forca construtiva e civilizadora, associando as pessoas em paz e promovendo os ideais de
igualdade, de senso de direito universal e sua ética do trabalho'®. Ora, para Taylor, se
quisermos compreender bem esse novo modelo de vida, temos de voltar a um ponto de
origem teoldgico: “a afirmacédo da vida cotidiana origina-se na espiritualidade judeu-cristd, e o
impulso particular que recebe na era moderna vém sobretudo da Reforma” (TAYLOR, 1997,
p. 279). Um dos principais pontos comuns entre os reformadores foi sua recusa de mediagéo
e, quando a salvacdo mediada deixa de ser possivel, o envolvimento pessoal do fiel adquire
importancia fundamental. Assim, a salvacdo pela fé reflete o novo sentido da importancia
crucial do envolvimento pessoal: “a pessoa ja ndo pertencia ao circulo dos eleitos, ao povo de
Deus, por sua ligacdo a uma ordem mais abrangente que sustentava a vida sacramental, mas
por sua adesao pessoal irrestrita” (TAYLOR, 1997, p. 281).

O que estd em jogo aqui é a transformacdo do préprio conceito de sujeito. Novidade
absoluta da episteme moderna, 0 homem aparece na dupla posicdo de objeto de conhecimento
e de sujeito que conhece. Esse raciocinio leva-nos as consideracdes de Giorgio Agamben
acerca da nédo separacdo, na modernidade, de experiéncia e ciéncia. Como nos lembras esse
autor, “a ciéncia pode unificar em um novo ego ciéncia e experiéncia, que até entdo se
referiam a dois sujeitos distintos” (AGAMBEN, 2005, p. 29). A ciéncia moderna nasce de
uma desconfianca sem precedentes em relacdo a experiéncia em sentido tradicional — aquela
chamada por Benjamin de Erfahrung, a qual se traduz em méaximas e proverbios, e pode ser
compreendida como o solo onde nasce uma verdadeira formacdo, valida para todos os
individuos de uma mesma coletividade —, definida como “selva” e “labirinto”, essa
experiéncia é incompativel com o ideal de certeza almejado pela ciéncia moderna. Como
observa Agamben, pela primeira vez, na historia do pensamento ocidental, “a ciéncia moderna

abole a separacdo de experiéncia e ciéncia e faz da experiéncia o lugar — o0 método, isto €, 0

19 Como lembra Taylor, “essa ética ‘burguesa’ tem 6bvias conseqiiéncias niveladoras, e ninguém pode fechar os
olhos para o papel tremendamente importante que teve na constituicdo da sociedade liberal moderna. [...] a
afirmacdo da vida cotidiana é outra caracteristica basica da identidade moderna e ndo apenas em sua forma
‘burguesa’: as principais correntes do pensamento revolucionario também exaltaram o homem como produtor,
um ser que encontra sua mais elevada dignidade no trabalho e na transformacdo da natureza servi¢o da vida”
(TAYLOR, 1997, p. 278).
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caminho — do conhecimento” (AGAMBEN, 2005, p. 27). Desse modo, enquanto a episteme
classica pensa o limite e a finitude como experiéncias que separam o “sujeito da experiéncia”
(o senso comum, presente em cada individuo) do “sujeito da ciéncia” (o nous ou intelecto
agente, unico e separado da experiéncia, impassivel e divino), a modernidade faz coincidir
experiéncia e conhecimento a um Unico sujeito, 0 ego cogito cartesiano, a consciéncia,
transformando a experiéncia tradicional em um “processo infinito do conhecimento”®. O
desejo e a sede de saber ndo se voltam apenas para 0 mundo, o0 conhecimento se embriaga
com uma outra questdo: a de sua propria natureza e de seu préprio poder. Nas palavras de
Agamben,

A transformacdo de seu sujeito ndo deixa imutavel a experiéncia tradicional.
Enquanto seu fim era o de conduzir o homem a maturidade, ou seja, a uma
antecipacdo da morte como idéia de uma totalidade consumada da experiéncia, ela era
de fato algo de essencialmente finito, e logo, que se podia ter e ndo somente fazer.
Mas uma vez referida ao sujeito da ciéncia, que ndo pode atingir a maturidade, mas
apenas acrescer 0s proprios conhecimentos, a experiéncia tornar-se-a, ao contréario,
algo essencialmente infinito, um conceito “assintético’, como dird Kant, ou seja, algo
que pode somente fazer e jamais ter: nada mais precisamente, do que 0 processo
infinito do conhecimento. (AGAMBEN, 2005, p. 33.)

Assim, a poténcia da razdo, na modernidade, ndo esta em romper os limites do mundo
da experiéncia com o objetivo de encontrar uma saida para o dominio da transcendéncia, mas
em ensinar-nos a percorrer esse dominio empirico com toda a seguranca e a habita-lo
comodamente. A razdo deixa de ser a regido das verdades eternas, quer dizer, ela deixa de ser

a soma de “idéias inatas” anteriores a toda experiéncia. Como enfatiza Ernst Cassirer®, a

razdo, no seculo XVII1I, é compreendida ndo como a idéia de um ser, mas como a de um fazer.

A funcéo essencial da raz8o consiste em ligar e desligar. A raz&o desliga o espirito de
todos os fatos simples, de todos os dados simples, de todas as crengas baseadas no
testemunho da revelacdo, da tradicdo, da autoridade; s6 descansa depois que
desmontou, peca por peca, até seus Ultimos elementos e seus Ultimos motivos, a
crenca e a verdade ‘pré-fabricada’. Mas ap0s essa tarefa dissolvente, impde-se de
novo uma tarefa construtiva; deverd construir um novo edificio, uma verdadeira
totalidade. Mas ao criar ela prdpria essa totalidade, ao levar as partes a constituirem o
todo, segundo a regra que ela prépria promulgou, a razdo assegura-se de um perfeito
conhecimento da estrutura do edificio assim erigido. (CASSIRER, 1997, p. 33).

Habitar o mundo com seguranca e comodidade sO é possivel, porque a razédo
compreende a sua estrutura e pode reproduzir sua construcdo na totalidade, no encadeamento

de seus elementos constitutivos. Ora, esse movimento da razdo é capaz, entdo, de

20 cf. AGAMBEN, 2005, p. 29.
21 Cf. CASSIRER, 1997, p. 33.
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proporcionar ao homem a ousadia de assumir o leme e guiar a histéria para metas bem
definidas.

Diante desse quadro, podemos dizer que a Bildung, ao efetuar-se como “auto-
desenvolvimento”, liberta 0 homem moderno dos grilhdes do “mundo divino” e do “direito
natural”. O mundo divino torna-se reflexivo, transforma-se em algo posto por nos, e o direito
historico é fundado no solo presente da vontade do homem, realcando o principio da liberdade
da vontade como o fundamento substancial do Estado. A relacdo entre o conceito de
individualismo e a concepgdo de acdo politica ilustra esse modelo persistente da Bildung. De
acordo com Fritz Ringer (2000), € o conceito de empatia que estd no centro do principio de
individualidade, ajudando a moldar a tradi¢do histérica alemd@ em dire¢cdo ao conceito
moderno de Bildung. O individuo autodidata, sempre descrito pela Bildung como
absolutamente Unico, imbuido de um potencial distintivo para a realizacdo pessoal, tem diante
de si a tarefa de “reviver”, isto é, reproduzir as experiéncias e valores corporificados nos
textos eruditos que € obrigado a ler e estudar, se quiser projetar-se rumo ao ideal de formacéo.
Esse principio de empatia é, assim, a pedra de toque do conceito alemao de formac&o?, é nele
que o historicismo tem seu suporte garantido. Os problemas que surgem dai sdo inevitaveis:

as idéias de génio e dom sdo legitimadas pelo discurso formador.

O que se pode chamar de principio de empatia [...] postulava, por exemplo, que 0s
historiadores ‘se colocassem no lugar’ dos agentes histéricos que procuravam
compreender [...] O historiador bem-sucedido torna-se um génio; seus poderes um
dom misterioso. (RINGER, 2000, p. 21).

N&o seria equivocado afirmar que a formacdo de um “individuo incomparéavel” é o
propdsito da Bildung; tal postura tem como consequéncia algo peculiar: Estado e sociedade
ndo sdo criagdes do ser humano via contrato ou racionalidade utilitaria, porém brotam de

forcas espirituais “suprapessoais”, oriundas de individuos mais criativos e destacados®.

22 Sobre a relag#o entre as culturas francesa e alemé, no que se refere ao conceito de Bildung, consultar ELIAS,
1994, p. 34.

2 Cf. RINGER, 2000, p. 21. Conferir também ELIAS, 1994, p. 34. Segundo Elias, na tradicdo francesa essa
caracteristica é transfigurada pela concepcdo de acdo politica. A tradicdo francesa procurava dar énfase a
socializacdo da geracdo mais jovem em direcdo a acdo politica, ao invés de conceber um “individuo
incomparavel”. Comércio, industria, enfim, a ordem econémica é o alicerce para a auto-imagem da civilizacdo
francesa. A formacao, portanto, é vista como meta politica. Sob esse aspecto, Norbert Elias é enfatico em afirmar
gue, em meados do século XVIII, a intelligentsia alema nenhuma influéncia exercia sobre os fatos politicos. “De
suas fileiras sairam”, considera Elias, “os homens por conta dos quais a Alemanha foi chamada de terra de
poetas e pensadores” (ELIAS, 1994, p. 34). A burguesia alema, em conseqiiéncia, foi excluida de toda e qualquer
atividade politica, na melhor das hipéteses podiam ler e escrever. Assim é que a vida interior, a profundidade de
sentimentos, a absorcao em livros, o desenvolvimento da personalidade, em uma palavra, a erudi¢éo, tornaram-
se sindnimos do ideal de formagéo moderno.
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Desse quadro desdobra-se uma questdo essencial ao conceito de formagdo moderno: a
formacdo est4 ligada, sempre, indiscutivelmente, ao problema da condicdo social®*. Nada a
caracteriza melhor do que a postura da classe média: as portas de baixo fechadas, as que ficam
acima abertas. Isto é, a classe média nasce aprisionada de uma maneira peculiar: “ndo podia
pensar em derrubar as paredes que blogueavam a ascensdo por medo de que as que a
separavam dos estratos mais baixos pudessem ceder ao ataque” (ELIAS, 1994, p. 37). Assim,
todo movimento moderno de formacdo visa a um telos inevitavel: a ascensao social. Todavia,
uma ascensdo social bem delimitada: trata-se do ideario burgués de emancipacao, ou seja, de

sua recusa em fomentar a emancipacéo das classes subalternas.

2. Progresséo e retorno — um percurso incompleto

Em Goethe, encontramos um aprofundamento da tematica da auto-formacdo e um
deslocamento da énfase na combinacdo entre introspeccao e imaturidade politica para a esfera
pedagogica. Designativa de um processo, a formagdo de Wilhelm Meister tem um carater
prético e dindmico, remetendo-a as dimensdes do trabalho e da viagem. Segundo Bermam
(1984), como paradigma do processo de formacdo do homem moderno®, a formacdo da
personagem de Goethe inscreve-se no circulo concreto dos deveres e tarefas, esforcando-se
nos limites de uma atividade determinada — e, assim, é levado a descobrir-se em meio aos
diversos encargos e provas da vida material e social. Se esse circulo é, por um lado, limitador,
por outro, essa auto-responsabilizacdo tem efeito universalizante: “uma vez ‘apropriada’, a
ocupacao ndo é mais limite para o individuo. Nas palavras de Goethe, ‘na unica coisa que ele
faz bem’, 0 homem “vive o simbolo de tudo o que é bem feito’?®. Nesse sentido, Berman
salienta o carater essencialmente “pratico” da Bildung, ao destacar o quanto o pensamento de
Goethe e de também de Hegel anunciam a moderna “cultura do trabalho”.

“O trabalho forma” — esse emblema famoso da filosofia hegeliana da Fenomenologia
do Espirito € a sintese da dialética da formacéo, na modernidade do derradeiro crepusculo do
século XIX. Em um breve paréntesis, limitamo-nos apenas a observar que, para Hegel, o
homem é concebido pela ruptura com o imediato e o natural, o que Ihe é exigido através do
lado espiritual e racional de sua natureza. Em outras palavras, 0 homem nédo é por natureza o

que deve ser, razdo pela qual tem necessidade de formacdo. Contudo, isso ndo significa que a

24 Cf. ELIAS, 1994, p. 36-37.

% Segundo Moretti, esse romance marca o nascimento do Bildungsroman, e, é claro, do século de ouro da
narrativa ocidental. Cf. MORETTI, 1987, p. 3.

26 Apud BERMAN, 1984, p. 145.
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elevacéo a universalidade contraponha um comportamento tedrico em relagdo a um pratico. E
da esséncia universal da razdo tornar-se um ser espiritual. O que Hegel quer dizer com isso €
que, acima do imediatismo de sua existéncia, a consciéncia que trabalha se eleva rumo a
universalidade — ou, como Hegel se expressa, 0 homem, “ao formar a coisa, forma-se a si
mesmo”. Segundo a leitura de Gadamer sobre a Fenomenologia do Espirito, € certo dizer que,

para Hegel,

enquanto o homem esta adquirindo um ‘poder’” (Kénnen), uma habilidade, ganha ele,
através disso, uma consciéncia de senso proprio. O que pareceu ser-lhe negado [...] no
servir, na medida em que ele se submeteu totalmente a um sentido que lhe era
estranho, volta-se em seu proveito, na medida em que ele é uma consciéncia
laboriosa. Como tal encontra ele em si mesmo um sentido proprio, sendo
perfeitamente correto dizer do trabalho: ele forma. (GADAMER, 1997, p. 52).

Continuando a exemplificar parcialmente, seria o caso de recapitular, com Gadamer,
que 0 senso proprio da consciéncia laboriosa contém todos os momentos daquilo que perfaz
uma formagcao pratica®’. Nesse caminho, toda aquisicdo de formagdo conduz inevitavelmente
ao desenvolvimento de interesses tedricos. Cada individuo, em particular, que se eleva de seu
ser natural a um ser espiritual encontra no idioma, nas instituicfes de seu povo, enfim, uma
substancia ja existente, que, como aprender a falar, ele tera de fazer seu. Desse modo, para
Hegel, a cultura ou formacdo (Bildung) é concebida como desenvolvimento e progresso da
consciéncia para o saber. E esse é o tema central da Fenomenologia do Espirito, de sorte que
essa obra foi muitas vezes apontada como um Bildungsroman abstrato, como observa Lima
Vaz (1973). Ao tempo de Hegel, os “romances de cultura” ndo eram apenas historias da
formacdo dos pensamentos, mas também histérias do aprendizado da vida, género que se
elevara a altura de um Emile de Rousseau e de um Wilhelm Meister de Goethe. A
Fenomenologia, assim, foi freqlientemente indicada como um romance sem personagens ou
com uma unica personagem sem nome, que € a anénima consciéncia. Por isso, podemos dizer
que, se a intencdo de Hegel, nesse escrito, & pedagdgica, ndo se trata de um itinerério
pedagogico que conduz progressivamente a uma “forma de vida”, mas sim a ciéncia ou ao
saber®,

Retornemos a Bermam e retomemos nosso percurso em Goethe. De acordo com esse
autor, a Bildung no Goethe de Wilhelm Meister pode também ser caracterizada como uma
viagem. “Reise, cuja esséncia é lancar o ‘mesmo’ num movimento que o torna ‘outro’”
(BERMAN, 1984, p. 194). Nessa perspectiva, a Bildung é a experiéncia da alteridade: da

estranheza do mundo e também da estranheza do mesmo para si proprio, “dai suas polaridades

7 Cf. GADAMER, 1997, p. 52-53.
%8 Cf. VAZ, 1973, p. 25.
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definidoras, em Goethe e nos romanticos de lena: cotidiano e maravilhoso, proximo e
longinquo, presente e passado, conhecido e desconhecido, finito e infinito” (BERMAN, 1984,
148-149). Por consequiéncia, porque viaja pelo mundo, a formagéo de Wilhelm Meister néo
progride mais, como acontecia com os filhos dos homens das comunidades tradicionais, tendo
como Unico modelo a vida dos pais. Ha, ao contrario, uma descontinuidade entre as sucessivas
geracdes, pois, com o advento do século dezenove e com a nova forca imposta pelo
capitalismo, o sentido de individualidade e, por conseguinte, de interioridade — presentes na
idéias de cultivo de si — é desviado em direcdo a exploracdo do espaco social, isto &, em

direcdo aquilo que Franco Moretti chama de mobilidade®.

Ja no caso de Meister a ‘aprendizagem’ ndo é mais o lento e previsivel progresso em
direcdo ao trabalho dos pais, mas uma certa exploracdo do espaco social que no
século XIX — através de viagens e aventuras, vagando e se perdendo, ““’Bohéme’ and
“parvenir’”— é sublinhado inGimeras vezes (Tradugéo nossa ) .

Com efeito, conforme Lima Vaz (2002), o maior desafio do homem moderno é estar
envolvido numa exigente e imperiosa relagdo com a “invengao do social”. O social mostra-se
como lugar de realizacdo efetiva do postulado fundamental da autonomia, sobre o qual
repousa a concep¢do moderna de individuo. Nesse sentido, Vaz descreve: “nunca como no
espaco da modernidade o ser humano é permanentemente intimado a tornar-se outro a partir
da sua propria identidade penosamente conquistada, a arrancar-se de si mesmo, a alienar-se,

em suma, a tornar-se social” (VAZ, 2002, p. 16) .

2% Sobre a relago entre as nocdes de interioridade e mobilidade, consultar MORETTI, 1987, p. 4-5.

% «Already in Meister’s case, ‘apprenticeship’ is no longer the slow and predictable progress toward one’s
father’s work, but rather an certain exploration of the social space, which the nineteenth century — through travel
and adventure, wandering and getting lost, ‘Bohéme’ and ‘parvenir’ — will underline countless times”
(MORETTI, 1987, p. 4).

1 0 tema “formar-se a si mesmo” pode ser pensado também ao lado do principio do “cuidado de si”. Nesse
sentido, remetemos o leitor a distingdo que Foucault estabelece entre as concepgbes gndthi seautdn (conhece-te a
ti mesmo) e a epiméleia heauto( (cuidado de si). A partir dessa distin¢ao, acreditamos ter um ponto de reflexdo
instigante para pensarmos o cultivo de si e sua relacdo com o social e coletivo. Como salienta Michel Foucault,
0 conceito de cultivo de si soa aos nossos ouvidos modernos como a expressdo melancdlica e triste de uma volta
do individuo sobre si, incapaz de sustentar por ele proprio uma moral coletiva, ndo lhe restando alternativa senéo
ocupar-se consigo. Assim, Foucault destaca que a modernidade encara o preceito do cuidado de si de um modo
negativo, como uma espécie de egoismo e dandismo moral, ao contrario de seu significado em todo o
pensamento antigo — seja com Socrates, seja com Gregdrio de Nicia —, o qual o encarava de um modo positivo,
fundamentado numa moral baseada na perspectiva do “sentir prazer consigo mesmo”. Para Foucault, essa moral
foi requalificada no contexto moderno de uma “ética geral do ndo-egoismo, seja sob a forma cristd de uma
obrigagdo de renunciar a si, seja sob a forma ‘moderna’ de uma obrigacdo para com 0s outros — quer o outro,
quer a coletividade, quer a classe” (FOUCAULT, 2004, p. 17). O lugar ocupado pelo principio do “cuidado de
si”, na cultura antiga, foi aos poucos apagado e, através do que Foucault chamou de “momento cartesiano”, o
pensamento moderno requalificou o “conhece-te a ti mesmo” socratico em dire¢cdo ao acesso desse
conhecimento de si & verdade. Nesse movimento, a verdade é dada ao sujeito por um simples ato de
conhecimento. Disso resulta que o ser do sujeito ndo € posto em questdo, o0 que, ao contrario, ocorre no principio
do “cuidado de si”, para o qual, no acesso a verdade, ha algo que completa e transfigura o ser mesmo do sujeito.
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A mobilidade caracteriza o dinamismo proprio da modernidade. Instabilidade,
inquietacdo, impaciéncia, insatisfacdo sdo alguns dos componentes que fazem desse principio
a imagem precisa daquilo que se quer moderno. Nossa cultura escolheu seu primeiro heroi:
Hamlet. O enigmatico personagem-simbolo da modernidade tem apenas trinta anos; quando
Goethe escreve Wilhelm Meister, portanto, o que estd necessariamente por trds tanto da
definicdo desse “her6i” como do outro ndo é outra coisa sendo a idéia de juventude. Ainda

segundo Moretti:

Aquiles, Heitor, Ulisses: o heroi da épica classica € um homem maduro e adulto.
Aeneas, carregando um pai jd muito velho, e um filho ainda muito jovem, é a perfeita
incorporagdo de uma relevancia simbélica da meia etapa da vida. Este paradigma
durard um longo tempo (“Nel mezzo del cammino di nostra vita...””), mas com o
primeiro hero6i enigméatico dos tempos modernos, isto se desfaz. De acordo com o
texto, Hamlet tem trinta anos, longe de ser considerado jovem pelos pardmetros do
renascimento. Mas nossa cultura ao escolher Hamlet como o primeiro her6i simbélico
“esqueceu-se” de sua idade [...] (Traducéo nossa)®.

Envolta no dinamismo proprio da modernidade, a juventude torna-se para nossa
cultura a idade que carrega em si 0 “sentido da vida” — ndo nos esquecamos de que ela é o
primeiro presente que Mefistofeles oferece a Fausto. Como ndo poderia deixar de ser, pois a
historia ocidental mergulhou no tdo desejado “mundo novo”, no entanto sem possuir uma
cultura da modernidade. Assim, ao considerar a juventude como sendo sua esséncia — e, por
conseguinte, esséncia também do conceito de formacdo —, a modernidade tem diante de si 0
desafio de encontrar um sentido ndo tanto para o conceito de juventude em si, porém para o
préprio conceito de modernidade. A modernidade, como um encantador e arriscado processo
de formacdo, repleto de ludicas expectativas e, a0 mesmo tempo, de ilusbes perdidas, ndo
pode encontrar seu sentido na experiéncia do passado, considerada um inatil peso morto, nem
tampouco pode se sentir representada pela maturidade e sua inevitavel “aceitacdo dos

limites”.

Portanto, esse “momento cartesiano”, segundo Foucault, atuou desqualificando o “cuidado de si” e
requalificando o “conhece-te a ti mesmo” que, a partir de agora, concebe o conhecimento como um caminho
indefinido, abrindo-se simplesmente para a dimensao indefinida do progresso, cujo fim ndo se conhece e cujo
beneficio a histéria conhecera apenas sob forma de acimulos institucionalizados de conhecimento. Ou seja, ha
um movimento que sobrecarrega 0 ato do conhecimento, sem que mais nada seja solicitado ao sujeito. Ao
contrario, o homem, pela primeira vez, deixa de ser sujeito para tornar-se objeto de saber. Cf. FOUCAULT,
2004, p. 2-24.

%2 «Achilles, Hector, Ulysses: the hero of de classical epic is a mature man, an adult. Aeneas, carrying away a
father by now too old, and a son still too young, is the perfect embodiment of a symbolic relevance of the
‘middle’ stage of the life. This paradigm will last a long time (‘Nel mezzo del cammino di nostra vita...”), but
with the first enigmatic hero of de modern times, it falls apart. According to the text, Hamlet is thirty years old:
far from young by Renaissance standards. But our culture, in choosing Hamlet as its first symbolic hero, has
“forgotten’ his age [...]” (MORETTI, 1987, p. 3).
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Nesse sentido, a idéia de maturidade é incompativel com a “modernidade”. Nas
palavras de Moretti, “a sociedade ocidental moderna inventou a juventude, espalhando-se nela
mesma, escolhendo-a como seu maior valor emblematico — e por este motivo a cada vez mais
tem uma nogdo menos clara do que seja a maturidade” (Traducdo nossa)®. Eis aqui o
problema: a formacao s6 pode ser compreendida como tal, se ela puder ser concluida, e esse
processo deve necessariamente perfazer a seguinte trajetoria: a juventude deve passar a
maturidade. Esse processo de transmutacdo é inerente ao conceito de formacéo, quer dizer, o
que é da ordem da mobilidade deve transformar-se em algo fixo, imdvel, concluido. Na
verdade, depois de percorrermos caminhos excéntricos e desconhecidos pelo mundo afora,
devemos retornar: nosso verdadeiro lugar é aquele ao qual voltamos e ndo aquele do qual
nunca saimos®. Assim, o movimento natural da Bildung pode ser definido a0 mesmo tempo
como progressdo e retorno. Ora, parece entdo, a primeira vista ao menos, que a idéia de
formacéo é incompativel com seu berco e morada, a modernidade. Como isso é possivel?

De fato, a moderna sociedade burguesa padece de alguns dilemas, como individuo e
socializagéo, juventude e maturidade, identidade e mudanca, seguranga e metamorfose, que
uma vez eliminados, apagam a propria possibilidade de pensarmos o conceito de formacéo e,
com ele, € claro, de modernidade. O mundo moderno clama pela coexisténcia desses
contrarios, de sorte que seria melhor dizer que, ao invés de padecer deles, a sociedade
moderna tem ai seu nucleo de vida, ou seja, a contradicdo e a ambiglidade podem ser vistas
como a primeira licdo a ser apreendida pela modernidade, na medida em que ela faz da
contradicdo um instrumento de sua propria sobrevivéncia. Ao constituir-se como motor do
conceito moderno de formacéo, a contradicdo revela a tensdo entre duas dimensdes da vida

moderna. Como salienta Bruno Pucci®:

A cultura (Bildung), na tradicdo germdnica, a0 mesmo tempo que compreende o
conjunto de criagBes espirituais (intelectuais e artisticas) traz em si a exigéncia de
formar seres humanos que, por sua vez, sdo consumidores/ criadores de cultura. A
dialética produto/processo constitui sua historicidade, pelo menos em seus
primérdios. (PUCCI, 1997, p. 90).

%3 “Modern Western society has ‘invented’ youth, mirrored itself in it, chosen it as it most emblematic value —
and for this very reasons has become less and less to form a clear notion of ‘maturity’” (MORETTI, 1987, p. 27).
% Cf. BERMAN, 1984, p. 148.

% A partir do texto de Adorno, Teoria da Semicultura, Pucci ressalta, nesse artigo de 1997, intitulado A Teoria
da Semicultura e suas contribuicdes para a Teoria Critica da Educacao, alguns elementos para uma proposta
educacional contemporéanea.
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Ora, diante disso, seria certo dizer que o ideal de formagdo é antagdnico a propria
constituicdo do mundo. Franco Moretti faz decisivas consideragfes a esse respeito, ao

relacionar capitalismo e Bildung; parece-nos oportuno cita-lo longamente:

[...] a racionalidade capitalista ndo pode gerar formacdo. A natureza puramente
quantitativa do capital, e a competicdo a qual se sujeita, pode ser uma fortuna desde
que continue crescendo. Ele deve crescer, mudar de forma, e nunca parar: como
Adam Smith observou em A riqueza das nacles, o comerciante é um cidaddo de
nenhum pais em particular. Certamente este é ponto especifico: a jornada do
comerciante nunca pode ser concluida naqueles lugares ideais [...] onde tudo é bem
estar, transparente e definido. Ele nunca conheceré a felicidade tranqila de pertencer
a um lugar fixo (Tradug&o nossa)™®.

Na verdade, ndo se trata de antagonismos, porém, como vimos, de paradoxos e
dilemas. Todo o problema surge quando um dos polos da contradicdo sobressai, em
detrimento do outro. Quando unidimensionalmente 0 momento da adaptacdo — ou a da

autonomia — se absolutiza, dé sinal de que a formacAo ja ndo é mais possivel®’.

%« ] capitalism rationality cannot generate Bildung. Capital due to its purely quantitative nature, and the
competition it is subject to, can be a fortune only in so far as it keeps growing. It must grow, and change form,
and never stop: as Adam Smith observed in The Wealth of nations, the merchant is a citizen of no country in
particular. Quite true, this is precisely the point: the merchant’s journey can never come to a conclusion in those
ideal places [...] where everything is ‘well-being, transparency and concreteness’. He will never now the quite
happiness of ‘belonging to a fixed place. (MORETTI, 1987, p. 26).

¥ Cf. PUCCI, 1997, p. 91.
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CAPITULO 11

Educacao e Formacao Cultural (Bildung): confluéncias e tensoes

A tentativa de uma “genealogia” do conceito de formacdo cultural, desenvolvida
acima, ao ressaltar alguns principios constitutivos desse conceito, leva-nos a pensar qual sua
relacdo com a educacdao na modernidade. Desse modo, apds delimitar o alcance do projeto da
formacdo e, assim, definir seu campo de atuacdo, o texto a seguir elabora uma primeira
definicdo para o conceito moderno de educacdo. Demarcar as confluéncias e tensdes desses
dois projetos, formacdo e educacdo, mostrando até onde podemos chamar de formativo o
intuito pedagdgico da educacdo, € o objetivo deste capitulo. Essa discussédo é direcionada para
uma andalise da concepc¢do de tempo e de temporalidade implicada em ambos os conceitos.
Entender que o descompasso entre os projetos da formacdo cultural e da educacdo modernas
expressa o carater paradoxal da prépria modernidade significa reconhecer os limites de suas
ambigdes.

Avancgando um pouco na exposicao deste tema, permitam-nos formular desde ja uma
definicdo elementar de nosso problema, neste texto: em que momento da histéria moderna o
projeto da formacdo cultural coincide com o papel da educacdo na sociedade? Dito de outro
modo, a escola pode, ou pdde em algum momento de sua historia recente, incumbir-se da
tarefa de “formar” o homem? A secdo seguinte constitui uma tentativa de responder a essa

pergunta.
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1. Os dois edificios

Antonio Candido, ao relatar sua vida escolar no curso primario brasileiro, lembra
risonho a licdo decorada pelos alunos e obstinadamente copiada pelo professor, no quadro
negro: um poema de Valentim Magalhé&es, no qual um velho criminoso empedernido, olhando
pelas grades de sua prisdo, vé& sairem as criancas de uma escola em frente e murmura,
desolado: “Eu nunca soube ler”. O poema chamava-se “Os dois edificios” (CANDIDO, 1980,
pp. 83-7).

Dentro desse contexto, é facil lembrar da adivinhacdo proposta por Michel Foucault,
na V Conferéncia de A verdade e as formas juridicas (2002): “Darei o regulamento sem dizer
se é uma fabrica, uma prisdo, um hospital psiquiatrico, um convento, uma escola, um quartel;

é preciso adivinhar de que instituicao se trata™®

. Assim como o exemplo de Antonio Candido,
alguém poderia dizer que aquela fabrica-prisao relatada por Foucault desenha na verdade
uma caricatura, ou algo que simplesmente faz rir.

Retomar a génese dos sistemas educacionais nas sociedades ocidentais modernas, a
partir do “outro edificio” significa pressupor de antemdo o ponto em comum entre esses dois
projetos: sua estrutura de “vigilancia e controle” (FOUCAULT, 2002, p. 113). O
desaparecimento de uma sociedade que vivia sob a forma de uma comunidade espiritual e

religiosa, como a sociedade grega antiga, por exemplo, e o0 aparecimento de uma sociedade

% “Era uma instituicdo onde havia 400 pessoas que ndo eram casadas e que deveriam levantar-se todas as
manhds as cinco horas; as cinco e cinglienta deveriam ter terminado de fazer a toilette, a cama e ter tomado café;
as seis horas comegava o trabalho obrigatério, que terminava as oito e quinze da noite, com uma hora de
intervalo para o almoco; as oito e quinze, jantar, oragdo coletiva; o recolhimento aos dormitérios era as nove
horas em ponto. O domingo era um dia especial, o artigo cinco dessa instituicdo dizia: ‘Queremos guardar o
espirito que o domingo deve ter, isto é, dedica-lo ao cumprimento do dever religioso e ao repouso. Entretanto,
como o tédio ndo demoraria a tornar o domingo mais cansativo do que os outros dias da semana, deverdo ser
feitos exercicios diferentes, de modo a passar este dia cristd e alegremente’; de manha, exercicios religiosos, em
seguida, exercicios de leitura e de escrita e finalmente recreacdo as Ultimas horas da manhd; a tarde, catecismo,
as vesperas, e passeio depois das quatro horas, se ndo fizesse frio. Caso fizesse frio, leitura em comum. Os
exercicios religiosos e a missa ndo eram assistidos na igreja proxima, porque isso permitiria aos pensionistas
desse estabelecimento terem contato com o mundo exterior [...] 0s servi¢cos religiosos tinham lugar em uma
capela construida no interior do estabelecimento [...] os fiéis de fora ndo eram sequer admitidos. Os pensionistas
sO podiam sair do estabelecimento durante os passeios de domingo, mas sempre sob vigilancia do pessoal
religioso. Este pessoal vigiava 0s passeios, 0s dormitorios e assegurava a vigilancia e a exploragdo das oficinas.
O pessoal religioso garantia, portanto, ndo s6 o controle do trabalho e da moralidade, mas também o controle
econdmico. Estes pensionistas ndo recebiam salario [...], mas um prémio que somente lhes era dado no momento
em que saiam [...] O siléncio Ihes era imposto sob pena de expulsdo. De modo geral, os dois principios de
organizacdo, segundo o regulamento, eram: 0s pensionistas nunca deveriam estar sozinhos no dormitdrio, no
refeitorio, na oficina, ou no patio, e deveria ser evitada qualquer mistura com o mundo exterior, devendo reinar
no estabelecimento um Unico principio. Que instituicdo era esta? No fundo a questéo ndo tem importancia, pois
poderia ser indiferentemente qualquer uma: uma instituicdo para homens ou para mulheres, para jovens ou para
adultos, uma prisdo, um internato, uma escola ou uma casa de prote¢do. Ndo é um hospital, pois fala-se muito
em trabalho. Também ndo é um quartel, pois se trabalha. Poderia ser um hospital psiquiatrico, ou mesmo uma
casa de tolerdncia. Na verdade, era simplesmente uma fabrica. Uma fabrica de mulheres que existia na regido do
Rédano e que comportava quatrocentas operarias” (FOUCAULT, 2002, p. 108-109).
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estatal, em que todos estdo submetidos a uma Unica lei e a um Unico mando, faz da cultura
moderna uma cultura individualista e integrada.

N&o e preciso efetuar um longo percurso pela historia da educagdo para saber que a
origem do sistema educacional, que consideramos hoje como tradicional, coincide com
construgdo dos Estados nacionais e, consequentemente, com as exigéncias econémicas de
consolidacdo do capitalismo. Para se adaptar as necessidades do “século da razdo”, os
esforgcos das autoridades aristocraticas culminaram numa férmula imperativa: a educacdo é
um processo de socializacdo com o objetivo de consolidar a construcéo da nacdo®®. A nacéo é
uma construcdo social e, como tal, ela pode e deve ser ensinada e aprendida. Cada cidadao
deve receber na escola o tipo de “formacdo” mais adequado para fortalecer os interesses do
Estado-Nagdo®’. Tornar-se Gtil e dar os melhores rendimentos possiveis para o sistema
econdmico e para 0 bem-estar social implicava a adesdo a nacdo acima de qualquer outro
vinculo, seja religioso, cultural ou étnico. Acentuavam-se, portanto, 0s aspectos pragmaticos
da educacéo™.

De inspiracdo fundamentalmente pedagdgica, compreendendo a si mesma como 0
principal meio, “se ndo o Unico” (PRADO, 1985, p. 100), da educacdo da humanidade, a
Filosofia das Luzes concebe a escola como o principal instrumento de instauracdo da “boa”
sociedade. A migracdo semantica do sentido interior, psiquico e espiritual da Bildung para o
sentido de construcdo de uma ordem exterior, acarretava a interiorizacdo de determinadas
normais sociais, mediante a adesdo a determinadas “entidades” socialmente construidas.
Nesse sentido, a escola passa a ser, ao lado de tantas outras “entidades” (familia, priséo,
industria, hospital), uma instituicdo encarregada de difundir as normas de coesdo social, ou
seja, “a aceitacdo de regras destinadas a garantir a ordem pela adesdo as normas dominantes”
(TEDESCO, 2004, p. 27). Essa moral estatal encarregou-se de transformar o espago coletivo
em um espago publico, em outras palavras, em um espaco institucionalizado. O que opera
aqui é um procedimento muito bem pensado e articulado: ndo é como membro de uma
coletividade que o individuo € visto. Ao contrario, “é justamente por ser um individuo que ele
se encontra colocado em uma instituicdo” (FOUCAULT, 2002, p. 113). E, como observa

142

Michel Foucault, uma “rede de sequestro”" que se exerce sobre os individuos como uma

% Cf. TEDESCO, 2004, p. 26.

0 Cf. BOLLE, 1997, p. 16.

*L Cf. Ibidem, p. 16.

#2 “pode-se, portanto, opor a reclusio do século XVI11, que exclui os individuos do circulo social, & reclusio que
aparece no século XIX, que tem por funcéo ligar os individuos aos aparelhos de producéo, formagéo, reformacao
ou corre¢do dos produtores. Trata-se, portanto, de uma inclusdo por exclusdo. Eis porque oporei a reclusdo do
seqliestro a reclusdo do século XVIII, que tem por fungdo essencial a exclusdo dos marginais ou o reforgo da
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forma de poder fundamentado na exigéncia de tornar social — ou publico — a singularidade e

interioridade dos individuos. Para Foucault (2002, p. 113),
[...] nas instituicbes que se formam no século XIX ndo é de forma alguma na
qualidade de membro de um grupo que o individuo é vigiado; ao contrario, €
justamente por ser um individuo que ele se encontra colocado em uma instituicao,
sendo esta instituicdo que vai constituir o grupo que sera vigiado. E enquanto
individuo que se entra na escola, é enquanto individuo que se entra no hospital ou na
prisdo. A prisdo, o hospital, a escola, a oficina ndo sdo formas de vigilancia do
préprio grupo. E a estrutura de vigilancia que, chamando para si os individuos,

tomando-os individualmente, integrando-os, vai constitui-los secundariamente
enquanto grupo.

A relacdo mutua entre vida privada e mundo publico — um par conceitual caracteristico
da sociedade moderna — anuncia o quiasma a ser enfrentado, quando nos propomos refletir
sobre a constituicdo da sociedade moderna: a funcdo do processo de institucionalizacdo €
integrar a sociedade em uma rede “publica”, que de modo algum pode ser tomada como uma
coletividade em sentido genuino. A perda das referéncias coletivas traduz-se na perda da
prépria dimensdo daquilo que chamamos senso comum, aquela espécie de juizo em virtude do
qual estamos adaptados a um Gnico mundo comum a todos nés*. O desaparecimento daquilo
que Hannah Arendt (1988) designa por senso comum, nos dias atuais, faz com que, pouco a
pouco, a histdria do si preencha o papel deixado vago pela histéria comum. Os ideais da
formacgdo cultural de autonomia e emancipacdo, ironicamente, sdo atingidos, porém as
avessas: 0 individualismo atual integra 0 homem moderno numa rede de socializacao tal que
sua identidade é constituida a custa de sua propria singularidade. E a era da industria
cultural®.

Embora o individualismo possa ser visto como um dos aspectos mais libertadores da

6

modernidade, como o considera Paulo Sérgio Rouanet” e Lima Vaz *°, ele mantém uma

marginalidade, e o seqiestro do século XIX que tem por finalidade a inclusdo e a normalizagdo” (FOUCAULT,
2002, p. 114).

3 Como observa Hannah Arendt, em seu ensaio A crise na educacao (1988), “sempre que, em questdes politicas,
0 séo juizo comum fracassa, ou renuncia a tentativa de fornecer respostas, nos deparamos com uma crise; pois
essa espécie de juizo é, na realidade, aquele senso comum em virtude do qual nos e nossos cinco sentidos
individuais estdo adaptados a um Unico mundo comum a todos nds, e qual a ajuda do qual nele nos movemos. O
desaparecimento do senso comum nos dias atuais é o sinal mais seguro da crise atual” (ARENDT, 1988, p. 227).
* Sobre o conceito de indUstria cultural, consultar ADORNO; HORKHEIMER, 1985. Segundo os autores, a
industria cultural reflete a irracionalidade objetiva da sociedade capitalista, como racionalidade da manipulacéo
das massas. Assim, “a industria cultural, o mais inflexivel de todos os estilos, revela-se justamente como meta do
liberalismo, ao qual se censura a falta de estilo [...] Quem resiste s6 pode sobreviver integrando-se” (1985, p.
123).

** Segundo Rouanet, “o iluminismo considera o aparecimento do individuo uma ocorréncia epocal na historia da
humanidade. E um dos aspectos mais libertadores da modernidade. Ele permite pela primeira vez na historia
pensar o homem como ser independente de sua comunidade, de sua cultura, de sua religido. O homem deixa de
ser seu cld, sua cidade, sua nagédo e passa a existir por si mesmo, com suas exigéncias proprias, com seus direitos
intransferiveis a felicidade e a auto-realizagdo (ROUANET, 1993, p. 35).
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relacdo de alienacdo com o social, na medida em que sua versdo atual é absorvida pela
industria cultural, para a qual “o individuo é ilusério” (ADORNO; HORKHEIMER, 1985, p.
144). Segundo o diagnoéstico de Theodor Adorno e Max Horkheimer, a industria cultural
“realizou maldosamente o homem como ser genérico” (ADORNO; HORKHEIMER, 1985, p.
136). Desse modo,

O individual reduz-se a capacidade do universal de marcar tdo integralmente o
contingente que ele possa ser conservado como o mesmo [..] a pseudo-
individualidade é um pressuposto para compreender e tirar da tragédia sua viruléncia:
é s6 porque os individuos ndo sdo mais individuos, mas sim meras encruzilhadas das
tendéncias do universal, que é possivel reintegra-los totalmente na universalidade. A
cultura de massas revela assim o carater ficticio que a forma do individuo sempre
exibiu na era da burguesia, e seu Unico erro é vangloriar-se por essa duvidosa
harmonia do universal e do particular (ADORNO; HORKHEIMER, 1985, p. 145).

Nesse sentido, esses autores chegam a afirmar que o principio da individualidade
estava cheio de contradicdes, desde o inicio, de sorte que ele jamais chegou a se realizar de
fato, permanecendo no estdgio do mero ser genérico. Assim, destinada a perpetuar nos
individuos o modelo de sua cultura, isto &, a falsa identidade entre o universal e o particular®’,
a inddastria cultural reduziu a historia coletiva a historia do si, enfatizando, pois, a auto-
expressao, o respeito a liberdade pessoal, a expansao da personalidade em vista da decisdo de
perseguir apenas fins privados. Essa maneira de perceber a realidade traz conseqliéncias
importantes para o processo de socializacdo, transmite a idéia de que temos o direito de
exercer sem restricbes nossa liberdade de escolha.

Decorre dessa situacdo a recusa do homem moderno em assumir sua responsabilidade
pelo mundo®, engendrando dai a atual “crise da autoridade™®. Sempre crescente e cada vez
mais profunda, essa crise, como sublinha Arendt, acompanhou o desenvolvimento do mundo
moderno.

Comumente confundida como alguma espécie de poder ou violéncia, a autoridade, nos
termos defendidos por Arendt, desapareceu do mundo moderno. Para a autora, uma vez que
da possibilidade de viver experiéncias auténticas, comum a todos, restaram apenas 0S
problemas elementares da convivéncia humana — aqueles proprios ao ambito da necessidade,

em que a preservacdo da vida é sua expressao latente (ARENDT, 1988, p. 158-159) —, “tanto

*¢ Como indicamos no capitulo anterior, supra, p.26.

“” cf. ADORNO; HORKHEIMER, 1985, p. 113.

8 Cf. ARENDT, 1988, p. 239.

* Segundo Arendt, “historicamente, a perda da autoridade é meramente a fase final, embora decisiva, de um
processo que durante séculos solapou basicamente a religido e tradicdo” (ARENDT, 1988, p. 130).
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pratica, quanto teoricamente, ndo estamos mais em condicGes de saber o que a autoridade
realmente ¢” (ARENDT, 1988, p. 128).

Se essa crise da autoridade é, em sua origem, politica por exceléncia, ela se espalhou
por todas as esferas da sociedade, da criagdo dos filhos a educacdo. Aquela legitimidade do
direito de cada um definir e escolher sua propria vida pressupde que os adultos adotem diante

de seus filhos uma conduta menos autoritaria, menos impositiva. Nas palavras de Arendt:

E como se os pais dissessem todos os dias: — Nesse mundo, mesmo nés néo estamos a
salvo em casa; como se movimentar nele, o que saber, quais habilidades dominar,
tudo isso também sdo mistérios para nds. Vocés devem tentar entender isso do jeito
que puderem; em todo caso, vocés ndo tém o direito de exigir satisfacbes. Somos
inocentes, lavamos nossas méaos por vocés. (ARENDT, 1988, p. 242).

A idéia de apresentar uma “visdo de mundo”, algo que ensina o sentido da
coletividade, isto €, o sentido de uma histéria para além da historia pessoal, € descartada como
sendo conservadora e autoritaria. Em seu lugar, como enfatiza Arendt, o mundo da infancia,
processo gue tenta conscientemente manter a crianca 0 maior tempo possivel no nivel da
primeira infancia, é absolutizado, tomado em si mesmo, num circulo vicioso tal que a crianca
é excluida do mundo dos adultos e condenada a autoridade de seu préprio grupo. A situacao
coloca em destague uma cena dificil: a crianca, em sua singularidade, é constantemente
confrontada com sua posi¢cdo perante o grupo ao qual pertence; é, segundo Arendt, a “tirania
da maioria”, condenando a crianga a assumir a postura ditada pela autoridade da maioria das
criancas que integram seu proprio grupo.

As inimeras consequiéncias desse mundo da infancia diagnosticado por Arendt podem
ser sentidas na atualidade. E um mundo, como recentemente descreveu Contardo Calligaris
(2007, p. 1), “em que a permissividade € o melhor remédio contra a inevitavel inseguranca
social”™’; e a palavra de ordem que o0 organiza pode ser descrita nos seguintes termos: “néo hé
limites para vocé”. Baseada na logica da vida privada, para a qual os direitos e nunca os

deveres importam, a autoridade € ditada pela ética da industria cultural, quer dizer, pela ética

%0 Referindo-se ao espancamento de uma doméstica confundida com uma prostituta por um grupo de rapazes da
classe média brasileira, Calligaris observa a defesa dos pais diante dos crimes de seus filhos: “prender, botar
preso junto com outros bandidos? Essas pessoas que tém estudo, que tém carater, junto com uns caras desses?”
(CALLIGARIS, 2007, p. 1). Ora, eles estavam brincando, poderiam dizer seus pais, assim como brincava o
garoto que atirou com seu revélver de chumbinho contra um operario e ouve sua mée protestar indignada, ndo
contra seu ato, contra a policia que levou o jovem preso: “é uma crianga, ele estava brincando”. Diante de
situacfes como estas, 0 poema citado por Candido, no comeco deste texto, torna-se, de fato, risivel. Ele revela a
crenca numa tarefa de redencdo que a modernidade depositou na escola e a sua conseqiiente impoténcia, em
relacdo a funcdo, desde sempre assumida como sua, de transformagéo do mundo.
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dos direitos do consumidor. Nesse sentido, Maria Rita Kehl descreveu essa crise da

autoridade e esse mundo da infancia diagnosticados por Arendt:

[...] que valores, que representagBes, no imaginario social, sustentam o exercicio
necessario da autoridade paterna? Em nome de que um pai ou uma méae, hoje, se
sentem autorizados a coibir ou mesmo punir seus filhos? A Autoridade ndo é um
atributo individual das figuras paternas. A autoridade dos pais — e da escola, que
também anda em apuros [...] — deriva de uma lei simbdlica que interdita os excessos
de gozo. Uma lei que deve valer para todos [...] Mas em nome de que no imaginario
social, a lei simbdlica se transmite? Ja ndo falamos em Deus, patria e familia [...] No
lugar deles, no entanto, que outros valores ligados a vida publica foram inventados
pela sociedade brasileira? Em nome de que um pai diz ‘ndo pode’? Responde ele a
inevitavel pergunta: ‘Ndo posso por qué?’ Ocorre que a palavra de ordem que
organiza nossa sociedade dita de consumo (onde todos sdo chamados, mas poucos 0s
escolhidos) é: vocé pode. Vocé merece. Ndo ha limites para vocé, cliente especial.
Que o apelo ao narcisismo mais infantil vise a mobilizar apenas a vontade de comprar
objetos ndo impede que narcisismo e infantilidade governem a atitude de cada um
diante de seus semelhantes — principalmente quando o tal semelhante faz obstaculo ao
imperativo do gozo. (KEHL, 2007, p.1).

Ora, em que medida o sentido coletivo da historia poderia ser apreendido dessa
situacdo bizarra? Se até mesmo a esfera pré-politica, ou seja, a prépria familia, acredita que
ndo tem o direito de afirmar determinadas idéias e, com elas, sua propria identidade a seus
filhos, como a educacdo escolar lida com o problema da perda geral de autoridade? Em
consequéncia, que “visdo de mundo” a educacdo moderna pode transmitir, sendo a prépria
afirmacgdo: “nédo ha limites para vocé”?

Arendt (1988) analisa essa questdo por dois angulos: o problema da autoridade na vida
publica ou politica e o problema da autoridade para a atividade escolar. Naquela esfera, a
autoridade n&do representa mais nada ou pode ser facilmente contestada. O grave dessa
situacdo é que, ao contrério do que se imaginava, quer dizer, ao invés de todos os homens
assumirem sua responsabilidade pelo mundo, ja que conquistamos a duras penas o sufragio
universal, “toda e qualquer responsabilidade pelo mundo estd sendo rejeitada” (ARENDT,
1988, p. 240). Evidentemente, como dissemos, a perda da autoridade na vida publica e
politica é absorvida pelos ambitos privados da familia e da escola. A educagdo, por sua vez,
assume essa postura, ou seja, se a autoridade educacional € derrubada, a historia coletiva da
humanidade, o senso comum proprio ao sentido coletivo daquilo que chamamos humanidade
é absorvido pelos diversos individualismos e, consequientemente, por uma visdo de mundo da
ordem da integracdo. Assim, os detalhes particulares de circunstancias e acontecimentos e sua
ordem na temporalidade das vivéncias individualistas tornam-se a esséncia da historia.

A situacdo da educacdo moderna diante da perda da autoridade ndo poderia ser mais

lamentavel: como educar, se nos recusamos a assumir a responsabilidade coletiva pelo
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mundo? Essa recusa diz respeito também ao modo pelo qual a modernidade se coloca perante
a tradigdo e, nessa perspectiva, perante o passado. Se entendermos que a escola é responsavel
pela tarefa de introduzir a crianga no mundo, e a autoridade do professor advem justamente da
“responsabilidade que ele assume por este mundo” (ARENDT, 1988, p. 239), saberemos que
a educacéo ¢ aquela instancia mediadora entre o velho e 0 novo; tanto o respeito pelo passado
qguando por aquilo que esta por vir € um pressuposto essencial ao seu proprio conceito. A
conhecida querela — 0 novo versus o velho —, quando integrada a perda da autoridade e da
dimensdo do passado, concebe uma nova nogédo de sujeito, a qual poderia, caricaturalmente,
ser representada, no mau sentido, pela personagem Alice, de Alice no pais das maravilhas
numa cena especifica: quando ela se vé diante de um caminho que se faz conforme ela anda,
de tal modo que, a cada passo, tanto o caminho que ficou para trds como aquele que vem a
seguir sdo apagados, deixando-a sempre caminhando sem sair do lugar.

Por isso, em educacdo, afirmamos com Arendt, a responsabilidade pelo mundo assume
inevitavelmente ndo apenas a forma de autoridade como também de conservadorismo®*, no
sentido de conservagdo, pois, afinal, um mundo comum existe para além das diversas pseudo-
individualidades. Interessante observa no texto Teoria da semicultura como Adorno, de certo
modo, também aborda esse tema, ao ressaltar que a propria idéia da formacdo, idéia que

abrange e, a0 mesmo tempo, transcende a educacao, € em sua esséncia antindbmica:

[...] a formagdo tem como condigBes a autonomia e a liberdade. No entanto, remete
sempre a estruturas pré-colocadas a cada individuo em sentido heteronémico e em
relacdo as quais deve submeter-se para formar-se. Dai que, no momento mesmo em
que ocorre a formacdo, ela ja deixa de existirr Em sua origem j& esta,
teleologicamente, seu decair. (ADORNO, 1996, p. 397).

De acordo com o filosofo, as reformas escolares, ao descartarem a autoridade — e com
ela a tradicdo — esqueceram-se de que a liberdade estd vinculada a um aprofundamento
espiritual que depende da autoridade, sem a qual a liberdade, segundo Adorno (1996), atrofia-
se.

Podemos dizer que desse atrofiamento nasce aquilo que Arendt chamou de autonomia
do mundo da infancia. O personagem principal desse cenario é o professor, apenas “um passo
a frente da classe em conhecimento” (1988, p. 231); sua funcdo é apenas garantir que “o

1 Cf. ARENDT, 1988, p. 242. Sobre a diferenciacio entre a autoridade na vida publica e a autoridade na
educacdo, Arendt (1988, p. 246) faz a seguinte observacdo: “[...] cumpre divorciarmos decididamente o &mbito
da politica dos demais, e acima de tudo do ambito da vida publica e politica, para aplicar exclusivamente a ele
um conceito de autoridade e uma atitude face ao passado que Ihes sdo apropriados, mas ndo possuem validade
geral, ndo devendo reclamar uma aplicacéo generalizada no mundo dos adultos”.
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método do conhecimento” seja apreendido, ou seja, sua intengdo € inculcar uma habilidade e
ndo uma aprendizagem. Quando a escola ndo consegue mais exercer sua essencial atividade,
isto é, permitir a passagem da vida privada, familiar, ao mundo publico, cria uma situagéo tal
que livra o professor-adulto da necessidade do ensino da prépria matéria na qual este deveria
ter sido formado. Ora, a situacdo é bem conhecida: a crianca deve “aprender fazendo”.
Portanto, coloca-se o aluno diante de uma folha em branco e, entdo, ele é solicitado pelo
professor de redacdo ou educacdo artistica, por exemplo, a “espontaneamente” (o que
significa, simplesmente, sem orientacdo alguma) escrever seu texto ou pintar seu desenho.
Trata-se de uma situacdo que, de modo algum, pode ser identificada com aquele “momento de
espontaneidade” ao qual se refere Adorno, nutrido pela comunhdo com a experiéncia e o
conceito®”. Ao contrério, as atividades escolares sdo reduzidas & mera improvisacdo, forcando
a crianca a uma atitude de passividade. Toda espécie de estranhamento, aquela relacdo natural
diante de tudo o que € novo e diferente, é absorvida por um empirismo grosseiro, capaz de
afirmar que o sol é do tamanho de nossa propria méo.

Estamos diante dos principios do pragmatismo, quando a pedagogia transforma-se
numa espécie de “pratica sem teoria”. A técnica é a esséncia desse saber, que ndo visa a
conceitos e imagens, mas apenas a0 método, isto €, a “operation, ao procedimento eficaz”
(ADORNO; HORKHEIMER, 1986, p. 20). Quando a pedagogia concebe a si mesma como
uma ciéncia do ensino, em geral, substituindo o aprendizado pelo fazer, ela desobriga a
formacdo dos professores na propria matéria a ser lecionada e, assim, abandona os estudantes
ao seu préprio “mundo”, aquele do “s6 é possivel conhecer e compreender aquilo que nds
mesmos fizemos” (ARENDT, 1988, p. 232). Um sujeito (entre aspas) nasce dai: € aquele que
sO pode encontrar uma identidade na narrativa de sua propria historia. Como diz Adorno, “[...]
a autonomia néo teve tempo algum de constituir-se e a consciéncia passou diretamente de
uma heteronomia a outra. No lugar da autoridade da Biblia, instaura-se a do dominio dos
esportes, da televisdo e das historias reais, que se apdiam na pretensdo de literalidade e
facticidade aquém da imaginacédo produtiva” (ADORNO, 1996, p. 388).

%2 para Adorno, a perda da tradicdo resultou num estado de caréncia de imagens e formas, néo permitindo, entdo,
a constituicdo da subjetividade, a qual depende da experiéncia e do conceito. Em suas palavras, “a experiéncia —
a continuidade da consciéncia em que perdura o ainda ndo existente e em que 0 exercicio e a associacao
fundamentam uma tradicdo no individuo — fica substituida por um estado informativo pontual, desconectado,
intercambiavel e efémero, e que se sabe ficar’ borrado no proximo instante por outras informagoes. Em lugar do
temps durée, conexao de um viver em si relativamente unissono que se desemboca no julgamento, coloca-se um
“E isso” sem julgamento [...] A semiformacéo é uma fraqueza em relagio ao tempo, & memoria, tnica mediag&o
gue realiza na consciéncia aquela sintese da experiéncia que caracterizou a formacédo cultural em outros tempos.
[...] O conceito fica substituido pela subsuncdo imperativa quaisquer clichés ja prontos, subtraidos a correcéo
dialética [...]” (ADORNO, 1996, p. 405-406).
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Esse pragmatismo, associado imediatamente a duas categorias que estdo intimamente
relacionadas, sequencialidade e hierarquizacdo, edifica a base institucional da educagéo

escolar moderna. Como considera Juan Carlos Tedesco (2004, p. 25):

A sequiéncia estd vinculada a capacidade evolutiva dos sujeitos, mas também a
hierarquia das posi¢gdes sociais. O sistema educacional organizou-se em graus
sucessivos associados a determinadas idades. Da mesma forma, a ascensao nos graus
e nos niveis implicava o acesso a estagios cada vez mais complexos de compreensao
da realidade e a posic¢des sociais de maior prestigio e poder.

A escola moderna foi (ou ainda é?) sustentada pelo seguinte axioma: dar a cada um a
educagio que corresponde a seu lugar na sociedade. E um raciocinio que nos coloca no centro
de nossa propria atualidade: a ascensdo na escala da hierarquia educacional implica uma
ascensdo na hierarquia social. Destinado a impor uma concep¢do comum do mundo e da
sociedade, o projeto educacional moderno foi fundamentado numa concep¢do de tempo
regida por categorias como progresso, desenvolvimento, evolucdo, ascensdo. A iluséo de que,
quando a instrucdo fosse geral, acabariam os males da sociedade — como se a educacéo
pudesse substituir as reformas essenciais na estrutura econdmica e social, que, estas sim, sdo
requisitos para tentar a melhoria da sociedade e, portanto, dos homens — permeava toda a
educacao e informava a idéia de escola na modernidade. Era como se, usando as palavras de
Candido, “a mancha do pecado original pudesse ser lavada e o0 paraiso, em vez de ter existido
no passado, passasse a ser uma certeza gloriosa do futuro” (CANDIDO, 1980. p. 83-7).
Resulta dai a apologia da ideologia da adaptacédo, para a qual o verdadeiro objetivo e funcéo
do saber é melhor prover e auxiliar a vida. Ora, o impasse € que ele ndo resolve os problemas
de ordem imediata, mas, ao contrério, adia-os para um amanh@ que nunca se realiza,
corroborando, assim, o discurso como uma fantasmagoria, quer dizer, como ideologia da
intencdo e a realidade como conformacéo ao existente.

Na sua pretenséo de educar, uma funcdo que ndo é inteiramente sua, a escola acredita
“formar” seus jovens e criancas. Todavia, a “formacdo” que se da dentro de suas quatro
paredes é algo controlado, vigiado e normatizado, como observa Adorno (1996, p. 399),
“exposto a agressiva luz das avaliacdes” e medido apenas pela sua finalidade. Na sua ambicéo
por ser detentora da formacéo cultural, a educagédo escolar acaba por decompo-la naquilo que
Adorno chamou de semiformacéo (Halbbildung), um estado de consciéncia postulado pelos
principios da identificacdo imediata e se assumindo como integrada ao carater imediato da

cultura moderna, ou seja, a induastria cultural.
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Enfim, baseada na projecdo de um futuro sempre melhor, como a educa¢do moderna
lida com a dimensdo temporal do passado e do presente? Rememorar a histéria mais recente
(um século ou dois) das instituicdes pedagogicas, por essa perspectiva, significa coloca-la a
luz ndo apenas de uma reflexdo sobre a dimensdo temporal que a escola articula e pressupde,
mas, sobretudo, de uma indagacdo sobre o “lugar” da educagdo na modernidade. Esse tema
sera abordado no Capitulo V desta pesquisa, quando 0s conceitos benjaminianos de
experiéncia e rememoracdo, apresentados a seguir (nos Capitulos Il e V), terdo sido
estudados em fungdo de uma reflexdo sobre o carater formativo que os compde.
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CAPITULO I

O conceito de experiéncia benjaminiano (Erfahrung) ou

“sobreviver a cultura”

A ousadia de assumir o leme e guiar a histéria para metas bem definidas deu ao
homem moderno a “forma” acabada da realizacdo de sua idealizacéo: figuras disformes e
indeterminadas como 0 mosaico e o labirinto, personagens ndo menos hibridas e fantasticas,
como o Angelus Novus, o corcunda ando, o fantoche vestido a turca. O ideal de Emilio
realizou-se na “formacdo” de um modelo no minimo “estranho” — diriamos até ridiculo —,
longe de representar o emblema moderno da sonhada perfectibilidade humana: um
ornitorrinco®®. A imagem contemporanea do homem “bem formado” corresponde & aparente
fragilidade dessa figura da qual se diz “de-formada”. Nessa fragilidade, entretanto, esta a
poténcia e a forca da historia: quando o ideal de perfectibilidade é atingido, seu lugar é a
nudez das contradi¢cdes imanentes a propria espessura do solo material da historia.

“Hoje em dia € prova de honradez confessar nossa pobreza” (BENJAMIN, EP, p.
115). Walter Benjamin escreve essas palavras nas primeiras décadas do século XX, quando o
admiravel avango tecnoldgico, com possibilidades otimistas para a efetiva democratizacdo da
cultura, coincidiu com o advento da ditadura. Esse ensaio, intitulado Experiéncia e pobreza, é
escrito em 1933, um periodo que corresponde aos anos de crise, de 1929 a 1934, de plena
dominacéo nazista, em que € evidente o colapso do tradicional ideal burgués de formacdo em
uma realidade verdadeiramente deformada: “nunca houve experiéncias mais radicalmente
desmoralizadas do que a guerra de trincheiras, a experiéncia econdémica pela inflacdo, a
experiéncia do corpo pela fome, a experiéncia moral pelos governantes” (BENJAMIN, EP, p.
115). Tal sentimento doloroso aparece como inconsolavel, no texto, € verdade, mas as
reflexBes ali presentes ndo visam, como seria de se esperar, ao lamento e com ele a ansia pelo
resgate da formacdo burguesa; manifestar o gestus da reflex&o sobre o proprio “fazer”, isto é,
sobre a prépria atuacdo dos “homens implacaveis” desse tempo de crise, criadores e
construtores que operam a partir das ruinas, da destruicdo, em uma palavra, de “tabulas

rasas”, parece ser o objetivo de Benjamin, nesse ensaio.

53 Referimo-nos aqui diretamente as reflexdes do professor Francisco de Oliveira, em seu livro Critica & razéo
dualista — o ornitorrinco (2003). Segundo o autor, essa fragilidade, esse ridiculo representa, na verdade, a forga
da realizagdo da histéria, quando seu solo é encarado sem os subterfugios dos ideais.
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Assim, neste capitulo, pretendemos mostrar que Experiéncia e Pobreza pode ser lido
como uma reflexdo filosofica sobre as condicbes e o sentido da formacédo cultural (Bildung),
no século XX. O préprio autor parece orientar seu trabalho a partir da seguinte pergunta: “sera
que, do processo de decadéncia da sociedade democratica, ainda & possivel resgatar os
elementos que se relacionam com seus primdérdios e seus sonhos: a solidariedade com uma
sociedade futura, que seria a humanidade?” (BENJAMIN, apud BOLLE, 2000, p. 176-nota
146). Diante dessa pergunta, sugerimos uma interpretacdo desse ensaio a partir de duas
abordagens: primeiro, pensar a experiéncia benjaminiana como valorizagcdo do presente e,

segundo, aborda-la mediante uma indagacao sobre o papel do cotidiano, em sua constituicéo.

1. A experiéncia como valorizagéo do presente

Logo no inicio de Experiéncia e Pobreza, Benjamin conta-nos a histéria de um ancido
que, no momento de sua morte, revela aos filhos a existéncia de um tesouro. Ele estaria
enterrado em seus antigos vinhedos, o que faz com que os filhos cavem todo o terreno,
desesperadamente, a procura da fortuna. Porém, ndo encontram nada. Quando chega o outono,
com a terra remexida, as vinhas produzem mais que qualquer outra da regido. SO entdo
compreenderam que seu pai Ihes havia transmitido certa experiéncia (Erfahrung): a felicidade
ndo esta no ouro, mas no trabalho. Com essa parabola, Benjamin sugere o tema central de seu

texto; tomamos a liberdade de citd-lo longamente.

Tais experiéncias nos foram transmitidas, de modo benevolente ou ameagador, a
medida que cresciamos: ‘ele € muito jovem, em breve podera compreender’. Ou ‘um
dia ainda compreenderd’. Sabia-se exatamente o significado da experiéncia: ela
sempre fora comunicada aos jovens. De forma concisa, com a autoridade da velhice,
em provérbios; de forma prolixa, com sua loquacidade, em histérias; muitas vezes
como narrativas de paises longinquos, diante da lareira, contadas a pais e netos. Que
foi feito de tudo isso? Quem encontra ainda pessoas que saibam contar histérias como
elas devem ser contadas? Que moribundos dizem hoje palavras tdo duraveis que
possam ser transmitidas como um anel, de geragdo em geracdo? Quem € ajudado hoje
por um provérbio oportuno? Quem tentard sequer lidar com a juventude invocando
sua experiéncia? N&o, esta claro que as agdes da experiéncia estdo em baixa.
(BENJAMIN, EP, p. 114).

De fato, esse quadro arrasador € descrito como uma perda dolorosa, contudo ele
anuncia, ao mesmo tempo, a radicalidade de uma outra realidade: nas palavras de Benjamin,
“algumas das melhores cabecas ja comecaram a ajustar-se a essas coisas. Sua caracteristica é
uma desilusdo radical com o século e ao mesmo tempo uma total fidelidade a esse século”

(BENJAMIN, EP, p. 116). Tal radicalidade pode ser traduzida em uma afirmacao ndo menos

42



contundente e dificil: o compromisso definitivo do homem moderno com sua precaria
atualidade. O presente histérico é ratificado, em detrimento de um passado que se acumula
como peso morto nas costas da humanidade e de um futuro que aponta para um telos
irrealizavel. Na Tese XVI, encontramos a nitida configuracdo desse presente: ele ndo é
transicdo, “mas para no tempo e se imobiliza™* (BENJAMIN, TESES, p. 230). Desde os
textos de juventude™, Benjamin se preocupa em elaborar um conceito de experiéncia
articulado a construcdo de novas categorias de temporalidade, relacionadas a valorizacdo do
presente e, por conseguinte, a critica das concepcdes tanto de um passado eternizado quanto
de futuros que cantam. Ja em 1913, em um pequeno ensaio intitulado Experiéncia
(Erfahrung), Benjamin procura pensar um novo conceito de experiéncia que se reconcilie com
a perspectiva do novo, recuperando sua dimensdo original de tentativa e de risco. Contra a
experiéncia paralisante e arbitraria dos mais velhos, o autor prop6e “eine andere Erfahrung”

(uma outra experiéncia), que questionara o passado como sua repeticdo mitologica.

Reconciliar-se com a perspectiva do novo é o desafio que Benjamin coloca para seu
presente historico, isto é, segundo suas préprias palavras, para os “doceis” jovens de sua
geracdo (o autor tinha 22 anos, quando escreve esse texto de 1913). Ele sabe que, com a |
Guerra Mundial, se evidenciou uma mitificacdo da juventude, vitima de um processo de
profissionalizacdo a servico dos interesses do Estado. O estudante perverte o sentido da
pesquisa e da ciéncia, diz o autor, ao mirar uma escola profissionalizante de perspectiva
utilitarista. Absorvido pela procura do sentido do mundo mais no futuro que no passado,
esquece de que a juventude “ndo é a gera¢do mais nova, mais a que envelhece”. Ao eternizar
0 circulo vicioso de um passado eternamente igual a si mesmo e um futuro galvanizado e
repetido, ndo se da conta de que atras dela ja vem uma outra geracdo, para a qual nada tem a

dizer, uma vez que sua meta e medida sdo os pais, “e ndo 0s que nasceram depois”.

Mais tarde, em Experiéncia e Pobreza, essa valorizacdo do presente é afirmada
mediante um conceito “positivo de barbarie”: “a servico da transformacao da realidade, e ndo
de sua descricdo” (BENJAMIN, EP, p. 117), os novos barbaros “sdo solidarios dos homens
que fizeram do novo uma coisa essencialmente sua, com lucidez e capacidade de renuncia”
(BENJAMIN, EP, p. 119). Essa “nova miséria”, diz Benjamin, talvez possa dar mais

humanidade a massa. Nada mais humano, afinal, do que o riso evocado por Benjamin nesse

> Na Tese XVI, Benjamin declara que “o materialista historico ndo pode renunciar ao conceito de presente que
ndo é transicdo, mas para no tempo e se imobiliza” (BENJAMIN, TESES, p. 230).
% Referimo-nos aos textos A vida dos Estudantes (escrito em 1915) e Experiéncia (escrito em 1913), ambos
publicados, em 1984, no Brasil, pela editora Summus (vide bibliografia, p. 123).
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ensaio®. Esta serd a honestidade e a esperanca desse homem moderno, “destituido” de
tradigdo: rejeitar a imagem do homem tradicional, solene e nobre, para saudar alegre e

risonhamente o contemporaneo nu.

E interessante notar que a énfase positiva concedida & nudez de uma realidade de
ruptura com a tradicdo ndo leva Benjamin a esquecer-se do carater manipulador e
negativamente barbaro dessa mesma tradicdo. Ao lado de sua atengdo para as mudancas
histéricas libertadoras encarnadas pelo advento de uma “barbarie positiva” — como, por
exemplo, o colapso da formagdo tradicional de carater classista e elitista em direcdo a
possibilidade de uma cultura emancipatéria das massas —, 0 critico ndo perde de vista a

continuidade da sociedade burguesa. Salienta Willi Bolle:

Diferentemente de muitos outros, que caminharam no ritmo dos novos tempos, ele
[Benjamin] percebeu, além das mudancas evidentes de superficie, a continuidade do
projeto historico de uma classe. Vista assim, ndo s6 é burguesa a formacdo
tradicional, como também a cultura de massas que a substitui; em suma, o processo de
modernizacdo como um todo. (BOLLE, 2000, p. 149).

Com efeito, “[esse] inimigo ndo tem cessado de vencer” (BENJAMIN, TESES, p. 225)
e, com ele, o cansago, o conformismo, o desanimo, a falta de forcas, enfim, o sonho de uma
vida realizada na existéncia facil do camundongo Mickey. Ostentando promessas e ideais da
emancipacdo da humanidade que ndo se cumprem na pratica, a burguesia exibe a decadéncia
de seu projeto quando, ao subir vitoriosa nos palcos da histdria, rompe seus compromissos
com aqueles que a colocaram no poder. Ao mostrar a discrepancia entre promessas e
realidade, Benjamin desconfia da “utopia” contida nessas promessas, compreendida como um
ideal a se atingir num futuro distante. Afinal, a sociedade burguesa néo realizou seus ideais. O
projeto da formacdo foi desmentido e desacreditado, uma vez que Benjamin tem diante dos
olhos a verdade do entre-guerras moderno, que transformou a historia da cultura em historia
da barbarie e da violéncia. Diante desse cenario, esse texto de 1933 surpreende pela
atualidade de suas perguntas: que tipo de conhecimento do proprio tempo a geracao atual é

capaz de formular? Que tipos de experiéncias somos capazes de transmitir & geracao futura,

% O riso pode ser interpretado ao lado da nogdo de “distracdo”, vale dizer, “dispersdo”. Essas nocées, caras ao
pensamento benjaminiano, aparecem claramente no ensaio A obra de arte na era de sua reprodutibilidade
técnica (escrito em 1936). Trata-se de uma percepcao coletiva, que se contrapde a percepgdo de recolhimento e
contemplagdo da arte auratica. Nesse sentido, no livro O Edipo e 0 Anjo (1981), Sérgio Paulo Rouanet destaca o
guanto o desaparecimento da aura modifica completamente a funcfo social da arte; por isso, esse
desaparecimento ndo deve ser encarado apenas como fato estético, mas muito mais como fato politico. Segundo
Rouanet (1981), “em vez de se fundar no ritual, ela [a arte] se funda numa outra préxis: a politica”.
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como tradicdo e memdaria? Enfim, o que nos resulta dessa anunciada “pobreza de experiéncia”

presente?

Benjamin (EP, p. 116) responde: partir para frente, comecgar de novo, contentar-se com
pouco, construir com pouco — a partir de uma “tabula rasa”. Encarar a auséncia de autoridade
e tradigdo no horizonte contemporéneo nao significa apenas o perigo do esvaziamento da dita

historia, fazer “tabula rasa” pode significar também, nas palavras de Jeanne Marie Gagnebin,

uma chance, ténue mais real, de formacdo de um mundo neutro, despojado, com
menos privilégios certamente, mas, talvez, com mais nitidez [...] Em vez de incitar
ilusGes consoladoras, [...] [esta nova barbarie] choca e provoca por seu gesto ao
mesmo tempo realista e denunciador. Dal, aliés, os escandalos que causa num publico
que preferia ser reconfortado a ser abalado. (GAGNEBIN, 1999, p. 99).

E verdade que a nova sensibilidade se apresenta para Benjamin em sua ambigiidade,
ilustrando o triunfo desumanizante da reificagdo iluminista e, a0 mesmo tempo, anunciando
uma perspectiva de liberdade. Ler Experiéncia e Pobreza na tentativa de aprofundar essa
contradicdo é o caminho que encontramos para pensar a possibilidade de reconstrucdo da
experiéncia, mesmo em sua relacdo com o cotidiano degradado pelo universo mercantilizado
da cultura moderna, porque, nas palavras de Benjamin, “nunca houve um monumento da
cultura que ndo fosse também um monumento da barbarie” (BENJAMIN, TESES, p. 225).
Justamente por isso, definir a barbarie positivamente € uma atitude de risco, uma vez que 0
horizonte no qual Benjamin se encontra é o da instauracdo da obscura ascensao da barbarie
nazista. Dai a vertigem que a leitura de Experiéncia e Pobreza provoca, pois, exatamente num
mesmo instante, Benjamin critica com veeméncia tanto a cultura burguesa quanto os perigos
de dissolugdo da tradicdo, numa revolucdo cultural fantasmagdrica e galvanizada — riscos que
levam o autor a utilizar a nocéo de “barbarie positiva” apenas nesse texto de 1933°".

Experiéncia e Pobreza encarna, sem mediacgdes, a coexisténcia de posicBes antitéticas
por parte do autor. Esse texto parece incorporar radicalmente todos os antagonismos e
contradi¢cbes da Modernidade. Se aprofundarmos essas ambivaléncias, encontraremos seu
fundamento em uma realidade em si contraditoria: nem o século XX, tampouco o anterior
souberam corrigir as discrepancias entre as enormes possibilidades abertas pelo progresso da

técnica e a falta efetiva de criacdo de um mundo melhor. De fato, ao incorporar todos os

57 \er, a esse respeito, ROUANET, 1981, p. 52-53. Ainda sobre esse assunto, consultar GAGNEBIN, 1999, p.
62.

E preciso inda lembrar que, no pequeno texto “O carater destrutivo”, de 1931, Benjamin também introduz a
figura de “um novo barbarismo”, o qual se exprime na capacidade de ver caminhos por toda parte. Cf.
BENJAMIN, 1993, p. 235-237.
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impulsos importantes de seu tempo, Benjamin expde-se radicalmente aos antagonismos
proprios do projeto histérico chamado “modernizacdo” - contraditério, inacabado, mal
resolvido. Com esse ensaio, 0 autor traduz vertiginosamente sua luta pela sua propria
experiéncia (Erfahrung) da modernidade, no confronto com as perguntas abertas de seu
tempo. Nesse sentido, Willi Bolle faz uma relevante consideracdo: “a imagem (Bild) de sua
época ndo era algo exterior a Benjamin, ela impregnou sua vida e obra como Formacao”
(BOLLE, 2000, p. 149).

Desse modo, para Bolle (2000), Benjamin visa, sim, a preservar uma especie de “eidos
imortal” da formacdo, em seu sentido pleno de Bildung. Ao lado das perguntas apontadas
acima como atuais, as quais certamente podem corroborar a afirmacdo de Bolle, uma outra
pergunta ainda mais essencial parece estar implicita em Experiéncia e Pobreza: ainda é
possivel extrair potenciais de sentido da tradicdo cultural? Se levarmos em consideracdo o
perigo de dissolucdo da cultura mencionado por Benjamin, essa pergunta se torna ainda mais
capital.

Para tentar aborda-la, partamos daquilo que Benjamin escreve em Eduard Fuchs, o
colecionador e historiador (1992), quando se refere ao peso dos “tesouros” que a histéria da
cultura acumula nas costas da humanidade, impedindo-a de se livrar desse peso e de tomar
nas maos esses “tesouros”. Tais palavras tornam-se decisivas mais tarde, nas Teses, bem
como parecem ter sido extraidas, ja em 1933, de Experiéncia e Pobreza, ja que o desafio dos
“construtores implacaveis” recordados aqui é justamente este: tomar nas médos a tradicdo,
manter vivos seus potenciais de sentido, para que eles sejam atualizados na “feitura” do
presente, ou seja, para que eles estejam “a servico da transformacdo da realidade”
(BENJAMIN, EP, p. 117). A fim de ter os tesouros da tradicdo nas méos, é preciso toma-los
das garras do vencedor. Contra o mito da marcha triunfal do progresso e contra a imobilizagdo
vazia do historicismo, Benjamin evoca, tanto nas Teses quanto em Experiéncia e Pobreza, sua
geracdo — e, nao seria ousado afirmar, também seus pdsteros — para 0 que considera a tarefa
da contemporaneidade: “originar um verdadeiro estado de excecdo” (BENJAMIN, TESES, p.
226) *%. Construir um conceito de histéria que corresponda a essa verdade, tal como quer
Benjamin, significa criticar o conceito-chave da historiografia progressista burguesa, a saber,

0 conceito de empatia (Einfuhlung). Quando o ideal de perfectibilidade se encontra prostrado

%8 Sobre o conceito de “estado de excec&o”, remetemos o leitor ao livro de Giorgio Agamben, O Estado de
excecao (2004); conferir também a tese de doutoramento de DYMETMEN, O periodo Weimeriano como uma
hermenéutica do excesso: o caso de Walter Benjamin e Carl Schmitt” (2002). Na analise que aqui propomos,
referimo-nos a esse conceito unicamente sob a perspectiva da tradi¢do dos oprimidos e, nesse sentido, como
contraponto a nogao de empatia.
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no chdo, como sugerir a identificacdo afetiva com o que é da ordem do destroco, da ruina, do
lixo? A tradicdo daqueles que séo espezinhados pelo cortejo triunfal dos dominadores tem
como tarefa repensar um conceito de formacéo, a partir da nudez da condi¢do contemporanea,
isto €, na capacidade do homem moderno de sobreviver a verdade segundo a qual *os
episédios que vivemos no século XX ainda sejam possiveis”. O sentido da experiéncia
formativa benjaminiana seria entdo este: contra o conceito de empatia, Experiéncia e Pobreza
¢ o0 emblema da luta pela vida em sua capacidade de sobreviver a cultura e fazé-lo
risonhamente.

Estranha definicdo de um projeto de formacao cultural. Ao contrario da tradi¢do alema
da Bildung de meados do século XVIII a meados do século XIX, que a compreendia como
privilégio de uma classe, a burguesia culta e de posses®®, a experiéncia benjaminiana propde-
se como formacéo das massas e formacdo dos operarios, como oposicao, protesto e resisténcia
contra o cortejo triunfal da cultura burguesa. Um escrito que nos parece interessante para
pensarmos a oposicdo empatia versus resisténcia, e que vem complementar diretamente as
provocacdes de Experiéncia e Pobreza, é um texto de Benjamin de 1929, intitulado Uma

Pedagogia comunista.

[...] concidaddo util, socialmente confidvel e ciente de sua posi¢do. Eis o carater
inconsciente da educacdo burguesa, ao qual corresponde uma estratégia de
insinuagdes e empatias [...] a burguesia vé sua prole enquanto herdeiros [...] A crianca
proletéria, em contrapartida, nasce dentro de sua classe. Mais exatamente, dentro da
prole de sua classe e ndo no centro da familia. Desde o inicio ela é o elemento dessa
prole, e aquilo que ela deve tornar-se ndo é determinado por nenhuma meta
educacional, mas sim pela situacdo de classe. Essa situacdo penetra-a desde o
primeiro instante, j& no ventre materno, como a propria vida, e 0 contato com ela esta
diretamente relacionado no sentido de agucar, desde cedo, na escola da necessidade e
do sofrimento, sua consciéncia de classe. Pois a familia proletaria ndo é para a crianca
melhor protecéo contra a compreensdo cortante do social do que seu puido casaco de
verdo contra o cortante vento de inverno. (BENJAMIN, 1984, p. 89-90).

Contra o sentido de perfectibilidade, o “estado de exce¢do” se baseia no estado de
necessidade, quando a cultura tradicional, centrada no livro, é arrastada para a rua num dia de
inverno cortante®. E nesse “estado de excecdo” que se baseia a “rigorosa escola de uma nova
forma” (BENJAMIN, 1993, p. 28), ou seja, no perigo de se acumular um saber livreco morto,
em detrimento de uma atitude de abertura e de prontiddo para se defender de um processo de
galvanizacdo e conformismo cultural, social, historico. Como observa Bolle, Benjamin quer

acertar as contas com uma escola que finge formar, mas ndo forma, ao contrario, “transmite

9 Cf. ELIAS, 1994, p. 30-50.
%0 Fazemos aqui um cruzamento — certamente perigoso — entre a idéia de escrita e de cultura livresca. Consultar
BENJAMIN, 1993, p 27-28.

47



um saber que ndo esta convencida de que € necessario” (BENJAMIN, apud BOLLE, 1997, p.
11). Na esteira de Bolle, é preciso destacar que Benjamin critica um saber fingido, que néo é
transmitido com inteireza e, por isso, ndo pode cumprir com sua funcdo de indagacgéo sobre os

valores que queremos deixar para as geragoes futuras.
2. A experiéncia a partir da precariedade do cotidiano

O “estado de excecéo” fundamenta-se na “utilidade” dos saberes para 0 mundo®. A
expressao “feitura” do presente pode ilustrar a contraposicdo entre a idéia de um “fazer” e a
idéia de “formar” ou formacdo. Um “fazer” que é da ordem da construcdo imediata, dos fatos,
da concretude, quer dizer, do inacabamento, da incompletude, da inconclusdo. A *“escola de
uma nova forma” ensina uma espécie de “refundicdo das formas”: perdida a tradi¢do, ndo se

62 caracteristica de um determinado perfodo por uma nova

trata mais de substituir uma “forma
forma, a prépria idéia de “forma” parece ter transbordado seus limites. Em meio ao
emaranhado de teias e labirintos, mosaicos e ruinas, o cenario da vida moderna, a cidade, é
palco tanto de conflitos sociais e revoltas, quanto de espacos ludicos, labirintos do
inconsciente. Uma passagem — dentre tantas — de Rua de m&o Unica é a ilustracdo perfeita

dessa imagem:

Muitos se queixam dos mendigos do Sul, esquecendo-se de que sua permanéncia
diante de nosso nariz é tdo legitima quanto a obstinacdo do estudioso diante de
textos dificeis. Nao ha sombra de hesitacdo, ndo ha o mais leve querer e pensar, que
eles ndo farejassem em nossa fisionomia. (BENJAMIN, 1993, p. 68).

Essa passagem aciona uma imagem sublime, sabiamente interpretada por Bolle:

[...] o olhar livresco por exceléncia, o do estudioso, cruza-se com o olhar
fisiondbmico de verdade, cuja formacdo se deu na escola da vida [...] A rua se
tornou, para o cidaddo de hoje, um texto de decifracdo tao ‘dificil’ como sempre foi
para os analfabetos a cultura letrada. (BOLLE, 2000, p, 288).

A partir da realidade efémera e transitéria de uma grande cidade, configura-se para
Benjamin a importancia do cotidiano. O livro Rua de méo Unica, escrito em 1928, ja aponta
para esta verdade incontestavel: Benjamin quer registrar a experiéncia (Erfahrung) da
metrépole, em outras palavras, o cotidiano desse gigantesco aparelho da vida social. Sendo

81 A nogdo de sensus communis, enunciada no Capitulo VI, é significativa para a compreensdo das noges de
“utilidade” e de “fazer” aqui apresentadas.

62 Eidos, em contraposicdo & palavra “imagem” (Bild), que abrange ao mesmo tempo “cépia” (Nachbild) e
“modelo” (Vorbild). Consultar GADAMER, 1997, p. 49.
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assim, como pensar em formas e estruturas, se o cotidiano das grandes cidades é a
representacdo nua e cruel de labirintos, mosaicos, destrogos, ruinas, lixo? Imagens que
correspondem a algo “sem forma” ou, ainda, que tem todas as formas e, assim, ndo aceita de
modo algum uma estrutura que as enquadre? Ora, se assim 0 ¢, pode o cotidiano das grandes
cidades ser caracterizado como hostil ao proprio “principio da formagéo” em si mesmo?

Para abordar essas perguntas, € preciso recorrer a dois caminhos distintos: primeiro,
relacionar, mais uma vez, o ensaio Rua de mdo Unica com Experiéncia e Pobreza, pois
acreditamos que este também pode ser lido como a expressdo dramatica da “construcdo da
vida” no horizonte do precario contemporaneo — talvez ainda mais dramatico que o primeiro.
O “fazer” benjaminiano constroi-se a partir da tensdo entre o conceito de Formacdo e o

conceito de “construcéo da vida”. Nas palavras de Benjamin:

A construcdo da vida esta muito mais no poder dos fatos do que de convicgdes [...]
cultivar as formas aparentemente irrelevantes — que correspondem melhor & sua
influéncia em comunidades ativas que o gesto universal do livro [..] s6 essa
linguagem de prontiddo mostra-se a altura do momento. (BENJAMIN, 1993, p. 11).

A construgdo da vida com base na verdade da sobrevivéncia, na prote¢do de um puido
casaco de verdo no frio do inverno, isto é, a partir do aparentemente irrelevante e “de-
formado” cotidiano das historias individuais. Este é o poder dos fatos, porque o autor sabe
que se engaja numa luta de antemao perdida, afinal, como escrever — e viver — um “romance
de formac&o”, num mundo dramaticamente regido pelas coisas, num mundo regido por ruinas
e fantasmas? A vertigem de Experiéncia e Pobreza e a fragmentagcdo turbulenta de um
cotidiano aparentemente irrelevante de Rua de médo Unica tentam traduzir as formas culturais
da Modernidade: do gesto universal do livro para as imagens de atuacdo dos sujeitos, na
historia real de uma grande cidade. A construcdo da vida estd no poder dos fatos e ndo das
idéias e ideais de “revolugdo”, ou seja, Benjamin ensina que a sociedade sem classes ndo é a
meta final do progresso historico, porém sua freqlientemente fracassada e, no entanto,
realizada interrupgdo (Unterbrechung).

Feito isso, um segundo caminho aponta uma outra direcdo; diante da pergunta acima
mencionada, é preciso considerar: Benjamin nunca deixou de assumir sua propria formacédo
burguesa, tendo, portanto, poucas ilusées quanto aos limites impostos por ela. Sendo assim,
para o0 escritor, resgatar o potencial critico nela presente significava resgatar a memoria
revolucionéria da classe burguesa e assim servir a causa operaria. No entanto, como ressalta
Bolle,
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jamais pretendeu transformar-se num mestre da ‘arte proletaria’, como comentou
ironicamente tentativas equivocadas de colegas de profissdo. Distanciando-se da
estratégia da esquerda populista, viu como tarefa do escritor e artista burgués a
atuacdo ‘em pontos importantes do espaco imagético’. (BOLLE, 2000, p. 166)%.
Bolle remete-nos aqui & obra de 1929, O surrealismo — o ultimo instantdneo da
inteligéncia européia, mas também poderiamos ler Experiéncia e Pobreza ao lado do adendo
tedrico a pega O que os alemaes liam enquanto seus classicos escreviam, intitulado Dois tipos
de popularidade, de 1932, e também ao lado de O autor como produtor, de 1934. Fica
evidente nessas obras que Benjamin ndo esta interessado em assinar manifestos, ou seja, ndo
pretende um ativismo de superficie, porque seu objetivo € propor uma auto-avaliagdo, um
gestus de reflexdo sobre o proprio “fazer” daqueles que se viram traidos pela sua prépria
classe. Como nos lembra Bolle (2000), esta € uma atitude bésica da critica, 0 gestus auto-
reflexivo é um legado da Aufklarung®®. A opcéo pelo trabalho intelectual de critica da cultura
ja ilustra sua adesdo aos ideais de autonomia e irreveréncia propiciados pela Aufkarung e,
conseqlientemente, pela Bildung. Contudo, “escovar a historia a contrapelo”, tal como
propGem suas Teses sobre a histdria, ndo significa uma tentativa de reencantar o mundo,
porém se trata antes da busca por um “futuro anterior”, quer dizer, as concepgdes
benjaminianas de tempo e de histéria rompem de modo radical com o que havia sido pensado
até entdo, em filosofia da historia: os diferentes pontos de vista de Kant, Lessing, Schiller e
também de Fichte depositaram o atingir do objetivo final da humanidade num futuro
infinitamente distante, que s6 poderia ser alcancado de modo aproximativo. 1sso corresponde
a substituicdo do modelo teleoldgico de filosofia da historia por um do momento (Augenblick)
(SELIGMANN-SILVA, 1999, p. 54). Nas palavras de Gagnebin, “[Benjamin] busca no
passado o0s signos de uma promessa a respeito da qual ele hoje sabe se o futuro a cumpriu ou
ndo, a respeito da qual ele se pergunta se cabe ainda ao presente realizd-la” (GAGNEBIN,
1999, p. 89).

% Segundo Benjamin, “organizar o pessimismo significa simplesmente extrair a metafora moral da esfera da
politica, e descobrir no espaco da acgdo politica o espagco completo da imagem. Mas esse espaco da imagem nédo
pode de modo algum ser medido de forma contemplativa [...] Na verdade, trata-se muito menos de fazer do
artista de origem burguesa um mestre em ‘arte proletaria’ que de fazé-lo funcionar, mesmo ao preco de sua
eficacia artistica, em lugares importantes deste espaco de imagens” (BENJAMIN, 1994, p. 34).

% De acordo com GADAMER (1997), o cultivo de si é uma caracteristica que integra, estreitamente, o conceito
de Bildung moderno; fundamentado no principio kantiano do “dever para consigo mesmo”, designa a maneira
humana — em contraposicdo a uma formacao natural — de aperfeicoar suas aptiddes e faculdades, de tal modo que
o cultivo de si se relaciona com a expresséo e elevagdo da interioridade do sujeito em diregdo a sua autonomia.
Nesse sentido, Gadamer destaca que a formacdo como elevagdo & universalidade é a tarefa humana por
exceléncia (GADAMER, 1997, p. 49). Assim, a idéia de Bildung refere-se a algo que ndo pode ser obtido apenas
por meio da educagdo, visto que exige independéncia, liberdade, autonomia, efetuando-se como um
“autodesenvolver-se”. E, como autodesenvolvimento, desdobra-se em sua palavra-chave: reflexdo, “formar-me a
mim mesmo”, acentuando, pois, a autonomia do sujeito que conhece.
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Trata-se, como veremos mais tarde, de uma consciéncia altamente politica, desdobrada
no seguinte postulado: manter viva a tradicdo, sabendo da impossibilidade real de volta ao
passado. Fazer explodir a nostalgia, sem deixar escapar a verdadeira tradicdo, sem deixar
escapar 0 passado — eis 0 modo como Benjamin propde o0 resgate do potencial critico da

Bildung. Sobre esse aspecto, Gagnebin esclarece-nos:

A lembranga do passado desperta no presente o eco de um futuro perdido do qual a
acdo politica deve hoje dar conta. Certamente o passado ja se foi e, por isso, ndo pode
ser reencontrado “fora do tempo”, numa beleza ideal que a arte teria por tarefa
traduzir; mas ele ndo permanece definitivamente estanque, irremediavelmente
dobrado sobre si mesmo; depende da acdo presente penetrar sua opacidade e retomar
o fio de uma historia que havia se exaurido. (GAGNEBIN, 1999, p. 89).

O passado ndo é mais o ponto fixo em torno do qual gira o presente; é o presente que
se imobiliza, por um instante, atraindo o passado para gravitar em torno de si. Sendo assim, a
reflex&o sobre o futuro da sociedade burguesa ndo interessa a Benjamin. “Aceitar” a pobreza
de experiéncia presente implica “realizar um percurso oposto ao historicismo — que quer dar
movimento ao que € articulacdo historicista do passado. Em contrapartida Benjamin quer
parar 0 que estd em movimento, em falso movimento, bloquear o trem do progresso”
(MATOS, 1993, p. 118).

Nesse sentido, a revolucdo para Benjamin ndo é fundada sobre o indice temporal da
continuidade, da progressdo. Ela ndo é a locomotiva da histéria, como afirma o autor, em um
celebre trecho das Passagens. Ao contrario, as revolugdes sdo o freio de emergéncia da
humanidade que viaja nesse trem. A dialética benjaminiana, portanto, ndo esta fundada em
conceitos e idéias, mas aparece sob a forma de imagens: em Benjamin, a imagem é a dialética
em repouso. Seja destacado: 0 que esta por tras dessa dialética € uma experiéncia do tempo
oposta a uma idéia eterna do passado, oposta também ao esforco infinito de moldar o real
segundo um ideal de futuro transcendente. A sociedade sem classes ndo é a meta final do
progresso historico, porém é fundada em seus fracassos e desgragas, quer dizer, s80 esses 0S
momentos de paralisacdo (Stillstand) e interrupcdo (Unterbrechung) da continuidade da
dominacdo burguesa. Tomar nas mdos o contemporaneo nu ndo € seguir a trajetéria do
progresso, mas sim atender a suplica dos derrotados, revelando “a facies hippocratica da
histéria como [..] a histéria mundial do sofrimento” (ROUANET, 1987, p. 45). A
“experiéncia da pobreza” da modernidade, presente em Experiéncia e Pobreza, ja aponta para
a verdade segundo a qual uma historia verdadeiramente humana deve estar mais voltada para

os sofrimentos do passado que para as promessas de futuro — verdade essa expressa, mais
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tarde, nas Teses. O texto de 1933 parece ser o registro deste movimento, porguanto a
experiéncia da pobreza ndo visa ao desenvolvimento progressivo do ser humano rumo a sua
plenitude de homem *“bem formado™; a experiéncia da pobreza € aquela da incompletude, do
desassossego, da perdicdo. N&o ha sujeito, nessa dialética da ruina, ha em contrapartida o
“sobrevivente” que vive o cotidiano, vive o inefavel, vive o transe de pensar o destino de sua
historia individual, na rememoracao coletiva, como esquecimento.

As descrigdes benjaminianas de Experiéncia e Pobreza ressaltam esse sentimento de
desorientacdo e melancolia que o desmoronamento da tradi¢cdo provoca, contudo, a0 mesmo
tempo, ao meditar sobre as ruinas do passado, 0 pensamento benjaminiano ndo se limita a
evocar uma perda: trapos, lixos, destrocos, estilhacos, o pequeno pormenor desprezivel sdo
necessarios para a nova “construcdo da vida”. Essa atitude, cara aos construtores implacaveis,
resulta do conceito benjaminiano de alegoria, que sera visto nos Capitulos V1 e VII.

Podemos dizer que o conceito de Erfahrung, apresentado por Benjamin em
Experiéncia e Pobreza, é a afirmacdo de um processo de formacdo cultural que responde a
necessidade, em que se encontra a existéncia humana contemporanea, de colocar tudo em
questdo. Sem repouso admissivel, a experiéncia, em seu carater formativo, ndo leva a porto
algum, todavia a um lugar de extravio, de contra-senso, de vertigem, de perigo — ela tem no
ndo-saber seu principio constitutivo. Benjamin procura nesse escrito reconstruir a Erfahrung
no panorama desolado de fragmentacdo e secularizacdo da cultura contemporanea. Nesse
sentido, o presente historico ndo se limita a evocar uma perda; ele pode constituir, justamente
por essa mediagdo, outras figuras de sentido. Ndo ha nostalgia, ndo ha utopia: a exigéncia de
felicidade — radicalmente profana, isto &, finita, mortal, efémera, temporal — € a Unica direcéo
possivel para a historia dos homens, ndo manifestando o esfor¢o infinito de moldar o real
segundo um ideal futuro irrealizavel, mas indicando a absorcdo total das utopias e nostalgias,
na figura fragil e real de uma possivel humanidade. Desse modo, mais importante que o
“ponto de chegada”, obsessdo de um ideal de fixacdo no futuro implicito no conceito de

Bildung, o “ponto de partida” é, para Benjamin®, uma experiéncia (Erfahrung) muito mais

6% “Minha tentativa ¢ trazer a exposicao uma concepc¢do de histéria na qual o conceito de desenvolvimento seja
totalmente contido por aquele de origem”, resume Benjamin, num dos numerosos fragmentos da obra Passagens
(citado por Gagnebin, 1999, p. 9). No Preféacio do livro sobre o drama barroco, Benjamin contrapde a histéria
natural a histéria enquanto processo globalizante de desenvolvimento. Temos ja aqui a contraposicdo decisiva
entre origem (Ursprung) e génese (Entstehung). A nogdo de origem deve servir de base a uma outra apreensdo
do tempo histérico que ndo aquele de uma causalidade linear, cronologica e vazia da historiografia oficial, mas
sim uma historiografia regida em termos de intensidade, descontinuidade, ruptura, catastrofe. Lemos, no
Prefécio, “aquilo que é apreendido na idéia de origem s6 tem histdria ainda como um teor, ndo mais como um
acontecer pelo qual seria atingido. O assim aprendido sé conhece histéria dentro, ndo mais num sentido referido
ao ser essencial, o qual permite caracteriza-la como sua pré e p6s-histéria” (BENJAMIN, 1984, p. 69).
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formativa do que as “metas bem definidas” de homens modernos, os quais, em seu zelo

cartesiano por novos comegos, “liquidaram completamente suas memorias”.
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CAPITULO IV

A expropriacdo da experiéncia e a destruicdo da memoria: um caminho

entre impossibilidades

Este capitulo analisa 0 movimento dialético entre destruicdo e reconstrucdo, que esta
na base do conceito de experiéncia benjaminiano. Trata-se, assim, de uma reflex&o sobre a
relacdo desse conceito com o de vivéncia (Erlebnis), compreendendo que a experiéncia néo
exclui a vivéncia, mas a pressupde e a ultrapassa. E através de uma modernidade
compreendida como “catastrofe em permanéncia” que a possibilidade de experiéncia se faz
ouvir. Por meio da dimensdo alegdrica e temporal anunciada pelas correspondéncias
baudelarianas, Benjamin recusa a grande estrutura narrativa no trabalho da memoéria em
proveito de um género literario fragmentado e constelacional, as imagens dialéticas, isto é, a
construcao de imagens alegdricas capazes de dizer o surgimento do passado no presente.

Desse modo, a proposta deste capitulo pode ser assim caracterizada: analisar em que

06 ¢ amplamente

medida a concepgdo benjaminiana da “histéria como construcdo
influenciada pela concepcdo de “tempo” de Baudelaire. Nesse sentido, procuramos mostrar
aqui como se relaciona a construcdo do lirismo baudelairiano com a possibilidade da
reconstrucdo da experiéncia contemporanea. Desdobra-se dessa reflexdo uma indagagéo
acerca da relacdo entre as correspondéncias baudelairianas e o conceito benjaminiano de
rememoracdo (Eingedenken), enfatizando a construcdo da histéria que se revela possivel,

através do ritmo dialético, entre restauracdo e inconclusdo, proprio a estrutura da memoria.

1. A forca revigorante das correspondéncias: uma resposta a catastrofe em permanéncia

“Uma obra que o autor foi impedido de realizar e que procurou salvar, despedacando-
a” (BOLLE, 2000, p. 367). Benjamin ndo teve escolha sendo reescrever, a partir de seu
capitulo central, “O Flaneur”, o ensaio de 1938, vetado para publicacdo pelo Instituto de
Pesquisa Social, dando origem aquele que veio a ser 0 Unico das Passagens que seu autor viu
publicado em vida. Sobre alguns temas em Baudelaire, concluido em julho de 1939, pouco

antes de estourar a Segunda Guerra Mundial, coloca seu leitor diante de sérias dificuldades,

% Na Tese XIV, Sobre o conceito de histéria, de 1940, Benjamin afirma: “A histdria é objeto de uma construgio
cujo lugar ndo é um tempo homogéneo e vazio, mas um tempo saturado de ‘agoras’ (BENJAMIN, TESES, p.
229).
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das quais talvez a mais dificil seja justamente demarcar nitidamente o Projeto das Passagens
do projeto de um livro sobre Baudelaire®’. O texto de 1939 interessa-nos, sobretudo, por um
motivo em especial: nele Baudelaire fornece a Benjamin subsidios para a analise da estrutura
da experiéncia e da temporalidade modernas. Pensar esse escrito ao lado de Experiéncia e
Pobreza leva-nos a composi¢cdo de uma constelacdo, a nosso ver instigante: através da
concepcdo de tempo que Benjamin 1€ na poesia de Baudelaire, podemos vislumbrar uma nova
leitura para a relacdo entre utopia e nostalgia, importante, certamente, para pensarmos a
“construcao da vida”, vale dizer, da experiéncia histdrica de nossa contemporaneidade.

Ja entre 1914 e 1922, Benjamin dedica-se a traducdo do ciclo de poemas Tableaux
parisiens, de Baudelaire; nasce, nesse momento, seu projeto de pensar a grande cidade
contemporanea como espaco de experiéncia (Erfahrung) da Modernidade, de tal modo que,
no texto Sobre alguns temas em Baudelaire, o autor aponta aquilo que pode ser uma
formulacdo ampla e radical sobre as possibilidades que ainda estdo abertas para a
reconstrucdo da experiéncia (Erfahrung) contemporanea. Logo no inicio de seu texto, o autor
indaga: “de que modo a poesia lirica pode estar fundamentada em uma experiéncia para a qual
0 choque se tornou a regra?” (BENJAMIN, TB, p. 110). Sugerimos uma interpretacdo desse
tema mediante a seguinte perspectiva: é possivel enfrentar a derrocada “pobreza” (Armut) de
experiéncia presente e, com ela, a faléncia do projeto moderno da Formagéo (Bildung), sem
tirar dai uma tendéncia irreversivel da cultura moderna? Que licdo recebemos dessa resposta,
ou melhor, com que responsabilidades ela nos deixa a respeito das possibilidades ainda
abertas para a educagdo como préxis emancipatoria?

Diante do tema do “lirismo”, uma afirmacdo deve ser feita: a poesia lirica € a voz da
modernidade — ela caracteriza-se como expressdo do emblema moderno por exceléncia, a
saber, a individualidade, nutrindo-se da conhecida querela segundo a qual “o eu que ganha
voz na lirica é um eu que se determina e se exprime como oposto ao coletivo, a objetividade”
(ADORNO, 1983, p. 196). A primeira vista, portanto, é de se espantar, quando Benjamin
indica, na sua leitura de Baudelaire, os fatores que tornaram desfavoraveis a receptividade da
poesia lirica na Modernidade (BENJAMIN, TB, p. 104), pois, num mundo fadado ao
individualismo, nada mais certo do que canta-lo na voz solitaria de um eu lirico. Tais fatores

refletem aquilo que Benjamin chama de “atrofia da experiéncia”, o que, em poucas palavras,

¢ Embora essa demarcagdo ndo seja o objetivo deste trabalho, acreditamos que qualquer contato com a leitura
benjaminiana de Baudelaire deve tomar essa dificuldade como um pressuposto. Remetemos o leitor ao livro de
Willi Bolle, Fisiognomia da metropole Moderna (2000, p. 49-103). O autor apresenta ali uma exposicao
detalhada da génese das Passagens, a partir da qual sobressai a relagdo intrinseca da poesia baudelairiana com o
pensamento de Benjamin.
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significa a incapacidade do homem moderno de mergulhar no individuado para eleva-lo ao
coletivo — isto é, & tradicao®.

Desse cenario de atrofia e decadéncia, o lirismo baudelairiano extrai “a voz da
humanidade”, isto &, ao escolher para sua “invectiva 0 moderno mesmo, como O puro e
simplesmente antilirico” (ADORNO, 1983, p. 199), Baudelaire faz da perda e da destruicdo
da tradicdo a possibilidade mesma da experiéncia moderna. Quando Benjamin afirma, no
inicio de seu ensaio, que “a experiéncia € matéria de tradicdo”, ele vincula a producdo poética
de Baudelaire a uma tarefa histérica consciente por parte do poeta: “criar um padrdo”
(BENJAMIN, TB, p. 143), fazer da modernidade um dia um classico, em outras palavras,
reconstruir a possibilidade da Erfahrung para a vida histérica moderna.

Reconhecemos aqui a postura radical e denunciadora de Benjamin, em Experiéncia e
Pobreza, que é a de tomar nos bracos o “contemporaneo nu, deitado como um recém-nascido
nas fraldas sujas de nossa época” (BENJAMIN, TB, p. 116). Ao pensar em construir a vida a
partir de uma “tabula rasa”, Benjamin descobre em Baudelaire 0 mesmo gesto, o
“contemporaneo nu”, o qual é também aquele tomado nos bracos pelo spleen baudelairiano:
“[...] o spleen expde a vivéncia em sua nudez. O melancélico vé, assombrado, a terra de volta
a um simples estado natural. Ndo a envolve nenhum sopro de pré-histéria. Nenhuma aura”
(BENJAMIN, TB, p. 137).

Essa nudez traduz o sentido da experiéncia contemporanea e revela que o sentido ndo
nasce apenas da vida: significacdo e morte andam juntas (BENJAMIN, 1984, p. 188). Assim,
a experiéncia (Erfahrung) pode nascer do reconhecimento licido das auséncias, das perdas,
da ruina, da morte. E o movimento dialético entre destruicio e reconstrucdo que esta na base
do conceito de experiéncia que Benjamin I& em Baudelaire; e é justamente essa dialética que
compde toda potencialidade, toda possibilidade da experiéncia da historia, no horizonte do

precario contemporaneo.

Esse ato de enfrentar em sua nudez a constituicdo historica e conscientizar-se de sua
verdade de vivéncia (Erlebnis) e Chock faz do spleen uma melancolia herdica: reconhecer a
experiéncia como irrecuperavel, em vez de recria-la artificialmente, e transformar essa perda
em matéria de reflexdo, é a atitude desse taedium vitae (ROUANET, 1981, p. 51). E a partir
dessa acurada visdo de seu presente que o eu lirico baudelairiano se constroi. “Tomado pelo

susto” (BENJAMIN, TB, p. 111), diz Benjamin, causado pela visdo dessa nudez, Baudelaire

%8 A “experiéncia”, em sua incapacidade de elevar-se ao coletivo, é caracterizada por Benjamin como vivéncia
(Erlebnis). Com esse par conceitual — Erfahrung/ Erlebnis —, Benjamin expressa nesse texto sobre Baudelaire a
relacdo “paradoxal” entre memdria e consciéncia para a modernidade.
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insere essa Chockerfahrung “no amago de seu trabalho artistico” (BENJAMIN, TB, p. 137).

Como destaca Willi Bolle,

contra a desvalorizacdo do artista pela lei do mercado, Baudelaire reage, fazendo do
mecanismo de degradagdo seu tema poético central. Contra os procedimentos de
degradacdo surgidos com o capitalismo, o poeta mobiliza o poder corrosivo da
alegoria, extraindo dela um potencial critico. Em sintese, o sentido da poesia
alegorica em Baudelaire é construir significagbes novas com materiais
desvalorizados. (BOLLE, 2000, p. 73).

Para Benjamin, essa é a resposta de Baudelaire ao sentimento de catastrofe
permanente do mundo capitalista: diante da perda de sentido de uma modernidade que
transforma seus sujeitos e seus objetos em mercadorias, a “razéo de Estado” do poeta consiste
em “emancipar-se em relacdo as vivéncias” (BENJAMIN, TB, p. 110). Ou seja, a vivéncia
(Erlebnis) deve ser compreendida em sua relacdo paradoxal com 0s conceitos de experiéncia
(Erfahrung) e choque (em seu duplo sentido de Chockerlebnis e Chockerfahrung). Mantendo
entre si uma constelacdo dialética — de tal sorte que um conceito ndo exclui o outro —, é
justamente da tenséo entre esses trés conceitos que se desdobra o potencial critico (e politico,
como veremos nos capitulos seguintes) da consciéncia das perdas e auséncias tantas vezes
sentidas no centro da vida histérica contemporanea. Emancipar-se em relacdo as vivéncias
significa associar a capacidade de fruicdo que é inerente® & sua capacidade critica; afinal,
apenas a vivéncia — em contraposi¢cdo ao conceito de aura e, por conseguinte, de Erfahrung —

pode refletir sobre a “estrutura choquiforme” da realidade.

A nocdo de multiddo pode ser um componente indispensavel para esclarecer esse
aspecto e, por meio dela, a interacdo entre lirismo e construcdo da historia na poesia de
Baudelaire ganha um nitido contorno. Em sua descri¢do de Constantin Guys, no texto “O
pintor da vida moderna”, Baudelaire pinta o “despojar da identidade pessoal” do artista

moderno (comecando pelo fato de identifica-lo apenas pelas siglas inicias de seu nome, C.G.):

Assim, o apaixonado pela vida universal entra na multiddo como se isso Ihe parecesse
como um reservatorio de eletricidade. Pode-se igualmente compara-lo a um espelho
tdo imenso quanto essa multiddo; a um caleidoscépio dotado de consciéncia, que, a
cada um de seus movimentos, representa a vida multipla e o encanto cambiante de
todos os elementos da vida. E um eu insaciavel do nio-eu, que a cada instante o
revela e o exprime em imagens mais vivas do que a prdpria vida, sempre instavel e
fugidia. (BAUDELAIRE, 1988, p. 171).

% Sobre esse assunto, consultar ROUANET, 1981, p. 56.
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Sabemos que a relacdo de Baudelaire com a multiddo é repleta de ambiglidades.
Benjamin, por mais de uma vez, caracteriza o “jogo” entre cumplicidade e desprezo de
Baudelaire com respeito a ela. Esse movimento dialético dilacerante transpassa, do comego ao
fim, a leitura que Benjamin faz de Baudelaire”. A imagem do esgrimista, por exemplo, que
apara os choques de onde quer que provenham, compde a metéafora a ilustrar essa dialética
fundadora da possibilidade de experiéncia do homem contemporaneo: € apenas na e através
da multidao, isto &, no e pelo Chock que a experiéncia — em seu sentido forte de Erfahrung — é
possivel. Principalmente enquanto imagem de resisténcia ao Chock, a esgrima é luta, é
“contato dialético”, ndo nega a realidade, portanto, afirma-a. Isso caracteriza 0 modo como o
lirismo baudelairiano se faz e desfaz pela luta, na multidao e contra ela, sendo, por isso, antes
de mais nada, a afirmacéo da realidade, em outras palavras, da “pobreza” e precariedade da
experiéncia presente. Quer dizer, esse eu funda-se num ato de conscientizagdo de sua
historicidade. O desejo de emancipar-se quanto as vivéncias traduz-se em uma experiéncia
(Erfahrung) integralmente assumida por parte do poeta: “a reflexdo sobre a prépria situacao”
(BENJAMIN, 1989, p. 74). Tal atitude de Baudelaire de encarar sua propria histéria mostra-
nos em toda sua nudez a consciéncia de sua historicidade, ndo apenas como agente, mas

também como solo, material, objeto da historia.

Ora, que educacéo recebemos dessa imagem? Que formacdo recebemos da experiéncia
da passividade, dos fracassos e desgracas, tanto da vida privada quanto da coletiva? Ante o
cenario de ruinas da histéria contemporénea, a atitude de Baudelaire é reverter o quadro
arrasador da expropriagdo da experiéncia a seu favor. Por isso, Benjamin |é a poesia de
Baudelaire como “mimese da morte” (BENJAMIN, 1989, p. 82). Com tal expressdo, o autor
quer enfatizar, em beneficio de sua teoria da experiéncia, como a “beleza” moderna, ligada a
busca do novo, estd paradoxalmente ligada a morte (MURICY, 1998, p. 202). Ao se tornar
sinbnimo do novo, ou seja, ao se definir como novidade, o conceito de modernidade ameaca
implodir sua associagdo com o tempo: “[...] € porque 0 antigo nos parece como ruina que o
moderno, igualmente fadado a uma destruicdo proxima, se parece tanto com ele”
(GAGNEBIN, 1999, p. 50). Porque 0 novo esté incessantemente destinado a transformar-se

em seu contrario, a linha de demarcacdo que distinguiria 0 moderno do antigo apaga-se. Essa

" Sobre a relagdo de Baudelaire com o conceito de multidao, é importante destacar as seguintes consideracdes de
Bolle: “[...] o fascinio dos intelectuais sobre o fendmeno das ‘massas’ mostra-se em textos como o Trabalho das
Passagens, de Benjamin. Pesquisando esse tema nos diversos escritores do século XIX, ele evidencia as diversas
atitudes: desde a idealizagdo das massas, até o mal estar e 0 medo diante delas. Cultura de massas ou barbarie de
massa? A massa como um monstruoso ‘mercado’ de consumidores, ou um signo inignoravel de questdes mal
resolvidas: a ‘humanidade’ como sujeito da historia? O sentido da historia? — a obra de Benjamin deixa essas
questdes em aberto” (BOLLE, 2000, p. 148).
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caracteristica manifesta uma propriedade essencial a ambos: a fragilidade. O caréater histérico
da “pintura da vida moderna” baudelairiana explicita uma “novidade sempre renovada”, é
signo de nossa ligagéo inexoravel com o tempo e a morte. A historia esta sempre ameagada de

desaparecer:

[...] este sentimento agudo do transitorio ndo encontra mais sua razdo e seu consolo na
fé em uma eternidade divina, como isso podia ser o caso na idade barroca. A cidade
moderna ndo é mais um simples lugar de passagem, mas o palco isolado de um teatro
profano onde a destruicdo acaba por vencer sempre. (GAGNEBIN, 1999, p. 51).

Assim, as ruinas do passado correspondem as de hoje, porque a morte ndo habita
apenas 0 passado, mas ja corrdi o que esta se formando agora, neste instante. Baudelaire
descreve lucidamente esse movimento dilacerante e arrasador, que se faz entre escombros e
novas construcdes, e é justamente porque descreve esse carater transitério e destrutivel que
sua poesia perdura na eternidade. A consciéncia aguda da temporalidade e da morte
conduzem Baudelaire a travar uma luta contra o curso inexoravel do tempo. O poeta, em sua
tentativa de adiantar-se ao tempo, ndo tem saida sendo construir um pensamento por imagens
— sdo as alegorias modernas —, responsaveis pela juncdo do efémero e do duradouro,
realizando, pois, a juncdo do temporal ao eterno, de tal maneira que, em sua precariedade, a
modernidade € simultaneamente antiga, ruinas do ha pouco novo. Pelo seu carater de ruina, a

experiéncia da vida historica coletiva moderna é possivel.

Esse movimento temporal instaura as correspondéncias, ou seja, a dialética entre
modernidade e antiguidade. Benjamin encontra na idéia baudelairiana de correspondéncias a
construcdo de uma experiéncia capaz de unir passado individual e coletivo. E na parte X de
seu texto que, mediante as palavras de Proust, encontramos sua decisiva interpretacdo: “[...] 0
tempo — escreve Proust — se desagregou em Baudelaire [...] [0s dias] ndo sdo assinalados por
qualquer vivéncia. Ndo tem qualquer associagdo com os demais; antes, se destacam do
tempo” (BENJAMIN, TB, p. 131).

Benjamin afirma, em Parque central, que esse estranho seccionamento de tempo
manifesta o desejo profundo do poeta de “interromper o curso do mundo” (BENJAMIN,
1989, p. 160). De fato, vemos ecoar na leitura benjaminiana de Baudelaire suas preocupacoes
em torno do tempo e da historia. Essa concepcdo de tempo em Baudelaire é capital para
Benjamin, como podemos ver no livro das Passagens e, é claro, nas Teses de Sobre o

conceito de historia. Para Benjamin, através da idéia de correspondéncias, ela aparece em
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Sobre alguns temas em Baudelaire significando “uma experiéncia (Erfahrung) que procura se
estabelecer ao abrigo de qualquer crise” (BENJAMIN, TB, p. 132). E isso s6 é possivel,
porque o tempo das correspondéncias é instantaneo, intensivo — como € o tempo do culto e
das obras de arte. O modelo de temporalidade que Benjamin encontra, na poesia de
Baudelaire, mediante a forca revigorante das correspondéncias, ndo tem mais o horizonte
religioso da época barroca como contrapeso ao desaparecimento do sentido da vida; trata-se
de uma temporalidade capaz de conectar simultaneamente uma “vida anterior”, a qual
Benjamin chama de pré-historia, no que ela tem de atemporal e ideal, com os dados histéricos
presentes, subjetivos. Se o sentimento de spleen nasce da consciéncia “sobrenaturalmente
agucada” de um tempo que escoa veloz e sem historia, € pelas correspondéncias, tal como
proclama o soneto que leva esse titulo, que o spleen e a “vida anterior” ainda dispdem dos
“estilnacos da verdadeira experiéncia” (BENJAMIN, TB, p. 137). Isto é, em suas
correspondéncias, Baudelaire assume a tarefa histérica de reavivar o desejo, ndo por um
passado harmonioso e perdido, mas sim o desejo de interromper o curso do mundo, opondo
ao tempo destruidor a fréagil perenidade de sua poesia, ou seja, de sua experiéncia de homem
moderno’. Assim, a compreenso benjaminiana da modernidade é orientada pela experiéncia
baudelariana de “descrever ndo s6 aquilo que tem a pretensdo de durar, mas, sobretudo, aquilo
que desde sempre pertence a morte” (GAGNEBIN, 1999, p. 53).

Nessa perspectiva, podemos agora perguntar: quem € esse eu, esse ‘“sujeito” da

sobrevivéncia’®?

“[A experiéncia] forma-se menos com dados isolados e fixados na
lembranga, do que com dados acumulados e, com freqiiéncia inconscientes que afluem a
meméria” (BENJAMIN, TB, p. 105)".

Com esse fragmento, é possivel formular uma decisiva — e aparentemente contraditéria
— consideracdo sobre a constituicdo do eu contemporaneo: a experiéncia mais importante que

0 homem moderno faz da histéria ndo é aquela que pertence inteiramente ao sujeito,

L Cf. GAGNEBIN, 1999, p. 52.

"2 Lutadores sem perspectivas, atletas da vida, homens da sobrevivéncia, a modernidade diagnosticada por
Benjamin a partir de Baudelaire “é essencialmente hostil ao desenvolvimento pleno do ser humano” (BOLLE,
2000, p 84). E sob o signo do suicidio que a sobrevivéncia deve ser compreendida. Para o autor de Fleurs du
Mal, viver a modernidade exige uma constituicdo herdica: “as pressdes que a vida moderna imp&e ao homem sdo
tais, que a mera sobrevivéncia exige forcas superiores as dos personagens de Homero” (ROUANET, 1993, p.
63). Se a modernidade é nosso destino, enfrenta-lo é uma atitude de sobrevivéncia, de tal sorte que o suicidio se
torna o derradeiro gesto herdico do homem moderno. Por isso, Benjamin considera que tal gesto “nao é rendncia,
mas sim paixdo herdica” (BENJAMIN, 1989, p. 75), isto é, passividade histdrica, na desgraca e no fracasso da
historia.

" Traducéo modificada por nés indicada em italico.

“Sie [die Erfahrung] bildet sich weniger aus einzelnen in der Erinnerung streng fixierten Gegebenheiten denn aus
geh&uften, oft nicht bewuften Daten, die im Gedachtnis zusammenflieen” (BENJAMIN, GS I-2, p. 609).
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porquanto, como salienta o autor, numa linha anterior aquele fragmento, “a estrutura da

"7 quer dizer, se 0

memoria é considerada decisiva para a estrutura filosofica da experiéncia
acesso ao nosso passado é-nos possivel sobretudo através do inconsciente, ndo seria
equivocado afirmar que a experiéncia nao é inteiramente subjetiva, ndo é inteiramente uma

experiéncia do eu. Sobre esse aspecto, Giorgio Agamben observa, com precisao:

Na idéia de inconsciente, a crise do conceito moderno de experiéncia — ou seja, da
experiéncia que se funda sobre o sujeito cartesiano — chega a sua evidéncia maxima.
Como manifesta claramente sua atribuicdo a uma terceira pessoa, a um Es, a
experiéncia inconsciente ndo é, de fato, uma experiéncia subjetiva. (AGAMBEN,
2005, p. 51).

Estamos diante da morte do sujeito classico. O sujeito, que poderia afirmar sua
identidade, hesita, vacila, desfaz-se. Ndo ha mais sujeito onipotente e soberano da historia,
num mundo em que as leis do capital e do mercado regem até mesmo a arte e a poesia. Ainda
que rapidamente e por isso mesmo de modo incompleto, seria 0 caso de lembramos que o
método histérico de Benjamin se apdia tanto em Freud quanto em Nietzsche. Com esses
autores, Benjamin redescobre uma dimensdo “esquecida” pela Aufklarung, pela filosofia
idealista e pelo materialismo historico: a importancia do inconsciente na cultura (BOLLE,
2000). Como nos lembra Bolle, para flagrar a fala do inconsciente, Benjamin recorre a
categorias freudianas — como trago mneménico, choque, imagem onirica — e nietzschianas — a
importancia do corpo, da materialidade, na cultura, por exemplo — relacionando-as com as
descobertas feitas por autores como Baudelaire, Proust, os surrealistas.

A Erfahrung pode encontrar seu lugar no panorama desolado da pobreza de
experiéncias nas sociedades moderna e contemporanea, N0 momento em gque SOmos capazes
de construir imagens — sdo as alegorias — e, assim, oferecer um significado a nossa prépria
pobreza de experiéncia presente. Em contraposi¢do a constituicdo de uma consciéncia em
expansdo, de uma personalidade centrada num sujeito estavel, autbnomo e soberano da
historia, Benjamin concebe o conhecimento como florescer alegérico e, assim, a historia
como lugar de significacdo e morte, de potencialidade e limite, de acdo, mas também de
passividade.

Fragmentacdo e descontinuidade sdo a verdade do conhecimento; nesse sentido, o
conhecimento é produzido imediatamente sobre um objeto histérico que, por sua vez, é

constituido simultaneamente a ele. Para Benjamin, ndo ja conhecimento sendo sobre essa

™ «[...] die Struktur des Gedachtnisses als entscheidend fiir die philosophische der Erfahrung ansieht”.
(BENJAMIN, GS I-2, p. 608).
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base. “Nos dominios que nos ocupam ndo ha conhecimento sendo fulgurante”. O que
caracteriza esse conhecimento é o abandono do conceitual por um pensamento por imagens.
“Educar em ndés o médium criador de imagens” (BENJAMIN, 2006, p. 500 — N1, 8) € a
premissa benjaminiana. Com a concepc¢éo de alegoria, barroca e moderna, Benjamin propde
uma revolucdo na maneira habitual de pensar: apenas mudando radicalmente nossa maneira
habitual, isto €, conceitual, de pensar, poderemos compreender de maneira diferente o tempo.
Contra as filosofias da Representacdo, a filosofia € concebida como dominio de linguagem,
em que a verdade é mostrada, apresentada™. A construgdo da verdade assemelha-se &
construcdo de mosaicos, onde o todo resulta do descontinuo, das diferencas justapostas; onde
a verdade é da ordem da construcdo, da materialidade, em uma palavra, da imagem. O que
estd em jogo aqui, portanto, é uma concepc¢do de identidade na qual o sujeito se encontra
diluido na concretude material da historia. Isso € importante para ressaltar que, na tentativa de
reconstruir para o saber, para o conhecimento, a experiéncia formativa perdida, Benjamin
dird: na busca pelo “sentido” da historia, a identidade do sujeito apenas existe no objeto, sua
fidelidade em relacdo as coisas € incondicional. De fato, se 0 homem mergulha no objeto e se
perde nele, é para compreendé-lo e, através dele, compreender o mundo . Em detrimento de
si mesmo, 0 homem moderno esvazia-se de sua propria vida e, unicamente porque assim o
faz, “vibra seu préprio desassossego”, visto que é a imagem da vida retornada a si mesma’’.
Nesse sentido, as alegorias baudelairianas sdo construidas como méscaras’® através das quais
um “olhar péstumo” (BOLLE, 2000, p. 312) recai sobre 0 nosso presente e reconhece seu
carater de ruina unicamente porque reconhece a finitude da condigdo humana e, a0 mesmo
tempo, aquilo que permanece como seu elemento essencial, eterno: a violéncia necessaria do
tempo e da morte para a histéria humana. Assim, “a méascara, como réplica inorganica do
rosto organico, tende a constituir-se como unidade e também como identidade do vivo com o
morto, do ser com o nada” (MATOS, 1993, p. 119). Desse modo, o0 eu moderno pode afirmar
sua identidade, ao reconhecer-se na multiplicidade e transitoriedade dos personagens da
grande cidade. A mascara, se é da ordem da fixidez e da inexpressividade, & também
sinbnimo do “sempre novo”, expressando uma identidade cambiante e imprevisivel, “mostra

escondendo e esconde mostrando, com a mesma aparéncia mas nunca idéntica a si mesma”

7> Sobre 0 conceito de apresentagdo (Darstellung), cf. infra, Capitulos VI e VII.

6 Cf. ROUANET, 1982, p. 12-13.

7 Consultar ADORNO, 1983, p. 199-200.

"8 Sobre a idéia de mascara, consultar o texto de Baudelaire, “Elogio da maquiagem”. Ver também GAGNEBIN,
1999, p. 48.
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(MATOS, 1993, p. 119). A nogdo de transitoriedade, ao mesmo tempo em que é fonte de
sofrimentos, pelo seu carater de renovacéo, é fonte um de transformacéo.

Num horizonte contemporaneo, em que a vida perdeu o sentido, em outras palavras,
em que o sentido é uma busca infinda sem pontos fixos de referéncia, a alegoria insiste na
ndo-identidade essencial. A auséncia da plenitude de sentido, encarnada pelo simbolo, é
contraposto o florescer alegérico e sua funcdo de permanecer na temporalidade e na
historicidade dos sentidos, delas retirando imagens sempre renovadas. Diante dessa evidéncia,
0 sujeito ndo pode afirmar uma identidade coerente de si; como ndo ha mais sentido préprio, a
alegoria dispersa o significado unico numa multiplicidade infinita e vertiginosa, porquanto
“ndo hd mais ponto fixo, nem no sujeito, nem no objeto da interpretacdo alegbdrica, que
garanta a verdade do conhecimento” (GAGNEBIN, 1999, p. 40).

O reflorescer alegorico, na era da radical liquidacdo da Bildung determina a
compreensdo da Erfahrung moderna como objeto de uma construcdo. A interpretacdo de
Katia Muricy (1998) vai nessa direcdo: no romance de Proust, na lirica de Baudelaire ou no
programa de diluigdo da arte na vida, dos surrealistas, Benjamin encontra a mesma tentativa
de reconstrucdo de uma experiéncia na era de sua radical liquidacdo. Ao conceber a histéria
como construcdo — alteridade sempre renovada —, Benjamin real¢a o sentido formativo de sua
concepcao de experiéncia (Erfahrung): “a construcdo da vida” (BENJAMIN, 1993, p. 298).
Nessa linha, o autor ratifica sua filosofia como valorizacdo do presente e, assim, como vimos,
critica um saber que ndo se baseia em uma auténtica necessidade. E a primeira necessidade
que se coloca para o sujeito moderno &, tal como ensina Baudelaire, “conscientizar-se de sua
prépria condicao”.

Sem repouso admissivel, a experiéncia ndo leva a porto algum, mas sim a um lugar de
extravio, de contra-senso, de vertigem, de perigo. A experiéncia, em seu carater formativo,
tem como tarefa escovar a historia a contrapelo, fundar uma anti-historia capaz de afirmar a
abertura de sentido do passado, ao inves de encerra-lo numa Unica e definitiva interpretacéo.
Trata-se, pois, de uma experiéncia que ndo encerra 0 eu numa identidade racional e estavel,
porém subverte justamente suas hierarquias logico-racionais. E nesse exato momento que
Benjamin se afasta profundamente dos ideais do esclarecimento: ele estda um passo além
daquela temporalidade historica que se determina a partir de uma consciéncia absolutamente
segura de si. Como observa Olgaria Matos (1993), ndo € uma oposicdao irracionalista as Luzes,
mas propor, justamente, uma “dialética do esclarecimento”. Dialética do esclarecimento em

um duplo sentido: “tomar nos bragos o contemporaneo nu” significa assumir a fraqueza e a
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radicalidade da dor e do sofrimento humanos, assumindo a exigéncia ética de “salvar” a

histéria dos vencidos e dos mortos.

2. Rememoragéo: o desejo de uma auséncia

“As correspondéncias sdo os dados do rememorar. Ndo sdo dados histéricos, mas da
pré-historia” (BENJAMIN, TB, p. 133). Essa frase surge em um contexto no qual a Erfahrung
¢ estruturada por um alto grau de conscientizacdo e reflexdo, necessarios para assimilar o
choque e, ao mesmo tempo, é fundamentada numa identidade que incorpora elementos
inconscientes e, nos termos de Baudelaire, imemoriais. Essa “dialética do esclarecimento”,
esse lampejo claro-escuro de uma “consciéncia-inconsciente” (BOLLE, 2000, p. 62) — ou
melhor, de uma “histéria-imemorial” — responde a necessidade da historiografia moderna de
fundamentar-se na perspectiva da busca, porque a histéria, para o0s *“construtores
implacéaveis”, coloca em cena o anti-herdi, o homem desorientado e perdido, para o qual toda
acdo constitui uma busca. A metafora da busca pode ser esclarecedora para o trabalho da
memoria, em Baudelaire. O conceito de rememoracédo (Eingedenken) benjaminiano incorpora
essa dimensdo, na medida em que absorve de Baudelaire a contradicdo entre esforco, que
corresponde a memoria voluntaria, isto é, & consciéncia, e imaginacéo/ desejo, 0s quais, por
sua vez, permitem ao homem “ordenar a soma de materiais involuntariamente acumulados”

numa nova ordem.

Em face da tarefa de pensar o conceito de rememoracdo, levando em consideracao a
meté&fora da busca, é preciso, inicialmente, partir de uma observagdo em principio simples:
sabemos que Benjamin percebe em Baudelaire a tentativa de projetar uma experiéncia que
ultrapasse o isolamento da vivéncia individual (Erlebnis) em direcdo a necessidade,
propriamente moderna, da construcdo da historia com a abertura de perspectiva coletiva
inerente a dimensdo das perdas, destruicdes e auséncias. Se seguirmos tal raciocinio,
entretanto, chegaremos a um ponto de tensdo: se, para Baudelaire, a recordacdo de uma
experiéncia coletiva ainda se mostrava possivel na rememoracdo de dias especiais, dias de
festas e de cultos, nos quais seu passado individual estabelece contato com a tradigédo

coletiva’, por outro lado, esses mesmos cultos e festas ndo se apresentam mais como

™ Acompanhemos o pensamento de Benjamin: “Onde h& experiéncia no sentido estrito do termo, entram em
conjungdo, na memdria, certos contetidos do passado individual com outros do passado coletivo. Os cultos, com
seus cerimoniais, suas festas (que, possivelmente, em parte alguma da obra de Proust foram mencionados),
produziam reiteradamente a fusdo desses dois elementos da memoria. Provocaram a rememoragdo em
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possibilidades de concretizacdo da experiéncia ao homem do seculo XIX; ou seja, Baudelaire
ndo pode reconstruir o vinculo das experiéncias coletivas dessa ordem com a experiéncia
individual (Erlebnis), sendo recorrendo a um passado imemorial, quer dizer, ndo localizavel
historicamente. Sendo assim, ndo seria equivocado compreender que justamente por tentar
ultrapassar o limite individual da vivéncia, a experiéncia baudelairiana parece fugir a qualquer
horizonte possivel de realizacdo. Conforme diz Benjamin, “se existe realmente uma
arquitetura secreta neste livro [...], entéo o ciclo de poemas que inaugura a obra [As flores do
mal] poderia estar dedicado a algo irremediavelmente perdido” (BENJAMIN, TB, p. 132).

Porém, essa “pobreza de experiéncia” presente, isto é, essa impossibilidade historica
de experiéncia, coloca diante de nossos olhos uma perspectiva de liberdade: ela anuncia para
Benjamin a luta baudelairiana contra ela. Se as correspondéncias de Baudelaire ndo séo
historicas, porém imagens do imemorial, a intensidade temporal prépria a sua constitui¢do
anuncia, todavia, que o conhecimento do passado ndo € um fim em si mesmo. Como enfatiza
Gagnebin (1999), nossa histdria também nos escapa e nos desenraiza, obrigando-nos a viver a
dimensdo das tentativas e dos riscos como uma fuga do previsivel, do eterno retorno do
mesmo. Diante disso, defendemos a seguinte hipétese: se a experiéncia do ideal baudelairiano
remete a experiéncia para uma esfera irrealizavel e inalcancavel para o0 homem urbano do
século XIX, ela também é fruto de uma memdria que ndo se contenta em acumular tracos do
passado, repetindo-os burocraticamente, mas “esquece tudo que ndo é essencial para estar
disponivel para completar, visionariamente, os tragos que faltam” (BOLLE, 2000, p. 328-
329). A experiéncia do ideal ndo é fuga da anti-experiéncia prdépria a modernidade, tampouco
¢ utopia que transcende os fatos em direcdo a um sonho irrealizavel ou a nostalgia de paraisos
perdidos. Ela € o emblema daquilo que Baudelaire chama de “producdo de um estado de
percepcdo criador”. Pelas correspondéncias, quer dizer, pela produgdo de sinestesias,
similitudes, semelhangas, a construgdo da historia acontece ndo porque o homem se curvou a
vontade de nada esquecer do passado, ou a utopia de recriar artificiosamente a harmonia de
uma natureza concebida como “templo de vivos pilares”, mas pela sua imaginacéo e desejo de
buscar a criacdo de uma percep¢do matinal, “novinha em folha” (BAUDELAIRE, 1988, p.
179), promessa do inaudito, emergéncia do novo. Nas palavras de Gagnebin, “o verdadeiro
objeto da rememoracdo ndo é, simplesmente, a particularidade de um acontecimento, mas

aquilo que nele ¢ criacdo especifica” (GAGNEBIN, 1999, p. 105). Desse modo, acreditamos

determinados momentos e davam-lhe pretexto de se reproduzir durante toda a vida. As recordagdes voluntarias e
involuntarias perdem, assim, sua exclusividade reciproca” (BENJAMIN, TB, p. 107).
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que a experiéncia do ideal, a qual Baudelaire procura representar através de suas
correspondéncias, interessa a Benjamin, porque ele vé nela um modelo de rememoracao que
incorpora ndo apenas um movimento involuntario, centrado na experiéncia particular, solitaria
e privada do individuo moderno, porem sobretudo um elemento voluntario, composto pelos

momentos de choque e reflexdo inerentes a vida moderna.

E claro, ento, que o avesso da experiéncia do ideal é o spleen; como trama e urdidura,
0 avesso e o direito sdo inseparaveis. Ousemos uma interpretacdo arriscada: a experiéncia do
ideal surge ela mesma daquela consciéncia altamente reflexiva, a qual apenas o spleen é capaz
de proporcionar a0 homem envolto pelas forcas adversas, “primitivas e poderosas”
(BENJAMIN, TB, p. 134), de uma modernidade fadada a vertigem, como querem alguns, de
seu “projeto inacabado”. Nos Ultimos anos de sua vida, tempos de trevas de ascensdo nazista,
Benjamin retoma a poesia de Baudelaire, numa tentativa de *“aprendizagem com a
melancolia” (BOLLE, 2000, p. 123). A licdo baudelairiana ensina o escritor a organizar a
nova sensibilidade moderna, aquela do desespero e “aviltamento dos coracGes” em meio a
1,80

experiéncia do choque, em funcdo do desejo de “concluir o que foi comecado
(BENJAMIN, TB, p. 129), quer dizer, em funcdo de um “futuro anterior”.

Em Baudelaire, portanto, “o rememorar € uma espécie de busca” (BOLLE, 2000, p.
358). Todavia, trata-se de uma busca com uma caracteristica peculiar: o trabalho da memoria
em Baudelaire ndo é narrativo, ndo se trata da busca por uma infancia irrecuperavelmente
perdida. A busca baudelairiana que interessa a Benjamin diz respeito a um conceito de
rememoracgao que, por ndo ser nem utopico nem nostélgico, estd relacionado ao processo
poético de imaginacdo. A “infancia reencontrada por um ato de vontade” (BAUDELAIRE,
1988, p. 179) é um trabalho “retrospectivo”, no qual memoria e imaginacao se confundem.
Como nos esclarece Bolle, é a busca pelas “sensa¢es da infancia”, de tal maneira que o
“tempo reencontrado ndo é o da infancia empirica, biogréafica, mas um estado de percepcéo
que tem as cores e a vivacidade das impressfes infantis — é o estado da criacdo poética”
(BOLLE, 2000, p. 329). A experiéncia plena do ideal se funda na temporalidade das
correspondéncias intencionalmente evocadas pela rememoracdo. O que estd em primeiro
plano, para Benjamin, é a intencdo, e ndo o acaso, do trabalho baudelairiano da memdria, quer

dizer, a “idealizacdo forcada” (BAUDELAIRE, 1988, p. 179) é a Unica experiéncia (em seu

8 Benjamin diz: “O tempo contido no instante em que a luz da estrela cadente cintila para uma pessoa é
constituido da mesma matéria do tempo definido por Joubert, com seguranca que Ihe é peculiar: ‘[..] € um tempo
que ndo destr6i; aperfeicoa apenas’. E o contrario daquele tempo infernal, em que transcorre a existéncia
daqueles a quem nunca é permitido concluir o que foi comecado” (BENJAMIN, TB, p. 129).
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sentido forte de Erfahrung) capaz de transformar as vivéncias do choque (Chockerlebnisse)
em momento de reflexdo e critica sobre “nossa propria situacdo” de homens modernos. Com
Baudelaire, Benjamin aprende que o rememorar é tambem “o esforgo retrospectivo da
imaginacdo” (BAUDELAIRE, apud BOLLE, 2000, p. 358), em fun¢do do surgimento do
passado no presente, fazendo “lembrar” a tentativa, sempre retomada, de uma fidelidade

aquilo que no passado pedia um outro devir.

E assim que o trabalho da memoria em Baudelaire recusa a grande estrutura narrativa.
Como poeta alegorista da modernidade, ele oferece ao leitor um género literario fragmentario
e constelacional: os tableaux. Nessa perspectiva, a alternativa “narrar ou descrever” ndo faz
sentido para a “construcdo da vida” contemporanea; tal como quer Benjamin, ela é superada
por um “movimento de imagem” (BOLLE, 2000, p. 332), isto é, por “movimentos de
memoria de um eu diante do pano de fundo de uma paisagem urbana que €, ela também,

7

‘matéria movente’” (BOLLE, 2000, p. 332). Os tableaux, como montagem descontinua de
imagens, sdo capazes de condensar as mdltiplas facetas de uma grande cidade em um
instantaneo, expressando a complexa simultaneidade desse “tempo infernal” de
transformacdes historicas, de reestruturacGes da paisagem urbana, de choques, enfim, das
relacdes entre individuo e sociedade nessa superposicdo do eu e da cidade (BOLLE, 2000, p.

332) na “formacdo” (ou construcao) da memoria contemporanea.

Essa forma, os tableaux, € um género que opera entre a descri¢cdo, a narracdo e a
reflexdo. Ele representa a luta travada por Baudelaire pela tarefa historica, que ele deu a si
mesmo, de “refletir sobre [nossa] propria situacdo”. Por meio de sua peinture de la vie
moderne, ele se propde pensar as mascaras da vida moderna; assumindo sempre novos
personagens, procurando conhecer por dentro sua propria época, enquanto suas metamorfoses
representam a mimese com personagens coletivos. Como ilustra, através de Gogol, Willi
Bolle,

a cidade como palco onde desfilam coletivos de todo tipo, uma procissao infindavel:
os conspiradores, os operarios com mulheres e filhos, os pobres, 0s sem posses, 0s
miseraveis, os catadores de lixo, as “classes laboriosas”, as “classes perigosas”, 0s
proletarios, “os homens inferiores, nascidos de assaltantes e prostitutas”, os
oprimidos, os combatentes de junho, os literatos, 0s camponeses com as terras
hipotecadas, os devedores, os associais, o submundo, os clientes dos Estados
totalitarios, as prostitutas, as velhas, os decrépitos, a juventude camponesa sem
perspectivas, 0s que moram nas cavernas urbanas, as operarias que fazem hora extra
nos prostibulos, os doentes, os candidatos a suicidio — circulava tanta gente que a
vista se curvava. (BOLLE, 2000, 398).
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E a multiddo incontavel, que se desdobra em outras multiddes, o fundo de massas
urbanas, aquele sobre o qual tanto a poesia de Baudelaire quanto o ensaismo benjaminiano se
realizam. Sob essa perspectiva, nesse ensaio de 1939 sobre Baudelaire, Benjamin critica a
estética proustiana na sua tarefa de apresentar como questdo do acaso o fato de poder ou nédo
retornar ao passado®’. Com Baudelaire, Benjamin enfrenta o trabalho da meméria sob uma
outra perspectiva: o “sujeito” baudelariano (na falta de melhor expressao) ndo fala de si, de
seu passado, para garantir a permanéncia de sua identidade, mas, ao contrario, ao “contar” sua
historia, se desfaz de representacGes definitivas e ousa afirmar a busca de si mesmo pelos

caminhos da alteridade, isto é, da coletividade.

Nesse sentido, convém ressaltar que o prefixo Ein de Eingedenken significa
comumente uma interioridade que retorna a si mesma num circulo fechado, sendo, portanto,
pura interioridade; em Benjamim, no entanto, ela significa mais do que isso: esta voltada para
0 exterior, de modo que nao é estritamente interior, € muito mais “o local de uma intensidade
que se volta contra si mesma” (COMAY, 1997, p. 260). Denken, por sua vez, nao significa
em Benjamin estritamente “pensamento”, indica a imagem de um passado que, embora seja
irrecuperavel (como a imagem do Ideal baudelariana), ndo esta irremediavelmente perdido,
“depende da acdo presente penetrar sua opacidade e retomar o fio de uma histéria que havia
se exaurido” (GAGNEBIN, 1999, p. 89).

A historia ndo segue por si mesma, o “tempo que aperfeicoa” (BENJAMIN, TB, p.
129) interrompe o fluxo dos acontecimentos por um ato da vontade, do desejo de “completar
visionariamente” o futuro. O trabalho baudelairiano da memdria ensina a Benjamin o quanto
0 processo da memoéria é também resultado de decisGes arbitréarias e singulares®; ele é o
reconhecimento ativo de correspondéncias e producao de imagens, ou seja, “esquece tudo que
ndo é essencial, para estar disponivel para completar visionariamente os tracos que faltam”
(BOLLE, 2000, p. 360). Por isso, podemos dizer que, para Benjamin, o rememorar é o desejo
de uma auséncia, quer dizer, um espaco livre para a criacdo. Baudelaire fez da destruicdo da

memoria 0 tema de sua poesia; fazer desse “espaco livre” 0 momento de ruptura e diferenca,

81 Cf. BENJAMIN, TB, p. 107.

82 Acerca desse tema, é importante ressaltar: “o conceito benjaminiano de Eingedenken (rememoracdo) me
parece exprimir esta necessidade de recapitulacdo atenta sem a qual a Erinnerung segue o seu fluxo incansavel,
continua a desenrolar-se s6 para si mesma, ndo tem fim no duplo sentido da palavra: nunca cessa e nao
desemboca em nada além de seu proprio movimento. A filosofia da histéria de Benjamin insiste nestes dois
componentes da memoria: na dindmica infinita de Erinnerung, que submerge a memoria individual e restrita,
mas também na concentragdo do Eingedenken, que interrompe o rio, que recolhe, num s6 instante, privilegiado,
as migalhas dispersas do passado para oferecé-las a atengdo do presente” (GAGNEBIN, 1999, p. 80).
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isto é, dar um salto (Sprung) de tigre em direcdo ao passado é o esfor¢o retrospectivo da

imaginacéo, do sonho, da criacéo.
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CAPITULO YV

“Onde estou? Que horas sdo?”” — O espaco e 0 tempo na/da educacéo

Se tomarmos como pressuposto as reflexdes descritas nos capitulos anteriores e,
principalmente, levando em consideracdo o campo de analise proposto nesta pesquisa — a
saber, o sentido da experiéncia e da formacdo cultural na modernidade —, seremos levados em
direcdo a pergunta que define nosso problema em relacdo a educacdo, que nos seja permitido
formular mediante as palavras de Bento Prado Junior:

[..] nbés que herdamos de maneira torta e através de mdaltiplas mediacGes
(principalmente a da filosofia das luzes), a crenca na educacdo como meio de
redencdo moral e politica, poderemos manté-la, hoje, quando a educacdo foi
inteiramente identificada com escolarizagdo? A escola, instituicdo contingente e de
nascimento tdo recente, poderia suportar o peso desse compromisso firmado ha tantos
séculos? (PRADO, 1985, p. 99).

Este capitulo € estruturado a partir dessa indagacdo. Trata-se, assim, de responder a
pergunta sobre 0 “espaco” em que a experiéncia se realiza. Sob esse aspecto, propomos uma
distincdo entre educacdo e escolarizagcdo. Estamos, portanto, diante de um questionamento
acerca das condigOes objetivas de possibilidade da experiéncia na escola e fora dela, tema este
que nos coloca perante uma problematica diretamente implicada no campo da pedagogia: a
classica contradicdo entre individuo e sociedade. Situamos essa reflexdo face a temaética da
temporalidade da educacdo, fazendo-a soar ao lado da temporalidade prépria ao conceito de
experiéncia benjaminiano e, assim, assinalando uma proposta de se pensar a educagdo como

espaco de experimentacéo.

1. Educar: criar espaco, ver caminhos por toda parte

Se a crianca € introduzida no mundo pela primeira vez através da escola, esta, por seu
turno, “néo € de modo algum o mundo e ndo deve fingir sé-lo” (ARENDT, 1988, p. 238). O
lugar da experiéncia formativa ndo é a escola. Enquanto espaco institucionalizado, cujo
funcionamento é fixado por categorias que fundamentam a base das atividades econdmica e
politica, como a utilidade e a meritocracia, por exemplo, a escola, assim como qualquer outra
entidade estatal, ndo € o espago adequado para que a experiéncia se realize. Se esta ocorre

dentro de seus muros, isso se deve aquela “espontaneidade” a qual se refere Adorno, no texto
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sobre a semiformacdo (Halbbildung)®, e jamais & aplicacdo de uma teoria ou uma didatica
que pretendesse ensinar um modelo, algo do tipo: “como fazer experiéncia na sala de aula”.

A principal critica de Benjamin & escola dirige-se justamente a essa sua ambig&o:
“fingir que é o mundo”. Em muitos fragmentos de Infancia em Berlim por volta de 1900,
encontramos sua critica & instituicdo®. A conhecida imagem benjaminiana da crianca diante
de sua escrivaninha, ndo na escola, mas em sua casa ap0s a aula, poderia servir-nos de
exemplo para pensarmos em que espaco a Vverdadeira experiéncia pode se manifestar.

Vejamos com Benjamin:

Assim, aquela escrivaninha guardava, sem divida, certa semelhanca ao banco escolar,
mas sua vantagem era que nela eu ficava protegido e dispunha de espago para
esconder coisas de que ele ndo deveria saber. A escrivaninha e eu éramos solidarios
frente a ele. E mal me havia recuperado ap6s um aborrecido dia de aula, ela ja me
cedia novo vigor. Eu podia me sentir ndo s6 em casa, mas também numa cela como
daqueles clérigos medievais, ora em seu genuflexério, ora em sua mesa de trabalho,
como se estivessem dentro de uma couraca. (BENJAMIN, 1993, p. 120 - grifo
N0ss0).

Essa imagem toca em pontos importantes para o tema que nos ocupa. Detendo-nos em
sua andlise, o que de imediato salta aos olhos € a contundente afirmacdo: ndo é na escola que
a experiéncia se realiza. O que o autor mostra, com sua “imagem da infancia”, é a necessidade
de a crianga se sentir em um ambiente protegido, escondido, “como se estivesse dentro de
uma couraga”. Protecdo contra o banco escolar, porque, para a crianca benjaminiana, a
experiéncia na escrivaninha do quarto, justamente por constituir-se como experiéncia, a escola
“ndo deveria dela saber”. A verdadeira experiéncia, portanto, ndo deve ser exposta a luz
ofuscante do mundo puablico, do mundo da escola, porém precisa de seguranca e de
privacidade para constituir-se como tal. E uma peculiaridade de nossa sociedade, de modo
algum coisa necessaria, perseguir o objetivo de “livrar os homens do medo e investi-los na
posicdo de senhores” (ADORNO; HORKHEIMER, 1985, p. 19). Diferente disso, a imagem
benjaminiana indica que o medo ndo expressa apenas o sentido de acomodacdo e adaptacéo
ao existente, sua presencga também € o acusativo de uma dimenséo ética de respeito pelo novo,
pelo diferente. Contra aquela posicdo de dominacgédo e auséncia de limite, contra também as
“luzes” ofuscantes de uma razdo que, por querer tudo dominar com seu olhar, cega a si
mesma (assim como o fez Edipo, sedento pela revelacdo da verdade), o medo é o indicativo

de que “o horizonte e a perspectiva” ndo foram suprimidos.

8 Cf. supra, Capitulo 11, p. 38.
8 Ppara citar apenas alguns: “Chegando atrasado” (BENJAMIN, 1993, p. 83), “Livros” (Idem, p. 113),
“Biblioteca do colégio” (Idem, p. 114).
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Sobre a necessidade do medrar (tanto no sentido de crescer, desenvolver-se, como no
sentido de ter medo), na experiéncia formativa da crianca, quando a vida humana deve ser
oculta e protegida do mundo, Arendt ressalta que “tudo que vive, e ndo apenas a vida
vegetativa, emerge das trevas, e, por mais forte que seja sua tendéncia natural a orientar-se
para a luz, mesmo assim precisa da seguranca da escuriddo para crescer” (ARENDT, 1988, p.
236). Ainda segundo Arendt, podemos dizer que esse lugar seguro, representado pela familia,
configura-se como um espaco de protecdo da crianca diante do mundo exterior; as quatro
paredes, entre as quais a privacidade é vivida, constitui-se num escudo contra o ambito
publico do mundo. Assim, sem privacidade e protecdo, a possibilidade de experienciar a
realidade permanece inacessivel®.

Todavia, se ndo é na escola que a experiéncia pode se manifestar em sua plenitude,
ndo podemos ser ingénuos e pensar que € entdo na protecdo e seguranca do lar que ela se
realiza. Se a escrivaninha representa um espaco onde a crianca se sente protegida, este esta ao
mesmo tempo constantemente ameacado pela desintegracdo da familia. A imagem da lua que
invade a cidade de Berlim®, durante o dia, destruindo a imagem da familia composta como
em um retrato, desaloja a crianca do ambiente protegido de seu préprio quarto, fazendo-nos
perceber que, antes de ser um lugar bem-delimitado, o espago da escrivaninha é um espaco
ameacado, podendo ser caracterizado como um espaco que estd “entre”, um lugar de
passagem, como parece ser o caso das escadas, dos corredores, dos cantos das casas (Sao
“espacos de limiares”, como veremos mais tarde®”). Contra o interior da casa, esse espaco
ameacado é identificado com o intervalo entre as aulas na escola, momento em que a crianga
benjaminiana pode, enfim, experimentar “um mundo” diferente daquele apresentado pelos
compéndios escolares®. Em tal espaco, abre-se um mundo diferente daquele “intocavel e
inviolavel” transmitido pela escola: um mundo em que “o Distante [...] j& ndo nos conduz ao
desconhecido, mas sim a nosso intimo, achavam-se dentro de mim a Babildnia e Bagda, Acra

e 0 Alasca, Tromso e Transvaal” (BENJAMIN, 1993, p. 113). Nesse espaco, ha caminhos por

8 Convém ressaltar aqui o quanto esse principio de protecdo, quando desvinculado de uma “lei simbélica que
interdita os excessos do gozo” (nos termos defendidos por KEHL, 2007), pode se tornar perigoso, pois, aliado a
permissividade, ele alimenta a infantilizacao.

% Cf. BENJAMIN, 1993, p. 138.

8 Cf. supra, Capitulo 1V, p. 63 e também infra, p. 76-77.

8 |_emos no fragmento intitulado “A biblioteca do colégio”: “[...] era no intervalo da aula que a coisa era feita:
juntavam-se s livros que, em seguida, eram de novo, repartidos, entre os pretendentes. Nem sempre conseguia
ser bastante agil. Muitas vezes vi livros por mim almejados cairem nas médos de quem ndo saberia aprecia-los.
Quanta diferenca entre seu mundo e dos compéndios escolares, onde, em histdrias isoladas, tinha de me
aquartelar durante dias e mesmo semanas em quartéis que, no portdo de entrada, ainda antes da inscrigdo,
exibiam um numero. Pior eram as casamatas dos poemas péatrios, onde cada verso equivale a uma cela”
(BENJAMIN, 1993, p. 114).
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toda a parte, muros e montanhas ndo obstruem a passagens, sdo tocados, tateados, quica
destruidos, convertidos em ruinas, “ndo por causa das ruinas, mas por causa do caminho que
passa através delas” (BENJAMIN, 1993, p. 237).

Tedesco (2004) avalia a constituicdo dos lares, na atualidade, como espa¢o ameagado
— em que a familia ndo pode oferecer nem mesmo condigdes para a simples sobrevivéncia
fisica e psiquica da crianca, quem dira protecdo e seguranga —, analisando a construgdo social
da realidade a partir de sua classica divisdo em socializagdo priméaria e socializacdo
secundaria®. E interessante acompanhar seus argumentos, porquanto, através deles, podemos
visualizar por um outro angulo a origem do esfacelamento da experiéncia moderna e, em seu
lugar, a evolucgdo do individualismo. Segundo Tedesco, a chamada socializacdo priméaria pode
ser definida como a fase educacional mais importante para o individuo, por meio da qual ele
atravessa a infancia e se transforma em membro da sociedade. E nesse momento que ele
adquire a linguagem e o0s esquemas basicos de interpretacdo da realidade. A socializacdo
secundaria, por sua vez, interfere no processo posterior a essa aquisi¢do, quando o individuo
ja esta socializado ao mundo objetivo de sua sociedade. Tedesco aponta duas caracteristicas
como mais importantes do processo de socializacdo primaria: a carga afetiva com que sao
transmitidos seus conteudos e a identificacdo com o mundo, tal como os adultos o
apresentam. Quando a familia rejeita a responsabilidade coletiva pelo mundo, “seja a
responsabilidade de dar ordens, seja a de recebé-las” (ARENDT, 1988, p. 240), e oferece
precocemente a crianga a possibilidade de escolha, o individualismo consolida seu pilar mais
imponente: para usarmos as categorias benjaminianas, a experiéncia cede lugar a vivéncia.
Como observou Benjamin, em Experiéncia e Pobreza, a mudanca na estrutura da experiéncia
— guando sua relacdo com a memoria coletiva, o inconsciente e a tradicdo é redimensionada
em direcdo a existéncia privada e a percepgao consciente, configurando aquilo que Benjamin
definiu como vivéncia (Erlebnis) — se torna definitivamente o problema a ser enfrentado pela
cultura moderna. Para compensar a frieza e 0 anonimato sociais, criados pela organizacao

capitalista do trabalho, 0 comportamento da burguesia pode ser descrito do seguinte modo:

[...] recriar um pouco de calor e de Gemiitlichkeit [comodidade, conforto], através de
um duplo processo de interiorizacdo. [..] [a] interiorizacdo psicoldgica é
acompanhada por uma interiorizacao especificamente espacial: a arquitetura comeca a
valorizar, justamente, o “interior”. A casa particular torna-se uma espécie de refagio
contra 0 mundo exterior, hostil e anénimo. (GAGNEBIN, 1999, p. 60).

8 0 autor toma como referéncia para pensar a construgdo social da realidade um livro de Berger e Luckman.
TEDESCO, 2004, p. 31-32.
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Embora compreensivel, essa reacdo s6 faz produzir a ilusdo de se estar em casa num
mundo alienado, ou seja, ndo da conta de resolver a separacdo entre o publico e o privado,
divisdo esta que a sociedade moderna exacerba.

Mais um motivo pelo qual ndo se pode afirmar ser a casa 0 espago auténtico da
experiéncia. Em poucas palavras, os conteudos da formacdo cultural béasica, aqueles
adquiridos por meio da socializagdo primaria, sdo hoje transmitidos com uma carga afetiva
diferente daquela do passado, pois os adultos que os representam, na atualidade, tendem a
distanciar-se cada vez mais de sua tarefa de educar, isto é, os adultos perderam a seguranca e
a capacidade de definir o que querem oferecer como modelo ou simplesmente como
identidade as novas geracOes. Disso resulta, obviamente, que o0 ingresso nas instituicdes é
cada vez mais precoce.

De uma exterioridade a outra, ou seja, da casa a escola, o espago vago da experiéncia é
preenchido por aquilo que Bernard Charlot (2004, p. 106) chamou de “ideologia da
colaboracdo total entre todas as autoridades”. Com isso, ele alude a uma situacdo ordinaria
nas pesquisas sobre educacdo e formacdo: “o desejo de dominar tudo e estabelecer uma
transparéncia total”. Moderno por exceléncia, 0 que esta por tras desse desejo de esclarecer,

dominar e organizar tudo é a ambicdo da escola em querer conhecer tudo da crianca,

[...] 0 que esta acontecendo na sua familia, o que esta acontecendo na comunidade;
queremos estabelecer uma transparéncia total. E nosso fantasma de dirigir tudo, de
dominar tudo, de conhecer tudo. Mas, o sujeito tem sua espessura. Um adolescente
ndo pode se tornar publicamente transparente. Vamos matéa-lo fazendo isso! [...] a
colaboracdo entre a familia e a escola pode se tornar perigosa, psicologicamente
perigosa para as criangas. (CHARLOT, 2004, p. 106).

Poderiamos pensar: de que vale glosar um texto em si tdo claro como o de Charlot,
para explicitar essa idéia, lugar comum numa reflexdo sobre educacdo? No entanto, o
problema da “transparéncia total” lanca-nos a uma reflexdo ndo muito debatida pelos
pesquisadores da educacdo: a relagcdo da escola com o saber, com o conhecimento. E uma
reflexdo sobre tal associagdo ndo precisa ser mediada por questdes de cunho historico ou
mesmao epistemoldgico, visto que podemos, em vez disso, partir de algumas perguntas basicas
— embora ndo Gbvias —, as quais podem ser feitas tanto para os professores quanto para 0s
alunos: qual o sentido de estar na escola? Qual sentido tem aprender e compreender, seja na

escola, seja em outros lugares?
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Parece que atualmente, no Brasil, poucas pesquisas tém-se interessado por essa
problemética®. Contudo, perguntas desse género séo importantes, porque sdo elas, no “senso
comum” de suas evidéncias, que tornam possivel a vinculagdo entre o coletivo e universal
com a vida mais concreta e singular. Dito de outra forma, por meio delas uma experiéncia
formativa se mostra possivel para além da ordem existente. Isso significa que o problema da
“formacdo de professores” — o qual, na verdade, é a atualizacdo de um problema anterior, o
problema com a formagéo dos alunos, enfim, o problema sobre o que entendemos como
formacdo — ndo é um assunto que poderéa ser resolvido mediante uma “teorizacdo da préatica”,
ou uma epistemologia da préatica. N&o falta para a escola nem teoria nem pratica. O que falta é
espaco para a experimentacdo, um espaco capaz de aceitar a duvida e a incerteza como
“horizontes”, isto €, como uma das “perspectivas” do proprio saber. Nesse sentido, Tedesco

argumenta:

A sociedade do futuro, submetida a um ritmo acelerado e de constante mudanca, deveria ser
dotada de instituicbes capazes de manejar a incerteza sem apelar & supressdo do debate. A
experimentacdo [...] deveria comecar a ser admitida na reflexdo tedrica e na pratica [...]
(TEDESCO, 2004, p. 23).

Como constata Silva (2007, p. 3), “a experiéncia enquanto campo do indeterminado,
do provisorio, do subjetivo foi expulsa da relacdo pedagdgica, pois ndo ha como identifica-la,
narra-la, portanto, comunica-la”. Ante a “auséncia de sentido”®* da realidade contemporanea,
aceitar que a escola pode ser um espaco de experimentacdo, quer dizer, um espacgo capaz de
assimilar as oscilagdes, hesitacbes e incertezas da vida, da historia, do pensamento, significa
assumir uma postura de denincia das limitacdes de um “sujeito” do conhecimento diante de
um “objeto” que lhe escapa, que lhe é sempre maior. Desse modo, contra aquele “saber
fingido”, que ndo vem de dentro e ndo é transmitido com inteireza (BENJAMIN, 1984, p. 40)
— ao contrario, contenta-se ou em reproduzir o passado, como peso que se acumula nas costas
da humanidade, ou em conceber o futuro, como dominagéo da natureza —, a escola deveria

colocar em primeiro plano a relacéo ética e estética que os homens tém com o saber, em

% As pesquisas sobre a aprendizagem da crianca tém geralmente o enfoque em didaticas e procedimentos. De
outro lado, a pesquisa sobre formacdo de professores enfrenta o desafio de articular teoria e pratica, mas a
pergunta pelo sentido do ensinar permanece ausente. Qual o sentido de o professor educar jovens para
compreender o mundo, compreendé-lo no sentido de saber-se responsavel por ele e, por isso, alimentar 0 sonho
de sua mudanca? Consultar CHARLOT, 2004, p. 108.

% No parégrafo seguinte, Tedesco ainda sublinha: “A auséncia de sentido que se percebe em vastos setores da
sociedade e as visdes dos responsaveis pelas decisdes politicas e econdmicas voltaram a colocar em primeiro
plano a necessidade de discutir algumas questoes basicas. A reflexao filosofica volta, portanto, a ter importancia.
Ndo se trata, obviamente, de uma reflexdo puramente metafisica, desligada dos aspectos operacionais. Ao
contrario, trata-se de colocar asa analises técnicas operacionais no quadro geral de uma concepgao que dé sentido
as nossas acbes” (TEDESCO, 2004, p. 23).
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contraposi¢do a sua submissdo as prerrogativas da ciéncia e do mercado. A escola, como um
espaco no qual a crianga ndo é objeto de saber, nem seu sujeito soberano, mas sim um espaco
em que a crianga se sinta constantemente solicitada a experimenta-lo, sem submeté-lo a
ordem cientifica das “finalidades” e ao saber-fazer indefinido da dindmica mercadoldgica.

Enfim, pode a educag&o ser identificada com escolariza¢do? Entdo, qual é o espaco da
experiéncia formativa? Se da escola e da casa restaram apenas ruinas e fragmentos, onde a
experiéncia pode se manifestar?

Para que a escrivaninha benjaminiana se tornasse espaco de experiéncia, a escola
precisou existir. Ndo se trata, por conseguinte, de negar a escola. A dialética prépria ao
conceito de formacdo permanece também para a nocdo de experiéncia. Adaptacao e superacao
€ 0 movimento cultural proprio ao seu processo histérico. A seguran¢a de um espaco, ainda
que ameacado e reduzido a fragilidade, de um ambiente capaz de proporcionar um minimo de
protecao e amparo, e, a0 mesmo tempo, a errancia, a mobilidade, o lancar-se ao desconhecido,
ao mundo, € 0 movimento da experiéncia formativa. Contudo, ao assumir as limitacdes da
ambicdo humana de tudo dominar através do conhecimento, vamos num sentido oposto
aquele que, de certo modo, fundamenta o conceito de formagdo moderno. O Esclarecimento
(Aufklarung), como projeto da filosofia do Iluminismo, propBe-se como dominac¢do da vida
pelo pensamento, quer dizer, formacdo como dominagdo do mundo pela razdo. A critica de
Benjamin ao conceito de experiéncia que esta por tras das metas do Esclarecimento, conforme
veremos no Capitulo VII, leva-nos a uma outra dimensdo da dialética adaptacdo/superacao:
longe do conhecimento ser tomado como organizagdo e sistematizacdo da experiéncia
imediata, aquela reduzida aos limites da consciéncia empirica, o saber para Benjamin é fruto
ndo apenas de uma motivacgdo ética, como também estética.

Lemos, nas Passagens, que “0 novo método dialético da ciéncia histdrica se apresenta
como a arte de viver o presente enquanto mundo desperto ao qual se reporta em verdade esse
sonho que denominamos passado: ‘Reviver o que foi na lembranca do sonho’” (BENJAMIN,
2006, p. 515 — N3a, 3). De acordo com o exposto, no Capitulo anterior, esse momento do
despertar, “quando se esfrega os olhos e tudo gira” (MATOS, 2003, p. 52), é o emblema da
“dialética do esclarecimento” benjaminiana. E essa “embriaguez dialética” que compde a
estrutura sensivel do conceito de experiéncia, o qual Benjamin contrapde aquele proprio ao
Esclarecimento. Para além da dualidade casa/escola, ou seja, interior versus exterior, a
experiéncia benjaminiana tem como espago essas “zonas de passagens” — sdo os limiares
(Schwelle) —, a escrivaninha e o intervalo das aulas representam esses “espagos” em que 0S

sitios de conformismo cedem lugar ao despertar, a uma percepcdo da realidade — como a
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caracteriza Baudelaire: “novinha em folha” — em que ela possa ser encarada como “origem”
(Ursprung) de uma historia possivel, criagdo de um “mundo” possivel diferente daquilo que €
dado.

Podemos projetar sobre a imagem benjaminiana do despertar as palavras de

Wittgenstein:

Caminhamos por ai, sondAmbulos, entre abismos. — Mas mesmo se dizemos agora:
“agora estamos despertos”, podemos, de fato, estar seguros de ndo despertarmos em
outra hora? (E dizer entdo: “dormimos novamente”./ Podemos estar seguros de que
ndo h& abismo algum, que ndo vemos?/ Mas, se eu dissesse: “num calculo nao
existem abismos se ndo os vemos!/ Engana-me um diabinho?” Mesmo que nos
engana ndo nos atrapalha (WITTGENSTEIN, apud PRADO, 2004, p. 20).

Anticartesiano por exceléncia, esse paragrafo coloca em cena situacdes que, por
serem ambivalentes, solicitam ao sujeito pensar no sentido daquilo que faz. A metafora
benjaminiana do despertar expressa essa situacdo na qual o pensamento ndo é separado da
acao. Ao representar a experiéncia da modernidade, Benjamin tomou como pressuposto a
grande cidade, essa matéria movente que, por sua vez, se desdobra huma multiddo incontavel
de situacOes e personagens. O despertar benjaminiano (quando, ao esfregarmos os olhos,
perguntamos: “Onde estou? Que horas s40?”%) &, assim, uma esfera profundamente politica,
pois anuncia uma “nova” percepcao diante de um velho mundo®, mostrando que o horizonte
e a perspectiva ndo foram suprimidos. A dimensao ética por tras disso ndo é aquela dos
universais, da tradicdo ou da transgressdao, porém uma ética do compromisso com nossa
propria experiéncia, mas ndo aquela reduzida a vivéncia, e sim uma experiéncia
comprometida com a necessidade de garantir uma palavra comum, malgrado o esfacelamento
do social: “escovar a histéria a contrapelo”, fazendo explodir o vazio, continuum e
homogéneo de sua temporalidade, significa compreender que “nada do que um dia aconteceu
pode ser considerado perdido para a historia” (BENJAMIN, TESES, p. 223).

Certamente, para Benjamin, guiar a crianga tanto para o reconhecimento como para a
prépria criacdo desse espaco é a tarefa da educacdo. Anunciar o olhar do horizonte e da
perspectiva significa conduzir a crianca para “além” do dualismo interior versus exterior,

criando uma alternativa para as diversas dualidades impostas pelo mundo moderno (novo

% pergunta metafisica, mas também pergunta pela figura atual da cultura, como essa expressdo parece ter sido
utilizada como titulo de um livro de Roberto Schwarz.

% Permitimo-nos aqui parafrasear Hannah Arendt. Como considera a autora, “exatamente em beneficio daquilo
gue é novo e revolucionario em cada crianga € que a educacao precisa ser conservadora; ela deve preservar essa
novidade e introduzi-la como algo novo em um mundo velho, que, por mais revolucionario que possa ser em
suas acOes, € sempre, do ponto de vista da geracdo seguinte, obsoleto e rente a destruicdo (ARENDT, 1988, p.
243).
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versus velho, moderno versus antigo). E a essa percepgio estética da ordem existente que a
escola deve conduzir jovens e criangas. Tanto a leitura que Benjamin faz da poesia de
Baudelaire quanto aquela destinada a encontrar criacdo e resisténcia, nas “tabulas rasas” dos
“criadores implacaveis”, pdem em evidéncia esses aspectos de ambiglidade na percepg¢édo da
historia. Afinal, o exterior da rua ndo é tdo externo assim (é a casa do Flaneur), assim com o
interior das casas de vidro ndo é tdo interno como gostariamos.

A “dialética do esclarecimento” benjaminana apresenta-se, sim, como alternativa para
0 reconhecimento e criacdo desse espaco. Em resposta a pergunta que, salvo melhor juizo, é
por exceléncia prépria da educacdo, a pergunta pelo “como”, Benjamin parece responder:
mudando radicalmente nossa maneira habitual de “experienciar” o tempo e, assim,

revolucionar a maneira “conceitual” de pensarmos.

2. A temporalidade moderna e a cisdo entre o individual e o coletivo

As consagradas paginas sobre educacdo que Nietzsche escreve, em Schopenhauer
educador, colocam-nos no centro de uma reflexdo sobre o tempo na e da educagdo. No texto
de Nietzsche, a questdo basica é a do direito assumido pelo Estado em dispor-se como “juiz
do pensamento”, quer dizer, em determinar o numero de cadeiras em filosofia, 0 nimero de
aulas e, até mesmo o0 mais grave: 0 que e quando se deve pensar. “— E se, um certo dia, as 12
horas por exemplo eu néo tiver nada de verdadeiramente pensado a dizer?” (NIETZSCHE,
1996, p. 299).

Para Benjamin, nada caracteriza melhor o homem moderno quanto sua necessidade de
tornar-se Util ao sistema econémico e aderir aos interesses do Estado acima de qualquer outro
vinculo, seja cultural, histérico ou teoldgico. Algo que se cumpre mediante a “mudancga na
estrutura [da] experiéncia” (BENJAMIN, TB, p. 114), perspectiva anunciada pelo autor, em
seus ensaios dos anos 30, quando a experiéncia, em seu sentido coletivo (Erfahrung), é
transmutada em vivéncia individual (Erlebnis), corroborando o destino do individuo de
adesdo ao Estado, em detrimento de uma concep¢do de historia capaz de sobreviver a face
barbara da cultura moderna.

Essa derrocada mudanca na estrutura da experiéncia e sua caracteristica principal de
avidez pela posse e dominacdo da natureza, do conhecimento, do tempo, é abordada em
diversos momentos por Benjamin: no ensaio Experiéncia e Pobreza, tal estrutura de auséncia
de palavra comum, isto é, de esfacelamento da experiéncia coletiva numa multiplicidade de

narrativas independentes, é marcada pela fragmentacéao e secularizacdo do tempo, anunciando
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uma temporalidade ndo mais partilhada por um mesmo universo de préatica e de linguagem,
porém reduzida ao interior da casa particular do individuo burgués. Também o ensaio Sobre
alguns temas em Baudelaire analisa as transformacfes da estrutura da experiéncia, na
modernidade: da afirmacéo de Freud — *“a consciéncia nasce onde acaba o trago mnémico” —,
Benjamin constroi sua interpretacdo, revelando que, quanto maior a possibilidade de
estimulos e excitagdes externas, isto é, quanto maior a possibilidade de choques, mais alerta
estard o sistema perceptivo da consciéncia, o que significa que armazenard uma menor
quantidade de tragos mnemadnicos. E contra um tempo devastador, um tempo sem memoria,
sem-sentido, que priva o homem de experiéncia (Erfahrung), privando-o de histéria e da
capacidade de integrar-se numa tradic@o, que a poesia baudelairina inscreve-se. Ainda sobre o
esfacelamento da experiéncia, em seu sentido de Erfahrung, nas Teses sobre a historia, 0
tempo é um fluxo que precisa ser imobilizado, um continuum cujas conexdes devem ser
destruidas para que os agoras aprisionados no passado possam ser libertados no presente.
Contra a histéria tida como palco de um progresso e regida por um tempo “homogéneo e
vazio”, onde o antes determina o depois, a anti-historia benjaminiana é construida.

Segundo Benjamin, o surgimento dessa nova valoriza¢do da vida privada assumida
pela vivéncia (Erlebnis) e da dimensdo temporal intrinseca a ela redireciona 0 homem
moderno de uma narrativa épica baseada na ética e na honra guerreira, que enfatizavam a
gldria conquistada nos feitos militares, sublinhando as virtudes da vida do cidad&o, para uma
narrativa baseada na afirmagdo da vida cotidiana, sustentada por uma moral regida pelos
preceitos dos bens de producdo, sublinhando as qualidades de uma existéncia individual,
organizada e “pacifica”®. De fato, essa nova escala de valores pode ser identificada com o
surgimento da categoria econdémica em seu sentido moderno. Charles Taylor (1997, p. 369-
370) examina esse aspecto a partir de uma interpretacdo sobre a valorizagdo do comercio, no
século XVIII:

O século XVIII viu o nascimento da economia politica, com Adam Smith e os
fisiocratas. Louis Dumond mostrou que a mudanca de perspectiva era necessaria antes
de se poder conceber a existéncia de uma ciéncia independente que se ocupasse desse
aspecto “econdmico” da existéncia social. Seguindo uma categorizacdo derivada de
Marx, a ciéncia econdmica concentra-se no intercAmbio entre seres humanos e
natureza como um dominio com leis préprias, distinto do (embora potencialmente
perturbado pelo) que acontece nos dominios em que os seres humanos se relacionam
entre si por meio da politica e da cultura. O isolamento desse dominio ndo pode ser
considerado apenas uma descoberta “cientifica” que acontece por acaso. Ele reflete o
maior valor atribuido a essa dimensdo da existéncia humana, a afirmacdo da vida
cotidiana.

% Cf. TAYLOR, 1997, p. 370.
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A nova ciéncia econbmica, ao se basear na nogdo de que os acontecimentos nesse
dominio formam um sistema auto-regulador — uma nocdo, vale destacar, “inteiramente
ausente nas eras anteriores” (TAYLOR, 1997, p. 370) —, reflete duas facetas da perspectiva
moral assumida pelo modo de vida baseado na vivéncia (Erlebnis): 12.) quando o processo de
perda de referéncias coletivas sucumbe, na modernidade, o comportamento da burguesia
ganha uma coloracdo artificial, uma espécie de mascara que encobre a frieza e 0 anonimato
sociais gerados pela organizacdo capitalista do trabalho, uma mascara responsavel pela
criacdo de uma existéncia baseada na interiorizacdo do principio supremo do capital, o

sentimento de posse.

O individuo burgués, que sofre de uma espécie de despersonalizacdo generalizada,
tenta remediar este mal por uma apropriacdo pessoal e personalizada de tudo que lhe
pertence no privado: suas experiéncias inefaveis (Erlebnisse), seus sentimentos, sua
mulher, seus filhos, sua casa e seus objetos pessoais. (GAGNEBIN, 1999, p. 59).

Tal apropriacdo de bens de consumo reduz a identidade de seu proprietario as quatro
paredes de sua casa, fora da qual ele é absorvido pelo anonimato do mundo publico. Nesse
sentido, como considera Gagnebin, o ensaio Experiéncia e Pobreza parece ter sido escrito
numa homenagem ao poema Apague as pegadas, de Bertolt Brecht, aludindo as condicdes de
vida anénima do trabalhador das grandes cidades em face do espetaculo burgués, irreal e
ingénuo, da “docura de viver” (GAGNEBIN, 1999, p. 61), encenado nos bastidores da nua
realidade. “Apaguem os rastros [...] [numa] atitude oposta da que é determinada pelo habito
burgués” (BENJAMIN, EP, p. 118), isto é, dispam-se das mascaras que encobrem o
sentimento de posse como Unico capaz de dar sentido a existéncia. “Apagar as pegadas” —
esse gesto € aquele dos “construtores implacdveis” que operam a partir de “tabulas rasas”,
contra a descricdo, o conforto, a adaptacdo ao existente, a servico, destaca Benjamin, “da
transformacéo da realidade” (EP, p. 117).

Desdobra-se, dessa linha, a segunda faceta da moralidade propria a vivéncia: a
apropriacdo de bens de consumo como meio de se adquirir sentido para a vida. Quando a
experiéncia coletiva se perde, outras formas de narrativas sdo impostas, como 0 romance e a
informacdo jornalistica, por exemplo. Conforme comenta Gagnebin (1994), ambos tém em
comum a necessidade de encontrar explicacdo e sentido para o ocorrido, como meio de
dominar, controlar e normatizar tudo o que ocorre a sua volta. A busca por explicagéo e
sentido, portanto, € um tema que se coloca quando eles deixam de ser algo implicito ao
contexto social. A informacéo jornalistica sacia a sede moderna de uma resposta imediata

para todos os acontecimentos da vida, além de fornecer uma variante, no minimo interessante,
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do género “autobiografico” moderno: o “relato de vida”, narrativa baseada na necessidade de
exprimir-se. A televisdo se apropriou dessa tendéncia moderna e fez dela uma apelacéo pela
audiéncia de seus telespectadores: “reconhecam no drama cotidiano desta pessoa que fala seu
préprio drama”, é o slogan desses programas de auditorio. Ao contrario do que afirmam seus
idealizadores, a exploragdo televisiva dessas histdrias pessoais ndo visa a auxiliar seus
ouvintes a resolver os dilemas de suas préprias vidas; diferentemente disso, sua finalidade é
elevar, ao nivel cruel do esteredtipo e das generalizacdes, situacdes singulares, forcando uma
identificacdo imediata, alheia ao distanciamento e ao estranhamento, necessarios para a critica

e a reflexdo. A observacao a seguir, de Gilles Deleuze, expde essa situacéo:

As vezes se age como se as pessoas ndo pudessem se exprimir. Mas de fato, elas ndo
param de se exprimir. Os casais malditos sdo aqueles em que a mulher ndo pode estar
distraida ou cansada sem que o homem diga: “o que vocé tem? Fala...”, e 0 homem
sem que a mulher..., etc. O radio, a televisdo fizeram o casal transbordar, dispersaram-
no por toda parte, e estamos trespassados de palavras indteis, de uma quantidade
demente de falas e imagens [...] De modo que o problema ndo é mais fazer com que
as pessoas se exprimam, mas arranjar-lhes vacuos de solidéo e de siléncio a partir dos
quais elas teriam enfim algo a dizer. As forgas repressivas ndo impedem as pessoas de
se exprimir, ao contrario, elas as forcam a se exprimir. Suavidade de ndo ter nada a
dizer, direito de ndo ter nada a dizer; pois € a condi¢do para que se forme algo raro ou
rarefeito, que merecesse um pouco ser dito (DELEUZE, 1992, p. 161-162, grifo
N0Ss0).

Também o romance moderno se destaca de toda a literatura anterior, por sua
representacdo do particular, e € justamente ao narrar a vida de pessoas particulares, em seus
detalhes irrelevantes, que o romance manifesta 0 desejo moderno de recobrir tudo com
palavras. “Temos de examinar o particular para chegar ao geral” — esse ndao era apenas um
principio dos filésofos naturais, mas parte da maneira como as pessoas passaram a entender
suas vidas. Qualquer outro modo de narrativa parece aos olhos modernos como sendo algo
estranho. Assim, na busca pelo sentido, 0 romance moderno tem necessidade de concluir sua
historia, por fim a historia, oferecendo-lhe uma explicacdo, de tal sorte que a narrativa
moderna, “em sua necessidade de resolver a questdo do significado da existéncia”
(GAGNEBIN, 1984, p. 14), caminha em sentido oposto ao da narrativa antiga, caracterizada
pela abertura de sentido, sendo, um deles, “o direito de ndo ter nada a dizer”.

Desse modo, a “pobreza de experiéncia (Erfahrung)” presente — para usarmos oS
termos bejaminianos — trouxe consigo uma nova consciéncia temporal: um tempo que ecoa

veloz e sem histdria. A temporalidade advinda com a Erlebnis solapa a percepcdo do que é
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existir no tempo, substituindo-a pela “autocompreensdo como razdo desprendida”®®. O
“sujeito desprendido” e sua nova concepcdo de interioridade, auto-suficiente e autbnoma,
levaram 0 homem moderno a necessidade de objetivar o mundo, isto €, vé-lo mecanicamente
e funcionalmente, da forma que faria um observador externo ndo envolvido nele. Uma das
consequéncias dessa objetivacdo do mundo foi o desenvolvimento da idéia de um “tempo
homogéneo e vazio”, o tempo da fisica, cujos eventos se relacionam diacronicamente por
meio apenas de relagdes causais eficientes, e sincronicamente pelo condicionamento matuo.
Essa causalidade, apoiada na cronologia, conduz a uma infundada crenga no progresso. Ora,
desdobra-se dessa dimensdo temporal uma questdo inevitavel, muitas vezes irrespondivel:
“como relacionar nossa vida com esse tempo?” (TAYLOR, 1997, p. 373). Talvez ndo seja
equivocado afirmar que grande parte das ciéncias humanas dos Gltimos cem anos parece estar
ocupada com a tentativa de responder ou reformular essa pergunta.

O papel desempenhado por essa objetivacdo do tempo, na Modernidade, torna-se a
categoria-guia do conhecimento, fazendo-o oscilar entre dois pdlos: o p6lo matematico e o
histérico®®, sendo que “a ambicdo da razdo é de reduzir o que ha de histérico, em todo
fendmeno, aos dados mais simples, em cada dominio, e a construir o resto por encadeamento
de conceitos” (GRANGER, 1969, p. 94). Nessa perspectiva, desde o seu nascimento, a ciéncia
racional parece querer desembaracar-se do tempo; a fisica newtoniana, como ja dissemos,
instala na ciéncia esse tempo, para dizer com Granger (1969, p. 93), “sélido”, encadeado, sem
rupturas. Assim, sob os influxos da ciéncia da natureza, “desenvolvimento e progresso”
traduzem a idéia de uma histéria concebida como “processo”, isto é, algo invisivel que
envolve “todas as coisas tangiveis e todas as entidades individuais visiveis para nos,

degradando-as a fun¢des de um processo global” (ARENDT, 1988, p. 96).

% De acordo com Taylor, Descartes exibe um novo entendimento da razdo e de sua hegemonia sobre as paixdes,
ao abandonar por completo a teoria do logos dntico, a favor de uma concepcdo de pensamento para qual o
universo passa a ser compreendido mecanicamente pelo método resolutivo/combinatorio criado por Galileu. A
descricdo do conhecimento cientifico que acaba emergindo da visdo de Galileu é uma descricédo representativa.
Conhecer a realidade é ter uma representacdo correta das coisas — um quadro interior correto da realidade
exterior, como passou a ser concebido. Descartes declara-se “seguro de que ndo posso ter conhecimento do que
estd fora de mim a ndo ser por meio das idéias que tenho dentro de mim”. A ordem das representacfes deve
desenvolver-se de modo a gerar certeza, por meio de uma cadeia de percepcdes “claras e distintas”. Para
Descartes, conseguimos tal coisa quando objetivamos o mundo, isto é, quando o compreendemos como mero
mecanismo. Todavia, isso envolve mais que apenas a rejeicdo da ontologia tradicional: também violenta nossa
forma de experiéncia comum. Segundo Descartes, temos de nos libertar da maneira irremediavelmente comum e
obscura da experiéncia comum de apreender as coisas. Trazer todo esse reino de sensagdes e propriedades
sensiveis para a claridade significa apreendé-lo como o faria um observador externo. Clareza e diferenciacéo
exigem um passo para fora de nos e uma perspectiva desprendida. Cf. TAYLOR, 1997, p. 189-190.

% Tomamos como referéncia aqui GRANGER, 1969, p. 94. Sem entrarmos nos meandros dessa questdo
amplamente analisada por Granger, é preciso ainda assim destacar que o objetivo do autor, ao abordar esse tema,
€ mostrar como a razéo enfrenta a historia.
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De acordo com Arendt, o que o conceito de processo implica é a dissociacdo entre o
concreto e o geral, ou seja, 0 evento particular e singular é separado do significado universal,
que ¢é agora monopdlio de universalidade e significacdo, arrastando consigo a singularidade
dos acontecimentos, engolfando-os em sua rede universalizante.

Diante desse quadro, desdobrado da pergunta pela relagdo de nossa vida com essa
historia “processual”, é preciso lembrar que essa objetivacdo do tempo, ao expor a vivéncia
(Erlebnis), em sua nudez, obviamente interfere na no¢cdo moderna de sujeito, cuja identidade
passa a ser constituida a partir daquilo que Benjamin chamou de lembranca (Erinnerung), isto
é, aquele tipo de memoria na qual o individuo sé pode encontrar uma identidade na narrativa
de sua propria histéria. A vida desse individuo particular tem de ser vivida como uma
“histdria” que deve ser tirada dos acontecimentos e circunstancias particulares dessa vida.
Ressalta Taylor (1997, p. 374):

Em primeiro lugar, como cadeia de acontecimentos no tempo, a vida, em qualquer
momento, é conseqliéncia causal do que aconteceu antes. Mas, em segundo lugar,
como a vida a ser vivida também tem de ser contada, seu significado é visto como
algo que se desenrola por meio dos acontecimentos. Essas duas perspectivas ndo séo
faceis de combinar, pelo menos ndo depois de serem formuladas intelectualmente e
tornarem-se um problema para a filosofia. Pois a primeira parece fazer da forma de
uma vida o mero resultado dos acontecimentos conforme estes se acumulam,
enguanto a segunda parece ver essa forma como algo ja latente, que emerge por meio
do que acontece.

E evidente que ambas as perspectivas sdo inevitaveis: os acontecimentos fazem de nos
aquilo que somos e, como narradores de nossa propria histéria, nés os vivemos a partir da
significacdo que buscamos para eles”. O problema é que, na realidade, o sentido pertence ao
processo em seu conjunto e jamais “ao agora pontual e inapreensivel” (AGAMBEN, 2005, p.
117) e, assim, é percebido conforme o antes e o depois, traduzindo simplesmente a idéia da
histéria como progresso e desenvolvimento.

Sob essa perspectiva, podemos dizer que a histéria concebida como processo promove
o ideal cientifico das “humanidades” modernas — ou das ciéncias humanas, entre as quais a
educacdo —: a possibilidade de prever o futuro histérico, fundando-se na observacéo de que os
progressos realizados até o presente da humanidade inferem a idéia de que ele esta destinado a
continuar. Tal representacdo do tempo como homogéneo e vazio, sancionada pela mecénica
moderna, direciona-nos também a alienacdo do trabalho capitalista, “submetido ao tempo

inumano, abstrato e insaciavel dos reldgios e cronémetros” (GAGNEBIN, 1999, p. 52).

% Sobre a histéria como manifestacéo da liberdade do homem, remetemos o leitor a GRANGER, 1969, p. 97-
104.
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Baudelaire o caracteriza mediante a expressdo inglesa spleen, um tempo, como comenta
Benjamin em seu ensaio sobre o poeta, reificado, em que 0s minutos “cobrem o homem como
flocos de neve”: “no spleen a percepcdo do tempo estd sobrenaturalmente agucada; cada

segundo encontra 0 consciente pronto para amortecer seu choque [...] o spleen expde a

vivéncia em sua nudez” (BENJAMIN, TB, p. 136 — grifo nosso).

Assim, a nova consciéncia temporal advinda com a Erlebnis é marcada pela cisao
entre historia individual e histéria coletiva; o declinio da experiéncia (Erfarung) se manifesta
no éxito completo dessa cisdo na modernidade. A vida nas grandes cidades € vivida mediante
a logica temporal do antes e depois, e 0 sentido que sobressaia dessa logica arrasadora
“parece dar crédito a idéia de que o instante pontual em fuga seja o Unico tempo humano”
(AGAMBEN, 2005, p. 117).

A educacdo vive essa situacdo de uma maneira particularmente dramatica. Capturada
pela cisdo entre individuo e sociedade, uma cisdo prépria de uma concep¢do de historia
concebida como “processo”, para a qual as fontes tradicionais de identidade desapareceram,
legando ao individuo uma histéria constituida a partir do critério econémico, a educacdo
acaba por fortalecer o imobilismo social, ao desempenhar seu papel de transmissdo do
patrimonio cultural baseada numa temporalidade presa ao passado ou, 0 que € pior, presa ao
presente. Soldado a rede unidimensional da adaptacdo ao existente, o0 passado se transforma
em peso morto, um acimulo de quinquilharias obsoletas a ser decorado para a prova bimestral
ou listado em mudltiplas alternativas a serem escolhidas com um “x”, na hora do vestibular. E
0 presente, com a inevitavel perda de sentido e a auséncia de referéncias inerente a sua
constituicdo, provoca a “sacralizacdo da urgéncia” (TEDESCO, 2004, p. 42), erigida como
categoria central da politica®®.

Quebra-se, portanto, a possibilidade de transmisséo de uma mensagem socializadora,
por meio da qual cada um poderia encontrar seu lugar na sociedade. Essa objetivagdo do
tempo, seu empobrecimento, provoca uma baixa capacidade de experiéncia, rompe todos 0s
vinculos sociais, convertendo a educacdo num projeto a-social, que elimina a centralidade dos
vinculos éticos e politicos, na construgdo da histéria®, aqueles que permitiriam investir nela

por motivos afetivos, e ndo por necessidade econémica.

% Como comenta Tedesco (2004, p. 42), “nossas sociedades fingem que a urgéncia dos problemas as impede de
refletir sobre um projeto, enquanto, na realidade, é auséncia total de perspectiva o que as faz escravas da
urgéncia”.

% Remetemos o leitor a TEDESCO, 2004, p. 42-43.
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3. Educar: mudar o tempo, sonhar sonhos coletivos

Os ensaios Experiéncia e pobreza, Sobre alguns temas em Baudelaire, Sobre o
conceito de historia parecem constituir uma tentativa de pensar juntos o fim da experiéncia e
a possibilidade de reconstrui-la, a partir de sua ruina, isto é, da mudanca de sua estrutura, a
partir da vivéncia. Todavia, ao contrario tanto do romance classico, que consagra a solidao do
autor, do hero6i e do leitor, quanto da informacdo jornalistica, falsamente coletiva, que reduz
as longinquas distancias espaciais e temporais a exigiidade da novidade, ambos conferindo
assim prioridade a vivéncia, Benjamin pensa a histéria como uma construcdo a partir do
tempo-do-agora (Jetztzeit), uma no¢do de tempo que depende da historia individual, mas nédo
a tem como prioridade, ndo se reduz a ela.

A contingéncia absoluta de uma Modernidade definida, nas palavras de Habermas
(2000), por sua transitoriedade, Benjamin opde o conceito de tempo-do-agora, uma
concepcao de presente que se destaca do continuum da historia, constituindo-se como “espaco
de experiéncia”. A esse “espaco de tempo” Benjamin chama, nas Passagens, de Zeitraum: “o
século XIX, um espaco de tempo [Zeitraum] (um sonho de tempo [Zeit-traum]), no qual a
consciéncia individual se mantém cada vez mais na reflexdo, enquanto a consciéncia coletiva
mergulha num sonho cada vez mais profundo” (BENJAMIN, 2006, p. 434 — K1, 4). A
configuracdo historica da experiéncia pode ser entdo comparada a configuracdo onirica:
ambas sdo “imagens do desejo”, podem ser direcionadas a servi¢o da construgdo da historia.
Pela sua estrutura desarticuladora das relagfes l6gicas e espaco-temporais, a configuracdo
onirica pode ser redirecionada para além da dimenséo individual do sonho: ela deixa seu traco
em todas as configuracdes objetivas, da moda a arquitetura. Para Benjamin, assim como 0s
individuos, as formagfes sociais tambem sonham. A Modernidade cita a pré-historia e, ao
fazé-lo, ndo se limita a reproduzir os mesmos conteidos arcaicos, pois, ha medida em que
esses elementos sdo expressos atraves de uma descontextualizacdo e de uma reordenacao, eles
sdo também permanentemente renovados.

Conforme Benjamin, a utilizagcdo dos elementos do sonho, ao despertar, constitui a
aplicacdo exemplar do pensamento dialético. A possibilidade de reconstrucdo da experiéncia
toma forma na estrutura do despertar, uma vez que “cada época sonha ndo somente a seguinte,
mas ao sonhéa-la a forca a despertar” (BENJAMIN, 1989, p. 82). Por isso, podemos dizer que

ndo ha nenhuma fronteira entre sonhos individuais e coletivos, para Benjamin, visto que o
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individuo sonha o mundo e é sonhado por ele'®. O momento em que o sonho é confrontado
com a necessidade de agir sobre o real € 0 momento do despertar. Esse “espaco de tempo”,
essa experiéncia da historia, nasce do confronto entre as forcas “do sujeito prenhe das
riquezas da lembranca [Erinnerung]” (GAGNEBIN, 1999, p. 80) e o apelo do presente que
clama pela realizacdo daquilo que no passado fracassou. O tempo-do-agora é o0 momento do
despertar: despertar no presente esse sonho que se chama passado é a tarefa da experiéncia.
Uma tarefa, segundo Benjamin, profundamente coletiva, a qual depende do irromper da
consciéncia desperta, ou seja, depende da Erlebnis, mas tem como prioridade a transformacao
social.

Benjamin ja percebe a dimensdo temporal do tempo-do-agora com Baudelaire.
Transformar a perda da memoéria em matéria de reflexdo, objetivo do poeta, significa
apropriar-se de um outro modo de relacdo com o passado. O conceito de correspondéncias é
responsavel por essa nova forma, a qual Benjamin chama de rememoracdo (Eingendenken).
As correspondéncias levam para a consciéncia sobressaltada pelos choques a experiéncia de
um passado definido por Benjamin como pré-historico, enquanto Baudelaire 0 nomeia como
“vida anterior” e antiguidade. Benjamin encontra na poesia de Baudelaire um jeito de
conectar simultaneamente esses elementos que sdo atemporais com 0 presente. Assim, a
rememoracao manifesta-se como uma escuta do passado que nao se entrega a ele, sabendo
reconhecer o presente como “descoberta retrospectiva”.

Tal temporalidade é afirmada, nas Teses, diferentemente do modo como aparece no
ensaio sobre Baudelaire, como algo altamente politico: “o estado de exce¢do em que vivemos
é na verdade a regra geral” (BENJAMIN, TESES, p. 226). A meta da histéria ndo se cumpre
no futuro, mas ja é desde sempre presente. Esse tempo-do-agora € o verdadeiro lugar da
construcdo da histdria, ndo é mais o instante pontual sempre em fuga, porém a co-presenca do
eterno e do efémero. Despertar e rememoracdo, portanto, compdem a dialética benjaminiana.
A construcdo da histdria, isto €, nosso agir na histdria e também nosso modo de conta-la,
depende dessa dialética em um duplo sentido: deve, sim, redimir o passado, mas deve fazé-lo
respondendo ao apelo do presente. Dialética do desejo, porque quer “salvar” um passado que,
“malgrado as aparéncias, ainda nao passou, pois ressuscita no presente a cada vez,

reatualizado, renovado, recriado, um novo passado” (DOUEK, 2003, p. 122).

1% permitimo-nos aqui fazer uma glosa de Rouanet (2001, p. 169). Contudo, é preciso destacar que nossa breve
consideracao sobre a configuracdo onirica, no pensamento benjaminiano, diz respeito unicamente a sua relagao
com a dimensdo temporal do tempo-do-agora.. As implicages dessa problematica, no que se refere a
psicanalise, tema amplamente analisado por Rouanet, ndo estdo aqui em discussao.
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Diante disso, podemos afirmar que a énfase na possibilidade de reconstrucdo da
experiéncia ndo significa recusa da tradicdo. Assim como Benjamin queria reescrever uma
outra historia — uma historia a contrapelo —, uma outra tradi¢éo parece ser possivel — é aquela
capaz de inscrever, na historia, novos significados desde o tempo-do-agora das geracfes, um
tempo descontinuo, no qual vém se introduzir a morte, o novo, o estranho, o diferente, o
proximo, o distante, a beleza, a catastrofe. A tradicdo, para Benjamin, sO pode ser
descontinua, pois “o continuum da histdria é o dos opressores. Enquanto a representagdo do
continuum iguala tudo ao nivel do chdo, a representacdo do descontinuo é o fundamento da
auténtica tradicdo” (BENJAMIN, apud GAGNEBIN, 1999, p. 113). Descontinua e a cada vez
renovada, a tradi¢do é arrancada do conformismo porque se choca sem cessar com a morte,
com sua proépria interrupgdo e, por cima desse abismo, ndo cessa de se afirmar na novidade
radical de uma nova geracdo. Com efeito, a historia transforma-se em um “tempo de
geracoes”.

Ora, este € momento para pensarmos o sentido e a tarefa da educacdo, a partir de
Benjamin. Destacamos dois fragmentos de dois de seus ensaios, Imagens de pensamento e
Rua de méo unica, para abordarmos esse tema. No fragmento chamado de “Caminho do
planetario”, do ensaio Rua de méo Unica, Benjamin indaga: “[...] ndo é a educacdo, antes de
tudo, a indispensavel ordenacdo da relacéo entre as geracdes e, portanto, se se quer falar de
dominacdo da dominacédo das relacGes entre as geragdes, e nao das criangcas?” (BENJAMIN,
1993, p. 69). Vemos, nesse pequeno texto, o quanto a “construcdo da histdria” pede uma
no¢do de educacdo entendida como educacdo das geragdes, capaz de formar o individuo,
fazendo-o transcender sua particularidade em direcéo a tarefa de “sonhar sonhos coletivos”.
Podemos entender essa tarefa de dois modos: 1) pelo viés da transmissdo do saber historico

101 ¢ 2) pelo viés da relacéo da escola com o presente historico'®.

por meio da escola

A transmissdo do saber historico pela escola pode ser focalizada a partir da Tese XIlI,
quando Benjamin considera que uma das conseqiéncias, para a historia, de um conceito
dogmatico de progresso é sua desvinculacdo da realidade. Sob esse aspecto, no seu papel de
transmissora do conhecimento historico, a educacdo, quando repete a marcha linear e causal

da histdria, promove a idéia de uma perfectibilidade infinita do género humano, perspectiva

01 A referéncia, neste caso, é um artigo de Nadja Hermann intitulado Phronesis: a especificidade da
compreensao moral (2007). Nosso esforco foi pensar a transmissao do saber pela escola tendo em vista a analise
da autora sobre os limites do idealismo na experiéncia educativa.

192 Tomamos como base, aqui, um texto de Jeanne Marie Gagnebin, intitulado “Palavras para Hurbinek” (2000).
Nossa tentativa € utilizar o mesmo raciocinio apresentado pela autora a respeito do papel social e politico do
testemunho na construgdo do presente e da histdria, na nossa tarefa de pensar a educacdo a partir da metafora
benjaminiana do “sonhar sonhos coletivos”.
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que esconde uma radical negacdo da historia em nome do idealismo. Observa Nadja Hermam
(2007, p. 374):

Quando os ideais entram em cena, corre-se 0 risco de acionar armadilhas. A
educagdo, em especial a pedagogia, viu-se sempre atraida por aquilo que constitui a
idealidade — a formacdo do ser racional e da mais alta consciéncia moral — e, para
efetivar tal demanda, adotou duas posi¢des: numa interpretagdo quase dogmatica dos
ideais, baseou a acdo pedagdgica em distintas formas de repressao que garantissem a
interiorizagdo da consciéncia moral, adotando um modo ndo refletido de regras e
principios universais, que ndo se articulam com a sensibilidade. Num movimento de
oposicdo, na tentativa de livrar-se do peso da idealidade e das obrigagdes, muitas
vezes adotou 0s perigos da ndo intervencao, o que resultou em desresponsabilizagéo.

Colocar em contradicédo a perfectibilidade e o saber sobre os genocidios, 0s campos de
concentracdo, o racismo ou o0s diversos preconceitos, como o de cor e de classe, € 0 objetivo
da anti-historia benjaminiana. Ao invés de apresentar uma imagem eterna do passado,
repetindo uma palavra sempre-igual, sem fratura nem siléncio, a transmissdo de saberes
procede por abalos, pois, afinal, como explicar que os diversos monumentos da cultura séo
também monumentos da barbarie? Como explicar que, embora tenha a perfectibilidade como
modelo, “os episddios [barbaros] que vivemos no século XX ‘ainda’ sejam possiveis”
(BENJAMIN, TESES, p. 226)? A luta para tirar do siléncio e do esquecimento "um passado
que histéria oficial ndo conta” (GAGNEBIN, 1982, p. 60) é o objetivo da anti-historia
benjaminiana. Contra a perfectibilidade e a empatia, porque nasce da tristeza, do espirito de
sacrificio, do odio, do sofrimento dos corpos prostrados no chdo, a construcao da experiéncia,
segundo Benjamin, depende de uma vontade ética inscrita numa luta politica e histdrica
precisa: impedir que essa histdria se repita, ou seja, mostrar o quanto a constru¢cdo da memaria
pertence ao presente como um espago coletivo.

A relacdo da escola com o presente é 0 segundo aspecto que pode ser destacado em
relacdo aos “sonhos coletivos”. Um dos nos a ser desfeito pela educacdo, principalmente a
educacdo escolar de nivel superior, é substituir o carater “politicamente correto” de seu
discurso frente aos problemas sociais em curso, hoje — problemas estes de diversas ordens:
socio-politica, socio-econdmica, socio-cultural — por uma tomada de posicdo mais premente.
Um comportamento comum nas escolas e universidades ¢ o cuidado com a memoria do
passado, em que refletimos demoradamente sobre a memoria dos mortos, mas, ainda que
reivindiquemos com indignacdo “nunca mais isso”, geralmente caimos numa discussdo
“*politicamente correta’ entre ‘belas almas’ ou ‘professores de boa vontade’” (GAGNEBIN,
2000, p. 103). Face os crimes e barbaries cometidas em nome do capital e de interesses

econbmicos, a maioria deles exibidos pela midia televisiva, com repercussao internacional, a
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educacdo assume uma atitude passiva, talvez ingénua, porém muitas vezes impotente. Parece
mais facil e menos arriscado cuidar dos mortos que morreram ha muito tempo atras, porque
ndo ameacam o conforto dos vivos. O que ndo € o caso, quando se trata dos mortos e dos
vivos de hoje, em relagcdo aos quais corremos “o risco de transformar a lembranca dos mortos
e a indignagéo contra os horrores passados em tantos pretextos bem-vindos para [nos] desviar
de lutar contra os assassinios do presente” (GAGNEBIN, 2000, p. 103).

A perspectiva benjaminiana da “histéria como construcdo” se desdobra na construgdo
da memdria por meio de uma atencdo ativa que permite intervir no presente histérico. Trata-
se, portanto, de conceber a histéria pela perspectiva da atualidade, fixada por uma urgéncia
guerreira: a historia é superficie de luta e ndo “o jardim da ciéncia para passeios dos
ociosos™%. N&o h4 diletantismo nessa postura assumida pelo autor, mas uma atitude critica
“iconoclasta”, que quebra a dialética do progresso e escapa da apologia dos vencedores. Uma
educacdo que saiba ultrapassar uma historia concebida como acimulo de conhecimentos e
conservacao piedosa do passado em dire¢do a uma histdria que exija uma intervencao critica
para a transformacao da realidade, em outras palavras, para a construcdo da experiéncia.

A metéfora do educar no sentido de ensinar a “sonhar sonhos coletivos” indica o
quanto o resgate do passado ndo é apenas um assunto individual, mas um trabalho imanente a
cultura, j& que a construcdo da historia ocorre dentro da cultura; portanto, ele deve ser
pensado em termos coletivos. Em Imagens de pensamento, a imagem da arqueologia
caracteriza exemplarmente necessidade ética e politica da educacdo de “sonhar sonhos
coletivos”, no fragmento intitulado “Escavando e recordando”:

Quem pretende se aproximar do prdprio passado soterrado deve agir como um
homem que escava [...] uma verdadeira lembranca deve, portanto, ao mesmo tempo,
fornecer uma imagem daquele que se lembra, assim como um bom relatério
arqueolégico deve ndo apenas indicar as camadas das quais se originam seus achados,
mas também, antes de tudo, aquelas outras que foram atravessadas anteriormente.
(BENJAMIN, 1993, p. 240).

A experiéncia benjaminiana, em seu sentido pleno de Erfahrung, pode ser
caracterizada como experiéncia formativa, quer dizer, como calcada na Bildung, quando
compreendemos que, embora Benjamin enfatize o tempo presente — 0 mesmo tempo presente
kantiano —, ele ndo é um pensador da Aufkldrung; ainda que o carater formativo da
experiéncia seja caracterizado a partir da heranca individualista moderna — a Bildung
significando auto-formacéo e aperfeicoamento individual (como vimos no Capitulo 1), — ele

ndo é privilegiado em detrimento da exigéncia de uma memoria que s6 adquire seu sentido

193 Cf. infra, Capitulo VI, p. 103.
89



mais fundamental, quando mergulha suas raizes no coletivo. Utilizando os termos de
Benjamin, no fragmento acima, podemos dizer que, ao “escavar” o “terreno da memoria”,
aquele que narra sua historia pretende antes de tudo construir o presente. Com seu escavar,

parece que Benjamin questiona tanto a autoridade da subjetividade absoluta™®

quanto a
validade de “uma verdade atemporal que vigore de forma independente e autbnoma”
(DAMIAO, 2006, p. 191). A experiéncia benjaminiana estd voltada para o coletivo,
transcendendo a forma psicoldgica da auto-alienacdo do sujeito e o fracasso da articulacdo
entre os polos objetivo e subjetivo, entre 0 homem e 0 mundo, representados pela Erlebnis. A
possibilidade de reconstrucao da experiéncia pressupde que o individuo alienado de si mesmo
possa “acordar” no corpo coletivo e ndo como individuo singular.

O vinculo com a histéria coletiva é afirmado para além da dimensao econdmica e para
além da perspectiva de adesdo ao Estado como Unico destino possivel. Na perspectiva de uma
atualidade em “estado de excecdo”, ndo ha mais o “superior” e o “inferior”, ha antes uma co-
pertenca decisiva entre destruicdo e redencdo: “s6 pode ser salvo (no sentido estrito da
possibilidade, ndo da garantial) o que foi arrancado a totalidade triunfante do discurso e da
ordem estabelecidos” (GAGNEBIN, 1999, p. 94). A “construcdo da historia” benjaminiana
estabelece uma relacéo radical e original com o tempo: o futuro esta no presente. O futuro ndo
€ uma projecdo abstrata, a finalidade de um processo, ele deixa de ser projecdo finalista para,
no presente, articular-se ao passado. A ousada afirmacdo de que a revolucdo € um salto em
direcdo ao passado baseia-se na imagem dos antepassados escravizados, € ndo dos
descendentes libertados, ou seja, ha um vinculo afetivo com histéria. Cada época, cada
presente recebe esse apelo. Cada geracdo, diz Benjamin, tem um “encontro marcado” com as
geracOes passadas. Tal encontro ndo é caracterizado pela empatia, porém provoca um abalo,
um choque, uma explosdo, que para o desenvolvimento falsamente natural da historiografia
vigente. E um movimento violento, que ndo quer ficar na simples constatacio dos fatos, mas
quer “transformar o que esta inacabado (a felicidade) em algo acabado e o que esta acabado (0
sofrimento) em algo inacabado” (BENJAMIN, 2006, p. 513 — N8, 1). A felicidade depende
desse movimento, porque, afirma Benjamin, ela ndo se projeta no futuro.

Contra os filésofos do progresso e da decadéncia, Benjamin estabelece uma relacéo
radical e original com o tempo. Recriar a vida de novo, recolher todo o passado no presente,

numa apocatastasis historica, significa pensar a modernidade para aléem de sua

104 Sobre 0 anti-subjetivismo benjaminiano, consultar DAMIAO, 2006.
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negatividade®

. Quando Benjamin escreve, em Experiéncia e Pobreza, que precisamos
sobreviver a cultura — e precisamos fazé-lo risonhamente, levando um pouco de humanidade
a massa — esta em gestacdo uma concepcéao de cultura que ultrapassa a critica nietzschiana a
cultura popular. Se é verdade que, com Nietzsche, Benjamin empreende uma critica a
institucionalizacéo e estatizacdo da educacédo e do ensino, também é verdade que, ao constatar
a dupla face da cultura — “ndo ha monumento da cultura que ndo seja também um monumento
da barbarie” —, opta pela interrogacdo dessa mesma cultura quanto ao potencial de redencao
presente nas fugazes constelagdes de sentido que constituem a irrupgdo nela de um tempo-
outro. Nesse sentido, também Benjamin pretende com seu conceito de experiéncia recriar a
tensdo entre os dois momentos contraditérios e complementares, a adaptacdo e a autonomia,
da formacao cultural.

O autor objetiva, assim, uma Modernidade que se funda no agora intempestivo,
afirmando que “a tarefa original de uma auténtica revolucdo ndo é simplesmente mudar o
mundo, mas também e antes de mais nada mudar o tempo” (AGAMBEN, 2005, p. 111), isto
é, parar o tempo, interromper o fluxo da histdria oficial dos vencedores, quebrando a
coeréncia de seu discurso, numa “violéncia critica” que ndo quer apresentar-se como um
sistema explicativo substituto, mas quer provocar um abalo, um choque, imobilizando o
desenvolvimento falsamente natural da historiografia oficial. Sob esse aspecto, Gagnebin

entende que,

se a exatiddo e a preciséo historicas sdo imprescindiveis é porque devem permitir ao
historiador interromper, com conhecimento de causa, a histéria que se conta hoje,
para inscrever nessa narrativa, que parece se desenvolver por si mesma, siléncios e
fraturas eficazes. O que podera entdo ser balbuciado remete aos riscos, que nenhum
saber preexistente conseguiria impedir, daquilo que poderia talvez se chamar a
liberdade histérica: poder se lembrar do sofrimento e do passado sem que este peso
seja negado ou diminuido, mas sem que ele tampouco se transforme em fardo
inexoravel; ousar também ao mesmo tempo operar essa retomada transformadora no e
pelo presente [...] (GAGNEBIN, 1999, p. 104)

1% Sob esse aspecto, sejam destacados dois fragmentos da obra Passagens: “Pequena proposta metodolégica
para a dialética da historia da cultura. E muito facil estabelecer dicotomias para cada época, em seus diferentes
dominios, segundo determinados pontos de vista: de modo a ter de um lado a parte “fértil’, “‘auspiciosa’, ‘viva’ e
‘positiva’, e de outro, a parte intil, atrasada e morta de cada época. Com efeito, os contornos da parte positiva s6
se realcardo nitidamente se ela for devidamente delimitada em relacdo a parte negativa. Toda negacdo tem seu
valor apenas como pano de fundo para os contornos do vivo, do positivo [...] até que todo o passado seja
recolhido numa apocatastasis histérica” (BENJAMIN, 2006, p. 501 — N1a, 3).

“O que foi dito anteriormente, em outros termos: a indestrutibilidade da vida suprema em todas as
coisas. Contra os profetas da decadéncia. [...] O que interessa ndo sdo o0s grandes contrastes e sim 0s contrastes
dialéticos, que frequentemente se confunde com nuances. A partir deles, no entanto, recria-se sempre a vida de
novo” (BENJAMIN, 2006, p. 501 — N1a 4).
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Parafraseando essas linhas, podemos dizer que o0s trés ensaios benjaminianos
propostos nesta pesquisa parecem apontar alguns principios norteadores na tarefa de
rememorar 0 passado esparso, sem, no entanto, assumir a forma obsoleta das *“grandes
narrativas legitimantes”. Benjamin ndo que substituir o discurso da historia oficial por um
outro discurso, aquele que consolaria os humilhados de hoje pela evocacdo dos gloriosos de
amanhd; o autor vira as costas as “grandes questfes” da filosofia e toma como fonte de seu
saber o efémero e o precario, afirmando a dignidade do micro, do aparentemente
insignificante, do cotidiano degradado. O instante agora marcado pela confluéncia entre uma
historia individual e uma histdria coletiva é o lugar (o limiar?) aonde vem se inscrever uma
profuséo de sentidos que dizem o0 ndo acabamento essencial do passado.

No momento em que a experiéncia coletiva se perde, em que a tradicdo ja ndo oferece
nenhuma base segura, estdo lancada as bases para o reconhecimento daquilo mesmo que a
historia oficial havia relegado ao esquecimento: a possibilidade da felicidade. A imagem da
felicidade aparece nas Teses indissociavelmente ligada a redencdo do passado, a resgatar
“aquilo que poderia ter sido”. A felicidade ndo pode ser pensada sem compreendé-la como
estando ligada a historia, isto €, a “vida humana enquanto ethos”. Reintroduzir a histéria na
vida do individuo significa, em Benjamin'®, “buscar uma polis e uma oikia que estejam a
altura [de uma] comunidade vazia e impresumivel, esta € a tarefa infantil da humanidade que
vem” (AGAMBEN, 2005, p. 17). Reintroduzir a experiéncia da historia coletiva nesse lugar
vazio e impresumivel, que € o dos “novos comecos”, é o papel da educacdo. Considerando
que a educagdo produz a singularidade do individuo e sua socializacéo, para a experiéncia da
historia, a educacdo atende as contingéncias dos contextos comuns e as singularidades do eu
como duas dimensdes que ndo sao irreconciliaveis.

A encarnacao temporal da educa¢do como algo que esta dobrado desde a doagdo de
sentido pelo contexto social até a diferenca e a descontinuidade, indicando que a histéria é um
legado comum a todos 0os homens, assim como os “achados arqueoldgicos” benjaminianos,
anuncia acontecimentos que, por serem subjetivos, se repetem em cada um de nds, isto €,
referem-se a humanidade e s6 adquirem sentido no contato com ela. Nesse sentido, a
experiéncia pode auxiliar no enfrentamento da tensdo gerada, no processo educativo, entre a

criacdo da singularidade do eu e sua integracdo em um ethos comum. Assim pode ser

1% Benjamin diz, em Infancia em Berlim por volta de 1900: “[...] como um molusco em sua concha, eu vivia no
século XIX, que esta agora oco diante de mim como uma concha vazia. Levou-a ao ouvido” (BENJAMIN, 1993,
p. 99-100).
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dissolvida a oposicéo entre “formar” o eu (individualizagdo) e integra-lo numa comunidade
(socializagéo), criando um espaco de abertura para o outro.

A diluicdo dessa oposicdo e abordada a seguir, no Capitulo VI, quando os conceitos de
apresentacdo (Darstellung), deformacdo e catastrofe s@o articulados a concepcdo de
experiéncia postulada pelo autor, em suas Teses de Sobre o conceito de historia. Importa
esclarecer ali como a concepc¢édo de experiéncia anunciada nas Teses possibilita a reconstrugdo
da historia através da criacdo de “narrativas” mais adequadamente descritas como artisticas do
que como retratos cientificos fiéis de determinada época, acontecimento ou figura histérica.
Mostrar como a temporalidade intensiva do “agora” (Jetztzeit) interfere na construcdo dessas

“narrativas” — isto é, imagens dialéticas — € um passo decisivo do préximo capitulo.
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CAPITULO VI

A experiéncia da historia a partir de um torso

Em janeiro de 1939, ao revisar seu ensaio sobre Baudelaire vetado para publicacdo
pelo Instituto Pesquisa Social, Benjamin anuncia a Horkheimer que esta escrevendo um novo
plano de conjunto sobre o poeta, diz ele, “do ponto de vista da teoria do conhecimento”. E

completa:

[...] a0 mesmo tempo é a questdo do conceito de histéria e do papel que o progresso
nela representa. O fato de destruir a representacdo de um continuum da cultura,
destrui¢do postulada no ensaio sobre Fuchs, deverd determinar conclusdes para a
teoria do conhecimento, entre as quais uma das mais importantes parece determinar
os limites nos quais o conceito de progresso pode ser utilizado. (BENJAMIN, apud
ROUCHLITZ, 2003, p. 303).

Em virtude de seu projeto de um livro sobre Baudelaire, transformado mais tarde em
seu Trabalho das Passagens'®’, Benjamin sente necessidade de elaborar algo equivalente ao
Prefacio de introducdo da obra Origem do drama barroco alemdo. Numa carta a0 amigo
Scholem, ele afirma que, “se o livro sobre o Barroco mobiliza sua propria teoria do
conhecimento, deve ser também o caso das Passagens em proporcdo ao menos igual”
(BENJAMIN, apud ROUCHLITZ, 2003, p. 305). Num primeiro momento, esse “novo plano
de conjunto” chama a atencdo pela sua ndo-interpretabilidade radical, pois ndo apresenta
nenhuma argumentacéo articulada, nenhuma ordem definitiva, parece tratar-se de formulagdes
anotadas, para que o autor pudesse ter claro para si mesmo seu préprio pensamento, ndo

podendo, portanto, servir de base a uma elaboragdo teérica definitiva'®. Esses pequenos

197 Cf. BOLLE, 2000, p. 49-103. “O texto de Benjamin publicado em 1982 com o titulo Das Passagen-Werk (A
Obra das Passagens) coloca o leitor diante de sérias dificuldades [...] A dificuldade maior é a separagdo
arbitraria, pelo editor, entre as duas partes constitutivas do Projeto das Passagens: de um lado, a que permaneceu
essencialmente fragmentaria (GS, V, 1 e 2); de outro lado, o livro sobre Baudelaire (GS, I, 2), que, a partir de
1938, se constituiu em ‘modelo em miniatura’ da Obra das Passagens, com vérios capitulos definitivamente
redigidos”. Nesse sentido, vale destacar: em duas cartas consecutivas, uma a Scholem, em 14 de abril de 1938, a
outra a Horkheimer, em 16 de abril também de 1938, Benjamim ressalta que os ensaios Paris do Segundo
Império (de 1938) e Sobre alguns temas em Baudelaire (escrito em 1939) tém sua génese no Trabalho das
Passagens.

198 Benjamin tinha consciéncia de ndo ter atingido uma formulacéo definitiva com suas Teses, dai mais um
motivo para ndo publica-las. Outro fator que interferiu diretamente para que o autor excluisse qualquer
possibilidade de publicacdo desse material ele o relata numa carta a Gretel Adorno, em abril de 1940: Benjamin
escreve que suas Teses fizeram ressurgir o fundo antigo de seu pensamento: “[...] a guerra e a constelacdo da
qual ela decorre levaram-me a deitar no papel alguns pensamentos guardados — até de mim — por quase vinte
anos” (BENJAMIN, apud ROUCHLITZ, 2003, p. 304). Sem dulvidas, Benjamin alude as idéias de carater
teolégico que descartara, de forma aberta, desde seus esforcos para inscrever seu pensamento num quadro
materialista. Nao publicar esses textos fragmentados, confessa ele nessa carta, é a saida que encontrou para que
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textos fragmentados Benjamin chamou-os de “teses”. Essas Teses, entretanto, sdo menos
teses, no sentido em que se designaria, por exemplo, as Teses sobre Feuerbach de Marx, que
alegorias ou imagens dialéticas. Com uma forma literaria muito elaborada e podendo ser lidas
de diversas maneiras, delas s6 podemos arriscar algumas interpretacdes hipotéticas.

Sob essa perspectiva, este capitulo buscara desvendar alguns dos argumentos teéricos
que fizeram Benjamin optar por um modo de exposi¢do de seu pensamento sobre a historia,
baseado na construcdo dessas imagens e alegorias, ao invés de prender-se a uma investigacdo
metodoldgica formalista, presa as leis e regras convencionais fundamentadas na estrutura
representacionista do conhecimento. Assim, mostrar que a maneira como Benjamin apresenta
suas Teses é a propria configuracdo do principio epistemoldgico que sustenta sua concepgao

da histdria constitui o objetivo deste capitulo.

1. Imagens dialéticas: no limiar da historia

Nos escombros da tradi¢cdo teleoldgica da filosofia da histdria, a historia benjaminiana
apresentada nas Teses € concebida como objeto de uma construcédo fixada pela perspectiva da
atualidade'®. Em vez de submeter-se a tutela de um registro temporal linear, ordenado de
modo evolutivo, em direcdo a uma destinacao que recuperaria a origem enquanto fundamento
originario, esséncia ou forma imdvel, a histéria benjaminiana constitui-se como uma
construcdo de sentidos que se entrecruzam com as urgéncias do presente. Ndo ha recuperacao
de identidades, ndo ha finalismo em sua marcha, ha, em contrapartida, apropriacfes
estratégicas de descontinuidades. Nesse sentido, o0 presente ndo pode ser tomado como
transicdo que ligaria o passado ao futuro: é o passado que dirige um apelo ao presente. O
presente manifesta-se como um “tempo imobilizado”, momento *“agora” (Jetztzeit), em que 0

passado € reconstruido a partir de suas ruinas e escombros, pelo olhar da atualidade.

suas Teses ndo suscitassem “mal entendidos entusiastas”. Benjamin se refere aqui, como mostra Rainer
Rouchlitz (2003), aos mal-entendidos que ele deveria sofrer daqueles seus amigos que se solidarizavam com a
Unido Soviética e que aceitariam mal seu retorno a temas e categorias teoldgicas.

199 Justamente por isso, ndo é apenas como questdo epistemoldgica que a necessidade de escrever as Teses é
anunciada ao seu autor. Para Benjamin suas Teses testemunham o fato de que ele se sente solicitado “pelos
problemas tedricos que a situagdo mundial nos propde, inelutavelmente” (Carta — em lingua francesa — de
Benjamin a Horkheimer, de 22 de fevereiro de 1940. Cf. ROUCHLITZ, 2003, p. 304). Com efeito, elas
expressam, sobretudo, a preocupacdo do autor em pensar seu proprio tempo. O tratado de ndo agressdo entre
Stalin e Hitler, de 23 de agosto de 1939, e 0 pacto germano-soviético, de 28 de setembro de 1939, por exemplo,
afetaram-no profundamente. Porém, ndo podemos reduzir as Teses de Sobre Conceito de Historia aos
condicionantes histérico-socioldgicos, como fazem muitos intérpretes. O tema central desse texto de Benjamin é
a critica que ele faz a teoria social-democrata do progresso e a filosofia da histéria mais influente de sua época, 0
historicismo.
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Investigar como a temporalidade intensiva do “agora” interfere na construcdo das alegorias
benjaminianas € um passo decisivo para que o objetivo deste capitulo seja atingido.

As alegorias construidas por Benjamin para expor sua concepcdo de histdria, nas
Teses, sdo imagens dialéticas. Concebidas fundamentalmente pela articulacdo temporal que
ele encontrara nas alegorias baudelairianas, o primeiro aspecto a ser destacado acerca dessa
concepgdo pode ser colocado nos seguintes termos: a imagem dialética constitui-se pelo
encontro do antigo com o moderno. Como vimos no Capitulo 1V, é através da forca
revigorante das correspondéncias baudelairianas que Benjamin encontra 0 modelo de
temporalidade que ele ira expor mais tarde nas Teses. Tal como faz Baudelaire, adiantar-se a
morte, travando uma luta sem trégua contra o curso inexoravel do tempo — porque, afinal, a
morte ndo habita apenas o passado, ela corrdi também este momento “agora” de experiéncia e
significacdo da propria histéria''® —, significa construir um pensamento por imagens, ou seja,
uma peinture, ou tableaux, da realidade, que sejam capazes de dizer a juncdo do efémero e do
duradouro; em outras palavras, que sejam capazes de mostrar a antiguidade da modernidade,
isto €, as possibilidades do presente reencontrar o passado.

Entretanto, as alegorias baudelarianas sdo para Benjamin mais do que um modelo
temporal, elas incorporam também um elemento espacial: a imagem onirica. E preciso
abordar, ainda que brevemente, essa esfera do sonho, a partir de Baudelaire, para que
tenhamos claro a distancia da imagética benjaminiana em relacdo ao surrealismo (BOLLE,
2000, p. 61). Como explica Bolle, nas alegorias baudelairianas, a imagem dialética esta
imbricada a imagem onirica, uma imagem desse género é a mercadoria como fetiche. Em
Baudelaire, 0 mundo moderno como “lugar” do homem inteiramente reificado, espaco
plasmado das coisas, € um mundo de imagens que manifestam o lado alienante e
fantasmagorico da cultura capitalista. Mas, a0 mesmo tempo, o0 objeto-fetiche, na medida em
que € uma imagem do desejo existe para além de seu valor de troca e de utilidade,

119 J4 em seu estudo sobre a origem do drama barroco aleméo, revela-se para Benjamin a dialética entre histéria e
natureza no interior das construcdes alegoricas. “Se a natureza desde sempre esteve sujeita a morte”, diz
Benjamin, em Origem do drama barroco alemao, “desde sempre ela foi alegérica” (BENJAMIN, 1984, p. 188).
Assim, a histéria esta gravada com os caracteres da transitoriedade no rosto da natureza. Desse modo, a
fisionomia aleg6rica da natureza-historia sé esta verdadeiramente presente como ruina, como declinio: “Sob essa
forma a historia ndo constitui um processo de vida eterna, mas de inevitavel declinio [...] As alegorias sdo no
reino dos pensamentos o que sdo as ruinas no reino das coisas” (BENJAMIN, 1984, p. 200). O Barroco vé a
natureza ndo em sua exuberancia vital, mas aprende com ela a decadéncia: a natureza € o “eternamente efémero”
(BENJAMIN, 1984, p. 201). Ruina e decadéncia comp8em o emblema do século barroco e da modernidade. Por
isso, se é certo dizer que a concepg¢do de alegoria que sobressai de suas Teses € também a expressdo de uma
teoria da histdria como reabilitagdo da morte, na descricéo da histéria humana, por outro lado, ela ndo se limita a
evocar o lugar de perdas e decadéncias. E nesse espaco livre que a historia pode ser construida sem o peso
inibidor da tradic&o.
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ultrapassando o contexto em que é consumido, em direcdo a um mundo sem “onde”, sem

lugar. Nesse sentido, Bolle (2000, p. 67) comenta:

Imagem do desejo e fantasmagoria, ou seja, 0 lado utépico-emancipatério e o lado
fetichista-alienante da imagética moderna, se sobrepem num habitante da metrépole,
gue é uma imagem dialética por exceléncia: o Flaneur. Mediador entre o intérieur e
as ruas de Paris, ele é uma figura alegérica essencialmente ambigua: ao mesmo tempo

sonhador e produtor de imagens, pois representa também o literato moderno.
Sabemos que é nesse “ndo-lugar”, por onde vaga o Flaneur, que a imagem onirica
manifesta-se como elemento espacial. A essa situacdo Benjamin nomeia, nas Passagens, de
limiar. Ela aparece nitidamente nas Teses, em trés momentos consecutivos: na Tese IV,
Benjamin identifica-a com uma misteriosa transformacdo, a mais imperceptivel de todas:
“assim como as flores dirigem sua corola para o sol, o passado, gragcas a um misterioso
heliotropismo, tenta dirigir-se para o sol que se levanta no céu da historia” (BENJAMIN,
TESES, p. 224); na Tese V: “a verdadeira imagem do passado perpassa, veloz. O passado so se
deixa fixar, como imagem que relampeja irreversivelmente, no momento em que é
reconhecido” (BENJAMIN, TESES, p. 224); e igualmente na Tese VI: *“articular
historicamente o passado ndo significa conhecé-lo como ele de fato foi. Significa apropriar-se
de uma reminiscéncia, tal como ela relampeja no momento de um perigo” (BENJAMIN,
TESES, p. 224). Esse “ndo-lugar” designado de limiar é, como dissemos a pouco, a expressao
de uma “zona de passagem”, a qual, ao relampejar veloz, nega as oposi¢Oes entre sonho/
vigilia, consciéncia/ inconsciéncia, entre interior/ exterior, e, assim, deixa confundirem-se no
trabalho de apreensdo do passado a memdria e a imaginacdo. Quando Benjamin questiona o
papel do acaso proustiano para o trabalho da meméria'*?, ele o faz incorporando a concepgéo
baudelariana de memoria como “idealizagdo forgada”, isto é, criacdo intencional de imagens
que possam expressar a antiguidade da modernidade. Nas imagens baudelairianas, ndo ha uma
localizacdo, elas sdo pontos em suspensdo, nao encontram lugar em nenhuma realidade. Em
suas Teses, Benjamin transforma as alegorias baudelarianas em imagens dialéticas e, assim, o
trabalho retrospectivo da memoria aparece ali também como “intencionalidade atenta”'?,
quer dizer, em imagens que expressam ndo a possibilidade do presente reencontrar um
passado “como ele de fato foi”, mas sim o carater imemorial — ndo localizavel historicamente
—, ideal e onirico da experiéncia da historia, aquele capaz de “despertar no passado as

centelhas da esperanga” (BENJAMIN, TESES, p. 224).

1 cf. BENJAMIN, TB, p. 107.
12 cf. GAGNEBIN, 1999, p. 80.
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Assim, se também nas Teses, como em Baudelaire, as imagens dialéticas ndo sao
dadas empiricamente é porque elas resultam de uma construcdo, ou seja, dependem de
sujeitos histéricos concretos*. Benjamin anuncia, em sua Tese XIV: “[...] a histéria é objeto
de uma construcédo cujo lugar ndo é o tempo homogéneo e vazio, mas um tempo saturado de
‘agoras’” (BENJAMIN, TESES, p. 229). Desse modo, o espago historico das imagens
dialéticas é aquele de uma histéria possivel, uma histéria que “estd a nossa espera”*
(BENJAMIN, TESES, p. 223), para ser libertada de sua eterna continuidade e repeticéo,
dominio do sempre-igual. Portanto, tal como ensina Baudelaire, elas sdo da tessitura dos
sonhos.

Duas imagens dialéticas, nas Teses, anunciam essa situacdo do limiar como uma
experiéncia “espaco-temporal” necessaria para a concepcao benjaminiana de uma historia
como construcdo: a alegoria do mestre de xadrez, ando e corcunda, a puxar 0s cordéis de um
fantoche fumante e vestido a turca, e a alegoria do Angelus Novus. Amplamente comentadas,
a nosso ver, as Teses | e IX condensam a concepcdo de historia de Benjamin. A seguir,
passamos a examinar alguns aspectos dessas duas alegorias, 0s quais, acreditamos, sao

fundamentais para nossa compreenséo do conceito de experiéncia (Erfahrung) benjaminiano.

2. Deformidade e distor¢do: a destrui¢do necessaria

Nas entrelinhas de sua intrigante Tese I'*°, Benjamin ja anuncia que a concepgdo de
historia tragada em suas Teses ndo depende apenas do materialismo histérico, a teologia tem
nela papel fundamental. Apresentar essas duas no¢des que irdo compor seu pensamento sobre
a histéria, através de figuras que sdo o emblema de categorias como a deformidade e a
distorcdo, mostram a critica que Benjamin tem a enderecar ao materialismo historico
enquanto uma maquinaria que conduz mecanicamente a historia a vitoria da revolugdo
socialista, e também a teologia enquanto discurso sobre a contemplacdo de verdades eternas

ou reflexdo sobre o Ser divino. Contudo, essas categorias ilustram, sobretudo, a importancia

13 «“Uma imagem dialética ‘objetiva’, existindo independente deles, seria uma ficcdo” (BOLLE, 2000, p. 68).

114 Benjamin escreve, na Tese |1, que “alguém na terra esta a nossa espera” (BENJAMIN, TESES, p. 223).

115 «“Conhecemos a histéria de um autdmato construido de tal modo que podia responder a cada lance de um
jogador de xadrez com um contralance, que lhe assegurava a vitéria. Um fantoche vestido a turca, com um
narguilé na boca, sentava-se diante do tabuleiro, colocado numa grande mesa. Um sistema de espelhos criava a
ilusdo de que a mesa era totalmente visivel, em todos os seus pormenores. Na realidade, um ando corcunda se
escondia nela, um mestre no xadrez, que dirigia com cordéis a mdo do fantoche. Podemos imaginar uma
contrapartida filosofica desse mecanismo. O fantoche chamado ‘materialismo histérico’ ganhard sempre. Ele
pode enfrentar qualquer desafio, desde que tome a seu servigo a teologia. Hoje ela é reconhecidamente pequena e
feia e ndo ousa mostrar-se” (BENJAMIN, TESES, p. 223).
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do estranho, do diferente, do pequeno pormenor desprezivel para a composi¢do do conceito
de historia das Teses.

Se a historia oficial sO se interessa pelos grandes acontecimentos, para Benjamin
“nada do que um dia aconteceu pode ser considerado perdido para a historia” (BENJAMIN,
TESES, p. 223). Sem distinguir entre os grandes e 0s pequenos acontecimentos, a histéria,
para Benjamin, ndo é a soma de uma sucessao de fatos e etapas num espaco vazio, que uma
temporalidade homogénea se encarregaria de encadear numa ordem em que o antes determina
0 depois. Desse ponto de vista, a historia sempre foi aquela dos vencedores. Fazer explodir
esse continuum e extrair a histéria a partir de seus cacos, destrocos, fragmentos é condi¢édo
para a descoberta da histdria real, aquela “das esperancas truncadas que a historia linear
dissimula” (ROUANET, 1981, p. 21), quer dizer, a historia dos vencidos. E essa & uma
sucessédo de desastres, sem nenhum telos, sem nenhuma ordem.

Nesse universo fragmentado, a funcdo do método materialista no pensamento de
Benjamin ndo pode funcionar como mediacdo dialética que parta de uma explicacéo
totalizante, isto é, como uma analise da totalidade social — como reclama Adorno em suas
conhecidas e polémicas objecBes aos textos benjaminianos relativos a Baudelaire™®.
Diferentemente de Marx e, principalmente, levando em consideracdo a ligacdo de Benjamin
com as leituras dos textos sagrados, podemos dizer, retomando as analises de Gagnebin, que a
funcdo do método materialista no pensamento benjaminiano remontaria muito mais a uma
questdo ética e ndo metodoldgica, uma ética de respeito ao sofrimento dos vencidos e de
vontade de mudar a realidade da opressdo. Nesse sentido, se quisermos considera-lo um
método, seria muito mais “um método de denincia que de explicacdo” (GAGNEBIN, 1982,
p. 58). Denuncia, sobretudo, da mutilacdo e da deformacdo a que a historia real é obrigada
submeter-se, pelo seu processo de transmissdo cultural, o qual obstinadamente insiste em
“esquecer-se” de contar a histdria dos vencidos. Pois esse processo ndo ocorre em um espago
histérico neutro, mas é parte comprometida na historia da dominagdo burguesa. Benjamin
denuncia as marcas deixadas pelos interesses da classe dominante no curso desse processo.

Sob esse aspecto, é importante considerar o papel das categorias da deformidade ou
distorcdo (Entstellung) — literalmente “mé colocacdo ou deslocamento” — e sua relagdo com o
esquecimento da histéria dos vencidos pela historia da dominacdo burguesa. Irving
Wohlfarth, ao analisar a imagem do “corcunda” no pensamento benjaminiano, observa que

ele representa a “melancélica alegoria de um mundo que esta deslocado” (WOHLFARTH,

116 Cf. AGAMBEN, 2005, p. 136-149.
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1999, p. 127). A analise de Wohlfarth articula, com grande rigor, a caracteristica da
deformidade ou distorgdo com o esquecimento como um “adiamento culpado”, ou, como ja
relatado por Benjamin, em Experiéncia e Pobreza, um “cansaco” e “desanimo” que deixa
para um amanhd, que nunca se realiza, a tarefa de recordar a realidade de opressao e injustica
do capitalismo. Com efeito, o “projeto inacabado” da modernidade apresenta-se na imagem
contundente de um “adiamento culpado”. A dupla distor¢céo — pequeno e feio, ando e curvado
— faz da imagem do corcunda a instancia culpada do esquecimento. Benjamin escreveu, em
seu ensaio sobre Karl Kraus, que “o poder sem nome diante do qual as pessoas se curvam € a
culpa” (BENJAMIN, 1978, p. 260). Nesse ensaio, na esteira de Kraus, Benjamin denuncia a
subserviéncia e a ilusdo das “massas obedientes” diante do poder do capital; 0 homem
curvado, a carregar nos ombros a carga do capitalismo, exibe uma postura deformada.

Contudo, para Benjamin, essa postura anuncia um “humanismo mais real”, em relacdo
aquele almejado pela tradicdo do idealismo burgués: “o homem em desenvolvimento é
reconhecido pela postura que a luta com a exploracdo e a pobreza estampa sobre ele”
(BENJAMIN, 1978, p.260). Contra “a ortopedia da postura ereta”, que celebra o ideal
classico de uma humanidade “harmoniosa e perfeitamente formada”, Benjamin sugere um
humanismo antiessencialista, antiidealista e até antihumanista. O homem em
desenvolvimento, isto €, aqueles que se curvam ou se inclinam, 0 homem-cartaz, o mendigo,
a crianga, 0s monstros, sdo mensageiros de uma outra formacéo (Bildung), aquela que renasce
das ruinas da experiéncia da pobreza e da exploragéo™"’.

Quando a estranha e irbnica Tese | anuncia que a teologia estd a “servico do

materialismo”*8

, € preciso reconhecer o papel que o corcunda desempenha ai: como o
“corcundinha™® da cangdo folclérica alemd, marcado pelo estigma da culpa pelo
esquecimento, ele é uma “pedra de trope¢o” no caminho da sociedade a denunciar sua prépria
deformidade; “como a crianga que ‘ndo queria se lavar’, de Brecht, ele desintegra todo ‘lar
ordeiro’, estraga a visita do Kaiser, quebra pratos, deixa um monte de destrocos” (COMAY,
1997, p. 268). O “materialismo mecanico”, esse autdmato, dos idedlogos da | e I

Internacional, é animado pelo espirito messianico da teologia, pequena, feia, atrofiada. Como

"7 Cf. COMAY, 1997, p. 264-267. Consultar também WOHLFARTH, 1999, p. 126.

18 Contudo, uma coisa é certa: a presenca e a forca de temas teol6gicos e messianicos na filosofia da historia
benjaminiana ndo significa que seu autor tenha pretendido transmutar para termos marxistas uma doutrina
religiosa da salvacdo. A interpretagdo de Michel Léwy (2005, p. 44-45) caminha nesse sentido. Como analisa
esse autor, a relacdo entre materialismo e teologia é apresentada de maneira paradoxal na alegoria do autdmato e
do ando teoldgico, isto é, ambos sdo ao mesmo tempo mestre e servo um do outro, ou seja, parece haver uma
complementariedade dialética entre teologia e materialismo. Também Gagnebin é enfatica ao afirmar: “a idéia da
revolucéo e da libertagéo ndo funciona como secularizagéo de uma idéia religiosa” (GAGNEBIN, 1982, p. 80).
19 Cf. WOHLFARTH, 1999, p. 124-125; Consultar também ARENTD, 1987, p.133-148.
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salienta Wohlfarth, esta € a ironia: “em seu aspecto final, a figura que institui a desordem no
lar burgués, € a mesma encarregada da tarefa de pér em ordem a casa marxista”
(WOHLFARTH, 1999, p. 125).

E essa tarefa comega com um ato destrutivo. Contra a teoria pretensamente cientifica
do progresso, defendida pela social-democracia, que prefere “atribuir a classe operaria a
tarefa de salvar geracGes futuras”, Benjamin, na esteira de Marx, concebe a revolugdo como
fruto da classe combatente e oprimida que se proclama como vingadora das geragdes de
derrotados. Para Benjamin, esta é a verdadeira forca da classe operéaria: o édio e o espirito de
sacrificio, “porgque um e outro se alimentam da imagem dos ancestrais escravizados, e ndo dos
descendentes libertados” (BENJAMIN, TESES, p. 229). O materialismo historico das Teses €
aquele fruto dessa vivificacdo, dessa forca explosiva que é propria da teologia. Ela ndo
consuma a histéria, mas a destréi. Nas palavras de Rouanet, “para esse messianismo anti-
historicista, que ndo consome a historia, mas a faz explodir, o importante é liberar da historia
0s presentes aprisionados no passado” (ROUANET, 1981, p. 23)*%°.

Nesse sentido, a gravura de Paul Klee, chamada Angelus Novus, torna-se, para o
escritor, a expressdo primordial da vida moderna: a histéria como uma catéstrofe em
permanéncia. Para o anjo benjaminiano, da Tese IX**, a histéria ndo é uma cadeia de
acontecimentos rumo ao progresso, mas uma catastrofe, um amontoado de ruinas, cacos,
destrocos e fragmentos. “Seus olhos escancarados, sua boca dilatada, suas asas abertas”, o
carater hibrido, estranho, deslocado, disforme dessa figura, longe de transformar a
fragmentacédo “deformante” da experiéncia (Erfahrung) numa experiéncia da interioridade da
consciéncia (Erlebnis), compreende a humanidade que se afirma na destruicao.

Se, em Experiéncia e pobreza, a cultura, inseparavel de seu processo de transmisséo, é
também barbarie, na Tese VII, os bens culturais sdo também despojos que nascem do
sofrimento da “corvéia anébnima”, “dos corpos prostrados no chdo”. Nesse sentido, 0 anjo

também Vvé a barbéarie e nos lembra que toda vitdria implica vitimizacdo, uma marcha triunfal

1200 Messias ndo esté a espera do homem, no fim do processo, porque ele é a negagéo de todo processo. Lemos,
nas Teses, que “o historiador consciente disso renuncia a desfiar ‘entre os dedos’ os acontecimentos, como as
contas de um rosario. Ele capta a configuracdo em que sua propria época entrou em contato com uma época
anterior, perfeitamente. Com isso, ele funda um conceito do presente como um ‘agora’ no qual se infiltraram
estilhacos do messianico’ (BENJAMIN, TESES, p. 232).

121 “Ha um quadro de Klee que se chama Angelus Novus. Representa um anjo que parece querer afastar-se de
algo que ele encara fixamente. Seus olhos estdo abertos, sua boca dilatada, suas asas abertas. O anjo da histéria
deve ter esse aspecto. Seu rosto esta dirigido para o passado. Onde n6s vemos uma cadeia de acontecimentos, ele
vé uma catastrofe Unica, que acumula incansavelmente ruina sobre ruina e as dispersa a nossos pés. Ele gostaria
de deter-se para acordar os mortos e juntar os fragmentos. Mas uma tempestade sopra do paraiso e prende-se em
suas asas com tanta forca que ele ndo pode mais fecha-las. Essa tempestade o impele irresistivelmente para o
futuro, ao qual ele vira as costas, enquanto o amontoado de ruinas cresce até o céu. Essa tempestade é o que
chamamos progresso” (BENJAMIN, TESES, p. 226).
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a esmagar suas vitimas sob os pés. Se, em 1933, a pobreza de experiéncia e o esfacelamento
da tradicdo pediam a atitude de fazer do passado tabula rasa, e comecar de novo, criando um
novo homem, “escovar a histdria a contrapelo”, por sua vez, ao colocar a nu a catastrofe que
constitui a cadeia de acontecimentos da historia oficial, expressa uma outra alternativa: a
redencdo (Erldsung) do passado. Segundo Benjamin, “[...] nesse caso como a cada geracao,
foi-nos concedida uma fragil forca messianica para a qual o passado dirige um apelo”
(BENJAMIN, TESES, p. 223). Assim, cabe a cada presente resgatar do esquecimento e da
frustracdo uma historia oprimida. O passado oprimido ndo é apenas aquilo que passou, ele
pede ao presente sua libertacdo: cabe ao presente redimi-lo, salva-lo, ressuscita-lo.

E a idéia de redencdo que inaugura uma descontinuidade temporal em que o presente é
destacado. O passado sO pode ser conhecido no presente, num “tempo do agora” (Jetztzeit)
que cria um novo passado no presente. Como sublinha Sybil Safdie Douek, “é aqui que reside
uma das mais fecundas intuicdes de Benjamin: o inacabamento de um passado em aberto, a
espera de um presente que o liberte” (DOUEK, 2003, p. 84). Construir imagens dialéticas

significa tentar captar esse momento que relampeja veloz. Benjamin escreve, nas Passagens:

N&o se trata da projecdo do passado no presente, nem da projecdo do presente no
passado. A imagem é aquela em que o que ja foi (Gewesene) se funde com o agora
(Jetzt), numa conjunc¢do veloz como o relampago. Em outras palavras: a imagem é a
dialética em estado de repouso (Dialectik im Stillstand). Pois enquanto a relacdo do
presente com o passado é puramente temporal e continua, a ‘do que foi’ [0 outrora]
com o0 agora é dialética: ndo fluxo, mas imagem brusca (BENJAMIN, apud
ROUANET, 1999, p. 83).

O anjo da historia vé a barbarie, mas se recusa a compactuar com ela; por isso, ele ndo
vem apenas como redentor, aquele que junta os cacos e fragmentos da histdria, porém tem
também uma tarefa destrutiva: “anjo da destruicdo, o Angelus Novus ndo é somente um
redentor, mas também um iconoclasta, que para recompor 0s escombros que se acumulam a
sua frente tem que reduzir a escombros 0s monumentos dos vencedores” (ROUANET, 1981,
p. 53). De fato, ao se recusar a compactuar com a empatia, situa-se com distancia e
desconfianga em relag&o a historia.

Construir a historia a partir do “tempo do agora” significa pensa-la contra as

categorias da compreensio e empatia*??. Se “pensar a vida é a tarefa” para o homem moderno,

122 para abordar esse tema, é preciso retornar ao papel do historicismo no pensamento benjaminiano. Sabemos
gue as Teses manifestam a critica de Benjamin a nogdo de progresso, objeto de fé tanto da social democracia
guanto do marxismo dogmatico (ou “vulgar”), mas a objecdo mais contundente de Benjamin ao progresso diz
respeito a nogdo de temporalidade que ele pressupde: uma linha temporal continua, sempre igual a si mesma, que
inscreve os acontecimentos “no interior de um tempo homogéneo e vazio” (Tese XII1). Benjamin identifica essa
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Benjamin aprendeu com o “prot6tipo de distor¢do”, anunciado pelas alegorias das Teses | e
IX, que os objetos das reflexBes conceituais e cientificas sdo insuficientes. Ruina e decadéncia
sdo a verdade da histéria moderna. A critica ao método da empatia € ilustrada por essa frase
de Flaubert, citada por Benjamin, na Tese VII: “Peu de gens devineront combien il a fallu étre
triste pour ressusciter Carthage™?®. A histéria benjaminiana é superficie de luta, porque
“precisamos da historia, mas ndo como precisam dela 0s ociosos que passeiam no jardim da
ciéncia” — palavras de Nietzsche que Benjamin, ndo por acaso, apresenta como epigrafe de
sua XII Tese. Por conseguinte, o conceito de experiéncia, em seu sentido pleno de Erfahrung,
integra a concepcao de histdria que sobressai das Teses, pois a idéia de redencdo benjaminiana
ndo inscreve a utopia pela libertacdo do passado num futuro distante, mas é tarefa do préprio
presente “cumprir o que nos foi negado”, isto é, “salvar o que fracassou”. E necessaria, entso,
a obtencdo de uma verdadeira experiéncia (Erfahrung) — em oposicéo a experiéncia vivida do
individuo isolado, reduzido a sua historia privada (Erlebnis) — para realizar as esperancas
frustradas do passado. Com efeito, é atraves da experiéncia (Erfahrung) que a ligacdo entre
passado e presente se faz possivel. A reconstrucdo do passado somente pode ser feita a partir
do presente de quem a escreve, de modo que somos convocados a ndo mais adiar a culpa pelo
esquecimento. Benjamin diz, na Tese XVI: “o materialista histérico faz desse passado uma
experiéncia Unica” (BENJAMIN, TESES, p. 231) e, assim, liberta os mortos do “era uma vez”
historicista.

Como dar voz ao sofrimento dessa “corvéia andnima’™? E possivel “contar” essa dor e
tristeza, por meio do conceito tradicional de representacdo? Como representar a “catastrofe

em permanéncia” materializada pela realidade moderna?

O principio epistemoldgico que sustenta as Teses € baseado na impossibilidade de

representacdo da catéstrofe, uma vez que o real estd todo impregnado por esse evento. O

concepcdo de tempo como sendo o fundamento da filosofia da histéria mais influente de sua época, o
historicismo. As criticas de Benjamin tém como alvo o ideal de pesquisa do historicismo que, ao postular a
existéncia de uma Histéria universal, encerra a verdade do passado num Unico e definitivo relato. Nesse sentido,
0 conhecimento verdadeiro do passado é obtido pela capacidade do historiador de compreendé-lo “como ele de
fato foi” (Tese VI). Em oposicdo ao método de explicacdo das ciéncias naturais, essa capacidade de compreenséao
é 0 método encontrado pelo sujeito-intérprete do historicismo para conhecer esse objeto que é o passado. Esta
compreensdo é baseada na capacidade do sujeito cognoscente de transportar-se para um momento do passado,
colocando-se no lugar do outro, isto é, identificando-se com ele. Assim, a verdadeira comunicacdo, baseada no
reconhecimento das diferencas, é anulada em funcdo de uma fusdo do historiador com seu objeto numa
identificaclo afetiva que confunde a verdadeira compreenséo do outro com o encontro sempre renovado do
mesmo pelo mesmo. Método da empatia que para Benjamin é evidéncia de “[...] uma preguica do espirito, de
uma falta de discernimento e de respeito pelo que é diferente, estranho e estrangeiro” (GAGNEBIN, 1982, p.
64). O passado que deveria ser “salvo” é negado em sua alteridade e diferenga, pois o presente daquele que
escreve a historia € anulado em funcéo da objetividade neutra do olhar cientifico.

123 “poucos adivinhardo o quanto foi preciso estar triste para ressuscitar Cartago”. Tradug&o de Sybil S. Douek.
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conceito de apresentagdo (Darstellung) expressa a verdade dessa historia dolorosa, “ao
mesmo tempo real e inexprimivel” (GAGNEBIN, 1999, p. 108), dos vencidos e dos mortos.
Com esse conceito, Benjamin se coloca em oposicdo ao registro da re-presentacdo das
filosofias sistematicas e, assim, destr6i 0 momento da universalizacdo que esta na base da
representacdo. O que importa a Benjamin, como ressalta Méarcio Seligman-Silva (1999), é
salvar o particular da “onipoténcia” do todo. Isso significa que existem limites para a
representacdo e ndo podemos reduzir a histéria ao meramente discursivo. A catastrofe em
permanéncia escapa a representacdo, devido ao seu excesso de realidade. A tentacdo da
Aufklarung de querer recobrir tudo com palavras, “mesmo o sofrimento injustificavel, mesmo
0 éxtase da felicidade” (GAGNEBIN, 1999, p. 108), é substituida pelo transbordamento de
nosso aparelho conceitual. Como descrever e explicar o evento da catéastrofe, marcado pela

auséncia de forma e de medida?

A apresentacdo (Darsttelung) da histéria mediante a construcéo de imagens dialéticas
¢ 0 modo que Benjamin encontrou de acolher a realidade da dor e do sofrimento humanos,
para a escritura de uma histéria que a historiografia oficial ndo conta. Como observa
Gagnebin (1992, p. 44-47), “a atividade critica e salvadora do pensamento exercer-se-ia,
segundo Benjamin, ndo tanto nos amplos voos totalizantes da razdo, mas, muito mais, na
atencdo concentrada e despojada ao detalhe a primeira vista sem importancia, ou entdo no
estranho, no extremo, no desviante de que nenhuma média consegue dar conta”. Com seu
conceito de apresentacdo (Darstellung), Benjamin aponta para a relacdo necessaria entre
epistemologia e ética. Por isso, redimir o passado ndo é uma tarefa para deixar ao sabor do

acaso, mas é uma decisdo ética.

A seguir, passamos a examinar mais de perto a relacdo entre ética e epistemologia no
pensamento benjaminiano, notadamente aquela que sobressai de sua concepcdo de
apresentacdo (Darstellung). Dessa maneira, veremos o papel imprescindivel da estética nessa
relacéo, realcando sua perspectiva de abertura de sentido e, assim, esclarecendo seu lugar face
a concepcdo benjaminiana de “construcdo da histdria” a partir das ruinas. Vinculada a esse
tema, procuramos delinear uma concepgdo de educacgdo, retomando a nogdo de sensus

communis e também as categorias da deformidade e distorcao.
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CAPITULO VII

A experiéncia como trans-formacao (Umbildung) do conhecimento

Neste capitulo, ressaltamos a critica do conhecimento contida na perspectiva
benjaminiana de uma filosofia concebida como apresentacéo (Darstellung) da verdade. Nosso
objetivo é mostrar como as categorias da deformidade e distor¢do (Entstellung) caracterizam
peculiarmente o papel da teologia e da estética no pensamento de Benjamin, em particular no
que se refere ao seu conceito de experiéncia. Esse tema introduz uma reflexao sobre a relacéo
entre experiéncia e a nocao de sensus communis, ja que esta Ultima se traduz pela procura por
um sentido comum, quando a fragmentacdo do cenario social ameaca nos destituir da
capacidade de narrar o ocorrido. Desdobra-se dessa abordagem a intervencdo de uma atitude
ético-estética, constitutiva do conceito de experiéncia, na constru¢do de uma concepcao de

educacéo forjada a partir da alternativa experiéncia/ sentido.

1. O profano, o sagrado e a desestabilizacdo redentora

Podemos dizer que, mediante o conceito de apresentacdo (Darstellung), a
possibilidade de reconstrugdo da experiéncia expressa a luta do que Benjamin chamou de
“humanismo real”, irreverente e transformador, contra o ideal classico do humanismo, aquele
responsavel pelo sangrento espezinhar dos corpos da Primeira Guerra (e, poderiamos hoje
acrescentar, das outras fagcanhas dos vencedores que dela se seguiram). Interessante observar
que os representantes desse “humanismo mais real” sdo personagens bizarras como o
corcunda-ando e o anjo de olhos arregalados e garras afiadas. Parece que essas figuras, sob 0s
tracos da deformidade e distor¢do (Entstellung), intervém como mensageiras do que ainda
resta da humanidade real dos homens. Sob os tragos do inumano e até do monstruoso,
denunciam o esquecido, 0 estranho & grande média niveladora, 0 pequeno pormenor
desprezado pela ordem existente, o precéario, enfim, a histéria “real”, que a “verdadeira”
historia oficial ndo conta. Sdo signos do incompleto, do inacabado, daquilo que esta a espera
para ser libertado de sua opresséo.

Esse anjo impotente, que ndo sabemos se pode ou ndo voar, e esse corcunda atrofiado
participam do “desencantamento do mundo”. Sdo metéaforas, como vimos no capitulo anterior,

que Benjamin introduz para mostrar a peculiaridade do papel da teologia em seu
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pensamento™®*. Deformados, deslocados, desajeitados, ndo possuem o esplendor do sagrado,
antes, estdo a mercé dos desamparos do mundo profano, de suas dividas e hesitagdes'®.
Jeanne Marie Gagnebin se pergunta, a propdésito, se ndo seria justamente por causa do
desencantamento weberiano e também da morte de Deus nietzschiana — duas nocgoes
fundamentais, comenta a pesquisadora, para compreendermos o papel da teologia no
pensamento benjaminiano —, que a teologia ndo é identificada por Benjamin com nada que
seja triunfante e grandioso, mas, ao contrario, que ela seja “pequena e feia”, escondida, ndo
ousando manifestar-se, embora indispensavel, “uma teologia humilde, discreta, quase
evanescente e, no entanto, firme na sua fragilidade” (GAGNEBIN, 1999b, p. 199).

Como ja frisamos, no capitulo anterior, por serem signos do inacabado, esses seres sao
prenhes de esperancga (como as criaturas de Kafka). Em sua fraqueza e fragilidade, esta a forca
e a poténcia para a transformacdo, uma transformacédo que, no entanto, ndo se da em direcéo a
imagem do homem solene, nobre e perfectivel, mas sim em direcdo a destruicdo desse
humanismo perverso. Essas figuras, portanto, sdo portadoras de uma destruicdo necessaria: a
destruicdo do continuum do tempo e de uma tradicdo totalizadora. O anjo e o corcunda nao
sdo figuras transcendentes nem protetoras, enfrentam a precariedade e a aridez do profano,
interrompem o fluxo inelutavel e infinito do progresso, destruindo tudo aquilo que é da ordem
das metas (telos) em favor da verdadeira atualidade histérica: a vontade de felicidade.

A idéia de felicidade guia a construcdo da histéria em Benjamin, inscrevendo-se na
ordem do profano, isto é, na ordem politica, a Unica capaz de destruir e dissolver o presente
pervertido e conceder um novo sentido para o ocorrido, libertando-o de sua repeticdo como
mesmo, arrancando-o a totalidade triunfante do discurso e da ordem estabelecidos. Essa face
destruidora ¢ a base do movimento dialético, préprio do conceito de experiéncia
benjaminiano, sem ela ndo haveria possibilidade de “[re] construcdo da histdéria”. Destruicdo e
[re]construcéo, essa radical unido, como disse Gagnebin (1999), mostra a violéncia necessaria
do tempo e da morte na nossa historia humana. Se essa violéncia se anuncia em sua forca de
resisténcia critica e subversiva a engrenagem apologética da histéria universal, ela mostra ao
mesmo tempo o0 quanto somos frageis em nossa finitude. A deformacdo do corcunda curvado
e do anjo caido parece querer mostrar 0 quanto dependemos dessa fragilidade que, embora
violenta, porque deixa a nu nossa mais profunda impoténcia, “somente nossa fraqueza é
messianica” (GAGNEBIN, 1999, p. 98). Assim,

124 Como comenta Gagnebin, “sdo essas transformagfes da teologia, devemos observéa-lo, absolutamente
essenciais para entendermos seu papel no pensamento de Benjamin, que deveriam induzir a prudéncia qualquer
interpretacdo predominantemente religiosa de sua obra” (GAGNEBIN, 1997, p. 129).

125 Consultar GAGNEBIN, 1999b, p. 199.
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a famosa “fraca forga messianica” que cabe a cada geragdo significaria mais que
nossa lamentavel impoténcia [...] ela poderia igualmente assinalar que é em nossas
hesitacfes, em nossas davidas, em nossos desvios, que pode ainda se insinuar o apelo
messianico, ali, enfim, onde recusamos tudo preencher para deixar que algo de outro
possa dizer-se. Violéncia, portanto, mas violéncia que ndo podemos usar segundo
nosso bem-querer, pois ela ameacga justamente o querer e a soberania da intencdo, sua
ambic&o de previsdo sem falhas (GAGNEBIN, 1999, p. 98).

N&o vamos, infelizmente, prosseguir na leitura de Gagnebin, mas suas primeiras linhas
ja mostram o quanto a importancia da no¢do de profano no pensamento de Benjamin tem
apenas um equivalente, sua nocdo de sagrado. A deformacdo das figuras teolOgicas e
messianicas do anjo e do corcunda so sera “resolvida”, “dissolvida”, transformada, quando
puder ser totalmente absorvida pelo mundo profano. “A redencédo (Erlésung) chega quando o
mundo j& ndo é nem profano, nem sagrado, mas liberto — liberto sobretudo da separacéo entre
profano e sagrado” (GAGNEBIN, 1999b, p. 200). Enguanto ela ndo chega, cabe ao presente
historico dizer a deformacdo, a irresolucdo mesma, acatando a exigéncia ética de que sdo
mensageiros: transmitir aquilo que ndo pode ser contado, ou por excesso ou por falta de
palavras.

Nesse sentido, para Gagnebin (1999b), é o conceito de teologia, em Benjamin, que
parece guiar sua concepc¢do de filosofia baseada na apresentacdo (Darstellung) da verdade.
Contra uma concepcao de conhecimento tida como posse de um objeto preciso por um sujeito
determinado, a filosofia, para Benjamin, ndo visa possessdo alguma, antes se constitui como
retomada sem fim, multiplicidade de percursos, errancia feértil, nas palavras de Gagnebin
(1999b, p. 201), “[um] desenhar e expor, de modo ludico ou grave, e sempre incompleto,
aquilo que simultaneamente fundamenta o logos e lhe escapa”. Por isso, como oposi¢do a
teoria do conhecimento da tradicdo filosofica, Benjamin introduz a nogdo de verdade
(Vorrede), aquela desestabilizacdo redentora que ndo quer oferecer uma resposta aos homens,
pelo contrario, “abala os edificios, tdo bem construidos, dos sistemas logicos, especulativos
ou politicos” (GAGNEBIN, 1999b, p. 201)”. Aqui também o carater destrutivo resguarda uma
outra dimensdo para 0 pensamento que ndo a possessao de conhecimentos.

Ora, seriamos tentados a perguntar: mas o que € a verdade? E qual a relagdo dela com
0 conceito de experiéncia benjaminiano? Esse belo trecho das Passagens poderia nos servir

COMO uma primeira aproximagao a resposta:

E importante afastar-se do conceito de “verdade atemporal”. No entanto, a verdade
ndo é — como o afirma o marxismo — apenas uma funcdo temporal do conhecer, mas
estd ligada a um ndcleo temporal que se encontra simultaneamente no que é
conhecido e naquele que conhece. Isto é tdo verdadeiro que o eterno, de qualquer
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forma, é muito mais um drapeado em um vestido que uma idéia (BENJAMIN, 2006,
p.40-N 3, 2).

Assim como o drapeado de um vestido, a verdade sO pode existir enquanto se expde,
se mostra, se apresenta, isto &, a verdade tem um movimento essencial de exposi¢do de si
mesma. Segundo Gagnebin (2005, p. 188), quando Benjamin diz que a filosofia tem por tarefa
expor a verdade, isso significa que ela deve respeitar a incomensurabilidade dessa Ultima a
linguagem; em outros termos, a filosofia somente consegue expor a verdade ao mostrar a
insuficiéncia da linguagem que tenta dizé-la. Nao se trata, portanto, acrescenta a autora, de
conceber a verdade como autoridade soberana inefavel, trata-se, isto sim, de compreender que
a verdade “sO pode se realizar em sua auto-exposi¢cdo, em particular em sua auto-exposicao
nas artes e na linguagem (mas ndo na historia universal como em Hegel)” (GAGNEBIN,
2005, p. 188). Com efeito, segundo as consideracBes de Gagnebin, ha uma co-pertenca
essencial entre verdade e linguagem, € isso que nos ajuda a entender por que Benjamin
aproxima a filosofia da teologia e da arte, construindo uma oposi¢do entre conhecimento
(Erkanntnis) e exposicao (Darstellung) na filosofia. Permitam-nos, ainda mais uma vez, citar

a autora:

A teologia seria o exemplo privilegiado da dindmica profunda que habita a linguagem
humana quando essa se empenha em dizer, de verdade, seu fundamento, em descrever
seu objeto e, ndo conseguindo, ndo se cansa de inventar novas figuras e novos
sentidos. Por certo, nem todos os discursos humanos seguem a regra de uma
impossibilidade transcendental e constitutiva de apreender o préprio objeto. Mas tal
paradigma que se definiria por sua insuficiéncia essencial, constituindo-se
positivamente ao redor dessa auséncia — um paradigma oriundo da teologia -, mas que
habita no cerne da tradicdo filos6fica e poética, especialmente contemporanea
(GAGNEBIN, 2005, p. 188).

A isso, a autora acrescenta que, se Deus é o primeiro e mais radical desses significados
insondaveis e indiziveis, ele ndo é o Unico, afinal nem a beleza, nem o sofrimento humano
podem ser ditos verdadeiramente em toda sua inteireza. Mediante seu conceito de
Darstellung, pelo carater estético proprio ao seu estatuto, Benjamin abrange a exigéncia ética
de seu pensamento, como ja dissemos, a exigéncia de uma resposta ativa do presente, na sua

tarefa de dizer aquilo que transborda nosso aparelho conceitual.
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2. Sensus communis: a construcdo de sentidos que se entrecruzam com as urgéncias do

presente

Diante do exposto, abre-se uma perspectiva de analise decisiva para pensarmos 0
sentido da concepc¢do de experiéncia (Erfahrung) benjaminiana, em sua relagdo com o ideal
da Bildung moderna: a existéncia de uma outra tarefa para a filosofia, diferente tanto daquela
postulada pelo empreendimento cartesiano quanto pelo idealismo aleméo, em particular pelo
sistema de Kant, uma tarefa ligada a idéia de sensus communis. A seguir, desenvolvemos um
pouco mais esse momento, mas antes devemos acrescentar, em um breve paréntese, algumas
notas sobre seu ensaio de juventude, escrito em 1917, intitulado Sobre o programa de uma
filosofia futura.

Nele, Benjamin observa como o0 “movimento da razdo”, em dire¢do aquilo que o

Esclarecimento chamou de suas “metas bem definidas”*?

, € limitado. De tal modo que esse
escrito de 1917 marca o inicio do progressivo afastamento do autor do idealismo aleméo,
particularmente da filosofia kantiana, movimento que culminard com o Prefacio & obra
Origem do Drama Barroco alemdo, em sua despedida definitiva deles, em funcdo da

127 mediante

reivindicacdo de uma outra possibilidade, também legitima, de fazer filosofia
aquela superacdo de uma teoria do conhecimento baseada na rela¢do sujeito-objeto e em sua
reducdo a consciéncia empirica.

Diante dos limites do conceito kantiano de experiéncia, o qual, segundo Benjamin,
reduz a visdo de mundo do Esclarecimento “ao ponto zero, a um minimo de significacdo”
(BENJAMIN, 1991, p. 2), ou seja, a uma experiéncia reduzida a compreensao das ciéncias
naturais “cuja quintesséncia consistia, no melhor dos casos, em uma certa fisica newtoniana”
(BENJAMIN, 1991, p. 2), a “filosofia futura” benjaminiana pede uma transformagéo
(Umbildung) e correcdo desse conceito kantiano, uma transformacdo que so poderia advir de
uma dupla renuncia: ao caminho reto da razdo e ao mandamento da vontade subjetiva do
autor. Disso resulta que, para Benjamin, o conhecimento deve ser articulado a totalidade
concreta da experiéncia, deixando-se levar pelo seu objeto, em proveito de “um recomegar e
de um retomar folegos incessantes em redor da Sache selbst, da coisa mesma (to on ont6s),
centro ordenador e simultaneamente inacessivel do pensar e do saber” (GAGNEBIN, 2005,
p.183-190). Como ja dissemos, se essa presenca inacessivel lembra a teologia, ela pode

também ser pensada em seu lado profano como “centro indizivel de fundamentacéo da propria

126 Cf. supra, Capitulo I, p. 22-23.
127 cf. GAGNEBIN, 2005, p. 185.
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linguagem, uma espécie de imanéncia radical que se furta a expressao” (GAGNEBIN, 2005,
p. 190). Teologia e arte se ligam, assim, ao centro da teoria da histéria benjaminiana,
mediante sua concepc¢éo de alegoria, ressaltando a relacdo do conhecimento com a linguagem.

Desde sua tese de livre docéncia, sobre o drama barroco, passando pela sua admiracéo
sempre crescente por Baudelaire, a interpretacdo alegodrica revela que o sentido ndo nasce de
uma positividade primeira do objeto perdido, mas sim da auséncia desse objeto, auséncia
tornada presente em nossa linguagem. Auséncia do objeto por um lado, e, por outro, limitacéo
e insuficiéncia do sujeito, cuja identidade fragmentaria o impede de tracar uma imagem de si
mesmo. Nesse sentido, a propria experiéncia enquanto processo de construcdo e significacdo
da histéria também pode assumir a forma alegdrica. Sdo as imagens dialéticas que, nas Teses,
ao representarem uma reflexao critica sobre o discurso historiogréfico, reivindicam uma nova
maneira de transmissdo da experiéncia, uma forma metaférica. Vincular o processo de
significacdo proprio da experiéncia a teologia e a arte equivale a romper com o estabelecido,
dar palavra “aos vencidos”, fazendo emergir as urgéncias do presente. Como ndo podemos
mais contar historias da modernidade, Benjamin aposta nessa forma narrativa: a imagem
dialética, uma construcdo capaz de restaurar o passado, sem repeti-lo, na perspectiva de uma
atualidade “em estado de excecao”.

Fechado o paréntese, retomemos nosso tema: ao fundar a verdade do conhecimento no
drapeado de um vestido, o que esta em jogo para Benjamin é o questionamento do estatuto da
racionalidade quando essa encontra seu limite. Na realizacéo de sua tarefa, a “filosofia futura”
benjaminiana ultrapassa a dicotomia sujeito-objeto, em direcdo a um conceito de experiéncia
ndo reduzido aos limites da consciéncia empirica. Dai a proximidade desse conceito com a
nocdo de sensus communis. Em outras palavras, o conceito benjaminiano de experiéncia

parece mais proximo do ideal pratico da phronesis do que do ideal tedrico da sophia’®

.0 que
nos interessa aqui pode ser colocado do seguinte modo: uma experiéncia baseada no sensus
communis ndo tem, em sua esséncia, a universalidade da razdo, porém o sentido que institui

comunidade. Para Benjamin, o caminho de uma experiéncia formativa, na

128 Referimo-nos aqui ao conceito de senso comum formulado por ARENDT, 1988. Cf. supra, p. 33.

Sobre o0 conceito de sensus communis e seu sentido genuinamente critico, consultar também GADAMER, 1997,
p. 56-57. A partir de Vico, Gadamer ressalta a ligacdo desse conceito com o antigo conceito romano de sensus
communis e, assim, observa: “[...] 0 sensus communis ndo é um conceito grego [...] e ndo tem, de forma alguma,
o significado de Koine dynamis, de que fala Aristételes no De Anima, quando procura equiparar a teoria dos
sentidos especificos (aistheis idia) com o achado fenomenoldgico que considera toda percepcdo como uma
distincdo e uma opiniéo sobre um universal. Vico recorre, antes, ao antigo conceito romano de sensus communis,
tal como aparece sobretudo nos cléassicos romanos, que, frente a formagdo grega, ancoram-se no valor e no
sentido de suas proprias tradigdes da vida civil e social. E, pois, um tom critico, um tom contra a especulacio
tedrica dos filosofos que j& se pode ouvir no conceito romano de sensus communis e que Vico faz ressoar [...]
contra a ciéncia moderna” (GADAMER, 1997, p.59).
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contemporaneidade, ndo € a universalidade abstrata da razdo, mas uma universalidade
concreta, da ordem da materialidade. O que opera aqui parece ser o desejo de subtrair o saber
ao conceito racional de saber, ou seja, 0 conhecimento como apresentacdo da verdade
introduz um motivo ético e ndo estritamente epistemoldgico na teoria do conhecimento:
recriar a vida de novo. De fato, o sentido ndo nasce apenas da vida, alids, porque s6 ha sentido
na temporalidade e estamos em busca de um “outro tempo”: aquela “temporalidade feliz”,
momento em que a tensdo de um tempo simultaneamente novo e sempre retomado —
temporalidade em que se op8e o0 estremecimento de uma experiéncia Unica com a beatitude do
ainda mais uma vez — possibilita um caminhar sempre reiniciado.

Dessa maneira, uma “orientacdo pratica” estd contida no conceito benjaminiano de
experiéncia muito mais do que a perspectiva erudita e universal do conhecimento ligada
necessariamente ao conceito de Bildung'®®; ao introduzir a perspectiva ético-politica de
construcdo da historia, ela ultrapassa a face epistemologica dessa disciplina para a
prossecucdo eficaz do encontro com o passado. Parece que assim Benjamin propde uma
alternativa para o esgotamento da ciéncia historica, ao dispensar a histdria de seus prop6sitos
pedagodgicos. O desvio de qualquer intuito pedagdgico caracteriza a impossibilidade de
representar fielmente a realidade; perante a inapreensibilidade do presente, as imagens
dialéticas apresentam-se como “auséncia de um conclusividade instrutiva”. Elas nao
fundamentam conhecimento algum, apenas tornam as coisas presentes — as apresentam
(Darstellen) — em sua abertura de sentido.

Assim, podemos dizer que o conceito de experiéncia benjaminiano — amparado na
possibilidade de “representacdo” da modernidade em “imagens dialéticas” — corresponde a
recusa da razdo positiva, ultrapassa a dicotomia sujeito-objeto, oferecendo uma saida para o
dilema préxis versus teoria. Mediante essa concepcdo de experiéncia, um conceito de
educacdo pode ser pensado, uma educacdo, como ressalta Larrosa (2004), baseada num
sujeito passional, receptivo, aberto. O “sujeito” da experiéncia benjaminiana se descobre em
sua fragilidade, em sua vulnerabilidade, em sua ignorancia e impoténcia, contudo é porque
assim o faz que esta disponivel para tudo aquilo que escapa ao saber e ao poder normatizados.
Paradoxalmente, uma educacgé@o pensada a partir da concepgéo de experiéncia ultrapassa as
condicdes de impossibilidade de sua prépria época, preservando a abertura de sentido para

uma construcdo histérica coletiva, uma vez que o sentido ndo depende apenas de uma

129 Sobre a presenca da phronesis no pensamento benjaminiano, Olgaria Matos considera: “Semelhante ao
phronimos — o homem prudente da tradicdo grega —, 0 homem de acdo une em si a lentiddo da reflexdo e a
imediatez do golpe de vista [...] redine a mindcia e a inspiragdo, o espirito de decisdo e o de precisdo” (MATOS,
1993, p. 65).
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singularidade, mas nasce de uma profusdo de vozes, aquelas que fazem o presente, que
constroem esse cenario, um espaco para a re-descoberta do passado e do futuro. Permitir que
uma “comunicacdo” se estabeleca, permitir que uma historia possa contar-se, ainda que
precariamente — ou melhor, justamente porque é precaria —, permitir que um sentido possa
brotar de tantas fraturas, choques, rasuras, significa construir um lugar comum, um ethos,
uma historia coletiva. Se quisermos pensar na finalidade da educacéo por meio do conceito de
experiéncia benjaminiana, esta certamente seria a mais importante.

Uma educacdo para a experiéncia produz o despertar e possibilita a construgdo da
historia real. Fundamentado na busca pela criacdo de novos sentidos, o conceito de educacdo
forjado pela contemporaneidade — questionada a universalidade, a temporalidade progressiva
da historia, a experiéncia reduzida & fisica newtoniana, o conhecimento concebido como

posse — ordena-se a partir daquilo que escapa ao logos.

3. A esteética, a ética, a educacdo — ou da “percepcao do real”

Segundo Severino (2006b), levando em consideracdo a insustentabilidade das
referéncias ético-politicas das tradigdes metafisica e iluminista, a plataforma de sentido para o
novo conceito de educacdo que vem sendo forjado, na atualidade, passa a ser ndo mais a
antiga ética ou a recente politica, porém uma nova estética. Para Severino (2006b, p. 632), “a
experiéncia estética constitui o Gltimo modo de resisténcia dos individuos a desenfreada
opressdo causada universalmente pela racionalidade técnica da sociedade capitalista
contemporanea”.

Também nessa linha, David T. Hansen (2005) formula um conceito de poética do ensino,
uma perspectiva preocupada em extrair niveis de significados do processo de
ensino/aprendizagem. Ressaltando o quanto a virtude de uma poética reline, ao mesmo tempo,
as dimensoes estéticas, morais e intelectuais do ensino, instancias na maioria das vezes
tratadas tanto na sala de aula como na pesquisa sobre educacdo de maneira separada, uma
poética do ensino, sublinha o autor, redimensiona o olhar de educadores e educando para a
articulagdo necessaria entre natureza e o significado da educagdo, numa sociedade marcada
pelo ciclo indiferente do progresso.

Colocado nesses termos, acreditamos que o conceito de experiéncia benjaminiano
manifesta todo um programa de educagéo. A possibilidade de reconstrugéo da experiéncia
responde a exigéncia ético-politica de constituicdo de um sentido transformador e critico,

mesmo na relagdo com o cotidiano degradado. Nessa perspectiva, a possibilidade de

112



reconstrugdo da experiéncia formativa, anunciada pelo pensamento benjaminiano, coloca-nos
no centro de uma discussdo acerca do carater imanente e da dimensao estética da condi¢cdo
historica e social da existéncia humana, afirmando com isso que *“a construcdo da historia é de
responsabilidade exclusiva dos homens” (SEVERINO, 2006a, p. 567).

Recusar, a um s6 tempo, historicismo e Philosophia Perennis, propondo um tempo do
pensamento que seja sincopado e descontinuo, equivale a revelar o que ha de fragil na
seguranca moral-ideoldgica da teoria moderna do conhecimento. O que caracteriza a critica de
Benjamin a essa teoria, sobretudo a kantiana, é o abandono do conceitual por um pensamento
por imagens. E é através de uma radical mudanca na nossa maneira de perceber o tempo que o
carater conceitual do pensamento pode ser absorvido pelo registro imagético, uma “estrutura
narrativa” mais préxima da paisagem urbana moderna, pano de fundo da experiéncia na
atualidade. Segundo o préprio Benjamin®*, “o lado pedagdgico deste projeto: educar em nés
0 medium criador de imagens” (BENJAMIN, 2006, p. 500 — N1, 8). Entender que a
possibilidade da experiéncia passa pela criacdo de uma “narrativa” mais adequadamente
descrita como artistica do que como um retrato fiel da realidade, em que a histéria é reduzida
aquela de um eu fechado sobre si mesmo, significa compreender a perspectiva estética que se
abre do pensamento desse autor. Esse carater estético evidencia que o universal ndo precisa
ser considerado algo puramente abstrato, ambicdo dos discursos cientificos, mas é algo
concreto, que se revela no singular.

Os trés escritos selecionados para estudo, nesta pesquisa, ttm o mesmo objetivo: ou
sdo delineados efetivamente como proposicdo de imagens que querem substituir o tratamento
demonstrativo habitual das reflexdes criticas, ou as toma como tema de analise. As Teses,
escritas na forma de imagens dialéticas, enquadram-se mais na primeira alternativa, ao passo
que tanto Experiéncia e Pobreza quanto Sobre alguns temas em Baudelaire, mais ainda este
ultimo, caracterizam-se como uma escrita que é ao mesmo tempo uma reflexdo critica e uma
expressdo do concreto, do singular, do fugaz. Sem mediacdes conceituais, ha em Benjamin
um compromisso reciproco entre imagem, idéia e escrita. A escrita é 0 espago de apresentacdo
da verdade e ndo, como vimos, posse de conhecimentos. Nesse sentido, podemos dizer,
acompanhando Muricy (1998), que a pretensdo de Benjamin é uma construgdo tedrica que
paradoxalmente dispense qualquer teoria. Alias, é justamente essa dimensao epistemologica
que ele reivindica para seu pensamento, como ele mesmo o diz, numa carta a Martin Buber

9131, «
|

(de 23 de fevereiro de 1927), onde comenta seu ensaio “Moscou ...] minha apresentacgéo

130 Cf. supra, Capitulo IV, p. 62.
B Consultar BENJAMIN, 1993, p. 155.
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permanecera afastada de qualquer teoria. Quero apresentar Moscou sob o ponto de vista de
que nela ‘todo fato ja é teoria’ e, assim fazendo, abster-me de qualquer abstragdo dedutiva”
(BENJAMIN, apud MURICY, 1998, p. 23).

Ressoa desse aspecto uma dindmica interessante para pensarmos a finalidade da
educacdo na atualidade: como observou Severino, possibilitar a criagdo de nichos de
experiéncia de conhecimento, isto €, experiéncias com os saberes, “sem qualquer ambicdo de
expor verdades inquestionaveis” (SEVERINO, 2006b, p. 630). Também o renunciar
benjaminiano ao curso ininterrupto da intencdo a favor da criacdo de sentidos que florescem a
partir daquele centro inacessivel do pensar e do dizer, fundamentacdo da propria linguagem,
possibilita uma experiéncia com o conhecimento que abranja 0 campo da indeterminacdo, da
incerteza, da fragilidade™?. Como lemos nas Passagens, é imperioso “erguer as grandes
construcdes a partir dos elementos mais precérios [...] Descobrir na anélise do pequeno
elemento isolado o cristal do acontecimento total” (BENJAMIN, 2006, p. 500 — N1a, 8). A
principal caracteristica dessa escrita é a critica imanente, indissociavel de sua perspectiva da
“histéria como construcdo”. Em outras palavras, Benjamin ndo estd interessado em nos
fornecer o quadro meta-teérico de seu trabalho, porém sua estratégia é tomar a imagem
insolita como ndcleo de significacéo.

Retornemos, assim, mais uma vez ao tema da alegoria, na tentativa de esclarecer sua
estratégia. Na obra Origem do Drama Barroco alemdo, Benjamin ople o conceito de
alegoria ao conceito de simbolo, caracterizando este ultimo como figuragdo estética de uma
relacdo de unidade entre o universal e o particular. O significado da alegoria, por seu lado, €
sempre apenas o significado que lhe ¢ atribuido pelo sujeito, dependendo inteiramente de um
ato de construcdo. Desse modo, conforme ja explicitado neste texto, o conceito de alegoria na
versdo benjaminiana ndo renuncia a possibilidade do sentido, mas sim a afirma numa
situagdo-limite: como no Drama Barroco, resta ao homem moderno mergulhar no mundo
devastado, em ruinas, e retirar (re-conhecer) desse mergulho na materialidade degradada seu
exato contrario, a imagem da redencdo. Por conseguinte, a construcdo alegorica,
paradoxalmente, pode interromper a catastrofe e reconquistar a possibilidade de sentido, na
medida em que o mergulho na materialidade fragmentada do mundo é correlativo da
libertacdo da imaginacéo e da subjetividade.

Portanto, a alegoria ndo é a expressao do belo, mas do sublime, traduzindo uma

relacdo incomensuravel e necessariamente fragmentada com o mundo’®. Das ruinas e do

132 Conferir as consideragdes de SILVA, 2007.
13 Cf. RIBEIRO, 1994.

114



fragil e mintsculo corpo humano espezinhado™**

(alegorias desencantadas da vida historica
moderna), surge um novo sentido que ficaria oculto na figuragdo simbolica; esse novo sentido
transfigura-se em imagem da redencgéo e, como tal, é equivalente a producdo do tempo-do-
agora, porque permite o reencontro com a tradicdo do sofrimento e, concomitantemente, dos
sonhos, das aspiracdes coletivas soterradas pelo processo historico. Baudelaire é o exemplo
que Benjamin utiliza para mostrar como, por meio da exposi¢cdo ao caos, 0 poeta consegue
viver uma experiéncia da modernidade, captando uma consciéncia do tempo que incorpora o
movimento da eterna repeticdo e do choque permanente e, ainda que fugazmente, encontra
nele um sentido.

Para dar expressdo a este mundo, Benjamin tem plena consciéncia de que a atitude
estética da modernidade tera de ser critica e problematica, ameagada em sua propria esséncia,
a procura de caminhos de afirmagdo num contexto em que a linguagem e o mundo surgem
numa relacdo fundamentalmente perturbada. Este €, portanto, um dos motivos pelo qual
podemos dizer que, para esse pensamento prismatico, a estética surge ndo apenas como
questdo teorica, mas também eminentemente pratica. Alias, um outro motivo ainda mais
urgente faz da estética uma questdo pratica para Benjamin: a l6gica da estetizacdo da politica
levada a maxima perfeicdo pelo nazismo.

Sobre esse tema, Antonio Souza Ribeiro, em seu artigo intitulado Walter Benjamin,
pensador da modernidade (1994), ao refletir acerca da filosofia da historia benjaminiana e das
categorias estéticas dela decorrentes, considera que 0 nazismo, ao ser plenamente bem
sucedido na sua intengdo de fundir arte, politica e quotidiano, colocou problemas inteiramente
novos para a reflexdo estética. A possibilidade de uma estética imune a essa falsa
reconciliacdo, salienta Ribeiro, € a grande preocupacdo de Benjamin, nos anos 30, levando

seu pensamento a consideraveis oscilagcdes e ambiglidades:

Vemo-lo entregue, numa atitude literalmente experimental, ao ensaio de diferentes
possibilidades. Neste contexto, [...] a idéia de um “novo barbarismo” por analogia
com a tabula rasa das vanguardas vai de par com a perspectiva de salvacdo da
tradicdo como fonte de sentido e é igualmente paralela a um problematico otimismo
no potencial de politizacdo da estética trazido pelas novas técnicas de producdo e
reproducdo. (RIBEIRO, 1994, p. 9).

Sob essa perspectiva, é importante ressaltar, interessa a Benjamin romper o ciclo

devorador de um tempo linear que ndo conhece a memoria concreta da beleza, do sofrimento,

134 Benjamin escreve, em O Narrador: “Uma geragdo que fora a escola num bonde puxado por cavalos se
encontrou ao ar livre numa paisagem que em nada permanecera inalterado, exceto as nuvens, e debaixo delas,
num campo de forcas de torrentes e explosdes, o fragil e mindsculo corpo humano” (BENJAMIN, 1994, p. 198).
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enfim do inefavel. Para Ribeiro, romper tal ciclo e restituir a possibilidade de experiéncia ¢ a
funcdo insubstituivel da atividade estética benjaminiana. O modelo de temporalidade que
Benjamin opde a voracidade catastrofica do progresso €, entdo, indispensavel nessa tarefa. O
tempo-do-agora se destaca do continuum homogéneo e vazio da historia, numa intensidade
veloz que propicia ndo s6 um olhar retrospectivo orientado para a conquista do presente, mas,
antes de tudo, que propicia a construcdo das condi¢des de emergéncia desse presente.

Dito isso, podemos afirmar, com Ribeiro, que Benjamin aborda o conceito de
modernidade tendo em vista uma teoria da arte que ndo é outra coisa sendo uma teoria da
experiéncia que, como tal, depende do tempo-do-agora (Jeztzeit). Assim, seja destacado, o
termo Modernidade refere-se, em Benjamin, ao que no passado ainda é atuante em nosso
presente. Possibilitar a experiéncia dessa temporalidade esta ao encargo da atitude estética.

A percepgdo do real enfrenta o choque e a aridez do profano; uma ética-estética coloca
essa situacao-limite em perspectiva, destroi as barreiras entre o objetivo e o subjetivo, entre o
real, 0 utdpico, e o nostalgico, entre esséncia e aparéncia, ao proporcionar uma experiéncia da
historia, transformando o acabado (sofrimento) em inacabado (felicidade).

A atitude ético-estética somente é possivel no seio da mediacdo social, e justamente
por isso pertence-lhe tanto o poder de reorganizar a percep¢do da vida social quanto o de
permitir a afirmacdo da experiéncia subjetiva de uma forma tal que seja capaz de novamente
retornar a matriz social de que se destacou e coloca-la criticamente em perspectiva. O par
experiéncia/sentido é a alternativa-limite assinalada pelo pensamento benjaminiano — uma
linha de fuga capaz de escapar a integracdo sisttémica e ao peso das forgas reguladoras da
modernidade — para pensarmos no sentido e na finalidade da educacdo, no contexto
contemporaneo. Ocasionar novos modos de experiéncia da histdria, ndo obstante os iniUmeros
desafios e dificuldades da educacdo, significa apresentar o presente em sua abertura

constitutiva, como conquista de sentido.
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CONCLUSAO

Esta pesquisa procurou responder de algum modo a pergunta pelo sentido e pela
finalidade da educagdo, em um contexto historico-cultural marcado pela auséncia de pontos
fixos de referéncias e sua consequéncia mais imediata: a absor¢do do papel coletivo na
construcdo da historia pela rejeicdo individualista de toda e qualquer responsabilidade pelo
mundo.

Ao longo deste trabalho, a proposta de pensar a experiéncia em seu carater formativo,
afirmando a possibilidade de sua reconstrucdo, reflete a necessidade de a cultura
contemporéanea elaborar uma concepcdo de educacdo voltada para a transmisséo de uma
mensagem socializadora, a partir da qual cada um poderia encontrar seu lugar na sociedade.

Desse modo, um primeiro aspecto atesta a legitimidade de falarmos em uma
experiéncia formativa contemporanea, com base em Walter Benjamin, ainda que num outro
registro, mais fluido, mais inapreensivel que aquele baseado na constituicdo de um sujeito da
historia: trata-se do ritmo dialético da adaptacdo e superacdo, préprio ao conceito de formacgéo
cultural moderno (Bildung). Esse movimento permanece orientando a “construcdo da historia”
benjaminiana, muito embora ele ndo seja mais regido por uma temporalidade homogénea,
vazia e voltada para o futuro. Contra 0 monopdlio da pesquisa historica, centrado na
perspectiva de escrever a historia universal, arrastando consigo a singularidade dos eventos, a
possibilidade de reconstrucdo da experiéncia em Benjamin é ratificada na destruicdo do
continuum historico, porque é somente de seus fragmentos, de suas ruinas e destrocos, que o
passado poderd ser libertado de sua eterna repeticdo. Nesse sentido, a dialética da
adaptacao/superacdo € redimensionada pela dialética da ruina benjaminiana: € o mergulho no
mundo devastado da cultura moderna que possibilita a criacdo de novos sentidos para o
cotidiano degradado.

Ora, um outro percurso surge desse redimensionamento, uma trajetdria diferente do
ciclo individualista da progressao e retorno préprio da Bildung: o presente pode constituir-se
como experiéncia formativa, quando ele realiza as esperangas truncadas do passado. E o
conceito de rememoracdo (Eingedenken) benjaminiano que cumpre essa dialética da ruina,
porque nasce do confronto entre a forca de uma histéria individual e o apelo do presente
historico-social a clamar pela realizacdo daquilo que, no passado, fracassou. Afirmado sobre
essa base, o trabalho da memoria, em Benjamin, ensina que o passado nao pode ser reduzido a

uma pura interioridade que retorna a si mesma num circulo fechado, porém significa mais do
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que isso: esta voltado para o exterior, de sorte que ndo é estritamente interior, € muito mais “o
local de uma intensidade que se volta contra si mesma”, tendo como prioridade a
transformacdo social. Assim, a experiéncia formativa benjaminiana ndo quer retornar ao
passado para garantir a permanéncia de uma identidade individual, sua busca é outra:
desfazer-se de representacbes definitivas e ousar afirmar o individuo pelos caminhos da

alteridade, isto é, da coletividade.

Ao romper com a cadeia evolutiva da Bildung, em nome do compromisso definitivo
do homem moderno com sua precaria atualidade, Benjamin constréi sua anti-histéria como
critica ao conceito-chave da historiografia progressista burguesa, o conceito de empatia
(Einfiihlung). Quando o ideal de perfectibilidade se encontra prostrado no chdo, como sugerir
a identificagdo com o que ¢é da ordem do destroco, da ruina, do lixo? A tradicdo daqueles que
sdo espezinhados pelo cortejo triunfal dos dominadores tem como tarefa repensar um conceito
de formacdo a partir da nudez da condi¢cdo contemporanea, isto €, na capacidade do homem
moderno de sobreviver a verdade segundo a qual “os episodios que vivemos no século XX
ainda sejam possiveis”. O sentido da experiéncia formativa benjaminiana pode, entdo, ser
assim caracterizado: significa a luta pela vida, em sua capacidade de sobreviver a cultura, e
fazé-lo risonhamente. Contra o sentido de perfectibilidade, a experiéncia benjaminiana se
aproxima mais da idéia de um “fazer” que de um “formar”. Um “fazer” que ensina uma
espéecie de “refundicdo das formas”: perdida a tradicdo, ndo se trata mais de substituir um
“modelo” caracteristico de um determinado periodo por um outro, a propria idéia de “forma”
parece ter transbordado seus limites. A partir da realidade efémera e transitéria de uma grande
cidade, configura-se para Benjamin a importancia do cotidiano e das imagens de atuacdo dos
sujeitos, na histdria real de uma grande cidade.

Desse modo, a op¢do por tomar o tempo presente kantiano como matéria de reflexao, e
respectivamente, pelo trabalho intelectual de critica da cultura, embora ilustre sua adesdo aos
ideais de autonomia e irreveréncia legados pela Aufklarung, e, conseqiientemente, pela
Bildung, ndo faz de Benjamin um pensador da Aufklarung. As concepcdes benjaminianas de
tempo e de historia rompem de maneira radical com o que havia sido pensado até essa época
em filosofia da histdria, ao substituir o modelo teleoldgico por um do momento (Augenblick).
Ao tomar como fonte de seu saber o efémero e o precario, afirmando a dignidade do cotidiano
degradado, Benjamin quer interromper o fluxo da historiografia progressista, quebrando a

coeréncia de seu discurso. E nesse momento “agora”, marcado pela confluéncia entre uma
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historia individual e a histdria coletiva, que vem se inscrever a possibilidade de restaurar o
passado, sem repeti-lo.

A mudanca na estrutura da experiéncia se torna definitivamente o problema a ser
enfrentado pela cultura moderna, quando sua relagdo com a memoria coletiva, o inconsciente
e a tradicdo € redimensionada em diregdo a existéncia privada, configurando aquilo que
Benjamin definiu como vivéncia (Erlebnis). Benjamin enfrenta esse problema ao questionar a
autoridade da subjetividade absoluta, renunciando ao caminho reto da razdo em proveito de
uma postura de abertura para a exploracdo do espaco coletivo. Para além das dualidades
interior/ exterior, sujeito/ objeto, a experiéncia benjaminiana é a expressao de uma situacédo
que por ser ambivalente convida-nos a pensar no sentido daquilo que fazemos. Esta, portanto,
voltada para o coletivo, transcendendo a forma psicoldgica da auto-alienacdo do sujeito e o
fracasso da articulacdo entre os polos objetivo e subjetivo, entre 0 homem e o mundo,
representados pela Erlebnis.

E assim que a perspectiva benjaminiana de reconstrucio da experiéncia no presente
fragmentado contém uma critica do conhecimento. Longe do conhecimento ser tomado como
organizacgéo e sistematizacdo da experiéncia imediata, o saber, para Benjamin, ultrapassa a
dicotomia sujeito-objeto em dire¢do a um conceito de experiéncia ndo reduzido aos limites da
consciéncia empirica. Constituida com base em uma experiéncia imanente e concreta do
sujeito com as coisas mesmas, a filosofia benjaminiana revela o quanto a procura por aquilo
que “poderia ter sido”, ou seja, por aquilo que na histéria merece um outro devir, € a
exigéncia ética que o pensamento desse autor ensina.

O que caracteriza esse saber é sua busca por uma ampliacdo da consciéncia mediante o
abandono do conceitual por um pensamento por imagens, uma “estrutura narrativa” mais
proxima da paisagem urbana moderna, pano de fundo da experiéncia na atualidade. Entender
que a possibilidade da experiéncia passa pela criacdo de uma “narrativa” mais adequadamente
descrita como artistica do que como um retrato fiel da realidade, em que a histdria é reduzida
aquela de um eu fechado sobre si mesmo, equivale a compreender a perspectiva estética do
conhecimento, para Benjamin. Esse carater estético revela que o universal ndo precisa ser
considerado algo puramente abstrato, ambicdo dos discursos cientificos, mas é algo concreto,
que se revela no singular.

E sob essa perspectiva que um conceito de educacio é delineado, ao longo da
pesquisa. Mediante nossa tentativa de demarcar o alcance do ideal da formacdo cultural
moderno (Bildung), ao tracar as confluéncias e tensfes entre os projetos modernos da

formacdo e da educacdo, nos aproximamos criticamente de algumas aporias acerca da
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concepcao de educacao forjada pelo cenério historico da modernidade: a crise da autoridade e
sua consequéncia para a educacdo, a relacdo entre vida privada e mundo publico. Diante
delas, uma nocgédo de educacdo foi aos poucos desenhada, concebida primeiro como instancia
mediadora entre o velho e o novo; posteriormente, retomada em funcdo da pergunta pelo
“espaco” em que a experiéncia se realiza. Sob esse aspecto, uma distin¢do entre educagéo e
escolarizacdo é proposta, assinalando as condicGes objetivas de possibilidade da experiéncia
na escola e fora dela.

Do comego ao fim, nossa abordagem do campo educacional é conduzida por uma
analise da concepcdo de tempo e de temporalidade implicada em seu conceito, porque nos
interessa propor uma concepcdo de educacdo compreendida a partir do conceito de
experiéncia benjaminiano. Assim, pensar o tempo na educagédo significou empreender uma
critica a um de seus principais postulados na modernidade: sua crenga na escola como o
principal instrumento de instauracdo da “boa” sociedade. Dessa maneira, destinado a impor
uma concepcdo de mundo e de sociedade baseada no ideal de perfectibilidade, o projeto
educacional moderno foi fundamentado numa concepcdo de tempo regida por categorias
como progresso, desenvolvimento, evolugédo, ascensdo. A essa dimensdo temporal Benjamin
opde o conceito de tempo-do-agora (Jetztzeit), uma temporalidade que depende da historia
individual, todavia ndo a tem como prioridade, ndo se reduz a ela.

Pensar a educacdo a partir do tempo-do-agora benjaminiano representou articular
entre si experiéncia e a no¢do de sensus commmunis, e compreender que uma concepgao de
educacéo nascida do contexto contemporaneo deve estar comprometida com a necessidade de
garantir uma palavra comum, malgrado o esfacelamento do social. Uma experiéncia baseada
no sensus communis ndo tem em sua esséncia a universalidade da razdo, porém o sentido que
institui comunidade. Em outras palavras, ha, em sua perspectiva, uma “orientacdo préatica”
que ultrapassa a dimensdo epistemoldgica de uma concepgdo de educagdo preocupada em
atender as prerrogativas da ciéncia/tecnologia, direcionando-a, em vez disso, para um
caminho ético-politico de construcdo da histdria, uma direcdo que ndo tem o objetivo de
fundamentar conhecimento algum, mas quer apenas afirmar sua abertura de sentido.

Um novo campo de atuagdo da Bildung parece desenhar-se, em decorréncia, um
campo capaz de acolher a incerteza, o provisorio, aquilo que escapa ao logos, fazendo da
experimentacdo condicdo do saber. A “escola de uma nova forma”, ao possibilitar a
percepcdo estética da existéncia humana, permite que novas construgdes de sentido possam
dizer o presente “de um outro modo”, criando um passado também novo. A educacdo para a

experiéncia anuncia acontecimentos que, por serem subjetivos, se repetem em cada um de
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nos, isto é, referem-se a humanidade e s6 adquirem sentido no contato com ela, pois, uma vez
que o sentido nasce onde uma histéria pode ser contada, a educagdo é, também, renovagdo um
mundo comum.

E dessa forma que uma atitude estética se apresenta como alternativa ao embate teoria-
pratica, ao renunciar ao pragmatismo e, por conseguinte, ao idealismo, a favor de uma poética
da educacédo, ou seja, a favor da criagdo de sentidos que florescem a partir daquele centro

inacessivel do pensar e do dizer.

Por fim, o percurso adotado nesta pesquisa, dedicado a abordagem dos trés escritos de
Benjamin — Experiéncia e Pobreza, Sobre alguns temas em Baudelaire, Sobre o conceito de
historia —, permite, é claro, muitas possibilidades de leitura do tema aqui proposto, a presente
dissertacdo é uma delas, e nesse sentido, evidentemente, ndo tem a pretensdo de ser completa,
de modo que esta sujeita a muitas objecBes. Duas delas merecem destaque especial: por que
ndo incluir no percurso escolhido uma leitura do ensaio O Narrador? Por que ndo consta
nesse percurso um estudo de As afinidades eletivas de Goethe? Depois de finalizado o
trabalho, ficam cada vez mais claras as inimeras relacGes interessantes que foram deixadas de
lado em virtude do objetivo principal da pesquisa. A prioridade dada a analise dos ensaios
selecionados responde a necessidade de pensarmos o fendmeno que Benjamin chama de
“mudanca na estrutura da experiéncia”. Mudanca essa que determinara para o autor sua nova
compreensdo do conceito de experiéncia dos anos de 1930: ela é agora objeto de uma
construgdo, diferente, portanto, tanto dos artigos do periodo juvenil, dentre os quais se
incluem os ensaios sobre Goethe (1922-1928), como também da perspectiva anunciada pela
analise benjaminiana da obra de Nicolai Lescov (1936). Sabemos que tais perspectivas de
leitura ndo sdo exploradas aqui, e lamentamos por isso, permanecem como indicacdo de uma

possibilidade fecunda para futuras interpretacoes.

Para encerrar, resta dizer ainda que esta pesquisa, embora de modo incompleto, quer
ser uma resposta, porque constr6i uma possibilidade. Mas, com isso, ela ¢ também uma
pergunta, porque se situa ali onde nasce a realidade, isto é, ali onde nasce a ilusdo de que a

educacéo pode resolver todos os males da sociedade.
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