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RESUMO:

Este estudo visa estabelecer possiveis linhas relacionais entre o conceito nietgscheano de
Eterno Retorno e a Filosofia da Histdria benjaminiana. De um lado, Walter Benjamin vé
o Eterno Retorno como o pensamento mitico de nma realidade bistorica infernal; nesta, a
classe dominante evade-se, sem agao, ignalando equivocadamente o homem aos movimentos
naturais. Por ontro, tanto a Origem, idéia de inspiragao estética desenvolvida no trabalho
sobre 0 Barroco, quanto a Imagem Dialética, conceito elaborado na fase de aproximagcio
oML 0 1Marxismo, constroem um pensamento que atnaliza os momentos criadores do passado
a partir do presente historico. Assim, esta leitura do Eterno Retorno promoveria o retorno
de toda a Histdria do homem tendo em vista a possibilidade objetiva de transformagao da
sociedade — o que faria do ensinamento de Zaratustra uma nova categoria historiogrdfica a

ser desenvolvida criticamente.
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INTRODUGCAO

As we allways come back
to the songs we were singing
at any particular time.
Paul McCartney

Mesmo tendo Walter Benjamin dedicado expressamente poucas linhas
acerca do Eterno Retorno (a ndo ser em referéncias que nio destoavam
de considera¢oes marxistas de Lukics e de demais pensadores marxisantes
de Frankfurt, por exemplo: a mercantilizacio e a quantificacio da vida, o
“mesmo”’), sustentamos a tese segundo a qual o corpo da teoria da histéria
benjaminiana pode abrigar uma outra aproximacio do Eterno Retorno. E isto
tanto de uma maneira opositiva, dada a sua distancia e critica em relagdo ao
mecanicismo do marxismo vulgar e oficial, quanto de forma “interna” — posto
que uma de suas maiores preocupagdes desde os textos de juventude foi a de,
abstratamente falando, “dar forma ao que passa” e a0 mesmo tempo privilegiar
a ruptura (sua teoria de uma “dialética estatica”). Isto quer dizer que sua critica
a0 progresso se muniu tanto da irrup¢io do novo quanto do plano do qual
e contra o qual a singularidade se destaca: em suma, o melancélico pensador
operava com uma no¢io de histéria em um s6 tempo englobando continuidade
e ruptura. Benjamin busca o “antipoda dialético” do “mesmo” que se espalha na
sociedade sob a figura do tédio e de projecSes fantasmagoricas, personificadas
em mercadorias, vividas como sonho. Propée contudo a “imagem dialética”, e
nio o Eterno Retorno da diferenga. Certamente, uma simples leitura (ou varias,
que seja) dos textos de Nietzsche nos desautorizaria subito a empreitada. O
que o pensador do além-homem af nos ensina numa extra¢io mais imediata,
sem o auxilio de eventuais desdobramentos oriundos de comentarios, é: de
um lado, o gesto grego de doacio de sentido ao acaso, de aceitagdo da dor
e de criagio a partir do dado; de outro, uma critica a moral que impede (ou
que tenta controlar) a renovag¢do da vida profana, independente de deus e da
metaffsica. Ora, vemos ferramentas ou universais nas leituras subsequentes,
encaminhando a letra nietzscheana a critica do tempo linear. Constatamos
isso no “sistema de fluxos”, por assim dizer, de Deleuze, e na reconquista do
mundo de Léwith. Portanto, o uso do Eterno Retorno para além da sabedoria
tragica, ou numa “tragédia ampliada”, ndo diria respeito apenas as nossas

intui¢Ges sobre Benjamin; logo, a apresentagdao de outros tedricos tem por
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meta o estabelecimento de comparagdes e complementaridades no que tange
a uma compreensio historicizante e material do Eterno Retorno.

Num outro plano, contudo, fora a exegese de tais ou tais autores e obras,
trata-se de uma tentativa, ou melhor, de uma “aposta”: por em didlogo “os”
marxismos, para empregarmos a expressao de Derrida (1993, p. 20), e algumas
correntes contemporaneas de pensamento. Em suma, ndo proporemos senio
uma histéria vivida na qual as determinagdes desempenham um papel nas

escolhas (por vezes expostas também ao acaso).

ENTREATO

Primeiramente, nos concentremos ao derredor de Nietzsche. O livro por
exceléncia do Eterno Retorno é o Zaratustra, de 1887. Todavia, este conceito
ja assombrava o pensamento nietzscheano. Mais velho do que Zaratustra um
ano, Além do Bem e do Mal traz consigo valoroso aforismo que nos auxilia
na compreensio do Eterno Retorno. O termo nio ¢ utilizado: é empregada a
expressao Cirenlus Vitiosus Deus, tomada por Klossowski para o titulo de seu
estudo. Nietzsche elabora a seguinte hipdtese: pode o pessimismo, pensado
“até o fundo”, libertar-se das limitacoes cristds e budistas? Aqueles com o afa
e a visdo “mais-que-asiatica” chegariam, mesmo sem o saber, ao oposto da
negacdo na qual se estd imerso. Trata-se da inversdao do niilismo, que se quer
eternamente e “da capo” (NIETZSCHE, 2003, p. 59).

O sorrateiro demonio que aparece no quarto livro de A Gaia Ciéncia
¢ um prenuncio hipotético do Eterno Retorno, e reaparecerd como um dos
personagens de Zaratustra. Estamos em 1882, naquilo que mais tarde, em
Ecce Homo (1888) o filésofo de Dionisio chamara de “introdugdao” a sua
obra-prima, Zaratustra. [rrompendo da solidao insinua o demonio: “Esta vida,
como voce a esta vivendo e a viveu, vocé tera de viver uma vez e incontaveis
vezes; e nada haverd de novo nela, mas cada dor e cada prazer e cada suspiro
e pensamento |...] terdo de lhe suceder novamente, tudo na mesma seqiiéncia e
ordem”. Ou bem se range os dentes de 6dio ou se chamaria a fala do demoénio
de divina. O aforismo termina em aberto: “o quanto vocé teria de estar bem
consigo mesmo e com a vida, para nao desejar nada além dessa ultima, eterna
confirmacio e chancelar” (NIETZSCHE, 2001, p. 230).

Assim como o estudo de Lukics sobre o fetichismo da mercadoria,

que toma como “dadas” as analises econdémicas de Marx (LukAcs, 1960, p.
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110), o presente trabalho acerca da presenca e dos desdobramentos do Eterno
Retorno da filosofia de Nietzsche deve igualmente ter como dada a narrativa de
Zaratustra — em todo seu tom “romanesco-metatisico”. De nada — ou pouco
— nos ajudaria “resumir” as imagens criadas e suscitadas pelo texto. Ardua
tarefa, essa de embrenhar-se nos ditirambos de Zaratustra e constrangé-lo a
um esquema qualquer; talvez dai venha o subtitulo da obra, “Um livro para
todos e para ninguém”. Da mesma estirpe ¢ a coloca¢io de Lowith (1998, p.
10-13) sobre o destino de Nietzsche, pensador e louco: “Ele é ainda proximo
de n6s e ja longinquo”. Zaratustra é um livro para quem vem a sef.

Um dltimo apontamento se faz contudo necessario. Michel Foucault,
numa entrevista de 1972, afirma que seu Nietzsche “favorito” é o da
Genealogia da moral e do Nascimento da tragédia, sobretudo nao figura af
o Zaratustra, comenta o francés. Pode-se seguir essa tendéncia com o Deleuze
de Nietzsche e a filosofia (cf. DELEUZE, 1988b). Que claro fique que nio ¢ este
0 1n0osso caso. Lukacs em A destruigdo da razio, publicado nos anos de 1950,
esforca-se por demonstrar que a moral aristocratica preconizada por Nietzsche
tem como adversaria especifica o socialismo, uma vez que a consciéncia
de classe s6 aparece sob a otica do “ressentimento”. Segundo o pensador
hungaro, o sentimento tragico do “espirito livre” — que ao fim e ao cabo se
ergue enquanto um pertencimento a nobreza — é forcosamente referenciado a
totalidade das relagdes sociais; tal estado de alma acha seu suporte no mundo
da classe decadente de entdo, ou seja, a aristocracia. Para Lukdcs, portanto,
um tal processo de conhecimento recebe o nome de “apologia indireta” da
ordem, conceito a partir do qual, alids, ele agrupa filésofos tao distintos quanto
Schopenhauer, Schelling e Kierkegaard dentre outros. Guardadas as devidas
proporgdes e ja com uma necessaria — e salutar — distancia cronologica da
querela, seria algo no minimo apressado, e quica mesmo preconceituoso, negar
a envergadura e o alcance criticos nietzscheanos em Genealogia da moral.
As dissertagoes al desenvolvidas operam, sem duvida, a extragdo teorética
da moral, repetida e ritualizada no curso da vida do Ocidente. O narcisismo,
o 6dio identitatio e o preconceito ganham valorosas ferramentas para suas
respectivas desmistificagdes. Apos a integracao da dor e do desconhecido no
gesto grego, o que se viu fol uma sucessiva interiotizacio de interdi¢oes, que
se suavizou da imediata caga as bruxas aos refinamentos da culpa. Some-se a

este quadro o que dai se depreende praticamente no que tange a diminuigao da
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capacidade criativa do “homem” (em mindscula, bien entendn). A crenca numa
idéia do belo ou do bem separada da vida (falamos do platonismo), da mesma
maneira que o cristianismo prega a docilidade para que se entre no reino dos
céus; pois bem, o arraigamento as formas de vida social de antemao conhecidas
e o puro medo do novo, do descontrole e do acaso foram os responsaveis pelo
surgimento e continuo endurecimento do “homem ressentido”. Sente-se de
novo, dentro da alma, ficando-se refém de proje¢des subjetivas, em verdade
“representagdes” cujo papel é o de, por assim dizer, “adiantar” o que esta
em jogo. Ora, sob a égide de tao rigidas regras fica vedado qualquer contato
“fresco” de lutas, trazido tao s6 pelo vento. Quanto a isso, seria mera ignorancia
desqualificar Nietzsche e sua empreitada sobre o valor dos valores. Nao
obstante, o caso é que, sobretudo na Genealogia, o que seu autor contrapde
a0 ressentimento passa muito mais pela dominacao do outro do que pelo viés
de uma estetizagdo dionisfaca da incontrolavel vida. Exemplos pululam e nio
nos faltam: grupos que se auto-denominam por “bons” e portanto avessos a
dot merecem o status de “mestres” e dominadores, tendo assim sua violéncia
justificada em nome da compreensao ontoldgica do afirmar. Nietzsche tece um
vasto nimero de etimologias elogiosas a esses grupos. Todavia, opomos a este
exercicio filolégico uma pequena colheita de termos empreendida por Leandro
Konder. O pensador brasileiro cita o dicionario etimolégico de J. P. Machado,
e encontra surpreendentes defini¢des: maluco, rogado, vildo, multiddo, delitio
e lucro sao apenas alguns exemplos. Os habitantes da colonia portuguesa das
Ilhas Molucas se rebelaram e mataram grupos de colonizadores, o que em
Lisboa lhes rendeu a alcunha de “malucos”; trabalhadores que insistiam em
seguir seus préprios caminhos, afastando-se portando de imposi¢oes, tinham
sua postura comparada a uma charrua que safa dos sulcos tracados para o arado
da terra, acusados assim de delirare; os nao-romanos, habitantes das “vilas”,
deram origem ao termo “vildo”, assim como os que nio falavam grego foram
tachados de “barbaros” (KONDER, 2002, p. 152-153).

No entanto, Michael Léwy, em um estudo sobre Benjamin (Lowy, 2001),
e Daniel Bensaid (1999), preocupado com novas interpretaces do legado de
Marx, valorizam a nogdo de “intempestivo” como aquilo que leva a agdo —
sem deixarem de ser ctiticos em relagdo a moral dita aristocratica. Na segunda
das “Consideracoes intempestivas” afirma o filésofo de Dionisio que “noés

precisamos da histéria, mas ndo como em um passeio ocioso no jardim da
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ciéncia: para viver e agir, e ndo para nos desviarmos preguicosamente da vida
e da acdo” (apud BeNsaiD, 2008, p. 228). Ainda assim, de Lukacs a esquerda
dialética contemporanea, o tema do eterno retorno continua estrangeiro, com
excegdes feitas a Henri Lefebvre e, quicd, Walter Benjamin. Nada mais do
que anti-historicismo, voluntarismo, o préprio reino das fantasmagorias do
capital, o “mesmo” apresentado na embalagem do fetiche. Isso posto, munidos
estamos para uma nova interpretagio. De resto, uma apropriacio imediata da
Genealogia, sem um trabalho critico, ndo reterd muita coisa de seu conteudo.
Passagens como as “homenagens” prestadas “a besta loira que se encontra no
fundo de todas as racas aristoctraticas”, ou a compreensiao da Comuna de Paris
como uma “forma primitiva” de organizag¢ao e luta resultante do “atavismo”
das “massas” (cf. LukAcs, 2007, p. 12) — s6é podem ser desencorajadoras.
Investigaremos um outro Nietzsche — para além do sofismo pequeno-burgués
centrado no efeito oratério (o advogado no lugar do filésofo), ao largo portanto
da confirmacio de si (de todo estranha a afirmagdo) arqui-territorializada
no texto pelo texto. Antes de mais nada, o educador deve se educar (MARX;
ENGELs, 2002, p. 100). Ao contrario do “cao de fogo” de Zaratustra, que
coloca o rabo entre as pernas diante dos grandes acontecimentos e teme o
“ressentimento populat” (NIETZSCHE, 1998, p. 142-145), para o mundo que
nasce e renasce sem citagoes a justica ndo é uma “ma paixdo”, como tentam
fazer crer os idedlogos. A abdicagdo a participa¢ao politica nio faz com que
sua fun¢io — que necessita de criticas, permanentes e atentas — suma, cComo
que por encanto.! A isso Lukics, tomando um conceito emprestado de Thomas
Mann, chamou de “intimismo a sombra do podetr” — que se aplica em boa
parte da discussio “ética” contemporinea e pés-moderna. Sem poder influir
nas mudancas sociais, decididas por reunides de cipula das classes dominantes,
a intelectualidade evade-se da realidade concreta ao tentar criar um nicho cuja
autonomia ¢ falsa — respeitada por nio colocar em xeque as questOes decisivas
da propriedade privada. Esse prestigio auferido pelo conhecimento separa o
intelectual, geralmente quadro da pequena burguesia, das camadas populates
(CoutiNno, 1990, p. 71-72).

! Este artigo ndo é a melhor ocasido para discutirmos se de fato é tempo de uma “pés-politica”, se nossa
contemporaneidade é mesmo a época das “pds-preocupacdes” e assim por diante. Porém, se concordamos
com Alain Badiou (1985), quando este coloca que a politica é aquilo que erra entre o Estado e a sociedade (no
que ele desenvolve como paradigma do fim da representacio e inicio da organizacio gerada pela “fidelidade
20 acontecimento”), nos parece mais eficaz e mais politico (logo, da ordem do profano) pensar justamente a
politica como contradi¢io: este ¢ o papel contraditério do Estado, nao apenas um corpo separado, mas também
um 6rgao de representagao (BENsAID, 1997, p. 119); o intelectual engajado deve estar no espago profano da
contradi¢io, na praca publica junto aos sofistas e a opiniao — o oposto da Academia fundada por Platio.
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O Zaratustra, segundo Roberto Machado (2001), pode ser compreendido
nos moldes de um “romance de formacio” no sentido goetheano: apés ter
vivido alguns anos isolado da sociedade, o personagem criador do bem e do
mal (seguindo a tradi¢do persa do ““Zoroastro”) era o Gnico capaz de criar novos
valores. Assim, seu percurso ¢ um aprendizado que desemboca no Eterno
Retorno e que deve, antes de mais nada, transformar seu préprio niilismo, que
¢ o de sua época. O homem do desgosto ¢ prisioneiro de si mesmo; separado
daquilo que pode, culpa a existéncia. No didlogo com o anio, signo do peso
racionalista, nosso “heri” lhe conta aquilo que se lhe foi revelado quando de
uma visio*

Desse portal chamado instante, uma longa, eterna rua leva para tras: as
nossas costas ha uma eternidade. Tudo aquilo que pode caminhar, ndo
deve, uma vez, ter percorrido esta rua? Tudo aquilo que pode acontecer,
ndo deve, uma vez, ter acontecido, passado, transcorrido? E se tudo
ja existiu: que achas, anio, desse instante? Também este portal ja ndo
deve — ter existido? E ndo estdo todas as coisas tao encadeadas, que esse
instante arrasta consigo todas as coisas vindouras? Portanto — também a
si mesmo? Porque aquilo, de todas as coisas, que pode caminhar, devera

ainda uma vez percorrer — também esta longa rua leva para frente!
(N1ETZSCHE, 1998, p. 164-160).

APROPRIACOES E DIFERENCA

Estabelecidos estes primeiros apontamentos de ordem, por assim dizer,
da histéria interna do pensamento de Nietzsche ao lado de pequenos esbogos
criticos, pontos de partida incontornaveis para uma proposta didatica (a0 menos
parcialmente), passemos a algumas das sucessivas interpretagdes de que foi
alvo. O arqui-sabido e mais-do-que-notério carater aforismatico da obra de
Nietzsche e a sustentagdo de argumentos por meio de figuras de linguagem
¢ per se uma estratégia adotada contra a frieza do encadeamento em sistema
ou, dito de outra maneira, a forma do pensamento da forma, radicalidade
encontrada desde a letra mesma do texto. Portanto, nao ¢ de se espantar o
fato de que pensadores que lhe sio posteriores (Heidegger, Lowith, Deleuze,
Jaspers, Adorno, Lacan, Adler, Bataille, Wahl, Fink, Jung, Lefebvre etc.) tenham
tentado reconstruir centros de apoio a partir justamente de uma tal dispersao

inicial (em se tomando, claro estd, uma apresentacio ordenada como o outro

2
a

2 Pensamos ser esta citagio do Eterno Retorno.
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do aforismo). Jameson estabeleceu uma linha comparativa/relacional, dividida
nos pélos entre tradicionalismo, modernismo e pés-modernismo, sobre a qual
seria possivel aplicar conteudos histéricos particulares. No caso Nietzsche,
o autor aponta trés correntes principais de leitura: a tradicional (onde se
apregoam os valores guerreiros contra a decadéncia da moral ocidental), a
moderna (impregnada pela “hermencéutica da davida” cuja efetividade passa
pela constante capacidade de auto-ironia) e, finalmente, a pés-moderna (onde
se privilegia o fluxo de diferencas e os deslocamentos de/na linguagem).
Aluta sobre o legado de Nietzsche ndo se da tanto ao nivel de seus textos:
“Trata-se, sobretudo, de encontrar, de assinalar, de reunir forcas exteriores
que déem a esta ou aquela frase de Nietzsche seu sentido libertario, seu
sentido de exterioridade”, diz Deleuze. O texto deve ser maquinado, ver com
o que funciona (DELEUZE, 1998, p. 14). Imperioso é, pois, relé-los, sentindo o
frescor da tinta que, ainda quente, se deita na pagina amarelecida que viramos.
Ainda que se trate do fim da filosofia em prol da poesia, ou o apelo ao mito
(quer seja pagdo quer seja da bravura), ou ainda da mudanga do principio de
conhecimento para o corpo, o devir e o inconsciente, o gesto filoséfico, que
extrai desse contexto uma linha légica que lhe guia por dentro o sentido, nao
¢ sendo um momento de razdo. Afastando de pronto o temor ao hegelianismo,
esclarecemos que nio se trata do “espitito absoluto”, mas do simples (?!) ato/
fato de dar permanéncia e, paradoxalmente, identidade (aberta) ao diferente em
seu fluxo. Esta a razio pela qual tivemos o cuidado de expor alguns momentos
privilegiados do pensamento do eterno retorno em Nietzsche para, de agora
em diante, nos aproximarmos de algumas extracdes conceituais do minério

bruto® de escrita fina.

® Ora, tal postulado nio poderia invalidar a forma eleita por Nietzche como a sua; se o singular nio
se submete a0 universal enquanto abstracdo, se o singular é expressivo e se a “diferenca” fala, nio
precisariamos, no limite, de comentadores. Mas o caso ¢ que cada qual contribui de acordo com
construcoes, cargas e visdes proprias — e ndo o fazem senao com o auxilio do registro conceitual. A filosofia
de Alain Badiou extrai relagoes das coisas, nao podendo entio por si mesma produzir “acontecimentos’;
trata-se de uma filosofia que se quer radicalmente racional, cuja forma ideal nio pode se inscrever senio
no infinito matematico do numero (sempre disponivel e sem espessura histérica, diga-se de passagem),
seja ele um numero irracional ou nio: é sempre medida do desmesurado. Com efeito, sio quatro os
“procedimentos de verdade” ou de acontecimentos (estes como o comego daqueles): 0 amor, a ciéncia,
a arte e a politica. Neste espaco do encontro, o universal vazio pode ser preenchido pelo singular — sob
o olhar da filosofia . Pensamos também na légica da contradi¢io e o “terceiro excluido” como, por
assim dizer, “condicdo” filoséfica: para além de oposicio rasa e bindria, hd a relacio entre termos, um
meio de embate: uma oposi¢ao determinada se torna, posto que objetivada, uma “proposi¢ao” — cuja
compreensdo € possivel gracas a sua “subjetividade”, no sentido de autonomia (HEGEL, 1982, p. 79).
Acreditamos portanto ter justificado, no curso das ultimas linhas, tanto o apelo a Nietzsche quanto a
evocacio de intérpretes.
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Comecemos nosso itinerario com Gilles Deleuze — nao sem antes alguns
apontamentos sobre sua bricolagem nietzscheana. Grosso modo, no pés-guerra,
algumas correntes do pensamento francés trabalharam as potencialidades da
“diferenca’: contra a interioridade de um certo sujeito fenomenologico, contra
o meta-sujeito revolucionario prenhe de mecanicismo, contra o universalismo
abstrato. Agenciando toda uma outra tradi¢do — com o estoicismo, Dun Scott,
Spinoza, Leibniz, Nietzsche, Katka, Bergson, White Head e outros —, a filosofia
deleuzeana se propoe a pensar o singular pelo singular, sem determinagio ou
sem relacdo com o outro. Este pensamento libertario de uma esquerda nio
marxista ou ndo comunista propde a relacao de forgas, sempre sob regime de
exterioridade, como nova maxima de compreensio do devir, abandonando
— a0 mesmo tempo e for¢osamente — o horizonte histérico. Elabora-se uma
“politica do desejo” também ela em oposi¢io ao paradigma do modelo e da
identidade, a saber, a idéia de Platdio e o homem da psicanalise; seu ponto
nodal é o “acontecimento” (que deve ser apropriado para de fato “acontecer”)
enquanto instancia capaz que “quebrar” reflexos condicionados e liberar fluxos
para além dos cddigos vigentes.* Pois bem, as ferramentas conceituais deste
plano sdo “diferenca” e sua auto-efetivaciio se da por meio da “repeticdo”, que
quebra estruturas sélidas e faz ver o fluxo que se oferece “inocentemente”.

Saindo do senso comum, a repeti¢do é oposta a generalidade: uma
estabelece diferencas, enquanto que a outra ¢ incapaz de definir. Nosso terreno
agora ¢ Diferenga e repetigdo, de Gilles Deleuze (1988a).” O titulo da obra
contém algo de intraduzivel, posto que em francés “repeticdo” é também o

ensaio, o que denota uma clara aproximag¢ao com o universo da tragédia atica. E

* L inegavel o valor subversivo destas criticas, na medida em que dissolvem a legitimacio de dogmas perpetuados
pelo poder, abrindo espago para a criacio do novo a partir daquilo que é novo, quer seja na esfera individual
quanto naquela institucional: o que importa é de “comegar pelo meio”, disse em algum lugar Deleuze, num
clogio do presente. Nio obstante, a eleicao do “puro devir” como forga mestra da filosofia guarda desastrosas
conseqjiéncias pratico-politicas. Que se pese a afirmagio de O Anti-Edipo, onde a dupla Deleuze & Guattari
aproxima, a0 fim e ao cabo, o libertarismo do liberalismo. Eles af se colocaram a questio, demasiado antiga,
em verdade, de o qué fazer para o estabelecimento de uma via revoluciondtia: retirar-se do mercado, numa
escolha fascista? Ou, antes, valeria mais a pena a solucio do “socialismo real”, quer dizer, governar com uma
burocracia? O que é colocado é que se deve ir “mais longe no movimento do mercado”, com a condigio de
tudo “desterritorializar’: “Pois, talvez, os fluxos nio tenham sido ainda bastante destertitorializados, nio muito
decodificados, do ponto de vista de uma um pritica e de uma teoria dos fluxos de alto teor esquizofrénico. De
forma alguma se retirar do processo, mas ir além, mais longe, ‘acelerar o processo’, como dizia Nietzsche: na
verdade, nesta matéria, ndo vimos nada ainda” (DELEUZE; GUATARRI, 1973, p. 285).

> Para René Schérer, em palestra sobre os quarenta anos de Diferenga e repetigao, realizada na Universidade
Patis VIII e em breve disponivel na énternet, esta obra representa o “futuro do conceito do eterno retorno”;
este 0 programa em questao, juntamente com o de, ainda segundo Schérer, propor um pensamento critico
com Matx e Nietzsche, assim como ja o intentara Karl Lowith.
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como no teatro, repete-se, € eis Zaratustra novamente, desta feita acompanhado
por Hamlet e Edipo. O adversario em questio é sempre Hegel e o “negativo”,
entendido aqui como forma geradora do cogito.

S6 retorna o que passou pela enésima poténcia, “o que passa no outro e
se torna idéntico” (DELEUZE, 1988a, p. 85). A unido do homem com as coisas
se dd na distancia proporcionada pelo retorno (DELEUZE, 1988a, p. 103). O
Eterno Retorno ¢ a “proximidade das distancias” (DELEUZE, 1988a, p. 386). A
imagem do circulo é mantida nesse “empirismo transcendental” cuja “estranha
razdo” é o “caos da diferenca”. “E proprio de cada diferenga”, diz Deleuze,
“passar através de todas as outras e de ‘querer’ ou de se reencontrar através de
todas as outras”. Por isso o Eterno Retorno ¢ “contemporaneo do que ele faz
retornar”, um mundo de diferencas implicadas entre si. Joyce falava do vicious
of circulation que faz girar o caosmos.

O tempo nao é uma ordem formal vazia, mas um “conjunto” ou uma
“série”. Ha, para tanto, uma “cesura”, um momento unico que deve poder
ser adequado ao tempo inteiro. Falamos da dor trigica e dos trés tempos das
metamorfoses do prélogo de Zaratustra: o camelo, o ledo e a crianca. A partir
desse momento, forma-se um conjunto, “‘simbolo em func¢ao das partes desiguais
que subsume e reune, mas que reine como desiguais” (DELEUZE, 1988a, p.
157). Trata-se de uma “imagem simbdlica” que retine o conjunto do tempo: o
passado, a cesura e o futuro, operando uma distribui¢éo desigual. De acordo com
a “imagem simbolica” que estabelece uma série de trés termos no tempo, tudo é
repeti¢do, a comegar pelo passado. Esse repete porque ¢ deficiente; prepara uma
repeti¢do no presente, uma metamorfose. Os trés tempos do acontecimento nao
fazem da diferenca algo incomunicavel e isolado, pelo contrario: uma série s6 se
explica implicando outras (DELEUZE, 1988a, p. 467-469), uma vez que persiste a
diferenca, o fluxo criador que se desdobra em distintos contextos — o que abre
campo para uma apropriacao historiografica.

Somente um outro circulo em um outro retorno, num outro momento,
poderia ali ser capaz de assim vé-la, ela, a diferenca enquanto tal. E mesmo a
independéncia da obra, nova leitura da chamada “justica histérica™ apesar da
intengao, apesar dos afetos depositados e envolvidos no jogo, apesar até da
Historia (que € a repeti¢do), ainda se pode receber a obra; pode-se, sobretudo,
criar. A pratica leva a idéia e um elemento retorna ao outro eternamente (ainda

que nem sempre um auxilie o outro, é verdade). Vemos isso nessa passagem:

POLITEIA: Hist. e Soc., Vitéria da Conquista, v. 8, n. 1, p. 15-49 , 2008.



POLITEIA: Hist. e Soc., Vitéria da Conquista, v. 8, n. 1, p. 15-49 , 2008.

Do eterno retorno e suas formas 25

“O principio transcendental ndo rege qualquer dominio, mas da ao principio
empirico o dominio a ser regido” (DELEUZE, 1988a, p. 385).

Se “o presente ¢é o repetidot, o passado ¢é a repeticdo, mas o futuro é
o repetido” entdo o circulo que assim se forma ¢é estranhamente sem centro.
Novas figuras se anunciam: temos uma linha reta ao fim do circulo, o que
formara uma espiral. Chamemos Hamlet a cena: “O tempo esta fora dos
eixosl... Oh, sorte maldital... Que tenha eu nascido para pé-lo em ordem!”
(SHAKESPEARE, 1961, p. 1346). O out of joint é uma linha reta, é o tempo que nao
gira em torno de um acontecimento pesado e passado. E linha reta também
porque € o ilimitado no instante da escolha. Desfeito o ciclo ao qual se estava
atrelado, pode-se chegar a ter uma relativa liberdade para encadear e iniciar
um outro ciclo, uma outra repeticao (DELEUZE, 1997, p. 37). Quem quer seguir
essa linha simples e inexoravel, para assim adentrar o portal do instante? Af se
decide o futuro, auténtico, um de seus caminhos que vai momentaneamente
reorganizar o que passou. Escolher o retorno é escolher ter escolhas. Na
imanéncia absoluta, todos os caminhos levam para #he long and winding road.®

O Eterno Retorno dos gregos é um “ciclo parcial”’, sendo somente fisico
ou astronomico. Tais leis naturais “s6 determinam semelhancas grosseiras
nos fenémenos que elas regem”. Por isso que o Eterno Retorno, acabado e
completo, é uma invencio de Nietzsche, como ele o sabia. O Eterno Retorno
niao é nem s6 o movimento das coisas e nem s6 o movimento do homem; nem
fetichista, nem voluntarista, mas da ordem do encontro pratico do homem

com o mundo.

Para dizer a verdade, é um achado irtisétio da nossa Filosofia da Historia
opor o tempo histérico, que seria 0 n0sso, ao tempo ciclico, que teria
sido o dos Antigos. Acreditar-se-ia que, entre os antigos, isso gira, e que,
entre os modernos, isso vai reto: esta oposi¢io entre um tempo ciclico
e um tempo linear ¢ uma idéia pobre (DELEUZE, 1988a, p. 380).

Agora adentramos a obra de Katl Lowith.

SENTIMENTO DO MUNDO

O pensamento sistematico quer a verdade como certeza, e nio como
descoberta. A grande inversao de Nietzsche ocorre quando da dire¢ao imposta
¢ Musica de Paul McCartney gravada pelos Beatles em 1969 e langada no album Le# it be em 1970. Sua letra

diz: “Many times I've been alone, and many times 1've cried. Anyway, you'll never know the many ways I've tried. Still they
lead me back to the long and winding road’.
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por seu pensamento: “é uma experiéncia sistematica, e ndo um sistema fora
de toda a experimentacio” (LowirH, 1998, p. 23-24). Nesse sentido, o Eterno
Retorno ¢ uma rememoracio de O nascimento da tragédia, fim e infcio de
uma experiéncia que se juntam. A experiéncia é o Eterno Retorno, é o que une o
que outrora se encontrava separado, esquecido, nao reconhecido, conferindo-lhe
um sentido de renovagao; ele esta “eternamente ja la”, é o destino do homem,
nao havendo, portanto, escolha. Nao se trata de uma teleologia; é, antes, a mais
dura condenacio, a mais dificil de ser assumida — a liberdade.

Notamos na analise de Lowith uma distin¢io entre a vontade de Eterno
Retorno e o Eterno Retorno ele mesmo: a primeira designaria o retorno
pensado, enquanto o outro diria respeito 4 acio do homem no mundo. E isso
que se constata a0 se afirmar que, como movimento, a vontade de Eterno
Retorno é dubia: aproxima-se do nada e do Ser (LowrrH, 1998, p. 68-73). A
unidade da “pardbola metafisica do Eterno Retorno” é dupla, tende a0 homem
e a0 mundo a0 mesmo tempo. Seu grande problema ¢ “a unificacio desse
conflito entre a vontade humana de uma finalidade e o curso circular ¢ sem
objetivo do mundo”. O conflito ¢ entre o retorno pensado (subjetivismo) e
uma natureza absolutamente independente do homem (fetichismo) e a falsa
unido positivista entre estas esferas (Lowrrn, 1998, p. 78-81).

Afirma Léwith que o Eterno Retorno, ao erigir pontos de contato
do homem com o mundo, cria uma existéncia sem centro. A pretensio de
Nietzsche ao parir o Eterno Retorno era a de criar uma parabola a0 mesmo
tempo ética e cientifica. O imperativo da vida se presentifica na “existéncia
do homem que perdeu seus objetivos [e] acha um objetivo além dela mesma”;
e, objetivamente, mostra-se 0 movimento do “Ser-perto-de-si, sem objetivo,
do mundo das forcas”. De inicio, o Eterno Retorno é a “determinacio de um
objetivo ideal para 0 homem que quer”, num contexto em que a crenga crista
na imortalidade é apagada e a ciéncia fisica moderna substitui a cosmologia.
Surge a religido atéia e a metafisica fisica, a “unidade de uma divisdo” oriunda do
seio niilista da morte de Deus do positivismo cientifico. A “existéncia alienada
ao mundo” e a “indiferenca positivista de um mundo alienado do homem”
contrapde-se o Eterno Retorno, que em seu movimento césmico troga do nio
sentido da existéncia e do absurdo do mundo. Trata-se de duas “equacoes” a
resolver: a antropolégica e a cosmoloégica. Sua sintese foi um pensamento do

possivel colocado no mundo e diferente de todo idealismo objetivo (LOWITH,
1998, p. 108-109).
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O homem destréi porque ha energia nos estagios de dissolu¢io. Contra
a paralisia e a dissolucio geral, brande o Eterno Retorno. Se a dissolugéo ¢ real,
que seja entdo direcionada aquilo que impede a plena afirmagao. Esse seria o
“sentido histérico e antropolégico” do Eterno Retorno, sua “gravidade ética”
que resgata os sentidos perdidos de uma existéncia efémera (LowiTH, 1998,
p. 103-105).

As diferengas se criam na dindmica da presenca e da ndo presenca.
Guardamos impressoes do vivido e pensamos sobre ele. Crenga e incredulidade
sao signos de ascensio ou queda das forcas vitais, dependendo dos objetos
com os quais se conectam. Deus seria o grande signo da aliena¢ao, do homem
alienado do mundo, uma crenca que ndo merece a vontade do homem, que nao
merece ser acreditada. Deus é a pura presenca, a repeticao regular: nao é o Ser
af que retorna. Sua eleicdo como paradigma do pensamento acaba depurando
a experiéncia do contato com o fugidio, torna doécil a percepcdo exposta a
um s6 estimulo. O registro do tempo sem Deus nido caminha para a morte
do incrédulo, mas para o Eterno Retorno da crenga na vida prédiga. Viver o

2 N ¢
a

Eterno Retorno é passar da “vontade de renascimento” a “regeneracio da vida
césmica”. E se o homem é mundo, seu renascer é um renascer do mundo — seja
como estiverem, homem e mundo, é possivel criar. O homem que assim move
a natureza ¢, em um s6 tempo, de um s6 golpe, no retorno do que é, “toda a
humanidade” (Lowrrh, 1998, p. 237).

Mesmo considerando Marx um “positivista extremo” (LowirH, 1998,
p. 170), a leitura de Lowith, de um modo geral, lhe é bastante favoravel.
No rol das apropriagdes discutidas ao longo do pioneiro livro que Léwith
consagrou ao Eterno Retorno, distingtiimos trés camadas: a primeira delas, e
talvez a mais relevante, consiste na exposi¢ao do principio orientador da obra
de Nietzsche;” a segunda, por sua vez, se esfor¢a por compreender alguns
momentos da histéria do pensamento a luz do conceito de Eterno Retorno
(passando por Anaximandro, Descartes, Shakespeare, Kant, Kierkegaard e
Marx, dentre outros); finalmente, estabelece o autor uma breve coletanea de
leituras que lhes eram contemporaneas quando dos anos de 1930. Tentaremos
7 Ainda que devedor direto das fontes da entio nascente escola da fenomenologia alema, a andlise de Lowith
se deixa acomodar bem sob o ptisma da aliena¢ao: de um modo geral, poder-se-ia dizer que o espanto do
homem em face de seu estar no mundo decorre da percepgao de seus ritmos diversos, por vezes discordantes.
Atingido pela e consciente da “separa¢io”, lhe cabe reganhar o mundo, desalienar-se, erguendo seu centro

na contingéncia — o que o afasta do hegelianismo classico ¢/ou ortodoxo. Ainda que o Eterno Retorno
enquanto conceito-chave da obra de Nietzsche nio se apresente de forma imediata.
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sucintamente retomar alguns aspectos da polémica desta “segunda camada”,
mais precisamente sobre a transposi¢do do Eterno Retorno ao pensamento de
Karl Marx (aqui em oposi¢iao a Max Stirner). Para Marx ndo ha um “mundo
natural por natureza”, mas um “meio de produgiao” que deve ser fabricado.
Todos os neo-hegelianos descobriram a “mentira” do Espirito Absoluto, mas
nem todos seguiram o mesmo caminho. Stirner viu no liberalismo o “avatar”
do “mundo novo”. O seu pensamento do “anico” faz do individuo solipsista a
fonte liberadora da existéncia. Marx e Engels se encarregam de canoniza-lon’ A
ideologia alema. Ambos, Marx e Stirner, interessam-se pela “producio social
do mundo”, mas adotam frentes opostas. A natureza, em Marx, corresponde 2
propriedade de Stirner; muda, contudo, o proprietitio — ndo mais o “Gnico”,
mas a “espécie”. A perda do mundo, expressdo subjetiva do niilismo, s6 pode
ser sanada com o comunismo — que testitui 0 mundo.®* O homem alienado
transforma o dado pela revolucio “para estar de novo em sua casa em um
mundo humano”. Assim, em Léwith, o Eterno Retorno pode ser lido também

como a revoluciao marxista (LowiTH, 1998, p. 188-190).

ALEGORIA BARROCA

E chegado o momento de expor a interpretacio de Benjamin. E bem
possivel que se tenha a impressiao de algo demasiado fragmentado ao longo
de nossa exposi¢ao. Tanto pior, é apenas um comego. As descricbes dos textos
dispostos em blocos nido deixa de ter sua fungao elucidadora, como o colocou
Benjamin, “o marxista da melancolia”, segundo a expressao de Leandro Konder:
“Este projeto necessita elevar a arte de citar sem aspas ao nfvel mais elevado. Sua
teoria ¢ intimamente ligada 2 da montagem”; ou ainda: “Método deste projeto:
montagem literaria” (BENJAMIN, 1989, p. 45-47). Se o Eterno Retorno como
perspectiva historica ndo for “comprovado”, pelo menos, por hora, tera sido
estudado e posto em didlogo. Baseamo-nos portanto numa leitura retrospectiva,
que visa a reconfigurar a letra em questao a partir das contradi¢des/conceitos
do momento presente. Ja foi dito que o Eterno Retorno “em si mesmo” nao
foi um alvo privilegiado pela pluma de Benjamin; contudo, para melhor cercar
o debate, sem jamais esgota-lo, seria preciso estabelecer todo um inventario de
conceitos benjaminianos, tais como aura, experiéncia, o jogo, a boémia, Paris

8 Para Hegel (1983, p. 86), a fuga do mundo carrega ji consigo a determinagio (ou “determinabilidade”)
do mundo.
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do século XIX, semelhanca, mimesis, teologia e assim por diante.” Estas setiam
figuras do Eterno Retorno, sugeridas por uma leitura retrospectiva, fato que
ensejaria uma correspondéncia (que nio saberia per se caber em exatidao) entre
sua heterodoxa visao da histéria e o Eterno Retorno como estar no mundo.
O livro sobre o Barroco alemao é um ponto chave para a compreensio
de toda a obra de Benjamin. Ora, perguntar-se-a o leitor, por que cargas d’agua
mereceria denso estudo este segmento do teatro alemao, sabidamente menor
em se o comparando a seus pares? Por que nio se deter em obras classicas do
teatro barroco, como Shakespeare na Gra-Bretanha e Caldéron de la Barca, em
Espanha? Isto tem que ver com a prépria visada histérica benjamiana, qual seja,
a de se debrugar sobre o “lixo da hist6ria”, aquilo que nio foi contado. Tendo
sido as obras em questdo de estilo quase folhetinesco, conteriam ainda assim
as imagens de uma época, seus vicios, paixdes e tramas; em um sé tempo, o
fragmento teatral é o elemento capaz de fazer ver o universal, ou seja, a época.
Tanto quanto a modernidade, aos olhos de Benjamin, o século Barroco se
pergunta acerca da finitude e da salvagao num mundo onde a referéncia a deus
¢ o siléncio. Portanto, surge a indagagdo: como salvar o que passa, ou, mais
abstratamente, como dar ser ao devir? O empreendimento teérico consiste na
alegorizagdo dos objetos, na tentativa de, em se os “matando”, petrificando
ou paralisando, extrair seu significado. Trata-se de uma oposi¢do ao conceito
goetheano de “simbolo”, tido como responsavel pela redugio do estético ao
ético: forma e contetido apareceriam separados, dependentes do comentario.
O que Benjamin pensa é forgosamente oposto a absolutizagdo romantica:
contra o todo, o outro; contra a separacdo entre sensivel e supra-sensivel,
forma e conteddo distintos e indiscerniveis. Enquanto o simbolo é adequado
a idéia e logo fixo, a alegoria é multipla, pois temporal — de onde as ruinas,
lugar de inscri¢do que passa. As ferramentas epistemologicas eleitas para uma
tal empreitada ndo sdo as mais simples, o que explica a recusa do livro para o
concurso de livre-docéncia empreendido por seu autor: Platio e Leibniz. A
idéia é o que conserva, e daf a inspiracio em O Banquete, dialogo platonico
em que a verdade é considerada a “esséncia” do belo. A verdade ndo é bela em

si, 0 é para Eros; o homem nio € belo em si, o é para o amante; fugidia, ndo

? Esta foi nossa preocupagio na dissertagio de mestrado intitulada “O Eterno Retorno sob a perspectiva
do Anjo da Histéria: imagens dialéticas e alienagio”, defendida no Departamento de Filosofia da Pontificia
Universidade Catdlica do Rio de Janeiro (PUC-Rio) em abril de 2005. Disponivel na internet: www.maxwell.
lambda.cle.puc-rio.br/cgi-bin/db2www/PRG_0490.D2W/INPUT?CdLinPrg=pt
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se deixa cativar. No outro extremo, temos a monadologia. Uma moénada, ou
inteléquia, ¢ uma estrutura que se assemelha a uma catedral barroca: a partir dos
vitrais, de seu “filtro”, vé-se o exterior, as demais monadas. Isso posto, estamos
diante de uma totalidade nao totalitaria; sua verdade surge como um “clardo”
no horizonte mével ao qual o objeto se encontra conectado. Negativamente,
a moénada é desde sempre relacional, caco que aponta para uma determinada
ligacao com seu entorno. Mais uma vez, o singular mostra o universal.

O texto sobre o drama bartoco alemio comec¢a com uma frase
arrebatadora: “A doutrina filoséfica funda-se na codificagdo histérica”. Cabe
ressaltar que se apela mais a uma “filosofia da experiéncia” do que a uma
compreensao politica da relagdo entre os homens e suas construgGes objetivas,
como se verificard em sua démarche. De qualquer modo, tudo o que o homem
fez impregna-se no objeto. Elege-se o tratado contra o sistema, por nele ver
uma maneira privilegiada de se compor uma forma condizente com o que
acontece. Seu “método” é o “desvio”, que desemboca na apresentagiao. O
movimento continuo desse pensamento renuncia a inten¢io, numa aposta na
percepgao espiritual da determinacgdo objetiva. O pensamento é marcado por
recomecos e, incansavel, retorna as coisas. Para tanto, é necessatio sair de si,
fazendo do retorno algo vitalmente rico. Essa setia a mais elevada forma de
“contemplagdao”. A consideracao do objeto em seus multiplos estratos estimula o
“recomeco perpétuo” e justifica a “intermiténcia’ dessa estranha contempla¢io
calcada na exterioridade. Nesse contexto, ¢ permitido a Benjamin afirmar que “a
verdade é a morte da intencdo™: a estrutura da verdade assemelha-se as coisas,
uma vez que nio ¢ intencional, “mas lhes é superior pela permanéncia”. A
verdade é uma forca espiritual que se conecta com a empitia; esse Ser além do
fenémeno expressa-se no “nome”, dado por uma percepg¢ao primordial, e ndo
por uma linguagem primordial. Nesse sentido, a idéia é o “elemento simbdlico
presente na esséncia da palavra”. Na contemplacio filoséfica a idéia se libera
enquanto palavra; destaca-se da realidade “reivindicando de novo seus direitos
de nomeacio” (BENJAMIN, 1984, p. 58-59). A idéia é uma origem, e esta “‘emerge
do vir a ser e da extingdo”, nao podendo ser o vir a ser do que se origina: a
origem trata o objeto em interacdo; o que foi produzido na “génese” muda, é
arrastado. Nio se trata de um objeto em si e incondicionado que se determina
e que determina a Histéria (BENJAMIN, 1984, p. 67-68).

Um desvio histérico leva a compreensio de que o presente tem daquilo
que faz: “A origem, portanto, nio se destaca dos fatos, mas se relaciona com

sua pré e pés Historia”. Nessa “dialética imanente a origem”, o unico e o
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recorrente, o pensamento e a pratica, condicionam-se mutuamente, numa
praxis conjunturalmente voltada a estética. O choque entre a Histéria, entendida
como a totalidade da vida humana, e uma Origem por ela produzida forma
uma monada ou uma alegoria. O Ser que penetra na idéia com sua pré e pos
Historia traz a figura de todas as outras idéias, como uma ménada mostra todas
as demais. O mundo real impoe-nos uma tarefa, a de que nele mergulhemos
para se extrair uma interpretagdo objetiva: “A idéia é monada — nela reside,
preestabelecida, a apresenta¢do dos fené6menos, com sua interpretagdo
objetiva”. A idéia é uma zmago mundi, uma imagem abreviada do mundo, que
em si é multiplo e por isso prolifera em imagens (BENjAMIN, 1984, p. 68-70).

Da segunda metade dos anos vinte até o fim da vida, Benjamin ocupa-se
especificamente com o que considerava ser o problema central do materialismo
histérico, a saber, a crenga no progresso. Desse periodo temos as “Teses sobre
o conceito de histéria” e o inacabado projeto sobre as “Passagens” parisienses.
Os textos 0s quais aqui tratamos foram ambos redigidos concomitantemente,
em 1940, marcados pelo choque do pacto germano-soviético, a desilusdo com
Stalin, o enfraquecimento das esquerdas européias e suas bases populares e pela
critica a0 mecanicismo intelectual da social democracia alema. A modorra, a
lassiddo acarretada por uma crenca obtusa no progresso baseia-se numa moral
protestante secularizada, onde a alma enobrecida pelo trabalho nada mais é
do que um deslumbramento diante de um pretenso potencial libertador da
tecnologia — tecnocracia, em realidade, que, segundo o autor, encontra-se
também no marxismo vulgar. Alienada e domesticada pelo poder do capital,
a massa explorada desaprendeu “tanto o 6dio quanto o espirito de sacrificio.
Porque um e outro se alimentam da imagem dos antepassados escravizados, e
nao dos descendentes liberados”. Compreende-se perfeitamente o projeto de
Benjamin: “escovar a histéria a contrapelo” (BENjAMIN, 1985, p. 225-229).

A Imagem Dialética é a monada barroca com uma roupagem
revolucionaria. Ambas sio um microcosmos com a “‘chave” para o macrocosmos
(KONDER, 2002, p. 96). A escrita da Histéria deve dar uma fisionomia a uma
época e o marxismo aparece como a grande ferramenta filolégica para a
compreensio do século XIX (BEnjamIN, 1989, p. 67-68). A Imagem Dialética
deve munir o pensamento de visibilidade. Benjamin sugere que a montagem de
textos alie-se 20 “método marxista”’; assim, o “cristal do evento total” é visto
no “momento individual”. Finalmente a teoria barroca é atualizada, como o
confirma Benjamin (1989, p. 45-48). A presenca assim exibida ndo se furta
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ao olhar, pedindo incessantemente interpretagdes; constitui uma totalidade
nio totalitaria. A Imagem Dialética ¢, portanto, aquela capaz de mostrar o
passado redimido pelas urgéncias do presente — pensamento em imagens. Eis
a aguardada definicdo benjaminiana:

Nao se deve dizer que o passado ilumina o presente ou que o presente
ilumina o passado. Uma imagem, ao contrario, ¢ onde o Antigo encontra
o Agora em um raio para formar uma constelagao. Em outras palavras, a
imagem ¢ a dialética parada. Porque, enquanto que a relagao do presente
com o passado ¢ puramente temporal, continua, a relagio do Antigo com
o Agora é presente e dialética: ndo ¢ algo que se escoe, mas uma imagem
descontinua. Somente as imagens dialéticas sdo imagens auténticas, e
seu lugar é na linguagem (BeENnjAMIN, 1989, p. 49).

O conhecimento de pré e pés Historia mostra ao dialético a constelagao
de perigos por onde anda, a qual “ele esta sempre pronto a eliminar na medida
em que as desenvolve em seu pensamento”. A agdo lastreada pelo conhecimento
nao desemboca no oisis de um telos, mas numa outra atividade com outro
dado. As construcbes originais do pensamento manifestam-se dialeticamente.
Um “estado de coisas histotico” apresentado a maneira dialética constitui-se
como um “campo de for¢a” no qual se desenrola o conflito entre pré e pods
Histéria; “ele [o acontecimento, o objeto] se torna esse campo de for¢a quando
¢ penetrado pela atualidade”. A evidéncia histérica é encarregada de renovar o
aparecimento da Origem. Por isso o passado esta numa “posicdo critica” diante
do presente (BENJAMIN, 1989, p. 59-60), como a “imagem simbolica” proposta
por Deleuze, reorganizando o tempo para além da continuidade. A tentativa de
erguimento de um conceito de histéria que nao se reduza ao puro empirismo niao
quer confundir o objeto pensado com o objeto real. A perseguicio de um fim
realizavel e de antemio decidido pela razdo — ou génese no sentido religioso —
cede espaco para o aparecer da origem: uma dialética do particular deve ser apta
a captar como 0 novo comega a interagir de forma autbnoma. CombinagSes e
encontros a0 acaso também determinam o que ja determinado (e ndo fechado)
esta: sucessdo ndo ¢ filiagdo, mas imbricamento de “possiveis”.

SPLEEN, ’{‘EDIO, ENNUI E ETERNO RETORNO: ALGUMAS
RECEPCOES

A se¢io “D” do livro das “Passagens” aprofunda o estudo da melancolia
e a relaciona, enfim, com o Eterno Retorno. O tédio é o medo do tempo, a

nao capacidade subjetiva de se saber esperar o acontecimento. O que se quer
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no tédio? O retorno de tudo apesar do estado atual — uma superagiao — ou um
movimento natural de deixar-se levar, que ao fim e ao cabo nada quer? O que
o agita sdo as coisas dotadas de alma — unica possibilidade de a¢do vislumbrada.
Benjamin nos explica: “Nés esperamos o tédio quando nao sabemos o que nos
espera. Se o sabemos ou acreditamos sabé-lo ¢, quase sempre, nada além do
que a expressdao de nossa mediocridade ou da confusio de nosso espirito”.

O tédio é democratico, “doenca do século XX com origem no fin de
siécle, presente em todas as camadas sociais; é um indicio de “participa¢ao no
sono coletivo”, da aliena¢do. Nao s6 Charles Baudelaire, mas Auguste Blanqui e
Friedrich Nietzsche foram alguns dos nervos sensfveis destacados por Benjamin
que apreenderam o coletivo sentimento de impoténcia na fatal modernidade.
O cosmos opressor vigia 0 homem, que luta por integra-lo a vida. O que fazer,
quando tudo volta igual? Benjamin captou a semelhanca deste estado de coisas
com a teoria de Nietzsche no contraste entre um numero finito de elementos
que formariam combinag¢des infinitas (BENJAMIN, 1993, p. 138-139). O marxista
da melancolia cita passagens comprometedoras do pensamento de Nietzsche,
que de fato apelam para um mecanicismo, o que demonstra que esse vicio de
pensamento nao é um privilégio do marxismo vulgar. A luta é desde sempre
contra a teleologia, argumento moral com fundamento na divisao da sociedade
em classes e que se esfor¢a por controlar a agdo e adestra o pensamento a ver
com estreiteza. Nesse sentido, diz Nietzsche, “nés negamos o objetivo tltimo:
se a existéncia tivesse um, deveria ser atingido”. Benjamin monta fragmentos
de Nietzsche, caracterizando o mundo como um circulo no qual forgas se
renovam eternamente em seu limite — a intengdo aqui é a de se evitar o fim
(BEnjaMIN, 1993, p. 140).

A realidade dada ¢ também a realidade produzida pela sociedade de
classes. O “sim” ao que acontece se torna um fetichismo que nivela a realidade
na abstragdo do “acontecido”: “A idéia do Eterno Retorno fez surgir por magica
a fantasmagoria da alegria da miséria dos anos de crescimento”. A busca pela
felicidade a todo custo, com a categoria vital do amor fati, une as tendéncias
contraditérias do prazer, a saber, a imanéncia da repeticao e a eternidade. Esse
herofsmo acabou vencido. O Eterno Retorno ¢ historicizado. Surge do tédio
burgués transformado em medo, em niilismo; a burguesia recusa-se a olhar
de frente o que o sistema produtivo promete. Zaratustra e o Eterno Retorno

refugiam-se no sonho, no bordado de “mais quinze minutos” no travesseiro do
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inerte burgués. Benjamin é implacavel com Nietzsche, ou com esse Nietzsche;
o pensamento do Eterno Retorno seria confiado, em ultima analise, a César
(BEnjAMIN, 1993, p. 141-142). Lefebvre estava atento a essas possibilidades.
Segundo o francés, Nietzsche presenciou o imperialismo, que dissolve cultura e
comunidades, eternizando a violéncia: “Mas sua critica nio sai do imperialismo™.
A Vontade de Poténcia seria um isolamento da violéncia que, pura, poderia criar.
Num certo sentido, seria um “filésofo do imperialismo”. Por odiar o mundo
dominado pela economia, passou a odiar a economia. Enquanto os marxistas
queriam libertar a cultura por meio de uma agdo social conjunta, dando aos
homens o dominio consciente da economia, Nietzsche queria uma libertag¢ao
espiritual que anulasse espiritualmente a economia — deixando-a nas maos dos
“escravos” (LEFEBVRE, 1993, p. 151-152).

Em “Parque Central”, Benjamin traca alguns apontamentos esparsos
sobre o Eterno Retorno. Na economia psiquica, o artigo de massa é produzido
pela neurose, formando uma obsessdo; o neurdtico organiza tudo como
projecoes de suas queixas. Inversamente, em Blanqui, o Eterno Retorno recai
no homem como forma de obsessdo. O acontecimento histérico se torna
“artigo de massa”. A grande “atualidade” dos debates ao redor do Eterno
Retorno tem uma “alavanca econémica”, coloca Benjamin. Anunciado nos
tempos de crise e instabilidade, mantém o “esplendor’: s6 se pode contar com a
estabilidade na eternidade. Com o cada vez mais raro retorno das “constelacoes
cotidianas”, da tradi¢ao alienada, resigna-se ao movimento do retorno cosmico
(BENJAMIN, 1994b, p. 156-157). O Eterno Retorno penetraria mais ou menos
a0 mesmo tempo e da mesma maneira nas vidas de Baudelaire, Blanqui e de
Nietzsche. No poeta, expressar-se-ia no esforco de extrair o novo do sempre
igual; no revolucionario, predominaria a resigna¢ao; em Nietzsche, o acento
recairia na “calma herdica” com a qual se enfrenta o “sempre igual”. Neste
ultimo, dominado pelo niilismo que tanto combateu, toda a experiéncia sofreria
uma proje¢io cosmoldgica (e porque ndo metafisicar) na tese de que “ja nio
acontece nada de novo” (BENJAMIN, 1994b, p. 165). O homem alienado de sua
experiéncia faz com que o sonho de Baudelaire e a agdo de Blanqui tenham
como contrapartida o isolamento (BENJAMIN, 1994a, p. 98).

A beleza dos versos de Baudelaire consistiria no fato de emergirem
de um abismo, de ter a modernidade como fundo das Imagens Dialéticas

(BENJAMIN, 1994b, p. 151). Dialeticamente, retira o novo do sempre igual e o
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sempre igual do novo (BENJAMIN, 1994b, p. 165). O spleen baudelaireano, sua
melancolia, é um “dique contra o pessimismo”. Seu heroismo nio propoe
nenhum tipo de reflexdo sobre o futuro da sociedade burguesa; com uma
estrutura monadoldgica, sua obra se liga com os demais bens da cultura pelo
universal spleen do que é presente, com a marca da modernidade. Isso o afastaria
de Nietzsche, com sua vontade de futuro (BENjaMIN, 1994b, p. 152). Em outro
fragmento, a relagdo com Nietzsche é repensada. Assim, a experiéncia herdica
que Benjamin atribufa a Baudelaire no universo da poesia, 2 medida em que se
desenrolava num mundo alegremente contrafeito ao isolamento competitivo
burgués e suas fantasmagorias, poderia aproxima-lo do pensador do Eterno
Retorno. A frase “Deus morreu” captou a experiéncia do fim da tradicdo e da
humanidade que nio se reconhece no que faz (BENjaMIN, 1994b, p. 168).

O conspirador e revolucionario Blanqui, vitima do tédio e sabendo
que se aproximava da morte no forte de Taureau, escreveu o nietzscheano
“A Eternidade Pelos Astros” “para se dar novas portas de calabouco”. A
radicalizacdo do tédio poderia abalar o calmo e indiferente trono burgués.
Blanqui ajoelha-se perante a sociedade burguesa, mas com tal violéncia que
causa um abalo sismico em suas estruturas. O céu do século XIX, o céu em que
se via estrelas, é “desdobrado”, desnudando uma opressora segunda natureza.
Em carta a Horkheimer, Benjamin comenta o ultimo texto de Blanqui: “As
reflexdes desajeitadas de um autodidata ndo sio, todavia, sendo o preludio a
uma especulagiao que nao se pensava encontrar nesse revolucionario”. Tendo o
inferno como tema, suas especulacoes se servem de uma visdo teolégica. Trata-
se de uma visdao césmica do mundo, cujo recurso a fisica mecanicista cria uma
visdo do inferno. Blanqui traga um quadro complementar a essa sociedade, “a
noite de sua vida”, conferindo-lhe a vitéria. Nesse “esbo¢o” nio ha ironia: “E
uma submissao sem reservas e, 20 mesmo tempo, ¢ a acusaciao mais terrivel
que possa ser pronunciada ao encontro de uma sociedade que projeta no céu
essa imagem cosmica dela mesma” (BENJAMIN, 1993, p. 136-137).

A crescente administracio da vida desenvolve e adestra a faculdade da
espera — pela graca, pelo acontecimento, pelo acaso, pelo direito cumprido, pela
chance realizada, pela natureza com olhar bondoso. A teoria calcada no acaso
constitutivo da conjuncio de forgas ¢é atraente por tirar a angustia da espera,
liquidar a melancolia. Nietzsche pensava na “fatalidade mitica dos castigos”, no

acontecimento cuja esséncia € o retorno. Os herdis sdo infernais, como Sisifo e
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Tantade. A Grécia antiga atualizada no século XIX por Nietzsche deixa de ser
uma “revolucio sideral”. A trilogia “terra, céu e inferno” é reduzida ao inferno
na terra; a magia do Eterno Retorno envolve a vida nas confusas brumas da aura
criadora (BENJAMIN, 1993, p. 143-144). Essa ¢ a leitura classica que quase todo
o marxismo empreendeu sobre o Eterno Retorno, que nao se preocupou, por
razoes diversas, em renomed-lo. Michael Lowy enxerga em Benjamin raizes das
consideragoes de Strindberg, para quem “o inferno nio ¢ de forma alguma o
que nos espera —mas esta vida aqui”. Nao se trata apenas do operariado, mas de
toda sociedade, donde a necessidade da redencio, que se encontra submetida a
repeti¢ao do que se disfar¢a — na vanguarda da moda — em novidade. No reino
da mercadoria a humanidade esta condenada (Lowy, 2001, p. 74). Konder ¢é da
mesma opinido. Para ele o novo materialismo escaparia da “eterna repeti¢do
do mesmo” que consagra o “sempre igual” (KKONDER, 1999, p. 104).

Em Nietzsche, diz Lefebvre, a razdo nao é diretamente dialética, mas
sim uma “inteligéncia comparativa” que coteja dados — busca semelhangas —
no “mundo informe” no qual é obrigada a viver. A continuidade do tempo se
encontra estranhamente “acima” do tempo. A esse movimento denomina-se
“ressurreicao da esséncia”, “repeticdo do passado”, “retorno da grandeza
perdida” ou Eterno Retorno. A “revolugio espiritual” de Nietzsche opera na
dissociacio de um interior sem reminiscéncias e uma exterioridade movida
por convencgOes sociais burguesas; forma e conteido culturais separam-
se. Na esteira de Lowith, chega-se a unidade da obra de Nietzsche. Com a
“transmutacdo das transmutagdes”, a “religido das religides”, o homem ¢é
senhor de si: “A partir do momento em que o homem trabalha sob o imperativo
da visdo do retorno, cria para a eternidade”. O Eterno Retorno mina a agio
do senhor calcada na violéncia, precipita a decadéncia pois a consciéncia do
poder de criacdo gera uma insatisfa¢do que retorna como a¢io, como praxis
(ndo nos esquegamos que o pensamento foi naturalizado). Havera, segundo
essa visdo utdpica, uma civilizagio com a “indiferenca superior” ao que nio
cria, tornada forca e superabundancia, cheia de “despreocupacio radiante e
magnifica” (LEFEBVRE, 1993, p. 119-123).

A decadéncia é em um sé tempo biolégica e da civiliza¢io. Perdemos
a saude animal gracas as imposi¢des sociais e a consciéncia nio se liberta
dos vicios do dever, pois toda consciéncia vem da dor e causa dor (retorna

0 mesmo); o homem ja nio tem a paixdo ou a nobreza verificadas na Grécia
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e no Renascimento — o grupo social que suplantou a aristocracia no poder,
a burguesia, criou uma cultura que “leva a marca do filistefsmo invasor”. A
décadence tem um brilho escuro que pode trazer o novo, pode fazer do negativo
o0 positivo, povoar o vazio do nao valor com a independéncia que se descobre.
Lefebvre reprova Nietzsche por nio conhecer as paginas de A Sagrada
Familia, onde Marx e Engels mostram que a renovagao da cultura vira dos
mais despossuidos — que nio sao necessariamente desesperados. Tém eles
tudo a conquistar, e nao existem s6 pelo espirito e no espirito. Sua existéncia
social forma uma classe definida, a trabalhadora, “que representa na extrema
decadéncia humana o gérmen e a possibilidade de revolugiao”. O desespero
de Nietzsche e sua ndo vinculagio no socius faria do nietzscheanismo, segundo
Lefebvre, uma “filosofia dos sem classes”, proxima ao lumpemproletariado
(LEFEBVRE, 1993, p. 139-1406).

Nietzsche teve o grande mérito de ocupar-se do homem. Mesmo na
forma do mito, sua concep¢ao de Além Homem se aproxima do conceito
marxista de “Homem Total”, o que pode ser expresso na superagao do homem
atual que se encontra perdido na dispersao de antagonismos e poténcias que
podem ser reunidos numa unidade total de vida e espirito. Tal é o movimento
de desalienagao do Eterno Retorno. O Além Homem nietzscheano, espanta-se
Lefebvre, é o humano consciente de si. A resposta de Nietzsche a questao da
cultura nio destoa do marxismo. E uma maneira de viver, pensar e trabalhar,
“um sentimento da vida incorporado em uma comunidade humana. Implica
uma relacdo do homem consigo mesmo e com o mundo”. Isso posto, diz o
autot, “é impossivel escrever: Nietzsche contra Marx...”."

O jovem Lukacs, para nosso espanto, refere-se a0 misterioso termo
em Historia e consciéncia de classe. A consciéncia de classe sem realidade
psicolégica nio seria fic¢do. Sua constante autoctitica, suas numerosas
recaidas, “seu Eterno Retorno ao ponto de partida” mostram uma pratica em

relagdo reciproca com o pensamento (LukAcs, 1960, p. 101). O que significa o

19 Lefebvre afirma ter lido Nietzsche (e Spinoza) antes de Marx, aos quinze anos. Num trabalho posterior
de quatro décadas a este que acabamos de passar, ele tenta articular em outra plataforma Nietzsche, Marx e
Hegel. Por exemplo, a problemitica da moral se liga a divisao do trabalho (LEFEBVRE, 1975, p. 207). Sobre o
eterno retorno, ¢ dito que no tempo histérico linear, indo do passado ao futuro, deve-se restituir a “reapari¢ao
de figuras” e seus encadeamentos, “determinismos patciais”. Assim, a “repeticio das particularidades” impoe
uma “imagem-conceito”, posto que “visio” do Eterno (LEFEBVRE, 1975, p. 211). O que s6 é possivel gracas
a especificidade da modernidade vivida por Nietzsche, uma época da repeticao: “A modernidade tem este
duplo aspecto: tudo muda e nada muda; tudo se desestabiliza e tudo se estagna”. A repeti¢do é estendida
as relagoes sociais e se integra ao “automatismo geral” (LEFEBVRE, 1975, p. 195-196).



38 Gustavo Chataignier Gadelba

Eterno Retorno em Lukacs? Um mero desvio argumentativor? Parece remeter
ao “mesmo”, a indiferenciacdo da petcep¢io e a solidificacio da realidade.
Contudo, podemos ver algo mais, certamente nio intentado pelo autor da
ontologia do Ser social, na medida em que o Eterno Retorno é comparado a uma
“autoctitica”: o movimento recome¢a com uma nova Origem. A perfectibilidade
do progresso, a tarefa infinita da moral e a “representagdao do Eterno Retorno”
sdo complementares, mitos do “racionalismo vulgar”. Analogamente, o Eterno
Retorno visto por Benjamin é “a forma fundamental da consciéncia mitica, pré
Histoérica”, porque “ndo reflete”. Cabe a critica desenvolver, a partir do mito,
“o conceito dialético de tempo histérico” (BENjAMIN, 1993, p. 143-144) — o
que o presente trabalho tem o intuito de fazer com o Eterno Retorno refletido,

humanizado; em uma palavra, a Imagem Dialética.

AS TESES NO RETORNO

Agora é o momento de nossa dissertagdo em que tudo retorna, onde se
condensam as defini¢oes dos diversos autores na medida em que com elas nos
depararmos no estudo das “Teses Sobre o Conceito de Histéria”. Aparecem
pela primeira vez os termos “salvacdo” e “forca messianica” na segunda tese.
Benjamin tece comentarios sobre Lotze, um pensador da ética e da religido,
autor de Mikrocosmos. O presente nio inveja seu futuro, mas busca a
felicidade naquilo que o formou. A imagem da felicidade estd no que poderia
ter sido, “nas mulheres que poderfamos ter possuido”, “no ar que respiramos”.
O “indice” da redencio estd no passado, no estranho bafejo que nos ventila.
Benjamin vé semelhangas, o retorno de vozes e de cortesias. Um elo secreto
entre as geragoes se estabelece; no portal do instante se reconfigura o tempo,
imagem congelada na tensdo que interroga o presente — seja ele do individuo,
seja ele historico. O Eterno Retorno “quebra” o tempo, pois quer para tras. A
“fragil forca messidnica” (o contato com o passado que modifica o presente)
¢ interpelada — e o sabe o materialista histérico (BENjAMIN, 1985, p. 222-223).
Nesse fragmento, o ponto de partida é o individuo. Sua felicidade pessoal
depende da redencio de seu passado, “do cumprimento do que poderia ter sido,
mas que nio foi”. A redencio seria um movimento de repara¢io, segundo o
qual se restabelecem a felicidade do individuo e de toda uma geragéo. Passa-se
“insensivelmente” a reparacio coletiva (Lowy, 2001, p. 35-36), um pouco como

a “correcao” ou, melhot, a “inversao” histérica do Eterno Retorno. Em Ecce
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Homo Nietzsche salienta a radicalidade de seu pensamento: “Ele é afirmativo
a ponto de justificar, de redimir até mesmo tudo que passou” (NIETZSCHE,
1957, p. 124). Com a morte de Deus o unico messias possivel é o coletivo —
Aufhebung de uma visdo da for¢a humana como auxiliar dos designios divinos
(Lowy, 2001, p. 38-39). A redencio ¢ auto-redencdo. O “anel dos anéis” é a
revolugdo permanente.

A tese XIV tem como epigrafe um verso do jornalista e poeta bissexto
austriaco Karl Kraus: “A Origem é o Alvo” (cf. BENjaMIN, 1985, p. 229).
Tempos barrocos retornam. A Revolucido Francesa se entendia como uma
“Roma ressurreta” num tempo cheio de “agoras”, de momentos unicos ou
moénadas. A revolucido se nutre desse tempo (tese XVII) e da um “salto de
tigre” em dire¢do ao passado, que nao pode acontecer no palco da classe
dominante. O “salto dialético” sob o “livte céu da Historia” é a revolucio
concebida por Marx (BEnjamiN, 1985, p. 229-230). O passado contém o atual,
esta carregado de “agoras” subversivos e explosivos de continuidades. O “salto
dialético” inspira-se no passado, na “citacio revolucionaria”, e se dirige ao
futuro, na medida em que anela e tenta parar o fluxo natural das coisas (LOWY,
2001, p.103). A partir da comparacio entre pegas tragicas, tomando-as como
narrativas, Deleuze acredita que “ndo ha fatos de repeticdo na Hist6ria, mas a
repeti¢ao” — entendida como Eterno Retorno — “é a condigio histérica sob a
qual alguma coisa de novo ¢ efetivamente produzida”. As semelhancas entre
fatos histéricos dependem menos da reflexdo do historiador e do filésofo do
que do comportamento dos agentes envolvidos. O pensador francés cita o
mesmo exemplo de Benjamin — e ambos retomam o Marx do 18 Brumario.
Os revolucionarios de 1789 estavam “determinados a viver como ‘romanos
ressuscitados™ antes mesmo de qualquer acdo. Ao que conclui: “A repeti¢ao
¢ uma condicdo da acdo antes de ser um conceito de reflexdo” (DELEUZE,
1988a, p. 469). O passado na ordem do dia é uma “arma cultural”’; continua e
descontinua, a tradi¢do ¢ uma trama dialética que rompe com a opressao e tem
seu tempo proéprio (Lowy, 2001, p. 104). O recomego do calendario acelera a
Historia, nos conta a tese XV, sempre trazendo reminiscéncias dos feriados,
inapreensiveis aos relégios. No 14 de julho de 1789, espontaneamente, em
diferentes lugares, atirou-se contra os relogios. Esse ¢ um exemplo pratico da
“imobilizagdo messianica” do tempo (tese XVII), o que possibilita a criagdo

de moénadas e alegorias. O “construtivismo”, descrito no mesmo fragmento,
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constrél com choques e fixa o pensamento numa “constelacdo saturada de
tensoes”. Essa ¢ uma oportunidade de luta (Benjamin, 1985, p. 230-231),
o messias, o mundo em nds, passa — pois mudam as tensdes. A Historia da
salvacio ¢ o reino messianico na Terra, sempre presente pois passado, segundo
Scholem (ctf. BENJAMIN, 1985, p. 119), como a diferenca nao liberta pelo homem
— o seu Ser af. O tempo de Benjamin ndo ¢ mais o da necessidade, mas o das
“possibilidades”, do que pode ser criado (Lowy, 2001, p. 120).

O conceito de Histéria deve ser construido de maneira que o “estado
de excecio” seja a “regra geral”, como ensinam a tese VIII e a “tradi¢do dos
oprimidos” (BENJAMIN, 1985, p. 2206). O elogio do progresso das instituigdes
burguesas deve abandonar as demonstra¢Oes e visadas do materialismo
histérico: “E precisamente nesse ponto que o materialismo histérico tem razio
de demarcar com precisio os habitos de pensamento burgués. Seu conceito
fundamental ndo é o progresso, mas a atualizacdo” (BENjAMIN, 1989, p. 47).
Atualizacio aqui nio deve ser entendida como uma justaposicido de antigos
presentes, ou como uma mudanca que diga respeito exclusivamente ao passado.
Trata-se de uma construg@o de blocos espago-temporais interligados, postura
somente possivel no presente. O referencial da justiga é o passado, o que foi;
contudo, a transformacdo implica o tempo futuro da utopia. Aqui nada se
passa, mas acontece. Atualiza-se justamente uma diferenga que ja existiu, e que
portanto nio retornara igual. Uma paixdo envolve seres distintos em sociedades
distintas, uma crise entre as for¢as produtivas e os meios de produc¢ao tem sua
forma determinada por essa contradi¢do que se movimenta no meio material
de incontaveis praticas, um sem nimero de atores e portanto um emaranhado
de ritmos e tempos. O retorno nio é uma divinacao délfica, ja que a ruptura

ou nio com o continunm é verificada nas composigdes praticas.

MITO E HISTORIA

Reconhecemos as épocas histéricas como quem reconhece movimentos
naturais... O passado é mediado pela lembranca, conceito que prepara
a Imagem Dialética. A restauracio do que passou é “uma retomada do
passado, mas a0 mesmo tempo — e porque o passado enquanto passado sé
pode voltar numa nao identidade consigo mesmo — abertura sobre o futuro,
inacabamento constitutivo”. Trata-se de uma “ligacio inédita” entre dois

fenémenos separados no tempo. A Origem ¢ histérica porque nio se trata de
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um retorno ao passado, mas de uma nova ligacio entre passado e presente, que
mutuamente vivificam-se (GAGNEBIN, 1999, p. 14-15). A Hist6ria obedeceria a
ciclos intensivos determinados pela relacdo — imanente e dialética — entre um
objeto/fato e o tempo; o objeto deteria um tempo préprio, uma tendéncia,
com sua “esséncia” sendo confirmada ou calada pelos homens. As sucessivas
atualizacGes de eventos em diversos perfodos histéricos corresponde a feitura
dessa objetividade, interior a relacdo ela mesma. Poderfamos dizer que “nao
se volta a Origem — € ela que retorna, modificando-se”.

A justica histérica ou a objetividade que conta seus percalcos na
rememoragao sao frutos de uma insisténcia que dissolve o insoltvel (ADORNO,
1998, p. 224). A alegoria “nasce da distancia histérica que separa os leitores
do texto literal” (Szondi apud GAGNEBIN, 1999, p. 31-32) e também do fato
histérico. Subtraida do classificatério, a filosofia de Benjamin renomeia o
que encontra pela frente, como a crianga das metamorfoses de Zaratustra; o
nome, presen¢a do homem, é “o protétipo de toda esperanca”, leve conhecer.
O retorno ao passado romantico ou pré-capitalista — a “distancia” de Szondi
— ¢ mitico porque, gragas ao contato material, transporta o observador (que
interage no seu presente) a outras eras. O que é obsoleto na cultura, o que
perdeu vivacidade fala ao colecionador, critico que aprecia fésseis; sob o olhar
benjaminiano tudo se torna mitico, sobretudo o efémero (ADORNO, 1998, p.
225-228). Sua dialética, segundo Wiesengrund, diferencia-se do procedimento
barroco, pois ndo desperta o petrificado, mas o salva; arranca o que ha muito
transcorreu “para liberar de subito a significacao” (ADORNO, 1998, p. 288). A
historicidade em Benjamin, que toma partido pelos vencidos, é aqui vista como
a cadtica e labirintica busca humana pelo passado no uso das coisas. O que
passou esta presente, resta saber se sob a forma de fantasmagoria ou de criagio.
Ganha-se uma camada mitica, pois se alude a eternidade, ndo s6 das narrativas
(que cambiam), mas da capacidade de narrar. Trata-se de uma temporalidade
além da sucessdo de presentes, cuja causalidade ndo ¢ a intengao logica — mas
sim o retorno de diferentes épocas ocasionado pela pratica.

Para que o Ser retorne, diz Benjamin, é preciso que haja uma relagio
de descontinuidade com o presente que o recebe. E mais: os fenémenos sdao
salvos porque eles trazem a descontinuidade alienada pelo mesmo capitalista
(BENjAMIN, 1989, p. 60-63). Por isso que a aproptiacio do fetichismo da

mercadoria em Benjamin ¢ tao peculiar. Encanta a coisa para desencantar seu
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aspecto “ruim”. Saturado de cultura como objeto natural (a metafora do £6ssil),
conjura a reificacio; ao invés de transpor-lhe uma distincia instransponivel,
cede “sua energia espiritual ao totalmente antitético”. O mito ocuparia o
“lugar central” de seu pensamento, opondo-se a “reconcilia¢io” com o dado
imutavel. Com a mitologia do passado presente nas coisas, critica a domina¢io
burguesa e iluminista da natureza, superando o “dualismo ontolégico entre
mito e reconciliacio”. Secularizam-se as narrativas miticas (ADORNO, 1998, p.
228). A Imagem Dialética mostra a natureza do que é, que irrompe na natureza
reificada. A humanidade, ao acordar, esfrega os olhos e reconhece o sonho do
despertar (BENjaMIN, 1989, p. 52).

A pratica redne o novo e o velho; estido objetiva e realmente juntos. A
subjetividade que vé nessa diferenca pratica, nesse fendmeno humano, um
movimento natural, passa a crer que a realizagdo de seus desejos depende
também dos designios da natureza. Projeta a massa seus desejos nessas imagens
dubias, como se os avancos que as criaram fossem capazes de, por si sés, sem a
orientacao humana, estabelecer justica social e felicidade. Nesse fetichismo ha,
contudo, o desejo de mudanga. Benjamin afirma que a experiéncia onirica ou
artistica que se pode obter imaginariamente da sociedade sem classes deposita-
se no inconsciente coletivo, em nada jungiano, e se liga com o atual: nasce a
utopia. Adorno acredita que essas imagens ou proje¢oes do desejo nao sao
arquétipos, mas, antes, “cristalizacGes objetivas do movimento coletivo” — ou
Imagens Dialéticas (ADORNO, 1998, p. 235). Racional e irracional fundem-se
nos ares de Dionisio filésofo ou de Sdcrates musico, impondo-se uma ordem
ao caos. O que complementa a razio contra ela se volta, que desse modo se
identifica com o irracional; este toma o lugar da razao, sendo compreendido
e elucidado (LEFEBVRE, 1993, p. 172-173).

O “incomensuravel”, a verdade de uma época, reside no flerte com
o objeto. O pensamento aproxima-se da coisa a tal ponto que se lhe torna
estranha, “como qualquer elemento estranho posto sob um microscopio”.
Sua “técnica” é a da “amplia¢do™: ela move o imoével e fixa o movimento.
Dialeticamente o fetiche é quase acolhido. Dele deve retornar a vontade humana
que supera a ilusao consciente do mito alienado. A reduc¢io da distancia em
relagdo ao objeto funda uma praxis. Atravessa-se a ponte auratica confiante
no homem mas sem certeza alguma do que pode ser encontrado. O rigor do

pensamento que organiza e relaciona os fendmenos alia-se a experimentacio
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histérica, ndo sendo uma “intuicdo cega” ou um empirismo vazio. Essa seria
a caracteriza¢do de uma “utopia do conhecimento”, cujo contetddo ¢ a utopia
(ADORNO, 1998, p. 235-237), renovada no Eterno Retorno das formas; Benjamin
chamava-a de “irrealidade do desespero” (cf. ADORNO, 1998, p. 237)."

ETERNO RETORNO ALEM DA TRAGEDIA

O bloco N15,2 do livro sobre as “Passagens” é o momento em que
Benjamin retoma a questio da consciéncia de classe da tese X1I, mas conecta-
se com Nietzsche: “Aqueles que estdo vivos em qualquer tempo véem-se no
meio-dia da Historia. Eles sdo obrigados a preparar o banquete para o passado.
O historiador é o herdeiro que convida os que estdo afastados da mesa”
(BEnjaMIN, 1989, p. 74). O intelectual é organico e dialoga com as massas, ¢
seu representante teérico munido de sensibilidade social, ¢ ndo um ditador.
Outro tema merece nossa atencdo agora. O “meio-dia da Histéria” é justamente
onde a eternidade de tudo o que existiu é presentificada — onde ha uma chance
de mudar a Histéria, pois seus atores sociais estdo em cena. Esse ¢ o horario
ctitico, fruto das contradi¢cdes da vida material. O Ser do devir, sinénimo da
Imagem Dialética, é o Eterno Retorno, o devir atualizado no Ser.

O eterno no presente é o meio-dia, estudado por Nietzsche e comentado
por Lowith, analogo ao tempo out of joint!; em Benjamin, assume-se uma
postura pratica ou critica do lado da classe portadora do novo retorno, dos
trabalhadores: a irrupc¢do no dado, a diferenca na continuidade, no novo se
fazendo na histéria — e ndo além dela. A alegria é tragica, os oprimidos sdao
recebidos num banquete — queremos falar-lhes. Consciéncia de Classe e
Vontade de Poténcia nio se excluem, mas modificam seus limites: a classe
ndo é uma identidade imposta “de fora”, ou seja, por discursos populistas e/
ou burocraticos, e tampouco se deixa reduzir a mera contabilidade de uma
ma sociologia positivista; ela é, antes, em todos os sentidos do “antes”, a
inser¢ao na divisdo social do trabalho cuja “consciéncia” é um campo aberto
para a mobilizacdo e a organizacgdo coletivas. Por outro lado, uma vontade de
poténcia que se quer toda, ndo aceita os limites que lhe impde as repeti¢oes

mecanicas do capital. Pode-se dizer que, se em Benjamin o que “anima” a

'! Para Rouanet, a empreitada sobre o mito ¢ uma dialética que aproximatia Benjamin do jovem Marx. A
Imagem Dialética é “um fragmento de Historia, transformado em natureza, mas também um fragmento de
natureza, cuja leitura permite decifrar a Historia” (Rouaner, 1987, p. 68). Na Ideologia alema o homem esta
sempre em face de uma natureza que ¢ histérica e de uma Historia que é natural. A unidade entre homem
e natureza sempre existiu e surge a cada vez diferente na Histéria (MARX; ENGELS, 2002, p. 44).
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disputa revoluciondria ¢ uma paixdo teologica, a vontade poténcia comporta
essa “funcdo” de vivificar as analises politicas. Nosso esfor¢o aqui nio é o
de se retomar zpsis litteris uma “filosofia da historia”, de resto pesada em seu
determinismo metafisico e sua legitimagao politica. Antes, o que importa é uma
(ou varias) “filosofia na histéria”, no embate. Pois, ao fim e ao cabo, segundo
Marx e Engels (1970, p. 116), “a histéria nao faz nada, ela nao dispoe das
grandes riquezas, ela ndo decide os grandes combates”. Crises, havera, mas
nada “acontecera” sem participagdo que escolhera em encruzilhadas. Por isto
a consideracio de Benjamin recoloca em jogo a a¢io sobre o dado a luz de um
pensamento estratégico; diz ele que “de agora em diante a politica prima sobre a
histéria” (BENjaAMIN, 1989, p. 405). Como coloca Leandro Konder, para libertar
o passado ¢ preciso agir no presente, “com genuina paixdo libertadora”. Essa
paixao revolucionaria deve desejar, deve estar disposta “a assimilar todas as
experiéncias vividas pelos homens de maneira enriquecedora, todos os sonhos
generosos” (KONDER, 1999, p. 105-106). O melancélico nio é um niilista em
termos nietzscheanos. Em Benjamin o termo reaparece em sua acepgao original:
a “colera” dos justos (IKONDER, 1999, p. 119). A Vontade de Poténcia como
faculdade humana de criacdo ou afirmag¢io em prol da coletividade povoa a
paixdo descrita por Konder, como coloca Gilles Deleuze numa passagem pouco
conhecida de Diferenga e Repetigao. Deleuze faz questdo de mostrar nao
ser ela uma pura afirmacio, “numa coexisténcia pacifica, em Idéia, dos lugares
e fungdes sociais... Mas o nome de Marx basta para preserva-la desse perigo”
(DELEUZE, 19884, p. 333).

Os problemas de uma sociedade, determinados pela rigidez de sua
infra-estrutura e de sua impermeabilidade 2 mudanca, tém como paliativo a
ascensao econémica individual. O principio do trabalho abstrato continua.
Mas, a despeito dessa estrutura que ndo muda e que ¢ muito pouco receptiva a
novos egressos, comegam a proliferar na sociedade contemporanea mitologias
que ultravalorizam as celebridades que conseguem, de alguma forma, alcangar
o topo da piramide. Deleuze chama esse processo de “atualizagio” ou de
“diferenciacio” no seio da divisdo do trabalho. A falsa solu¢io tem uma imagem
falsa do problema. O fetichismo aparece como “absurdo”, como “ilusao da
consciéncia social”. Nio se trata de um fenémeno espontaneamente subjetivo,
um delirio individual ou de ma vontade, “mas uma ilusao objetiva, |...] nascida

das condicbes da consciéncia social no curso da atualizacio”, imanente ao
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funcionamento do capitalismo. O fetichismo tem um corpo objetivo de onde
emanam “todas as figuras do ndo-sentido: isto ¢, as contrafagdes da afirmagcio,
as mas formacoes dos elementos e das relagoes, as confusoes entre o relevante
e o ordinario”. A Histéria é valorizada por um autor sempre lembrado por
aqueles que a criticam. E ela tanto o lugar da “besteira” quanto do “processo
do sentido” (DELEUZE, 1988a, p. 334). A passagem a pratica é o “compl6” da
inversdo experimental do Eterno Retorno. O pensamento nio se contenta mais
em apenas emitir juizos, quer “se tornar acontecimento’’; deve, pois, perceber
a ordem premeditada dos fatos, dos acontecimentos. A “existéncia produtiva”
é uma “forma de reificacdo”, a “mais maldosa caricatura” do Eterno Retorno,
“s6 produzindo um perpétuo estigio de estranhamento entre eles mesmos
[homens]| e suas vidas”. Com a suspensdo do principio de identidade — nao
s6 a morte de Deus, signo metafisico das identidades, mas com a identidade
dada pela diferenga de classe — suprime-se, igualmente, o principio da realidade
(Krossowskt, 1990, p. 245-249).

No empirismo transcendental de Deleuze ha uma “faculdade
de sociabilidade” da Vontade de Poténcia que deve ter como “objeto
transcendente” a revolugdo, a “luta pratica”, o que vai de encontro com nossos
interesses: “E neste sentido que a revolugio ¢ a poténcia social da diferenca, o
paradoxo de uma sociedade, a célera propria da Idéia social” (DELEUZE, 1988a,
p. 135). Habermas descreve a teoria do fetichismo da mercadoria em Benjamin
da mesma maneira. Na sua visdo, enquanto Adorno'* deslocaria a Imagem
Dialética para o interior da consciéncia, igualando-a ao sonho, Benjamin leva ao
extremo o fetichismo — fazendo dele um “fato dialético”, uma vez que produz

consciéncia e portanto pode libertar (HABERMAS, 2001, p. 197-198).

CONCLUSOES

O Ser do mundo clama por agio: a “religido” do Eterno Retorno deve
ser superada e conservada num grau mais elevado. A imanéncia da experiéncia
como pressuposto ético deve se conjugar com o realismo politico da critica
a Economia Politica e da agdo transformadora sobre a realidade. Num plano

12 Este ¢ o Adorno de Habermas, que fique claro. Para o amigo frankfurtiano, a polémica deve estabelecer-
se em volta da objetividade, ou seja, do pensamento concreto. O que distinguiria Benjamin da Escola de
George ¢ justamente o cariter concreto das idéias. Assim, o termo “imagens do pensamento” muda de
rumo: ndo se trata de uma “subjetividade contingente”, mas do “subjetivo como manifestacio do objetivo”.
Logo, o conteudo manifesto é mais importante do que o latente. A objetividade dos sonhos é expressa em
“signos”, como se fossem provérbios; aproxima-se do antigo sendo atual, e nunca foi compreendida pelo
racionalismo (ADORNO, 1999, p. 31-33).
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estritamente tedrico, a conjugacio entre continuidade e ruptura permite uma
“filosofia estratégica”, capaz de, imersa na contingéncia do presente, desempatar
o passado necessario e o futuro possivel. Se a politica prima sobre a historia,
como o propunha Benjamin, haverd sempre um liame entre os dois termos.
Pois “sem visdo historica, a politica se apequena no simples calculo gestionario
e no jogo de ambi¢des” (BENsAID, 2008, p. 355). Debord notava que um
movimento deficitario em matéria de conhecimentos historicos “nao pode
mais ser conduzido estrategicamente” (DEBORD, 2006, p. 1783). O divércio
entre a experiéncia e a espera reduz o acontecimento revolucionario a uma
“Interrupgao aleatéria”, o que o torna um “acontecimento sem histéria que
se esforca por conjurar a melancolia de uma historia sem acontecimentos”
(BeNsaiD, 2008, p. 34). Esta a razdo pela qual “o poder virtual do real” sobrepuja
sua determinacio imediata; assim, uma “necessidade real” deve forcosamente
ser também “relativa” (BENSAID, 1999, p. 385). Na mesma linha caminha
Marcuse, para quem “na propria mobilidade do real” a realidade “se constitui
de possibilidades em possibilidades como necessidade” (MArcusg, 1991, p.
103). Se existe “histéria” é porque acontece o que poderia ndo se suceder
(BENsAID, 1999, p. 391). Seu tempo gramatical ¢, para Benjamin, o “futuro do
pretérito”, que concerne ao que “seria” ou “poderia ter sido” — eventualmente

presente no retorno do que é.

DE LETERNEL RETOUR ET SES FORMES:
ENTRE CONTINUITE ET RUPTURE DANS
L’HISTOIRE DE QUELQUES RECEPTIONS

RESUME

Cette intervention, issue d’'une recherche plus vaste, vise a établir de possibles rapports de
similitude entre le concept nietzschéen de I'Fiternel Retour et la Philosophie de I'Histoire
benjaminienne. D’une part, Walter Benjamin voit I'Eternel Retour comme la pensée mythique
d’une réalité historique infernale; la, la classe dominatrice s'évade, et, sans action, égalise de
maniére mythigue [’homme aux monvements naturels. De ['autre, anssi bien ['Origine, idée
d'inspiration esthétique développée dans le travail sur le Baroque, que ['Image Dialectique,

concept élaboré dans la période d’approche an marxisme, établissent une pensée qui actnalise
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les moments créateurs du passé a partir du présent bhistorique, chargé de les interroger. Donc,
cette lecture de I'Eternel Retour accomplirait le retonr de toute I'Histoire de I'homme, ayant par
but la possibilité objective de la transformation de la société — ce qui ferait du renseignement

de Zarathoustra une nouvelle catégorie historiographique a développer d'une facon critigue.

MOTS-CLES: Eernel Retour. Histoire. Nietzsche. Walter Benjamin.
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