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ATMOSFERA ALEGORICA NA
FILOSOFIA DE WALTER
BENJAMIN

Rodrigo Rocha Oliveira’

RESUMO

Este artigo busca uma interpretacdo da importancia e uso da forma
da escrita para a filosofia de Walter Benjamin (1892-1940). Neste sen-
tido, destacamos o recurso a expressividade alegdrica dentro do seu
repertdrio e arquivo de imagens. Os pressupostos para tomarmos esta
investigacao estdo pautados pela forma como esta atitude filosofica
participa da desconstrucdo de uma das bases solidificadas na tradicéo
filosofica: a légica monolitica da continuidade. Assim, ao utilizar de
imagens e alegorias, Benjamin parece nos legar outros rumos possiveis
para o pensamento reflexivo. Isto porque as alegorias resguardam um
rico exemplar de imagens que proporcionam rupturas com a escrita
horizontal pertinente aquela forma légica a ser questionada. Nosso

roteiro passara por uma indicagdo do plano de onde as alegorias sur-
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gem para o pensamento de Benjamin, seguido de uma apresentacdo

dos fundamentos do pensamento alegdrico na obra do autor.

PALAVRAS-CHAVE

Alegoria, Historia, Walter Benjamin

ALLEGORICAL ATMOSPHERE IN THE
WALTER BENJAMIN'S PHILOSOPHY

ABSTRACT

This article seeks interpretation of the importance and use of imagery
writing for Walter Benjamin’s philosophy (1892-1940). Therefore, we
highlight the use of allegorical expressiveness within its repertoire and
image archive. The assumptions for taking this investigation guided by
the way, in which this philosophical attitude participates in the
deconstruction of one of the solidified bases in the philosophical tradi-
tion: the logic of continuity. Thus, when using images and allegories,
Benjamin seems to bequeath to us other possible directions for reflec-
tive thinking. This is because the allegories protect a rich example of
images that provide breaks with the horizontal writing pertinent to
that logical form questioned. Our script will go through an indication
of the plan from witch allegories arise for Benjamin’s thought and
finally, we collect from Benjamin’s work the foundations of allegorical

thinking.
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Disposicoes do intermédio imaginario para reflexao
filosofica
Pertence a tradi¢do filosofica uma discussao em torno da
mimética e da importancia da imagem enquanto mimesis, estri-
tamente relacionada ao conhecimento, que esta colocada desde o
corpus candnico ao pensamento contemporaneo. Walter Benja-
min, no texto “Doutrina das semelhancas”, datado de 1933, nos
indica a importancia da faculdade mimética para o ser humano,
ao escrever o seguinte:
A natureza produz semelhancas; basta pensar nos proces-
sos miméticos. Mas é o ser humano que tem a capacidade
méxima de produzir semelhancas. Talvez ndo exista

mesmo nenhuma das fungdes superiores que nio seja
determinada pela faculdade mimética (Benjamin 2018: 47).

A partir deste principio, nos propomos, antes de qualquer outra
consideracdo, nos dedicarmos a uma investigacdo sobre o lugar
da imagem para o conhecimento. Questionamo-nos sobre qual é
o lugar da imagem na construgdo do pensamento, na sua estru-
tura de mimetizacdo, e qual a sua potencialidade ao nivel da
reflexdo filosofica. Acreditamos, deste modo, nos situar exata-
mente sobre o plano em que poderdo emergir as alegorias que
trataremos na sequéncia. Obviamente, levaremos em considera-
¢do uma amostragem restrita de sua manifestacdo na obra de
Benjamin que, ao longo dos seus mais de vinte anos de escrita,
se torna um verdadeiro arquivo de exemplos dessa utilizacdo

expressiva, dentre outros recursos literarios e estéticos.

Em “Doutrina das semelhancas”, Benjamin coloca uma

variante para esta problematica sobre a importancia da mimesis,
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também para o pensamento filoséfico, e interroga: “qual é real-
mente a utilidade dessa escola do comportamento mimético?”
(Benjamin 2018: 47). Acima de tudo, o tom da pergunta que Ben-
jamin anuncia, busca assegurar que seja discutida a posigao de
uma escola questionada. Logo, Benjamin mostra que, por uma
concorréncia historica, a faculdade mimética veio a se transfor-
mar radicalmente ao longo do tempo. Como se, na modernidade,
a capacidade de utilizacdo da mimesis se encontrasse rarefeita,
ou, até mesmo, tivesse sua pertinéncia diluida entre outras facul-
dades. Portanto, Benjamin deve extrair a questdo mais funda-
mental acerca do estatuto que a mimesis ocupa na construcdo do
conhecimento. E, sobretudo, construir uma hipétese que expli-

que o0 seu mais novo contexto, ao escrever:

Na verdade, o universo de experiéncia do homem
moderno parece conter aquelas correspondéncias
magicas em muito menor grau do que o dos povos
antigos ou dos primitivos. A questio é apenas uma:
tratar-se-4 da extingdo da faculdade mimética ou da
sua transformacio? (Benjamin 2018: 48).

Para responder a esta pergunta, Benjamin faz uso de um exem-
plo paradigmatico sobre a incorporagdo social da capacidade

mimética, que sera o exemplo da astrologia.

Cabe notar em primeiro lugar, que para a formulacdo do
exemplo sobre a astrologia, Benjamin sente a necessidade de
propor uma atitude metodologica que exige, desde o seu modus
operandi, um deslocamento para a possibilidade do conheci-
mento mimético. Afinal, como lemos na seguinte prelecdo benja-

miniana:
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Enquanto pesquisadores das antigas tradi¢des, teremos
de admitir que pode ter existido uma configuragdo com
sentido, um carater de objeto mimético, em realidades
que hoje somos incapazes sequer de intuir. Por exemplo,
nas constelacdes (Benjamin 2018: 48)."

Em torno da astrologia, de sua configuracdo, é que Benjamin
recolhe o motivo central também de uma teoria mistica da lin-
guagem por for¢ca de um movimento que o leva a outro canone,
que também representa fielmente a transformacio que atravessa
a faculdade mimética na modernidade: o canone representado
pela propria linguagem. Este canone que, tendo se erguido ao
largo da astrologia, nos permitira “o esclarecimento da obscuri-
dade associada ao conceito de semelhanca nio sensivel” (Benja-
min 2018: 49).

Deste modo, o canone da linguagem que aparece desta-
cado por sua caracteristica forte de ndo redugio, nas palavras de
Benjamin (2018: 49), a “um sistema convencional de signos”, e
que, além disso, tem sua sustentacdo manifestada nos esforgos
de uma teoria sobre a origem da linguagem que partira, em pri-
meiro lugar, das semelhancas onomatopaicas, desponta nesse
contexto. Uma vez superados seus esforcos iniciais de aproxima-
cdo a mimética na astrologia e na onomatopeia, avanga também
ao campo da palavra escrita, no exato momento em que funda-

menta uma série de intermediagcdes que deverdo abranger o

1 Certamente, Benjamin explora as inimeras implica¢des sobre a modalidade de lei-
tura dos astros a partir da tradi¢do astrologica, o que introduziremos a frente. Porém,
muito antes disso, destacamos nessa citacao, a condi(;éo de ruina em que se encontra
esta tradicdo astroldgica, o que enfatiza um olhar historiografico particular. Sempre
voltado para algo obsoleto, que aparece no cenario deste novo mundo moderno, como
algo significativo apenas para pesquisa das “antigas tradi¢des”.
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aspecto do som, assomado, entdo, a grafia e ao sentido. Obedece,
finalmente, a uma regra que condiz as teorias misticas da lingua-

gem que € colocada por Benjamin nos seguintes termos:

Ora, é sabido que as teorias misticas da linguagem néo
basta trazer a palavra falada para o dmbito das suas
reflexdes. Preocupam-se igualmente com a palavra
escrita; e o que ha de mais significativo nesta é que ela,
talvez melhor do que certas combinacdes fonicas da lin-
guagem, esclarece a esséncia da semelhanc¢a nio-sensi-
vel na relagdo da imagem escrita das palavras e letras
com o que significam ou com aquilo que lhes deu nome
[...] Assim, é a semelhanca néo sensivel que traca a liga-
¢do ndo so entre a fala e o que ela quer dizer, mas tam-
bém entre o escrito e o que ela significa, e ainda entre o
falado e o escrito (Benjamin 2018: 50).

O fundamento inaugurado pela grafia que se estabelece
acima dos preceitos de uma teoria que discorre apenas sobre a
fonética, torna-se uma fortuna memorial; o formato de seu
“arquivo de semelhangas néo sensiveis, de correspondéncias nao
sensiveis” (Benjamin 2018: 51). O que, por extensdo, podera se
aplicar a uma concepgao de leitura que extrapola o &mbito con-
vencional, abrange um repertério aberto a incorporagio do
espontaneo, desde uma otica que permanece passivel de revela-
¢do somente ao intérprete melancélico. Alias, mesmo no caso do
astrologo, ele ndo 1é apenas o alfabeto dado ao “aluno”, o astro-
logo ja “lé no céu a posigdo dos astros, e a0 mesmo tempo 1€, a
partir deles, o futuro ou o destino” (Benjamin 2018: 51). A sua
maneira, realiza dois estagios de leitura, uma profana e outra
mistica, e faz da emersdo dos sons o fundamento de uma seme-

lhanga ndo sensivel, que se estende do escrito ao sonoro. No
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advento da modernidade, a transicdo daquela capacidade de ler o
futuro na posicéo dos astros, acaba nos chegando sob a forma da

linguagem escrita (Benjamin 2018).

A linguagem com toda sua complexidade adquirida, ndo s6
resguarda a capacidade mimética, como torna-se, enfim, o mais
novo arcabouco para toda poténcia cognitiva da mimética. O
excerto do texto sobre a “Doutrina das semelhancas”, discorre
exatamente acerca do peso que essa transformacdo especifica

representa:

Neste sentido, a linguagem seria a mais perfeita aplica-
¢do da faculdade mimética: um medium que teria assi-
milado totalmente as antigas capacidades de apreensio
das semelhangas, de tal modo que agora é ela que cons-
titui o medium em que as coisas se encontram e se rela-
cionam entre si, sio mais de forma direta como antes,
no espirito do vidente ou do sacerdote, mas nas suas
esséncias, nas suas mais etéreas e sutis substincias ou
aromas. Em outras palavras ao longo da historia a capa-
cidade vidente cedeu a escrita e a linguagem as suas
antigas for¢as (Benjamin 2018: 51-52).

Em outro ensaio, “Sobre a linguagem em geral e sobre a
linguagem do homem”, de 1916, Benjamin ja havia se ocupado
da definicdo de linguagem que assume posteriormente. Neste

texto, Benjamin (2013a: 49-50) escreve:

toda comunica¢do de contetdos espirituais é lingua,
linguagem, sendo a comunicacio pela palavra apenas
um caso particular: o da comunicacdo humana e do
que a fundamenta ou do que se funda sobre ela (a
jurisprudéncia, a poesia).
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Para Benjamin, toda existéncia esta firmada na linguagem, justa-
mente porque a necessidade de expressdo dos contetidos espiri-
tuais constitui a fecundidade das ideias. E, deste modo, a
centralidade do conceito de expressio que desponta enquanto
linguagem, precisa ser entendida pela diferenca entre a esséncia
linguistica e a esséncia espiritual. Sobre isto, Benjamin resolve a
questdo ao escrever: “O que comunica a lingua? Ela comunica a
esséncia espiritual que a corresponde” (Benjamin 2013a: 52). Ou
ainda: “A linguagem comunica a esséncia linguistica das coisas”
(Benjamin 2013a: 53), ao que acrescenta: “Pois na linguagem é
assim: a esséncia linguistica das coisas é sua linguagem”(Benjamin
2013a: 53). Todavia, aquilo que é comunicavel é a expressao lin-
guistica do conteudo espiritual, mas isso ocorre sem se tornar a

completude do que poderiamos, a principio, expressar.

Neste espaco, em que a linguagem demarca a distancia de
sua origem e sua decadéncia mundana, a experiéncia integral
sempre retorna enquanto polo dialético (negativo) do ser enunci-
ado em virtude da sua nomeacdo. Isto é, na medida em que, a
experiéncia integral permanece no estado de laténcia ao largo
daquilo que se tornou, durante o processo, o ser nomeado, o que
determina seu lugar ¢ a distancia. Aquilo que esta posto de carga
e conteudo espiritual na linguagem é dado imediatamente na lin-
guagem que assume, ou seja, o que é comunicavel engendra de
uma sé vez o espirito e a letra do ser expressado. Sobre este que-
sito, pertinente a teoria da linguagem benjaminiana, conforme
aparece no prosseguimento da interpretacdo que o autor faz no

texto de 1916, podemos ler:
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toda lingua se comunica em si mesma; ela é, no sentido
mais puro o meio (Medium) da comunicagio. A caracte-
ristica propria do meio, isto é, a imediatidade de toda
comunicagdo espiritual, é o problema fundamental da
teoria da linguagem, e, se quisermos chamar de magica
essa imediatidade, entdo o problema originario da lin-
guagem sera a sua magia (Benjamin 2013a: 53).

Para o caso da linguagem humana, sua esséncia espiritual
se vé dividida por duas possibilidades antagonicas de manifesta-
cdo, e permanece repousada no hiato entre reconhecer se
nomeia as coisas para se revelar, ou se ja se encontra revelada no
proprio nome. Benjamin concebe a esséncia linguistica do
homem no ato de nomeacéo das coisas na palavra, e recita, alter-
nadamente, essa mesma constatacio:

o ser humano comunica sua propria esséncia espiritual
(na medida em que ela seja comunicivel) ao nomear
todas as outras coisas [... Portanto, a esséncia lin-

guistica do homem esta no fato de ele nomear as coisas
(Benjamin 2013a: 54-55).

Além disso, o paradoxo disposto com relacdo a expressividade da
esséncia do homem vem se afirmar desde uma mistica da lingua-
gem em contraposicdo direta com outra teoria, considerada, para

todos os efeitos, uma teoria de ordem burguesa.

Segundo a leitura de Benjamin, esta teoria burguesa da lin-
guagem erra ao enxergar o meio da comunicagdo enquanto sim-
plesmente palavra; o objeto sempre instalado nas coisas e o
destinatario de sua expressdo, enfim, como exclusividade do
homem. Por sua vez, a teoria mistica da linguagem a que Benja-

min se refere prescreve uma alternativa radical: “no nome a
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esséncia espiritual se comunica a Deus” (Benjamin 2013a: 55).
Seu modo na nomeacéo é absoluto, complementa Benjamin, por-
que no nome nada sera comunicado através dele, o nome comu-
nica a propria lingua (Benjamin 2013a: 56). E por ser o nome a
esséncia espiritual do homem, aquilo que essa esséncia com-
preende de absoluto na lingua, torna a esséncia humana comuni-

cavel.

Sobre a esséncia espiritual do homem como linguagem e,
em ultima instancia, nomeacéo, ha um outro ponto que desperta
nosso interesse; para anuncia-lo observamos, na seguinte passa-
gem, que: “aparece no nome a lei essencial da linguagem
segunda a qual expressar-se a si mesmo e interpelar todas as
outras coisas sdo um s6 movimento” (Benjamin 2013a: 57). Quer
dizer, a inseparabilidade daquilo que se expressa e seu meio de
expressdo, formam uma unidade no momento mesmo em que
nomeamos as coisas. Onde vemos configurado um estagio da
reflexdo em que Benjamin se aproxima, novamente, da questdo
central para nossa abordagem que é sobre a expressividade vin-
culada, primeiro, a propria linguagem de maneira mais geral:

No interior de toda configuracéo linguistica reina o con-
flito do expresso e do inexprimivel, simultaneamente, a
ultima esséncia espiritual. Ora, é claro que equiparar a
esséncia espiritual a esséncia linguistica implica contes-
tar essa relacio de proporcionalidade inversa entre
ambas. Pois a tese aqui é a de que quanto mais pro-
fundo, isto é, quanto mais existente e real for o
espirito, tanto mais exprimivel e expresso; nesse sen-
tido, é proprio da equiparacdo tornar absolutamente
univoca a relagéo entre espirito e linguagem, de modo

que aquilo que existe com mais for¢a na linguagem,
mais pregnante e inarredavel, em suma o que mais se
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exprime, é a0 mesmo tempo o espiritual em sua forma
pura (Benjamin 2013a: 59).

O conceito que assegura a comunicabilidade absoluta da
esséncia espiritual do homem ¢é o conceito de revelacio, ao passo
que Benjamin conclui (2013a: 59): “[a revelagdo toma] a intangi-
bilidade da palavra como unica e suficiente — e a caracteristica —
do carater divino da esséncia espiritual que nela se exprime”.
Isto porque, o nome revela, e, mais substancialmente do que em
outras manifestacdes culturais, no “mais alto dominio espiritual
da religidao” que nao poderia nem mesmo reconhecer aquilo que
permanece sem expressio (Benjamin 2013a: 59). Maria Jodo Can-
tinho, em seu artigo intitulado “George Von Hamann e Benja-
min: Linguagem e Revelacdo”, reforca o conceito de revelacéo e
aproxima o pensamento do jovem Benjamin ao de Hamann.
Cantinho destaca que o interesse do jovem Benjamin pela teoria
da linguagem hamanniana acontece, assim, na medida em que:
“a linguagem ¢é entendida como uma realidade altamente espiri-
tualizada — e ndo meramente instrumental - cuja natureza
exprime a esséncia humana, ao mais alto grau” (Cantinho 2016:
36). Sendo assim, como adendo ao seu primor de essencialidade,
a linguagem aparece ligada também ao intermédio das imagens

(elemento primario na constituicido das alegorias).

Por esse motivo levantado, ainda na esteira de Cantinho,

observamos que:

A linguagem é “presencga das coisas”, é manifestagio,
fenémeno e, a0 mesmo tempo, evidéncia, que se apre-
senta mediante imagens, como Hamann o explicita cla-
ramente. Campos magnéticos que geram a partir de si
forcas indomesticaveis, essas imagens sio, a0 mesmo
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tempo, esplendorosas na sua evidéncia e tdo secretas, no
mistério com que se oferecem ao nosso olhar. Fonte de
todo o conhecimento e da proépria felicidade humana,
essas imagens irradiam em torno de si todo o mistério
da Revelacdo. E, curiosamente, a linguagem nio se vis-
lumbra sendo no ato de reunir os fragmentos, de coligi-
los, de interpreta-los (Cantinho 2016: 37).

Sobre a descricdo, que dispde as imagens como imanéncia
da linguagem, nos regressamos a nocdao de constelacdo que
anunciamos, brevemente, quando Benjamin discorre em torno
do modo astroldgico. Na exposicdo de Benjamin, o autor acres-
centa que, na constelacdo, proximo do que parece se dar com as
imagens, para Hamann, o que se passa é uma percepgio “veloz”,
“fugidia e passageira” (Benjamin 2018: 49). Além disso, de modo
muito semelhante, assim como sera o astrélogo o agente capaz
de reunir aquilo que o escapa na sua condi¢ido primaria de uma
aparigao subita, o pensamento constelatorio, uma vez tomado
pelo filésofo, por extensdo, agira sob essa mesma atitude sin-
tética. Ambos pretendem unificar algo que aparece no espectro
instantaneo, como seria o caso, por exemplo, de trazer a tona a
presenca de dois astros transeuntes, um que se foi e outro que
ainda passa. Na conjuncido dessa tarefa, o modo astrologico
suplanta até mesmo o instrumental do astronomo, motivo pelo
qual podemos entrever uma perspectiva semelhante a de
Hamann no que se refere também a determinada critica da razdo
instrumental. Cantinho (2016: 37) sublinha o liame da teoria
hamanniana que transpassa um embate acirrado entre os usos da
linguagem e sua genealogia ao concluir: “A ideia de prioridade

remete para a apresentacdo da linguagem na sua natureza imedi-
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ata e primordial e que antecede o seu uso logico e instrumental”.
Enfim, outro uso da linguagem ressurge no seu carater imediato
por uma conexdo nao causal dos fenémenos, como suporia, por
exemplo, a instrumentalizacdo da linguagem e o pensamento

mecanicista.

A linguagem do homem, dada no nome, e a superacio da
mudez da natureza, sdo os passos seguintes que Benjamin per-
corre na segunda metade do ensaio “Sobre a linguagem em geral
e a linguagem do homem”. No texto, Benjamin acede a concep-
¢do de Hamann referente a tarefa do homem em tornar sonora
toda linguagem das coisas que em Deus permanece sem o atri-

buto da nomeagao. Benjamin observa que:

Diz Hamann: “Tudo o que no principio, o0 homem ouviu,
viu com seus olhos, [...] e tocou com suas méos, era [...]
palavra viva; pois Deus era a palavra. Com essa palavra
na boca e no coracio, a origem da linguagem foi tio
natural, tdo préxima e facil como uma brincadeira de
crianca” (Hamann apud Benjamin 2013a: 65).

Deste modo, muito além de sua aparente graciosidade, a tarefa
que cabe ao homem, de trazer no nome, por via da traducio, a
sonoridade das palavras inscritas nas coisas, estabelece também

um objeto da grandeza e magnitude do conhecimento.

O itinerario da palavra, que se estende da mudez incorpo-
rada pela natureza, ao som despertado na linguagem do homem,
tem seu inicio no paraiso, nesse lugar em que a lingua sustenta a
ordem de um conhecimento perfeito. Nada explicita melhor a
imperfeicdo do conhecimento decaido do que a propria divisdo

do conhecimento; esta, que é concomitante a multiplicacdo dos
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diversos idiomas. Espaco em que, o surgimento da duvida, que
aponta para a génese dos nomes e deseja saber o que é bom e o
que é mau, atravessa os limites da perfei¢do para inaugurar um
dominio externo. Isto é, um dominio em que a linguagem do
homem esta submetida a novas leis e procedimentos, e em que
esta de certa forma mais proxima de suas possibilidades infinitas
de expressao. Sendo assim, na passagem a seguir, Benjamin des-
creve a travessia que é determinante para o nascedouro da
expressividade instaurado no fundamento do seu lugar de inter-

mediacao no plano do conhecimento:

A palavra deve comunicar alguma coisa (fora de si mesma).
Esse é realmente o pecado original do espirito linguistico.
A palavra que comunica do exterior, expressamente
mediada, é de certa forma uma parédia da palavra imedi-
ata, da palavra criadora de Deus; é também a queda do
espirito adamico, do espirito linguistico bem aventurado,
que se encontra entre ambos (Benjamin 2013a: 67).

A seguir, os desdobramentos gerais da queda adamica sao
colocados por Benjamin num quadro em que a decisdo entre a
linguagem do paraiso e a linguagem decaida dao origem a medi-

acao, ao julgamento e a abstracio:

Para pensar o nexo essencial da linguagem, o pecado
original possui triplice significacéo [...] Ao sair da pura
linguagem do nome, o homem transforma a linguagem
em meio (a saber, meio para um conhecimento que nio
lhe é adequado), e com isso a transforma também, pelo
menos em parte, em mero signo; dai mais tarde a plura-
lidade das linguas. O segundo significado do pecado ori-
ginal é que a partir dele se ergue — enquanto restituicdo
da imediatidade do nome, que nele foi lesada — uma
nova imediatidade, a magia do julgamento, que nio
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repousa feliz em si mesma. O terceiro significado, que se
pode arriscadamente supor, seria o de que também a
origem da abstracdo enquanto capacidade do espirito
linguistico deveria ser buscada no pecado original. Pois
0 bem e o mal se mantém, sem nome e sem poderem ser
nomeados, fora da linguagem que nomeia, aquela lin-
guagem que o homem abandona precisamente no
abismo desse perguntar (Benjamin 2013a: 68).

Novamente, a imediatidade despertada pela mediacido da
linguagem, quando localizada na atividade do julgamento,
remonta ao modelo das constelagdes, que, como haviamos
notado, compreende o mesmo circulo temporal em sua aparigao.
Portanto, nos perguntamos: a constru¢ao de uma imagem retida
no aparecimento repentino de determinada constelagcdo deve ser
compreendida também sob o crivo deste tipo de julgamento? Se
analisarmos o caso das artes, Benjamin observa que, a priori, é

preciso compreendé-la sob os seguintes parametros:

é certo que a linguagem da arte s6 pode ser compreendida
em estreita conexdo com a doutrina dos signos. Sem ela,
toda e qualquer filosofia da linguagem permanece inteira-
mente fragmentaria, pois a relacio entre linguagem e signo
[...] é originaria e fundamental (Benjamin 2013a: 72).

Ora, se a doutrina dos signos é compreendida como mais uma
das consequéncias da linguagem decaida, e se estiver depositado
entdo, neste plano, o insumo da criacdo artistica, a escolha dos
seus elementos estara comprometida. Esta é sua marca na “tra-
duzibilidade” e “comunicabilidade”, como escreve Benjamin em
“A tarefa do tradutor”, datado de 1921.

Em “A tarefa do tradutor” a marca que reparte no interior

da criagao artistica o que de si pode ser traduzido e o que, da sua
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poética, por exemplo, faz da poesia algo diverso da propria tra-
ducdo, remonta, justamente, ao limite do julgamento. O teor da
linguagem poética, que extrapola o alcance da comunicacdo — o
que igualmente recobre as divisas com outros meios de reflexao,
como a filosofia que, essa sim, dialoga em toda sua amplitude
com o objetivo comunicativo — estabelece este limite. Por outro
lado, a procura comum pelo caminho que regresse aquela lingua
paradisiaca, que inaugura o movimento original da lingua, apa-
rece interligada as atividades da traducdo e da filosofia, com
igual relevancia. Sobretudo, destacamos que o plano do qual a
arte provém, pode ser compreendido na sua relacdo com o con-
ceito de tradugdo que, em suma, eleva a linguagem muda da
natureza a estatura de um ser nomeado. Porquanto, uma conste-
lacdo, quando se torna molde na operagdo de traducio, parece

tornar possivel, além da reunido de acontecimentos dispersos,’ a

2 Sobre a vinculacdo entre traducido e constelacio Susana Kampff Lages (2007) no
artigo intitulado “Walter Benjamin, Tradutor de Baudelaire”, indica-nos uma leitura
extremamente conectada a essa abordagem ao escrever: “A figura tipica do melan-
colico é a de um ser pensativo, imerso na contemplagdo, cuja cabeca pesa, pende para
baixo. Essa ligacdo pode ser reencontrada na rede conceitual urdida pelas reflexdes
benjaminianas, ligada ao nucleo etimoldgico constituido pelo verbo pensar em alemao,
denken. A ele se ligam termos fundamentais da ‘cartografia da memoria’ tragada por
Benjamin em seus textos: as palavras Gedachtnis, Andenken e Eingedenken carregam
todas a marca dessa etimologia que inclui, igualmente, o significado de pesar tanto nas
acepgdes concretas, quanto nas figuradas (pesar como verbo: ter peso, ou ponderar,
considerar; pesar como substantivo, significando tristeza), a elas se agrega um sentido
adicional: o de rememorar, relembrar, o que vincula essa constelacdo de conceitos ao
ambito de uma re-elaboracdo do passado pelo trabalho da memoria” (Lages 2007: 240).
Ao que Kampff (2007) complementa, agora sim, mostrando aquela aproximacéo com a
tarefa da tradugio: “Também o tradutor, leitor privilegiado de uma obra, deve remon-
tar ao texto original através de um percurso de leitura que é eminentemente
rememorativo: todo esforco de reescrita textual é de natureza (re)memorativa, opera
por um desdobramento tanto no campo reflexivo quanto no plano sensivel e/ou mate-
rial de um texto” (Lages 2007: 240-241). A isso apenas acrescentamos que estamos
levando a tarefa da traducdo também para um nivel ontolégico de traducéo da lingua-
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abertura para este movimento de unidade na lingua paradisiaca.
Enfim, precisamos ter em conta a ressalva feita a esta operagao
com relacdo a implicacdo do juizo que lhe sera determinante e o
proprio Benjamin nos indica o caractere que edifica o julga-
mento na elaboracdo de “A tarefa do tradutor”, ao escrever:
Sua intengéo [a intencéo da traducdo] néo sé se dirige a
algo diverso da obra literaria, ou seja, uma lingua como
um todo, partindo de uma obra de arte isolada, escrita
numa lingua estrangeira; mas sua propria intengdo é
outra, a intencdo do escritor é ingénua, primeira, intui-
tiva; a do tradutor, derivada, ultima, ideativa. Pois é
grande o tema da integragdo das varias linguas em uma
Unica, verdadeira, que acompanha o seu trabalho. Essa
lingua, porém, em que as frases obras e juizos jamais se
entendem — razdo pela qual permanecem dependentes
de traducdo — é aquela na qual, entretanto, as linguas

coincidem entre si, completas e reconciliadas no seu
modo de visar (Benjamin 2013a: 112-113).

Tamanha abertura para a unidade na lingua paradisiaca e
universal nos traz uma intensidade conceitual, agora entre a
constelacdo e outra expressdo profundamente utilizada numa
dimensao estético-reflexiva do pensamento de Benjamin: as ale-

gorias.

Ao considerarmos, constelacdo e alegoria como modalida-
des conceituais pertinentes ao pensamento imagético no plano
filosofico de Benjamin, percebemos que mantém intimas cone-
x0es internas. Alids, com maior precisao, a constelacdo parece

ser novamente o plano de onde despontam também as alegorias,

gem das coisas na natureza primaria, fazendo valer todas as consideracdes acima parte
dessa mesma interpretacéo.
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como antes foi pensada, como territério para traducgdo. Se
regressamos ao texto, “Sobre a linguagem geral e linguagem do
homem”, lemos que Benjamin propde um contato com o con-
texto alegoérico ao falar da tristeza e luto, que enfim podem ser
encontrados na natureza uma vez que esta permanece emude-
cida. Porém, como na reparacdo que o proprio Benjamin propoe:
“[ao invés de estar triste por se encontrar muda] a inversido
dessa frase que penetra ainda mais fundo na esséncia da natu-
reza: é a tristeza da natureza que a emudece” (Benjamin 2013a:
70-71). Seu afastamento da lingua paradisiaca, encerrada na ori-
gem da linguagem e na palavra de Deus, e em todo seu conheci-
mento perfeito, vem a ser o motivo de seu padecimento. Como
acontece nas alegorias, o enluto é perpassado pela dispersao dos
sentidos na sua infinidade e desdobramentos extensos ao solo
que a linguagem se entrega; decaida. Sobretudo, parece-nos ser a
estrutura da constelagdo o que pode salvar as alegorias de se
ensimesmar e se calar de uma vez por todas, encerradas numa

espécie de solipsismo decadente.

Na constelacio, uma quarta dimensao impregna o espaco e
o tempo. Os faz submergir na sua condi¢io intensiva, como dis-
semos, de correspondéncia imediata, como no exemplo do pas-
sado que retorna ao presente da histéria, assegurando um novo
sentido perante a dispersdo. Georg Otte e Mirim Livia Volpe, no
artigo intitulado “Um olhar constelar sobre o pensamento de
Walter Benjamin”, os autores descrevem exatamente o aspecto
das constelacdes que nos remete ao modo alegorico:

A distancia temporal se transforma na simultaneidade
da imagem, que, enquanto constelacéo strictu senso, pos-
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sui ndo apenas a terceira dimensdo da profundidade,
mas, devido as imensas distincias do universo, a quarta
dimensdo do tempo-espago. Da mesma maneira que
estrelas ja extintas se apresentam ao olho do observa-
dor, o passado, geralmente dado por perdido, se mani-
festa, mesmo que relampejando, ao historiador atento. A
partir dessa perspectiva, a tentativa do anjo da histoéria
de “acordar os mortos”, ndo é mais um empreendimento
tdo absurdo (Otte e Volpe 2000: 42).

Finalmente, redencio e catastrofe, nio mais se colidem, se
partimos do principio de que a constelagio arregimenta o reper-
torio alegorico em sua reunido de imagens estranhas, em tempo-
ralidades diversas. Celebrar as ruinas dos sentidos pertinentes a
linguagem, por via do procedimento alegérico de reconstrucio
da ponte aguda entre a lingua decaida e sua génese paradisiaca,
afasta, antes de qualquer outra coisa, o absurdo da elasticidade
constelatéria do tempo. A sobreposicio de imagens que se
desenrola ao longo do impulso alegdrico de ressignificacdo, em
camadas de imagens que aparecem sobrepostas, segue o cami-
nho constelatério de alianc¢a inusitada dos acontecimentos dis-
persos. No topico seguinte buscaremos uma maior aproximacéo
com o conceito de alegoria. Este topico, funciona como uma
aproximagao ao conceito de alegoria a partir da obra de Benja-

min incorporados a alegoria os conceitos de dialética e historia.

O fundamento alegorico na obra de Benjamin: alego-
ria, dialética e historia
Benjamin realiza um estudo detalhado da doutrina ale-

gorica no seu projeto de tese, intitulado Origem do drama tragico
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alemdo, datado de 1928. Em um capitulo dedicado ao conceito de
alegoria e uma profunda teorizacdo acerca de sua significacao,
Benjamin aborda o tema com grande abertura especulativa. Con-
tudo, procuramos nos atentar a possivel influéncia que a proble-
matica acerca das alegorias desempenha posteriormente na
filosofia de Benjamin. Nao levaremos em consideracdo os deta-
lhes, encontrados no plano desta obra, que aparecem voltados
para uma nova categoria de interpretacdo dirigida ao drama
tragico enquanto objeto especifico. Todavia, direcionamos o
olhar aquilo que a expressao alegodrica transfere ao estilo filo-
sofico de Benjamin, isso porque, certamente, nas teses sobre a
historia, por exemplo, a utilizacdo das alegorias na forma de
escrita que Benjamin adota estabelece conectivos diretos com
esse conhecimento ulterior a inteireza do corpus. E, claro, consi-
deramos que a relacdo entre o método dialético, a historia e o
aspecto das ruinas, que é pertinente ao modus operandi das ale-
gorias, serdo igualmente relevantes neste processo de amadure-
cimento da expressividade alegérica no contexto do pensamento

de Benjamin.

O conceito de alegoria, no texto sobre a Origem do drama
tragico alemdo, aparece inicialmente como um conceito derivado
de um problema maior, a saber, a definicao basilar do lugar que
o espectro simbolico ocupa no desenvolvimento do romantismo.
Problema este que, por compreender um tema de extrema rele-
vancia para a estética romantica, sobre a ndo dissociacdo entre
forma e contetido, também nos interessa de modo geral. A cone-
x40 interna que ressurge dai, entre as esferas estética e ética,

carissimas inclusive a uma perspectiva de politizacdo da arte,
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podem ser citadas entre uma das consequéncias mais relevantes
para nés. Mas, sobretudo, ao considerarmos a configuracio
ampla deste problema, iniciamos a discussdo atentos ao que Ben-
jamin escreve acerca do aspecto unitario no objeto simbodlico

situado dentro deste circulo de interpretacio:

A unidade do objeto sensivel e do suprassensivel, para-
doxo do simbolo teoldgico, é deformada para correspon-
der a uma relacio entre fendmeno e esséncia. A
introducéo na estética desse conceito de simbolo distor-
cido precedeu, sob a forma de um excesso romantico e
contrario a vida, o deserto da moderna critica de arte.
Na sua configuragio simboélica, o belo formaria com o
divino um todo continuo (Benjamin 2013b: 170).

Apesar de sua pertinéncia contextual, a formulagio
romantica, e também a classica, em torno das alegorias, néo cor-
responde aos percursos mais amplos que estabeleceu a cosmovi-
sdo Barroca sobre o tema. A cosmovisdo Barroca, a qual
Benjamin dedica uma recuperagio critica no texto de sua tese
dedicada ao periodo, exige que elevemos o olhar até a maxima
da expressividade na abordagem de seu universo particular em
que também esta incluido as alegorias. Para tanto, devemos pon-
tuar uma dissonancia marcante entre o Barroco e as outras
visdes envolvidas neste mesmo horizonte, que esta relacionada
ao conceito de individualidade, e que desponta como ponto de
partida para uma definicao radical do Barroco. Se, para o mundo
classico e o mundo romantico, existe o primado da “apoteose do
sujeito perfeito”, a partir de uma nocdo da individualidade

imposta pela busca da “perfei¢io salvifica”, isso se dissipa ao
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largo da comunidade religiosa Barroca. Como busca identificar
Benjamin (2013b: 170-171):
os problemas da atualidade do Barroco, que sdo de natu-
reza politico-religiosa, ndo tinham tanto a ver com o

individuo, e a sua ética, mas mais com a sua comuni-
dade religiosa.

Neste contexto, a alegoria remetida, como nas palavras de
Benjamin (2013b: 171), a uma expressédo afeita ao carater “espe-
culativo”, e que “é legitimada pelo fato de ele estar destinado a
ser o fundo sombrio contra o qual se destacaria o mundo lumi-

noso do simbolo”, parece ser uma anomalia.

Se a tomarmos no seu aspecto estético restrito, poderiamos
acrescentar, as alegorias parecem estar no lugar de uma recursi-
vidade simploria, que devém simplesmente para sustentar o
antagonismo tipico entre a forma antiga e a nova forma, como é
proprio a histéria da arte sustentar. Uma vez fixada em um
panorama no qual as duas formas, simbolica e alegorica, sao
consideradas distintas também na sua qualidade e capacidade
expressiva, esta ultima aparece ocupando o lugar do excesso.
Substitui o circulo fechado do individuo em busca da beleza na
plenitude do simbolo, justamente, porque atua como “apoteose
dialética” e centrifuga que mantém seu traco de exterioridade na
presenca da comunidade, das ruinas e da morte. Por fim, encerra
sua “degenerescéncia” em um conflito determinante a sua inter-
pretacdo, e desconcerta a harmonia imperativa e classicista da
plenitude prépria ao belo. Talvez, o exemplo mais evidente dessa
concepgdo — que também é amplamente explorado por Benja-

min — é o exemplo de Goethe.
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Para Goethe, o poeta que busca erroneamente a expressao
particular para chegar a outra mais geral, comete esse erro como
quem busca os conceitos para chegar até as ideias. Poe, assim,
em risco também o seu vinculo estético. Enquanto, no caso do
simbolo, o particular basta a si mesmo, e se for convertido a
generalidade, isso aconteceria despretensiosamente — e nao
como na gesticulacdo descrita antes —, as alegorias desviam o
curso da imediatez simbdlica. Isso porque sao as alegorias que
procuram seguir o recolhimento das figuras particulares para
aceder ao universal (Benjamin 2013b: 171). Deste modo, para a

vertente da qual participa Goethe:

Se entdo uma obra de arte tem também valor artistico,
este sera totalmente distinto e independente daquele que
lhe cabe enquanto alegoria. Uma tal obra de arte serve a
dois objetivos a0 mesmo tempo, a expressio de um con-
ceito e a expressdo de uma ideia (Benjamin 2013b: 172).

Contrariamente a essa interpretacdo goethiana, Benjamin
defende que esta é uma concepcdo da alegoria que distorce seu
valor real, e o faz ao compreender a alegoria por uma redugio a
determinada relagdo menor, qual seja: a relacdo entre signo e sig-
nificado. Benjamin aponta a deflacdo desse modo de olhar as ale-

gorias ao denunciar veementemente a ignorancia da falsa opiniao:

Muito embora a dltima observacdo aflore de perto a
esséncia da alegoria, o fundo logicista da argumentacéo,
que na distingéo entre “a expressdo de um conceito e a
expressdo de uma ideia” aceita precisamente a proposta
moderna e insustentavel da distin¢do entre alegoria e
simbolo [...], impede estas observacdes de sair do circulo
das definicdes redutoras da forma de expressio ale-
gorica [...]. Mesmo grandes artistas e teéricos de grande
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craveira, como Yeats, insistem no pressuposto de que a
alegoria é uma relacdo convencional entre uma imagem
significante e o seu significado (Benjamin 2013b: 172).

Em ultima instancia, essa vertente ignora a concepcéao das
alegorias como expressdo. O salto que a filosofia da linguagem,
inspecionada e assumida por Benjamin, alcanca, fixa-se no termo
diferencial com o qual reavalia as alegorias e seu estatuto no
interior da linguagem. Segundo Benjamin, o equivoco que res-
surge na teorizacdo de Yeats, por exemplo, acontece porque esta
nio consegue enxergar que uma alegoria, “ndo é uma retdrica
ilustrativa através da imagem, mas expressao, como a lingua-
gem, e também a escrita” (Benjamin 2013b: 173). Ocasionada
uma reviravolta que articula todo registro de quaisquer instru-
mentos alegdricos que estariam a disposicdo de determinada
expressdo, e que nio conduziam, quando sim, eram conduzidos
pela apresentacio do texto. Antes disso, a partir dessa transfor-
macao assumida por Benjamin, uma alegoria é em si mesma a
propria expressao. Sobretudo, assume uma peculiaridade crucial
com relacdo ao simbolo naquilo que determina seu aspecto mais

singular: uma alegoria é dialética e perdura no tempo.

No territorio hermenéutico em que Benjamin se encontra,
mesmo que procuremos explorar certas estruturas que utilizam
da “alegorese” enquanto técnica da escrita, isto ndo nos mostra o
conceito de alegoria na sua complexidade. Uma alegoria se dis-
tingue fundamentalmente do simbolo pela forma de apreensao
do tempo e da histoéria que realiza. Com isso, podemos enfim,
falar de tropos comuns e variagdes internas ao seu grandioso

arquivo de imagens e recursos, mas o que a define enquanto
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expressao € a categoria do tempo. Dito isto, observemos a descri-
cao desse traco forte no enquadramento recriado por Benjamin

no seguinte excerto:

A medida de tempo da experiéncia do simbolo é o ins-
tante mistico, no qual o simbolo absorve o sentido no
amago mais oculto, por assim dizer na floresta da sua
interioridade. Por seu lado, a alegoria nio esta livre de
uma dialética correspondente, e a calma contemplativa
com que ela mergulha no abismo entre o ser figural a
significagdo ndo tem nada da autossuficiéncia indife-
rente que encontramos na intencdo, aparentemente
afim, do signo (Benjamin 2013b: 176).

Sobretudo, tal desdobramento, que envolve a imediatidade
do simbolo frente uma espécie de circunvolu¢do duradoura dos
elementos constituintes para o caso da alegoria, estd no centro
de toda a discussao. Uma vez que, a principio, a plenitude signica
do simbolo parece conformar a redencdo na sua clareza, a alego-
ria, na sua operacdo expressiva, persegue a histéria da decadén-
cia natural.’> Assim, Benjamin escreve: “Enquanto no simbolo,
com a transfiguracdo da decadéncia, o rosto transfigurado da
natureza se revela fugazmente na luz da redencéo, na alegoria o
observador tem diante de si a faccies hipocrita da historia” (Ben-
jamin 2013b: 176). Ou ainda, se o primeiro, o simbolo, aninha no

seu elenco as concepg¢des de harmonia e equilibrio também na

3 Isso deve ser destacado porque algo de fundamentalmente oposto ocorre nessa pers-
pectiva ao longo do capitulo sobre as alegorias, o caminho da redencéo se reverte
através da busca pelos sentidos na jornada do intérprete melancélico. Retomaremos
este motivo ao longo deste artigo. Apenas devemos adiantar algumas palavras de Ben-
jamin com relacdo a isso: “Querer separar o tesouro de imagens com os quais se da a
reviravolta no sentido do paraiso da redencio daquele outro, sombrio, que significa
morte e inferno, seria desconhecer totalmente a esséncia do alegérico” (Benjamin
2013b: 250).
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sua imediatidade fenoménica, a alegoria rumina tudo que ha de
“extemporaneo”, “sofrimento e de malogro” na natureza (Benja-
min 2013b: 176).

Neste sentido, ainda, a alegoria permanece inervada no
coragdo da natureza e sua pulsdo de morte acompanha os desca-
minhos da historia, sob o decorrer do exilio ao mundo da transi-

toriedade e falecimento. E como estabelece Benjamin:

Quanto maior a significacdo, maior a sujei¢io a morte,
porque é a morte que cava mais profundamente a tor-
tuosa linha de demarcacéo entre a physis e a significa-
¢do (Benjamin 2013b: 177).

Se pensarmos na teleologia barroca, em certa medida, o nasci-
mento de uma alegoria, entdo, é o primado da hominis causa, ao
passo que Benjamin declara, enfim, a centralidade da tendéncia

destrutiva das alegorias pelas seguintes palavras:

Nio destinada a uma bem-aventuranca terrena nem
moral das criaturas [como poderia crer o programa do
Iluminismo] ela orienta-se exclusivamente no sentido
dos seus ensinamentos secretos, pois para o Barroco a
natureza tinha uma conformidade a fins na expressao do
seu significado, na representacio emblematica do seu
sentido, que sendo alegérica, permanece irremediavel-
mente diferente da sua realizacio histérica. Nos seus
exemplos morais e nas suas catastrofes, a histéria era
vista apenas como um momento material da emble-
matica. Quem vence é o rosto hirto da natureza signifi-
cante, e a historia fica definitivamente encerrada no
adereco cénico (Benjamin 2013b, 181-182).

Para o caso da literatura, o reconhecimento desta maneira

de enxergar o mundo alegoricamente, devém pelo viés da perso-
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nificacdo do elemento “subterraneo fantastico”, “secreto e espec-
tral” — como pode ser encontrado, primeiramente, nas pinturas
de Serapido quando recitado por Plinio (Benjamin 2013b: 182). E
o mais notavel nessa referéncia é que o exemplo dessa arte nos
revela elementos esquivos que tém suas origens remetidas as
catacumbas e ruinas, veiculado a partir também do adjetivo
“grotesco” que, na sua etimologia, remete ao significado de uma
gruta (Benjamin 2018). Além disso, se olharmos de um ponto de
vista transversal, toda essa caracterizacdo perpassa o carater do
enigma, mesmo entre os Antigos ou Modernos.* Isto porque,
como expde Benjamin (2013b: 182),

ainda no século XVIII se usava para isso a palavra [ Verk-

rochne] [que significa, justamente,] o que desaparece ras-

tejando. [E, portanto, acrescentariamos que,] desde as
origens que estava presente o elemento “enigmatico”.

Enquanto recurso utilizado pela teologia, essa atmosfera foi ali-
mentada pela crenga de que assegurava uma protecio a sabedo-
ria ao retirar do alcance dos ouvidos incautos sua profundidade.
O enigma, enfim, resume um termo agregado fundamental para
o teor alegoérico, também na medida em que, como escreve Ben-
jamin: “Quanto mais o desenvolvimento da emblematica levava

a novas ramificacdes, tanto mais crescia a opacidade dessa

4 Isso é valido destacar porque este ultimo termo aborda uma divergéncia entre o
intérprete cristdo e barroco das alegorias, e denota mais uma vez os ruidos que a passa-
gem da antiguidade ao medievo conserva até a chegada da modernidade.
Especificamente, podemos encontrar nos estudos de Benjamin a seguinte nuance: “[ao
passo que a alegoria medieval é] cristd e didatica; o Barroco regressa a Antiguidade,
num sentido mistico e histérico-natural” (Benjamin 2013b: 182). O que procuramos
fazer nessa passagem € reunir, a partir da pluralidade de diferencas que circunda a his-
toria da alegoria, o elemento central do enigma.
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expressdao” (Benjamin 2013b: 183). Atrelada a isso, a origem do
enigma para a teologia aparece irmanada a poesia — segundo a
perspectiva de Optiz que é retomada pontualmente por Benja-

min — ao reunir, enfim, religido, estética e sabedoria.

A seguir, vejamos mais de perto o significado do enigma,
como foi colocado por Benjamin para caracterizar a expressao
alegorica, que aparece nas entrelinhas da seguinte descricdo

sobre o espraiamento das alegorias por diversos ramos culturais:

E como ela se infiltrou em todos os dominios do espirito,
dos mais amplos aos mais limitados, da teologia a filosofia
da natureza e a moral, até a heraldica, a poesia celebraté-
ria e a linguagem do amor, o repertério da sua pandplia
expressiva concreta é quase ilimitado. Para cada ideia o
momento expressivo encontra uma verdadeira erupcio
de imagens, que espalha pelo texto uma massa verdadei-
ramente cadtica de metaforas (Benjamin 2013b: 184).

Como modo de expressdo, por via de uma interposicao,
segundo Benjamin, da “dogmatica das significa¢des legadas pela
tradicdo antiga”, uma alegoria sera o termo ultimo para uma sig-
nificacdo total (Benjamin 2013b: 185). Esse poder de significar
qualquer outra coisa além de si mesma nos langa, enfim, a dia-
lética no interior das alegorias, em que para qual cada “persona-
gem”, “coisa” ou “rela¢do”, algo pode significar outra coisa
(Benjamin 2013b: 185). Motivo que eleva, por conseguinte, junto
ao repertoério das correspondéncias alegoricas, todo o mundo
profano a estatura da figuracdo, entre seu salvamento possivel
ou a condenacdo final. Seu motivo sera, justamente, o movi-
mento dialético que circunda a alegoria — como anuncia Benja-
min (2013b, p. 186):
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A dialética da convencdo e da expressdo [esta que] é o
correlato formal dessa dialética religiosa de contetido
[profano/sagrado], pois a alegoria é ambas as coisas,
convencao e expressdo, e ambas sdo por naturezas anta-
gonicas.

Ao que Benjamin complementa: “A alegoria do século XVII néo
¢é convencao da expressdo, mas expressao da convencdo” (Benja-
min 2013b: 186). Portanto, se estabelece onde — ainda nas pala-
vras de Benjamin (2013b: 186): “voltamos a encontrar as mesmas
antinomias, plasticamente expressas no conflito entre técnica
fria e pronta a aplicar e a expressdo eruptiva da alegorese”. Com
a seguinte ressalva necessaria: a inseparabilidade do sagrado na
escrita alegorica jamais poderia se conformar a uma escrita base-
ada apenas no seu aspecto técnico, sobretudo, por ser expressao
da convencgido que, alarga-se do dominio apurado a criagdo

artistica, e, desta maneira, fixa-se na historia, definitivamente.

A alegoria extrapola seu valor puramente estético, mas
nio daquela maneira que compreendeu Goethe, sob este ponto
ao qual chegamos em que passa a ser considerada como expres-
sdo. Sera a dialética entre criagao artistica e teologia que devera
romper as determinacdes mais encerradas sobre este limite
imposto, que ressurge, por exemplo, na interpretacdo neokanti-

ana. Como denuncia Benjamin (2013b: 189):

O pensamento ndo dialético da escola neokantiana nao
esta, porém, em condi¢des de apreender a sintese ope-
rada pela escrita alegdrica a partir da luta entre intencéo
teoldgica e a artistica, no sentido, nio tanto de uma paz
duradoura [porém de] uma tregua dei.

Superacdo esta que culminara na seguinte maxima:
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Com isso a alegoria, coloca-se declaradamente para 14 da
beleza. As alegorias séo, no reino dos pensamentos, o que
as ruinas sdo no reino das coisas (Benjamin 2013b: 189).

Mesmo a supressao de todo dominio propriamente técnico se da
na forma da escrita alegdrica novamente como objeto da destrui-
¢do que nos abre um &ambito estético acima da totalidade
empreendida pela forma classica.’ Até porque, a imaginacao,
enquanto uma invenc¢ao genuinamente moderna, também nao os
guiava ao regramento hierarquico dos espiritos na sua criacdo.
Vejamos, entdo, na seguinte passagem, um pequeno retrato dos
marcos historicos da criacido barroca elaborado por Benjamin —
obedecendo aqui a dialética imposta pelo universo barroco entre

criacdo e destruigao:

O que a Antiguidade lhes legou sdo os elementos com os
quais, um a um, amassam a nova totalidade. Melhor: a
constroem. Pois a visdo acabada desse “novo” era a
ruina. O que essa técnica, que em termos de pormenor
se orientava ostensivamente pelas coisas concretas,
pelas flores da retérica, pelas regras, procurava era o
dominio exuberante dos elementos antigos numa cons-
trucdo que sem conseguir articula-los num todo, fosse
ainda assim, mesmo na destruicio, superior a harmonia
das antigas. A literatura devia agora chamar-se ars inve-
niendi [arte da invencdo]. [...] A “imaginacdo”, a facul-
dade criadora no sentido dos modernos, era

5 Se seguimos os rastros da descri¢do de Benjamin, outras implicagdes relacionadas a
fidelidade da destrui¢do no universo criativo do Barroco alegdrico séo: a amostragem,
por parte do poeta, de sua construcio, em contraposi¢do a recriagéo de verdades inspi-
radas e acabadas; o gosto pela apoteose e a marca do terreno e perecivel, a falta de
apego, como antes ja fora valorado, pelo “fulgor da criagio” apesar de seu compro-
misso com a virtuose, a busca pela duragéo e o apreco pela eternidade (ndo no mesmo
sentido que a repentinidade dos simbolos) e a imbricacdo de transposicdes entre artes
distintas, como, por exemplo, entre a pintura e escultura (Benjamin 2013b: 190-193).

276



desconhecida como medida de uma hierarquia dos
espiritos (Benjamin 2013b: 190).

O espolio das alegorias, para o pensamento de Benjamin,
precisa compreender a sobreposicio ao “brilho estético” justifi-
cado por uma vinculacdo do universo Barroco ao saber. Isso por-
que, a busca pelos sentidos, orientada pela curiosidade do
pensamento Barroco, exige do apreciador da beleza um conheci-
mento que trespasse sua camada estética. Acerca desse principio,
Benjamin (2013b: 193) chega a seguinte conclusdo: “A beleza néo

tem nada de proprio a oferecer aos que ignoram”. Ou seja:

O que perdura é o raro pormenor das referéncias ale-
goricas: um objeto do saber, alojado nas construgdes
planificadas das ruinas [...] A beleza que perdura é um
objeto do saber (Benjamin 2013b: 193-194).

Portanto, extrair do objeto estético o saber, enfim, sera
apropriado a atividade do filésofo que extrai das obras seu teor
de verdade que aparece depositado na sabedoria. Na introdugao
do ensaio “As afinidades eletivas de Goethe”, escrito a partir de
uma analise da literatura do poeta alemao, Benjamin coloca, por
outro viés, a mesma nog¢ao em torno da diferenca entre o teor de
verdade e teor factual nas obras de arte, pelo que recolhemos o

seguinte extrato que nos ajuda a esclarecer essa implicacéo:

A critica busca o teor de verdade de uma obra de arte; o
comentario, o seu teor material. A relacdo entre ambos
determina aquela lei fundamental da escrita literaria
segundo a qual, quanto mais significativo for o teor de
verdade de uma obra, de maneira tanto mais inaparente
e intima estara ele ligado ao seu teor factual. Se, em con-
sequéncia disso, as obras que se revelam duradouras séo
justamente aquelas cuja verdade estd profundamente
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incrustada em seu teor factual, entdo os dados do real na
obra apresentam-se, no transcurso dessa duragéo, tanto
mais nitidos aos olhos do observador quanto mais se vao
extinguindo no mundo (Benjamin 2018: 12).

Aquele saber encarnado na apreciagdo duradoura das ale-
gorias aparece interligado tanto a mutacdo temporal da obra
quanto a propria verdade, ambos em seu estado de corrosao.
Mesmo que possamos pensar no descompasso entre as duas coi-
sas, ou seja, que possamos imaginar o teor de verdade mais
arraigado nesta duracdo que a facticidade da obra, os dois estdo
se esvaindo. Nado poderiamos ficar com qualquer teor de verdade
eterno porque, novamente, sua dialética é crucial e devastadora
em relacio a isto.® Mesmo se regressamos ao texto sobre o
drama tragico, veremos que Benjamin estabelece essa relacido
por outras palavras:

sem uma apreensio, pelo menos intuitiva, da vida dos
pormenores por meio da estrutura, toda inclinacio para

o belo é mero devaneio. Estrutura e pormenor tém sem-
pre [...] uma carga historica (Benjamin 2013b: 194).

Nisso consiste a tarefa da filosofia, porque deve extrair os

conteudos de verdade nos objetos que inevitavelmente escarne-

6 Essa dependéncia pode ser vista igualmente a partir da diretriz espacial, ao passo
que, o que define a distancia entre teor de verdade e o teor material sdo extensdes entre
planos notadas em um quadro, por exemplo. Ou seja, isso aparece na exata propor¢éo
em que quanto mais terrena e arruinada for a configuragdo exposta no primeiro desses
planos, ainda mais longe e profundo estara seu teor de verdade. Sobre isso Benjamin
escreve: “Hausenstein observou, com muita pertinéncia, que nas apoteoses da pintura
costuma tratar-se com extremo realismo o primeiro plano, para tornar mais crediveis
os objetos visionarios mais distantes. O primeiro plano, assim evidenciado, procurava
concentrar em si todo o acontecer mundano, néo apenas para acentuar a tensdo entre
imanéncia e transcendéncia, mas também para investir esta ultima no maximo possivel
de austeridade, exclusividade e implacabilidade (Benjamin 2013b: 195).
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cem ao longo do tempo em que a beleza d4 lugar a ruina das

obras e o objeto se torna objeto do saber antes de mais nada.

A constituicdo de uma obra que em vez de aproximar o
interlocutor a sua contemplacdo serena e harmoniosa, afasta e
rechaca sua tentativa intencional, é o ponto de encontro entre a
capacidade reflexiva da alegoria e a propria filosofia. Sobre este

ponto, como escreve Benjamin (2013b: 195):

Enquanto o simbolo atrai a si o homem, o alegdrico
irrompe das profundezas do ser para ir ao encontro da
sua inten¢do no seu caminho e a abater.

Ou seja, estamos diante de um saber e uma verdade ndo
intencionais, neste sentido. Um saber que se arvora na amplitude
de um arcabougo pouco a pouco enriquecido e com o incre-
mento da ebulicdo dos sentidos pertinente ao fundamento das
alegorias. A isso Benjamin acrescenta que: “Para resistir & queda
na contemplacdo absorta, o alegdrico tem que encontrar formas
sempre novas e surpreendentes” (Benjamin 2013b: 195). Isto é,
nada mais escapa aos olhos do alegorista, melancoélico, que esta
sempre atento para com cada pequeno objeto, e até mesmo
aqueles que escapariam muito naturalmente a indiferenca sim-
bolica.

Sobre a vigilia do alegorista, soberano detentor dos senti-

dos e dos seres, Benjamin escreve o seguinte:

Se um objeto, sob o olhar da melancolia, se torna ale-
gorico, se ela lhe sorve a vida e ele continua a existir
como objeto morto, mas seguro por toda a eternidade,
ele fica a mercé do alegorista e dos seus caprichos. [...]
Ele investe-o desse significado, e vai ao fundo da coisa
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para se apropriar dele, ndo em sentido psicologico, mas
ontologico. Nas suas méos, a coisa transforma-se em
algo de diverso, através dela ele fala de algo diverso e
ela torna-se para ele a chave que lhe d4 acesso a um
saber oculto que ele venera na coisa como seu
emblema. E nisso que consiste o carater escritural da
alegoria. Ela é um esquema e como esquema um objeto
do saber; mas o alegorista s6 nio a perdera se a trans-
formar num objeto fixo: a um tempo imagem fixada e
signo fixante (Benjamin 2013b: 196).

Abre-se deste modo o movimento dialético que enlaga ale-
goria e historia, e porque ressurge como um elemento da ordem
do conhecimento ela também ¢é um objeto da metodologia filo-
sofica. Ou seja, os saltos provocados pela alegoria dentro de seu
modo temporal também podem ser evocados por uma aborda-
gem da realidade histérica em um novo programa filoséfico. E
isto que nos alerta para a utilizacdo de alegorias na escrita das
teses “Sobre o conceito de histéria”, por exemplo; que Benjamin
registra como ultimo de seus textos, em 1940. Mesmo para abor-
dagem de questdes pertinentes ao conceito de historia situado,
contextualmente, frente ao positivismo historicista e ao fascismo
de todas as ordens, Benjamin escreve um texto alegdrico. Um
texto em que a radicalidade de sua critica as ideias de progresso,
disfarcado ideologicamente, muita das vezes, sob o progresso da
maquinaria, é escrito sob a mais variada fortuna alegorica.
Escrito com recursos poéticos e alegorias que mediam a expres-
sdo da teoria critica sobre a historia que desenvolve ja no ultimo

de seus textos.

Apenas a guisa de exemplo para o problema levantado, a

saber, sobre o atravessamento da utilizacdo alegoérica enquanto
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fundamento na filosofia benjaminiana, fiquemos assim com uma
pequena passagem alegorica que ilustra o problema que levanta-

mos:

Existe um quadro de Klee intitulado “Angelus Novus”.
Nele estd representado um anjo, que parece estar a
ponto de afastar-se de algo em que crava seu olhar.
Seus olhos estdo arregalados, sua boca esta aberta e
suas asas estdo estiradas. O anjo da historia tem de
parecer assim. Ele tem seu rosto voltado para o pas-
sado. Onde uma cadeia de eventos aparece diante de
nos, ele enxerga uma Unica catastrofe, que sem cessar
amontoa escombros e os arremessa a seus pés. Ele bem
que gostaria de demorar-se, de despertar os mortos e
juntar os destrogos. Mas do paraiso sopra uma tempes-
tade que se emaranhou em suas asas e é tio forte que o
anjo ndo pode mais fecha-las. Essa tempestade o
impele irresistivelmente para o futuro, para o qual da
as costas, enquanto o amontoado de escombros diante
dele cresce até o céu. O que ndés chamamos de pro-
gresso ¢ essa tempestade (Benjamin 2005: 87).
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