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Quebrando relégios, desconstruindo identidades, buscando a justica (se é
que ela € possivel): pensando (n)os limites com Jacques Derrida e Walter
Benjamin

Filipe Barreiros Barbosa Alves Pinto’

Resumo: Este artigo tem como objetivo investigar de que forma Walter Benjamin e Jacques
Derrida interpretam os conceitos de identidade, justica e histéria. Também € importante
analisar como, na vis@o desses autores, esses conceitos se relacionam e como as interpretagdes
desses autores se aproximam ou se afastam. E a partir do trabalho sobre os limites que esses
autores parecem desenvolver suas principais teses e é sobre esse ponto que esse artigo se
debruca para abrir novas questdes e tentar descobrir novos caminhos para refletir sobre

aqueles conceitos apontados no inicio.
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Breaking clocks, deconstructing identities, seeking justice (if it is possible):
thinking of (on) the limits with Jacques Derrida and Walter Benjamin

Abstract : This article aims to investigate how Walter Benjamin and Jacques Derrida
interpret the concepts of identity, justice and history. It is also important to analyze how, in
the view of these authors, these concepts are related and how these two interpretations are
similar or different. It is from this work on the limits that these authors seem to develop their
main theses and it is on this point that this article try to open new questions and try to find
new ways to think about those concepts pointed out in the beginning of this abstract.
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Introducao

A consciéncia de destruir o continuo da historia é propria das classes revoluciondrias
no momento da sua acdo. A grande Revolucdo introduziu um novo calenddrio. O dia
com que se inicia um calenddrio funciona como um dispositivo de concentragcdo do
tempo historico. E é, no fundo, sempre o mesmo dia que se repete, sob a forma dos dias
e feriados, que sdo dias de comemoracdo. Isso quer dizer que os calenddrios ndo
contam o tempo como os relogios. Sdo monumentos de uma consciéncia historica da
qual parecem ter desaparecido todos os vestigios na Europa dos iltimos cem anos. Na
revolucdo de julho aconteceu ainda um incidente em que essa consciéncia ganhou
expressdo. Chegada a noite do primeiro dia de luta, aconteceu que, em vdrios locais de
Paris, vdrias pessoas, independentemente umas das outras e ao mesmo tempo,
comecaram a disparar contra os relogios das torres. Uma testemunha ocular, que
talvez deva seu poder divinatério a forca da rima, escreveu nessa altura: (...)

[Incrivel! Irritados, com a hora, dir-se-ia,
os novos Josués, aos pés de cada torre,
alvejam os relogios, para suspender o dia.]
(BENJAMIN, 2012b, p. 18)

A citag¢do acima € a décima quinta tese sobre o conceito da histdria, parte de uma série
de pequenos, porém ricos, textos de Walter Benjamin. No trecho destacado, Benjamin chama
atencdo para um evento ocorrido na revolug¢ao de julho de 1830, na qual manifestantes, em
diversas partes de Paris, direcionaram sua revolta para os relégios da cidade. Essa atitude, que
a principio pode parecer ingénua e sem logica, para Benjamin, ao contrério, representa algo
muito significativo e digno de toda atencdo. Em sua teoria, a narragdo da histéria, ou melhor,
essa narrativa em sua forma continua, representada pelo tempo cronolégico, medido pelo
relégio, diz respeito a um instrumento fundamental dos grupos opressores para a manutengao
de seu dominio e para a submissdo dos derrotados. Por isso, o autor inicia seu texto dando
tanta importancia a atitude destacada: “A consciéncia de destruir o continuo da historia é
propria das classes revolucionarias no momento de sua acao”.

Em abril do ano 2000, as vésperas das comemoragdes oficiais do quinto centendrio da
“descoberta” do Brasil, ocorreu outro evento semelhante. Durante manifestagdes populares
(organizadas por grupos sindicais operdrios € camponeses, movimentos negros € indigenas)
contrarias as comemoragdes oficiais organizadas pelo governo, um grupo de indios atirou
flechas contra um relégio (patrocinado pela Rede Globo) que fazia a contagem regressiva para
os quinhentos anos do Brasil (LOWY, 2005). Esse evento, certamente seria muito
significativo aos olhos de Benjamin e ajuda a dar mais relevo as questdes que guiardo esse
texto. Diante dos exemplos citados € possivel notar que a disputa em torno da histéria
representa ponto fundamental para o autor. Se a forma como ela € contada significa uma

forma de violéncia e submissdo, a transformacdo da maneira de narrd-la, a quebra e a
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interrup¢do da continuidade do tempo cronolégico, devem ser armas fundamentais a serem
empunhadas pelos vencidos. Sdo maneiras de conceber outra histdria, outra experi€éncia, um
tempo e um lugar aptos para a entrada de outras possibilidades, para almejar uma sociedade
justa ou feliz.

Questdes muito semelhantes foram fundamentais para a constru¢do da obra e do
pensamento de Jacques Derrida, autor franco-argelino que escreveu posteriormente a
Benjamin. As preocupacdes com as relagdes entre histdria, justica e o aparecimento do outro
sdo pilares de sustentacdo para toda a reflexdo desse pensador. Parece-me, contudo, que ndo
sdo apenas as questdes que sdo semelhantes entre esses autores. A maneira como ambos
buscam concatend-las e respondé-las, a meu ver, também se aproxima em varios pontos.
Pode-se dizer que os dois pensadores poderiam ser designados como sujeitos que elaboraram
suas reflexdes sempre no limite, pensando os limites, tentando sempre superé-los, buscando
brechas e fraturas nas fronteiras, pequenas aberturas para outras possibilidades.

John Caputo, importante comentador do pensamento derridiano, em seu livro
“Deconstruction in a nutshell” (1997), aponta para a simpatia do autor em trabalhar sempre a
partir das contradi¢des, das aporias, dos limites, daqueles lugares em que a aparente
impossibilidade de saida € o que move e é capaz de alargar as possibilidades. Walter
Benjamin, a partir da minha interpretacio, parece compartilhar também do gosto de enxergar
saidas nas contradi¢des, nos lugares em que o caminho parece fechado. E preciso adiantar o
que chamo de pensamento do limite: a forma de reflexdo que se preocupa menos com as
esséncias, com as origens (no sentido de marco fundador), com o centro, do que com o que é
posto nas margens, nas fronteiras, com o que € expulso pelas esséncias, pelas origens.

Para desenvolver este artigo, iniciarei expondo as principais ideias de Derrida sobre os
temas centrais a serem tratados (vinda do outro/identidade, justica e historia) e suas relacoes.
Em seguida trarei elementos da andlise benjaminiana que podem ajudar a iluminar a relacao
entre esses temas, assim como a reflexao sobre sua posicdo como um pensador do limite. A
partir das apresentacdes dos pensamentos desses autores, serd importante tentar perceber
como as reflexdes feitas a partir dos limites ndo representam apenas grandes voos tedricos,
mas podem contribuir politicamente com a busca da justica, com a narrativa da histéria dos
vencidos e com a vinda do completamente outro. Em minha conclusdo, tentarei refletir
brevemente sobre a ideia do projeto da nagdo brasileira, suas relagdes com os temas tratados e
retomarei os episodios das quebras dos reldgios para pensar nas (im)possibilidades de justica

relacionadas a esse projeto de nagdo.
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Com isso, € possivel dizer que o objetivo deste artigo € refletir sobre as relacdes entre
os conceitos de identidade, historia e justica e de que maneira as reflexdes derridianas e
benjaminianas podem contribuir para percebermos suas (i)limitadas (im)possibilidades. O
confronto das interpretacdes desses dois autores permite estabelecer comparacdes e

complementaridades, algo que contribui para tencionar ainda mais os conceitos apontados.

1 Jacques Derrida, as possibilidades impossiveis e vice-versa

Nao é uma tarefa facil ler e trabalhar com esses pensadores do limite. Derrida e
Benjamin foram autores para os quais as categorias e conceitos a disposi¢cdo pareciam
insuficientes para exprimir o que eles realmente gostariam de dizer. Ambos operavam com
torcdes dos conceitos para expressar, através deles, significados escondidos ou opostos ao que
pareciam. Os conceitos também eram trabalhados em seus limites, em suas contradicdes, em
suas reveladoras impossibilidades. Diante dessa dificil tarefa, contarei com o auxilio de
importantes comentadores da obra desses autores para tentar dar conta de tamanha
complexidade. John Caputo, com seu ja referido livro “Deconstruction in a nutshell”, sera
uma fonte fundamental na empreitada de apresentar o pensamento derridiano. Neste livro, o
comentador trabalha sobre a concepg¢ao do limite e sintetiza a forma como Derrida enxerga os
topicos a serem abordados.

Ja que falei sobre a simpatia de Derrida em torcer os conceitos, extrair deles o que a
principio parecem ndo expressar e, a partir disso, reconfigura-los, é possivel comegar com sua
importante interpretagao sobre a no¢ao de comunidade. Para ele, a ideia de comunidade, que
em uma primeira leitura, € sindbnimo de fraternidade, de solidariedade, de partilha, guardaria
em si 0 seu oposto. A etimologia desse vocabulo apontaria para isso: de origem militar,
communio, aproxima-se da palavra muni¢do. “Ter uma communio € estar fortificado por todos
os lados, construir uma ‘comum’ (com) defesa (munis), como quando um muro é colocado ao
redor de uma cidade para protegé-la do estranho ou do estrangeiro” (CAPUTO, 1997, p. 108)
3

Esse fechamento, implicito na ideia de comunidade, € diametralmente oposto a teoria
filosofico-politica da desconstrucao, defendida por Derrida. A ideia de desconstru¢do subjaz
toda a obra derridiana sob multiplas facetas, mas, para Caputo, ela poderia ser resumida como

uma constante preocupacdo com a vinda do outro, com a abertura para a recep¢do do

? Todas as traducdes foram feitas por mim.
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totalmente outro; nesse sentido, toda operacdo desconstrucionista de Derrida procura abrir
espacos para a chegada do outro, do diferente. Por isso, a concepcdo de comunidade, como
uma fortaleza que dificulta a chegada do estrangeiro € algo que deve ser desconstruido.

A concepgdo de hospitalidade também € trabalhada por Derrida e fornece outras ideias
interessantes. E um conceito que parece agradar mais ao autor, por significar dar as boas
vindas ao estrangeiro, ao que vem de fora. Mesmo assim, no entanto, o conceito também sera
trabalhado em seus paradoxos. A palavra hospitalidade deriva de hospes, formada a partir de
hostis, que significa estrangeiro, e depois se tornou inimigo ou hostil estrangeiro (hostilis) +
pets (potis, potes, potentia) de ter poder. Sendo assim, “dar as boas vindas é sempre uma
funcao do poder do anfitrido de permanecer mestre das premissas” (CAPUTO, 1997, p. 110).
Ou seja, ha sempre uma auto-limitacdo na ideia de hospitalidade, pois esta pressupde uma
distancia entre ter a propriedade e convidar o outro para a sua casa. S6 é possivel ser anfitrido
em sua propriedade, o que mostra que sempre hd um pouco de hostilidade na hospitalidade.

Porém, essa tensdo entre receber alguém e manter a soberania ndo € negativa; €, ao
contrario, o que possibilita a hospitalidade. E aqui, Derrida mostra como € um pensador do
limite, da contradi¢@o, da aporia, porque o que possibilita a hospitalidade €, justamente, a sua
impossibilidade. A hospitalidade s6 acontece quando ela € forcada a ir além dela, mas isso é
impossivel. Derrida, entdo, aposta na ideia de uma hospitalidade por vir. Se esse nao for o
objetivo, a hospitalidade corre o risco de cair nela mesma e, assim, se voltar para seu
significado hostil. E preciso, entio, forcar os limites, encontrar solu¢des parciais, ja que as
solugdes totais correm o forte risco de serem hostis. O anfitrido s6 serd um verdadeiro
anfitrido quando deixar de sé-lo, em um momento de loucura, em sua precariedade. E esse
momento fugidio que deve ser aproveitado para abrir uma brecha e permitir a entrada do
outro. E preciso, portanto, na comunidade e na hospitalidade, perceber suas impossibilidades
para forcar seus limites (CAPUTO, 1997).

Nas entrelinhas desses dois conceitos, estd outro que serd relevante para o
desenvolvimento deste trabalho: a identidade. A importancia desse conceito fica clara se
refletirmos sobre o seu significado. Identidade diz respeito ao que € idéntico, ao que une.
Semelhantemente a comunidade, no entanto, deixa implicito o seu oposto, a nogdo de
diferenca. Portanto, identificar significa, também, diferenciar. Essa concepcdo de identidade
homogénea ou auto-idéntica é, para Derrida, um grande perigo. Mesmo atento a esse perigo, o
autor ndo renuncia a no¢do de identidade cultural, mas tenta desconstrui-la, torna-la aberta
para a diferenca. Propde uma identidade baseada numa cultura de auto-diferenciacio, na qual

a identidade seja efeito da diferenca.

239



Em seu livro “The gift of death” (1995), Derrida expde essa ideia em uma frase
aparentemente simples, mas que guarda, para ele, um significado muito importante. A frase é:
“Todo outro ¢ todo outro”. Num primeiro olhar, essa frase representa uma obviedade, uma
tautologia; Derrida, no entanto, aponta para a possibilidade de dois sentidos diferentes para a
palavra “todo”. Ela pode ter o sentido de “cada um”, “alguém”, ou o sentido de “totalmente”,
“completamente”, “absolutamente”. Com esses novos significados a frase deixa de ser uma
tautologia e passa a ser uma ‘“heterologia”. Contudo, a frase em questdo guarda em si uma

repeticdo, uma monotonia. A tautologia nao consegue ser totalmente rompida e um principio

de identidade subjaz na sentenga. Diz o préprio Derrida (1995, p. 83):

os dois outros sao repetidos na monotonia de uma tautologia que vence no final das
contas, a monotonia do principio da identidade que, gracas a juncdo e ao sentido do
ser, assumiria aqui a alteridade ela mesma, nada menos que isso, na tentativa de
dizer: o outro é o outro, o que € sempre a alteridade do outro é sempre a alteridade
do outro. E o segredo dessa formula se fecharia sobre uma especulacido hetero-
tautoldgica que sempre se arrisca a ndo significar nada.

Essa breve sentenca impulsiona o que Derrida concebe como uma identidade baseada
na auto-diferenciacdo, com uma identidade que € efeito da diferenca. O autor estd buscando
uma identidade que ndo seja capaz de se fechar em si, que guarde sempre espaco para o outro,
ou seja, uma identidade constituida pelo todo outro.

Para marcar o que ele quer dizer com uma cultura que articula diferenga, Derrida se
refere a um termo da navegacdo que € “the Other Heading” (CAPUTO, 1997, p. 117). Com
isso, ele quer apontar para uma atencdo a conduta do outro, uma atitude de voltar-se
constantemente para o outro, de ser mais receptivo. Além disso, o autor pretende se referir a
algo que esteja além de uma direcdo, ou seja, outra coisa que ndo signifique um planejamento
para frente, mas que esteja aberta ao futuro, ao que pode vir e que ndo se prenda a uma

teleologia.

Em uma cultura de identidade, que mantém sua direcdo teleologica, uma “arché”
se dirige resolutamente em direcdo ao seu proprio telos inscrito sob sua pele,
reunindo nele mesmo para ele mesmo tudo o mais profundamente em uma unidade
arqueo-teleo-logica que “se torna a si mesma”. O truque da desconstrugdo ¢ manter
sua cabega sem um direcionamento (CAPUTO, 1997, p. 116).

A partir disso € possivel notar um primeiro esbo¢o de um conceito derridiano de
histéria. Ele se livra de uma direcdo teleoldgica e desenvolve uma concepcao mais livre dos

acontecimentos histdricos. Para que uma cultura esteja aberta ao que vird, é preciso que ela
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ndo se atenha a uma direcdo, visto que isso pode representar uma repeticdo de si mesma, de
sua “arché” que sempre buscard sua auto-realizacdo no futuro, o que dificultaria bastante a
vinda do outro. E relevante notar aqui como sua concep¢io de histéria se relaciona com a
forma de lidar com o outro. Manter um fim, um direcionamento, significaria manter uma
continuidade, uma repeticdo de si, do idéntico e isso € ndo se abrir para as possibilidades de
vinda do outro. Para Derrida, essa atitude deve ser evitada, por isso reivindica uma histéria
ndo teleoldgica (CAPUTO, 1997).

Com isso em vista, o que Derrida pretendia dizer quando se referia a “identidade” ou a
“comunidade” era uma tentativa de suportar suas tensdes constituidoras sem possuir uma
regra ja pré-estabelecida para resolvé-las. E nido haveria nada que pudesse lhes dar uma
direcdo, pois nao ha uma esséncia de onde partem e que pudesse legitimar essa direcao. Dessa
maneira, as coisas estariam sempre abertas. O sentido de uma comunidade, se ela existe, € a
abertura ao outro e para algo que nao se encaixe em uma dire¢do. Tudo isso se refere a uma
busca da democracia, mas uma democracia sempre por vir, que nunca se realizard. Ha,
portanto, o desejo de uma comunidade por se formar, mas também por conhecer seus limites,
para que esses limites possam ser a sua abertura. Por isso, por saber que as possibilidades
dessa comunidade estio em seus limites, Derrida reivindica uma comunidade fraca, uma
comunidade sem comunidade, uma comunidade que se diferencia de si mesma, baseada,
portanto na impossibilidade de se constituir como uma comunidade (CAPUTO, 1997).

Quando Derrida fala sobre a busca por uma comunidade aberta para o outro, ele esta
falando, em outras palavras, sobre uma busca por justica, por uma convivéncia em uma
sociedade justa. Muito se falou e criticou Derrida pelo suposto cardter violento, destrutivo e
negativo da desconstrucido. Porém, como bem apontado por Caputo, trata-se de uma critica
ilegitima, que ndo consegue apreender que a desconstrucio € sempre feita em nome de algo
indesconstrutivel. Isso que € indesconstrutivel € a justica. Algo importante de ser destacado é
a diferenca entre lei e justica. A primeira se refere as estruturas positivas dos sistemas
judiciais e sdo passiveis de desconstru¢do, porque sdao construidas. Isso que pode parecer ruim
€, para Derrida, uma boa noticia, visto que a desconstrutibilidade seria condi¢do para o

aperfeicoamento da lei.

Na estrutura que assim descrevo, o direito é essencialmente desconstrutivel, ou
porque ele é fundado, isto €, construido sobre camadas textuais interpretaveis e
transformaveis (e esta € a histéria do direito, a possivel e necessdria transformacao,
por vezes a melhora do direito), ou porque seu fundamento dltimo, por definicio
ndo é fundado. Que o direito seja desconstrutivel ndo é uma infelicidade. Pode-se
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mesmo encontrar nisso a chance politica de todo progresso histérico (DERRIDA,
2010, p. 27).

Essa desconstrutibilidade da lei permite manter a aten¢io constante para o outro, que a
lei € incapaz de perceber. John Caputo aponta, porém, que na obra de Derrida essa

desconstrutibilidade da lei € insepardvel da indesconstrutibilidade da justica.

Justica ndo € desconstrutivel, afinal nem tudo é desconstrutivel, ou ndo haveria

ponto para a desconstrucdo. Enquanto é verdade que nio hd um fim para a
desconstrucao, nao hd um felos, nem um eschaton, nao é verdade que ndo ha ponto
para a desconstrucio, ndo ha um estimulo, impulso, ndo hd uma ponta. Nem tudo
pode ser desconstrutivel, ou melhor todas as coisas podem ser desconstruidas, mas
justica, se tal coisa existe, ela ndo € uma coisa. Justica nao € uma entidade presente
ou uma ordem, ndo € uma realidade existente ou um regime; nem é um ideal em
direcdo ao qual nés descemos a Terra e contemplamos sua forma divina. Justica é
uma expectativa absolutamente imprevisivel (um paradoxo paralisante) em virtude
da qual as coisas que se desconstroem sdo desconstruidas (CAPUTO, 1997, p.
132).

Assim, o que Caputo quer mostrar ¢ que a visdo da desconstru¢do como pura
negatividade ou destrui¢do é um erro de leitura. Contudo, isso ndo significa que a justica seja
o estabelecimento de uma direcdo ou de um telos, ja que ele fala de uma expectativa
imprevisivel, de algo que estd por vir. A desconstru¢do niao assenta visdes de justica como
objetivo, como horizonte possivel. Para Derrida, o possivel € aquilo que pode ser previsivel
ou projetavel, ¢ o “futuro-presente”, aquele que com sorte e trabalho se alcangard; um futuro
sempre posto como ideal.

Esse futuro possivel ndo € desejdvel para Derrida. Ele estd preocupado com o futuro
impossivel, com o por vir. Mas como pensar o futuro em sua impossibilidade? Para o autor,
desejar esse futuro impossivel significa ir contra os limites do constrangimento previsivel e,
assim, ser capaz de vislumbrar outras realidades. De certa maneira, a justica s6 € possivel em
sua impossibilidade, em sua aporia. S6 pode haver justica quando o caminho esta bloqueado,
porque se o caminho estd livre o que se faz € aplicar leis mecanicamente, mantendo a
seguranca do que ja esta dado. Sobre a justica, Derrida aponta para algo interessante: para ele,
ndo hd nenhum lugar que esteja simplesmente fora da lei, nenhum lugar para ser procurado e
achado, pois nao ha justica pura. Ela € impossivel.

No entanto, essa impossibilidade da justica ndo pode ser paralisante. E preciso que as
aporias sejam encaradas e que a propria impossibilidade seja motor de busca por justica. Diz

Derrida (2010, p. 55):
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Esse excesso da justica sobre o direito e sobre o cdlculo, esse transbordamento do
inapresentdvel sobre o determindvel ndo pode e ndo deve servir de 4libi para a
abstencdo das lutas juridico-politicas no interior de uma instituicio ou de um
Estado, entre instituicdes ou entre Estados. Abandonada a si mesma, a ideia
incalculavel e doadora da justica estd sempre mais perto do mal, ou do pior, pois
ela pode sempre ser reapropriada pelo mais perverso dos cdlculos. (...) A justica
incalculdvel manda calcular.

Ja € possivel notar como os conceitos que mais interessam a este trabalho comecam a
se relacionar no pensamento de Derrida. A justica, que ndao pode se confundir com um telos,
assim como sua concepcao de histéria, sdo pensadas para garantir uma identidade porosa,
heterogénea, sempre aberta para o outro. Essa preocupacgdo central de Derrida € que funciona
como a linha que costura aqueles conceitos. Ao longo do trabalho isso ainda serd tratado com
mais afinco.

Antes de passar para a concepcao derridiana de histéria, porém, falarei um pouco do
seu trabalho sobre a ideia de perdao. Fago isso, tendo em vista que esse conceito € capaz de

ligar sua discussd@o sobre a justica com a de temporalidade. Para Derrida (2001, p. 32):

o tempo todo o perddo estd a servigo de uma finalidade, mesmo que seja ela nobre
e espiritual (redencdo, reconciliacdo, salva¢do), o tempo todo ela busca
reestabelecer uma normalidade (social, nacional, politica, psicolégica) por um
trabalho de luto, por alguma terapia ou ecologia da memoria, entdo o “perddo” ndo
é puro — nem € o seu conceito. O perddo ndo é, ou ndo deveria ser, normal,
normativo, normalizador. Ele deveria permanecer excepcional e extraordinario, em
face do impossivel: como se interrompesse o curso ordindrio de uma temporalidade
histérica.

Inspirado a partir de uma tradi¢cdo religiosa abradmica, o autor afirma, entdo, que o
verdadeiro perddo € aquele que perdoa o que ndo pode ser perdoado. E aqui Derrida aporta em
seu terreno favorito: o da aporia. Ao considerar que o perdado s6 € o perddao do imperdoavel, o
perddo, entdo, é impossivel. Sendo assim, ndo pode ser confundido com ideias como
arrependimento, pedidos de desculpas, anistia. O perdao ndo poderia pedir nada em troca e
nem impor condi¢des, por que quando faz isso deixa de se referir ao ato em questdo. Passa a
se tornar uma moeda de troca. Perdoar e exigir que alguém mude sdo ac¢des contraditorias aos
olhos de Derrida. Quem estaria sendo perdoado seria o “novo” sujeito € ndo o “antigo
culpado”. Por isso o verdadeiro perddo ¢ impossivel.

Além de ndo poder esperar nada em troca, o verdadeiro perddo deve ser fruto de uma
relacdo entre vitima e culpado. Contudo, outra instancia como a lei, o Estado quase sempre

intervém nessa relacdo. Nesse caso, pode-se falar de reparacdo, anistia etc., mas ndo de
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perddo. Uma terceira instancia ndo pode perdoar pela vitima. Derrida (2001, p. 43)
exemplifica isso com um episédio que ocorreu durante a realizacdo do comité da verdade na
Africa do Sul. Uma mulher, cujo marido havia sido assassinado por torturadores da policia foi
chamada a testemunhar e disse algo como: “uma comissdo ou um governo nao podem
perdoar. So6 eu, eventualmente, poderia fazer isso (e eu ndo estou pronta para perdoar)”. Nesse
sentido, s6 quem € capaz de perdoar é a prépria vitima. Nenhuma outra instituicdo pode
perdoar pela vitima. Até isso € posto em xeque por Derrida, visto que, para ele, sempre havera
algum outro polo entre a vitima e o culpado, seja o Estado, a lei, alguma instituicdo, a
linguagem. E nesse sentido, também, que o perddo sempre serd impossivel.

Mas o que resta fazer? Esquecer as maiores atrocidades e perdoar sem exigir nada em
troca? Nao se deve cobrar nenhuma reparacio? Isso também ndo seria injusto? Derrida aponta
que, na tradicdo religiosa, ha vezes em que o perddo é dado sem troca e sem condicdo, mas

7

outras vezes € necessdario o arrependimento ou a transformacdo daquele que cometeu o

pecado. Essa tensdao € importante para o autor e é a partir dela que ele tenta fornecer

explicacdes para as ultimas questdes:

Se nossa ideia de perdao € arruinada assim que € privada do seu polo de referéncia
absoluta, nomeadamente sua pureza incondicional, ela permanece, no entanto,
insepardvel do que € heterogéneo a ela, nomeadamente a ordem das condicdes,
arrependimento, transformacdo, tantas coisas quantas a permitem inscrever-se na
histéria, na lei, na politica, na existéncia em si mesma (DERRIDA, 2001, p. 45).

Ou seja, hda um movimento duplo entre o perddo e a politica. Por um lado, eles sdo
irredutiveis, um ndo se confunde com o outro, sdo absolutamente heterogéneos. No entanto,

sao indissociaveis.

Se se quer, e isso € necessdrio, que o perddo se torne efetivo, concreto, histdrico; se
se quer que isso chegue, que aconteca pela mudanca das coisas, € necessirio que
essa pureza se engaje ela mesma em uma série de condi¢des de todos os tipos
(psico-socioldgica, politica, etc.) (DERRIDA, 2001, p. 45).

Essa discussdo se assemelha bastante a reflexdo derridiana acerca da relagdo entre a
justica e a lei. A justica, assim como o perdao, € impossivel. Para Derrida, a justica e a ética
devem ser guiadas pela possibilidade de acolhimento do outro, de oferecer hospitalidade para
o outro, para o diferente. A justica depende do amor e do acolhimento total e irrestrito ao
completamente outro. No entanto, € impossivel atingir plenamente a justica, dentre outras

razdes, porque no momento em que ela fosse atingida e algo fosse afirmado como justo, ao
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mesmo tempo uma fronteira seria criada compondo o que seria considerado injusto. Isso, por
si s6, impede o acolhimento do completamente outro, fecha-se para o que é diferente. De
certa maneira, a justica s6 € possivel em sua impossibilidade, em sua aporia. Como ja foi dito,
s6 pode haver justica quando o caminho estd bloqueado, pois se o caminho estd livre o que se
faz € aplicar leis automaticamente, mantendo o que ja € estabelecido.

De forma semelhante, Derrida ndo € contra a reparagdo, ou a reconciliagdo, ele s6 quer
dizer que esses conceitos nao podem ser confundidos com o perddo. Um perddao que seja
finalizado ndo € perdao, afinal como ja mencionado, o verdadeiro perdao é impossivel. Como
a economia e a estratégia politica podem esconder muitas violéncias, € preciso encarar de
frente esse paradoxo, essa aporia. E esse paradoxo que faz com que os processos estejam
sempre abertos. E, ao contrdrio do que pode parecer, essa impossibilidade é condi¢do de
responsabilidade, é ela que move, € ela que faz com que algo seja sempre buscado, mesmo

que ndo seja nunca alcangado. Diz Derrida (2001, p. 51):

Eu permaneco “rasgado” / “fragmentado” (entre uma visdo ética “hiperbolica” do
perddo, puro perddo, e a realidade de uma sociedade em funcionamento em
processos pragmaticos de reconciliacdo). Mas sem poder, desejo, ou necessidade
para decidir. Os dois polos sdo irredutiveis, certamente, mas permanecem
indissociaveis. Para modular a politica, ou o que pode ser chamado “processos
pragmaticos”, para mudar a lei (a qual, assim, se acha entre dois polos, o “ideal” ¢
o “empirico” — e o que é mais importante para mim €&, entre esses dois, essa
mediatizacdo universalizadora, essa histdria da lei, a possibilidade do progresso da
lei), é necessdrio se referir a uma “visdo ética ‘hiperbolica’ do perdao”. Mesmo se

eu ndo estou certo das palavras “visdo” ou “ética” nesse caso, deixe-me dizer que

sO essa exigéncia inflexivel pode orientar uma histéria das leis e a evolugdo da lei.
Isso sozinho pode inspirar aqui, agora, na urgé€ncia, sem espera, respostas e
responsabilidades.

A partir disso, foi possivel perceber como o conceito de perddo de Derrida estd
relacionado com suas nocdes sobre €tica e justica. Esses sdo temas fundamentais na obra
derridiana e constituem o nucleo de suas preocupacdes. O perddo verdadeiro €, para o autor, a
possibilidade de agir eticamente, agir com justi¢ca, se € que isso € possivel. Muito disso se
relaciona a algo que foi dito anteriormente e que estd presente em toda sua discussdo. Em
grande parte, o perddo representa justica, pois ele ndo € normativo, nem normalizador. O
perddo, por ser impossivel, € extraordindrio e, por isso, capaz de romper com o desenrolar
natural de uma temporalidade histérica, capaz de se abrir para outro, de recepcionar o outro.
Isso remete a outra discussdo fundamental em Derrida: a sua concepcao de histdria.

Esse ¢ um tépico fundamental, porque talvez seja o ponto que deixa mais clara a

aproximacdo entre Derrida e Benjamin, ja que aqui a influéncia do ultimo sobre o primeiro é
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clara. Essa influéncia se dé a partir da no¢do tdo cara a Benjamin do messianismo. Para John
Caputo, a desconstru¢do se relaciona fortemente com a arena messidnica. Esse tom

messianico seria responsavel por uma preocupacgdo da desconstrucao com relagdo ao futuro.

N3ao o relativo e previsivel, programdvel e planejivel futuro, mas o futuro absoluto,
as boas vindas estendidas para um outro que eu nio posso, em principio, antecipar,
o completamente outro, cuja alteridade perturba os circulos complacentes do que é
o mesmo (CAPUTO, 1997, p. 156).

Com essa citagdo fica claro como a desconstrucdo se relaciona com o futuro e,
consequentemente, que tipo de teoria da histéria estd por trds do desconstrucionismo. O
messianismo é responsavel, em grande parte, por essa ligacao.

A nog¢do de messianismo, contudo, ndo foi aceita logo por Derrida. Ele temia que
pudesse transparecer a ideia de um horizonte de possibilidade, mas, sob influéncia de
Benjamin, adota esse termo como um “fraco poder messidnico” ou um “messianismo sem
messianismo”. Essa virada ao messianismo nao agradou aos seus leitores mais secularizados e
nietzschianos, porém, como destaca John Caputo, essa tor¢do d4 mais sustentagdo para as
criticas de Derrida, inclusive para aquelas voltadas a religido. O autor aponta que a
desconstru¢do poderia ser muito benéfica para as religides, mantendo-as abertas para
reinvencoes; religides que buscassem, entdo, a justica, que estivessem abertas ao outro. Ao
falar isso, Derrida estd querendo se opor aos messianismos fortes e fundamentalistas (ndo s6
religiosos), que podem ser catastréficos. O seu messianismo ndo pertence a um sé povo, nao
pode ser detido como a verdade final, a qual deve ser buscada a qualquer custo. E um
messianismo fraco, relaciona-se com a promessa de um futuro absolutamente indeterminado,
que estad sempre por vir, que ndo pode chegar nunca.

E fundamental notar que, para Derrida, o tempo messidnico se relaciona com a nio
presenca do Messias, com a promessa de uma vinda que nunca acontecerd, mas na qual é
preciso continuar acreditando. Isso se d4d porque a presenca material do Messias seria
desastrosa, ja que fecharia a estrutura da esperanga, da promessa do futuro. Nesse sentido, o
Messias deve estar sempre por vir. O Messias € o completamente outro, despedaca os
horizontes estaveis, vai além do que € possivel e previsivel (CAPUTO, 1997).

A desconstrugdo, na perspectiva derridiana, € uma paixdo pelo impossivel, por algo
que estd sempre por vir, indesconstrutivel e impossivel. Se na religido o nome desse amor é

Deus, na desconstru¢do assume vdarios nomes: justica, hospitalidade, democracia, perdao.

Deus é o nome do outro, de qualquer outro, do completamente outro. O messianismo
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democritico € consciente de que qualquer democracia existente ndo € democrdtica, a
democracia € impossivel, por isso, estd sempre por vir. O messianismo de Derrida, portanto,
ndao se identifica com a figura do Messias, apenas retém sua futuricidade, o seu por vir
(CAPUTO, 1997).

Ao longo da apresentacdo dessas ideias de Derrida, foi possivel perceber como o autor
trabalha todos seus conceitos de maneira limitrofe, explorando as suas contradi¢des, aporias,
suas possibilidades e impossibilidades. Os conceitos de comunidade, hospitalidade, justica,
perddo e sua concepcdo de historia deixaram isso claro e serviram para perceber o que Derrida
pretende dizer ao se referir a desconstrug@o. A desconstrucdo € essa énfase no completamente
outro, naquilo que se encontra além dos limites e que € preciso sempre buscar, mesmo
sabendo que nunca serd totalmente alcancado e que esse alcance seria desastroso. E essa
énfase que liga todos os conceitos trabalhados, ou seja, todos sdo pensados a partir desse
enfoque.

A identidade buscada é sempre uma identidade porosa, auto-diferenciadora, que nao se
feche em si, sempre aberta ao outro, baseada em uma comunidade sem muros para delimité-
la, mesmo que isso seja impossivel. O que se busca, entdo, € uma comunidade sem
comunidade. A justica, o elemento indesconstrutivel que move a desconstru¢do € também
impossivel, porque o justo € sempre inalcancavel, mas € isso que move, que forca os limites.
Apesar de indesconstrutivel, o motor da desconstrucdo, a justica, ndo deve ser buscada como
um fim, tendo em vista que € impossivel. Derrida reivindica, entdo, que sua impossibilidade
seja levada a sério, afinal € nessa aporia que serd possivel encontrar brechas para a vinda do
outro. A auséncia de um fim — ou da justica como um fim — estd presente também na sua
reflexdo sobre o perddo, que € impossivel e capaz de romper com a continuidade da historia.
A ideia de um fim para a histéria seria, em sua interpretacdo, a reproducdo de uma
continuidade, fechada ao outro. Por isso, a historia deveria ser messidnica, no sentido de uma
futuricidade absoluta, de um por vir, de uma promessa que ndo pode ser cumprida e, por isso,
aberta ao outro. Diante disso ja € possivel passar para Benjamin e analisar como esses temas

sdo trabalhados por este autor.
2 Benjamin, a origem, a felicidade e a descontinuidade do tempo

Nesta parte, os principais objetivos sdo tentar compreender o pensamento de Benjamin
como uma constru¢do tedrica do limite, dos paradoxos (talvez proxima a tarefa

desconstrucionista), expor a maneira como ele compreende os conceitos importantes para a
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producdo deste trabalho e estabelecer relagdes com as ideias de Derrida. O primeiro ponto a
ser explorado aqui € seu importante pensamento sobre a histdria, através da qual serd possivel
adentrar no tema da identidade, do relacionamento com o outro e da justica.

Um primeiro conceito importante é o de origem. A principio a preocupacdo com a
origem parece remeter a uma recusa da modernidade, a exigéncia de um retorno a uma
harmonia precedente ou uma retomada, a partir de proje¢des, de um paraiso perdido. No
entanto, desse ponto de vista, seria dificil compreender Benjamin como um pensador do
limite, afinal, a partir de uma preocupagdo com a origem, seria possivel conceber uma relacao
com ideias de essencialismo ou pureza. No modo de dizer derridiano, isso poderia significar
falar de um fechamento para a entrada do outro ou de um autor que se volta para o centro,
para a “esséncia” e ndo para as fronteiras.

Jeanne Marie Gagnebin (2011), porém, reconstréi a interpretacdo benjaminiana de
origem e € a partir dessa interpretacdo que tentarei aproximar Walter Benjamin de um
pensador do limite. Para Gagnebin, é preciso reconfigurar a interpretacdo sobre o conceito
benjaminiano de origem ou Ursprung. Basicamente, a no¢ao de origem, que serve de sustento
para vdrias reflexdes de Benjamin (seja sobre a teoria da alegoria, sobre sua teoria da traducao
ou da reprodutibilidade técnica), é pilar para uma teoria da histéria regida por outra
temporalidade, que nao aquela linear, progressiva e exterior ao evento. Nesse sentido, a
histéria se aproximaria de uma coleta de informagdes, o que faria da tarefa do historiador
semelhante a do colecionador e ndo daquele intelectual que tenta estabelecer relacdes causais
entre os fatos do passado. Cada fato histérico seria apresentado em sua unicidade, em sua
excentricidade.

A pesquisa historiografica estaria proxima do estudo do fendmeno, ndo para descrevé-
lo de maneira positivista, mas para restituir sua dimensdo unica e que ndo pode ser reduzida,
buscando, com isso, a preservacdo do esquecimento e da destruicdo. A Ursprung, nessa
concepgao, estaria proxima do sentido de Sprung (salto); a origem seria entendida como salto,
pulo para fora da sucessdo cronolégica e da continuidade do tempo da historiografia

tradicional.

Trata-se muito mais de designar, com a nog¢do de Ursprung, saltos e recortes
inovadores que estilhacam a cronologia tranquila da histéria oficial, interrupgdes
que querem, também, parar esse tempo infinito e indefinido, como relata a anedota
dos franco-atiradores, que destroem os reldgios na noite da revolucdo de julho:
parar o tempo para permitir o passado esquecido ou recalcado surgir de novo (ent-
springen, mesmo radical de Ursprung), e ser assim retomado e resgatado no atual
(GAGNEBIN, 2011, p. 10).

248



Esse salto, essa interrupcao da continuidade sem percalgos da histéria, € o que permite
que outras histérias, aquelas reprimidas, sejam contadas, ou seja, que o outro possa surgir.
Aqui ja é possivel notar semelhangas entre os dois autores. Para ambos, € a interrup¢do, a
quebra na continuidade, que permite aos outros, aos vencidos surgirem através das brechas
abertas.

Entdo, para Benjamin, a histéria narrada de forma continua € responsdvel, em grande
parte, por dificultar outras experi€ncias, por dificultar a expressdo das diferencas e por

promover a continuidade da dominagdo e da histéria dos vencedores.

A tradi¢do ensina-nos que o “estado de excegdo” em que vivemos € a regra. Temos
de chegar a um conceito de histéria que corresponda a essa ideia. S6 entdo se
perfilard diante dos nossos olhos, como nossa tarefa, a necessidade de provocar o
verdadeiro estado de excecdo (BENJAMIN, 2012 b, p. 13).

Esse verdadeiro estado de excecdo a ser provocado é aquele que excede o tempo
continuo e linear, aquele que rompe a versao da histéria dos vencedores e € capaz de escutar a
voz dos vencidos. O estado de exce¢ao do qual Benjamin fala deve ser buscado nas ruinas,

nos cacos e fragmentos da historia:

H4 um quadro de Klee intitulado Angelus Novus. Representa um anjo que parece
preparar-se para se afastar de qualquer coisa que olha fixamente. Tem os olhos
esbugalhados, a boca escancarada e as asas abertas. O anjo da histéria deve ter esse
aspecto. Voltou o rosto para o passado. A cadeia de fatos que aparece diante dos
nossos olhos € para ele uma catdstrofe sem fim, que incessantemente acumula
ruinas sobre ruinas e lhas lanca aos pés. Ele gostaria de parar para acordar os
mortos e reconstituir, a partir dos seus fragmentos, aquilo que foi destruido. Mas do
paraiso sopra um vendaval que se enrodilha nas suas asas e que € tio forte que o
anjo ja nao as consegue fechar. Esse vendaval arrasta-o irreparavelmente para o
futuro, a que ele volta as costas, enquanto o monte de ruinas a sua frente cresce até
o céu. Aquilo a que chamamos de progresso € este vendaval (BENJAMIN, 2012 b,

p. 14).

2

E o progresso, a histéria continua e linear, que impede que as ruinas e os fragmentos
sejam reconstruidos, € essa continuidade que ndo permite que os vencidos possam se
expressar e que € responsavel pelo actimulo crescente de ruinas.

A partir dessa percep¢do de histéria, Benjamin se interessa constantemente pelo
atipico, pelo deformado, pelo tortuoso e monstruoso, por aquilo que foge da normalidade e da

narrativa progressiva do tempo. Essa atencdo ao disforme ndo € gratuita nem aleatéria, mas

guiada pela exigéncia teoldgica da salvacdo. Ou seja, trata-se da tentativa de perceber no dado
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histérico a promessa de outra ordem capaz de salva-lo (GAGNEBIN, 2011). Dessa maneira, a
origem nado se refere a um ponto inicial, uma lei estrutural, uma arché (parecido com o que
Derrida assim denomina) a partir dos quais o fato histérico poderd ser compreendido em sua
completude e totalidade. A origem, no sentido benjaminiano, por ser o salto para fora dos
limites, é a prova da nio realizacio da totalidade. E como se Benjamin estivesse defendendo
uma origem sem origem, para falar em termos similares ao de Derrida. E uma origem que néo
remete ao ponto inicial, mas que salta para fora do tempo, que quebra com a historicidade.
Para Gagnebin (2011), essa origem funcionaria como indicio da totalidade e marca clara
de sua falta e, nesse sentido, remeteria a um passado resplandecente, passado de promessa e
do possivel. Ao mesmo tempo, essa promessa ndao possuiria nenhuma garantia de ser
cumprida. Se essa origem remete a um passado, isso sempre ocorre a partir da rememoracao,
ou seja, nao é possivel reencontrar o passado em sua plenitude, nao se pode contati-lo
imediatamente. Benjamin, entdo, diz que o movimento de origem, de salto, s6 pode ser
conhecido como restauracio e reprodugao e, por isso mesmo, € sempre incompleto. Esse tema
da restauracdo € caro a Benjamin e indica uma vontade de regresso ao passado, mas,
inseparavelmente, a precariedade desse regresso, pois “so € restaurado o que ja foi destruido
(...). A restauragdo indica, portanto, de maneira inelutdvel, o reconhecimento da perda, a
recordacao de uma ordem anterior ¢ a fragilidade desta ordem” (GAGNEBIN, 2011, p. 14).

Se a origem se define, em parte, pela restauragdo € porque € algo incompleto, nunca fechado.

A origem benjaminiana visa, portanto, mais que um projeto restaurativo ingénuo,
ela é, sim, uma retomada do passado, mas ao mesmo tempo — e porque o passado
enquanto passado sé pode voltar numa ndo-identidade consigo mesmo — abertura
sobre o futuro, inacabamento constitutivo (GAGNEBIN, 2011, p. 14).

Ao dizer isso, Gagnebin (2011) estd tentando se contrapor a interpretacdo de que os
conceitos de origem e génese se confundem. A exigéncia de rememoracdo do passado ndo €
somente uma restauracdo do passado, trata-se de uma transformacdo do presente. A partir
disso, € possivel notar como a origem na obra benjaminiana nao se confunde, de maneira
alguma, com a génese. Enquanto esta tltima se refere ao ponto zero, a partir do qual tudo se
desdobrara e cuja compreensdo ou restauracdo € suficiente para o entendimento da totalidade
do desenrolar histérico, a primeira, a origem, € histérica, porque, “paradoxalmente, a
restauracdo da origem nao pode cumprir-se através de um retorno as fontes, mas, unicamente
pelo estabelecimento de uma nova ligagdo entre o passado e o presente” (GAGNEBIN, 2011,

p. 16). De outro modo, pode-se dizer que a origem € constituida dentro de um contexto
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histérico, ou seja, ndo ha um ponto inicial intocdvel, uma vez que a origem serd sempre
reinventada conforme a ligacdo estabelecida entre passado e presente. Outra coisa que €
preciso apreender dai é que a reden¢do da histéria ndo € a volta ao paraiso perdido, mas serd
sempre dada de maneira contingente, de acordo com as sempre novas relagdes estabelecidas
entre passado e presente. Pensando a partir do prisma mais diretamente politico, Benjamin
mostra que a narracdo da historiografia dominante remete ao dominio de uma classe sobre os
vencidos. Esta narracdo coerente deve ser desmontada e a salvacdo através da origem €
sempre uma tarefa de destruic@o e construgao.

Para Gagnebin (2011), a dindmica da origem nao se esgota na restauracdo do primeiro
passo ou do marco zero: a origem € inacabamento e abertura a histdria, nao € a restauracao do
idéntico, mas a emergéncia do diferente. Essa estrutura paradoxal € a do instante decisivo do
Kairos. O tempo “kairético” € a temporalidade com a qual Benjamin mais simpatiza. Em
oposi¢ao ao tempo cronoldgico, marcado pela continuidade de um tempo progressivo, vazio e
homogéneo, que se desenrola a partir de sua prépria identidade, o tempo “kairético” é o
tempo da aparicdo, da revelagdo do Messias, o tempo da promessa. Essa promessa, como ja
foi dito, ndo precisa acontecer, mas o seu tempo imprime uma atitude diferente do tempo
cronolégico, pois € um tempo aberto, heterogéneo, sem um telos, auto-diferenciador. Nesse
sentido, para Benjamin, cabe ao historiador a espera do lampejo, da brecha que pode trazer
novas vozes do passado, que guiem as a¢des no presente, abertas para o que estd por vir.

Para o autor, “s6 o proprio Messias consuma todo o acontecer historico,
nomeadamente no sentido de que s6 ele préprio redime, consuma, concretiza a relacao desse
acontecer historico” (BENJAMIN, 2012a, p. 23). Por isso, Benjamin aponta que nada no
campo da historia pode, em si mesmo, tentar se relacionar com o messianico, ou seja, nao
pode constituir o reino de Deus (s6 o Messias € capaz disso) como um objetivo da dindmica
histérica. Afinal, o reino de Deus significa ndo o objetivo, mas o término da dinamica
histérica. Com 1isso, estd subentendida uma critica a concepcdo profana da busca pela
constituicdo de um Reino de Deus na Terra ou, seu equivalente, um Reino de Liberdade
plena. O que Benjamin faz € separar a ordem do profano, marcada, nesse caso, por uma
teleologia e a ordem messianica ou teoldgica, que significa o fim ou a interrup¢do da histdria.
Ele quer apontar para a auséncia de uma relacdo direta dessas duas esferas e, a0 mesmo
tempo, para a possibilidade de que essas forcas se acumulem.

E nesse acimulo, na mistura dessas duas ordens, que Benjamin enxerga amplas
possibilidades. Como a relacdo entre as duas esferas ndo € direta e necessaria, o pensador

tenta trabalhar outras possibilidades de relacdo que ndo sejam a de instauragdo de uma meta
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de consolida¢do do Reino de Deus na Terra. Para isso, Benjamin (como na sua influéncia
sobre o pensamento de Derrida) reivindica a existéncia de um fraco messianismo, que se
apague na ordem do profano. Investe em uma teologia pequena e feia, como na comparacao
com o ando da primeira tese sobre a histria® ou como nessa citagio: “Meu pensamento se
comporta para com a teologia da mesma forma do que o mata-borrdo para com a tinta. Ele
fica totalmente embebido nela. Mas se fosse seguir o mata-borrdo, entdo nada subsistiria
daquilo que estd escrito” (BENJAMIN, apud GAGNEBIN, 2014, p. 190).

Na interpretagdo de Jeanne Marie Gagnebin (2014), essa citagdo mostra como o
pensamento benjaminiano absorve a teologia de uma forma que o texto sagrado se torna
dispensavel. Ou seja, ela aponta para a fraqueza da teologia e do messianismo de Benjamin.
Para a comentadora, isso indica que o messianico s6 pode mostrar seu poder quando estiver
totalmente imerso no mundo profano, na dinamica historica, de forma que “o Messias so vira
no momento em que tiver se tornado dispensavel” (GAGNEBIN, 2014, p. 191).

A vinda do Messias acontece, entdo, quando o reino do sagrado e do profano sdo
completamente insepardveis. Gagnebin (2014) aponta que a palavra alema Erlosung, que
remete a redengao trazida pelo Messias, tem como radical [os (livrar, desatar), o qual aponta
para a dissolucdo, a solucao de um problema através de um desaparecimento. Nesse sentido,
“se a redengdo livra, ¢ porque destroi e dissolve, ndo porque mantém e conserva”
(GAGNEBIN, 2014, p. 192). O que o Messias faz € livrar a oposi¢do entre profano e sagrado,

entre histérico e messianico. E por isso que:

a ordem do profano, que deve ditar a ordem politica, é orientada pela ideia da
felicidade. Neste sentido bem preciso, poderiamos dizer que, realmente, em
Benjamin, a realizacdo messidnica é a realizagdo da felicidade terrestre. Nao
porque fé religiosa e convicgdes politicas atuariam no mesmo sentido e em direcdo
a mesma meta (telos), mas porque a atualidade messianica nio se pode enunciar a
ndo ser na prosa liberta, livre, do mundo terrestre (GAGNEBIN, 2014, p. 192).

Os ultimos apontamentos podem servir para pensar a ideia de justica em Walter

Benjamin. Eu diria que seu significado se confunde com sua concep¢do de felicidade,

* E conhecida a histéria daquele autdémato que teria sido construido de tal maneira que respondia a cada lance de
um jogador de xadrez com um outro lance que lhe assegurava a vitéria na partida. Diante do tabuleiro, assente
sobre uma mesa espagosa, estava sentado um boneco em traje turco, cachimbo de 4gua na boca. Um sistema de
espelhos criava a ilusdo de uma mesa transparente de todos os lados. De fato, dentro da mesa estava sentado um
andozinho corcunda, mestre de xadrez, que conduzia os movimentos do boneco por meio de um sistema de
arames. E possivel imaginar o contraponto dessa aparelhagem na filosofia. A vitéria estd sempre reservada ao
boneco a que se chama “materialismo historico”. Pode desafiar qualquer um se tiver a seu servigo a teologia,
que, como se sabe, hoje é pequena e feia e, assim como assim, ndo pode aparecer a luz do dia (BENJAMIN,
2012 b).
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conforme mostrado acima. Uma sociedade considerada justa seria aquela que conseguisse
atingir a realizagdo da felicidade terrena. E importante notar que, de forma similar a Derrida, a
busca pela felicidade serviria como um motor, um impulso para a movimentacao histdrica,
mas nio construiria um objetivo, um telos. Isso ocorre porque a concretizacdo da felicidade
corresponde a vinda do Messias, no entanto, como foi visto, o Messias s6 vird quando sua
presenca ndo for necessdria. O que se pode depreender disso € que alcancar a plena felicidade
¢ impossivel: ela s6 se realizard quando o Messias vier, mas ele s6 vird quando ndo for
preciso. Essa contradi¢c@o, essa aporia, mostra como Benjamin estava atento aos limites, aos
caminhos fechados e percebia como eles poderiam fazer a histéria se mover em busca de
sempre outras solucdes, nunca completas. Outro elemento a ser destacado é que a
consolidacdo da felicidade, através da redencdo propiciada pelo Messias, significa sempre
dissolucdo, destruicdo. Isso indica que a felicidade é essa constante tarefa de superar e de ir
além dos limites, de destruir as barreiras que impedem a vinda do outro — para utilizar uma
expressdo importante em Derrida e sublinhar, mais uma vez, a semelhanca entre os dois
pensadores.

Depois de expostas as concepcdes de histdria e justica em Benjamin, é possivel passar
para a sua nocdo de identidade (intimamente relacionada com as anteriores). Para adentrar um
pouco melhor nesse tema, a partir das lentes benjaminianas, proponho pensar a questdo da
nacdo. Benedict Anderson, em seu relevante trabalho chamado “Comunidades imaginadas”
(2008), tenta desconstruir a concepcdo da nacdo e de identidade nacional como essenciais.
Seu esforco € o de revelar as maneiras pelas quais se constroem mecanismos que fazem com
que individuos que vivem num mesmo pais, mas que nunca se viram, e, provavelmente, nunca
se verdo, possam compartilhar de uma solidariedade, de um sentimento comum de pertenca,
ou seja, de uma identificacdo. Sua resposta passa longe de explicagOes essenciais, que
poderiam remeter a uma origem comum, a um espirito nacional ou a caracteristicas
semelhantes dadas quase que naturalmente. Para ele, as nagdes e esse sentimento de
pertencimento e de solidariedade sdo decorrentes de algo que € imaginado; no sentido de que
ndo existe naturalmente e que ¢ “criado” em meio as dindmicas da sociedade. Um dos
principais elementos que sustentam a nagdo como uma comunidade imaginada soélida,
indissocidvel e essencial, é a existéncia de um tempo compartilhado em uma percepcao
histérica vazia e homogénea, que diz respeito, em parte, a no¢cdo de simultaneidade — de que
todos os habitantes de uma nagdo se valem de uma mesma logica temporal, de que todos
partilham ao mesmo tempo da realidade nacional — e também a concepgao de progresso — de

uma origem comum que explica o presente e guia para o futuro.
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Essa concep¢do de um tempo vazio, homogéneo, progressivo e linear provém de uma
leitura de Walter Benjamin. O que Benedict Anderson faz € notar que essa percepcao
temporal € fundante da experiéncia de nacdo e da identidade nacional, ou seja, a construcao da
identidade nacional, na perspectiva de Anderson, dependeu fortemente da difusdo dessa
experiéncia temporal na Modernidade. Para Benjamin, contar a histéria com base num tempo
cronolégico e progressivo é contar a histéria dos vencedores. E uma histéria baseada em
esséncias, em identidades fixas, na qual a compreensdao de um ponto fundante esclareceria o
desenrolar de toda a histéria, pois ela seria sempre idéntica a si. Benjamin defende uma
histéria feita a contrapelo, que busca o que nao foi dito: funcionaria como reveladora das
diferencas. A outra histdria, a dos vencedores, ¢ fundada nas identidades homogéneas e isso
dificulta o pronunciamento das diferencas. O que quero dizer com isso é que a propria ideia
de nagdo, baseada numa concepc¢do de origem comum, de um tempo linear e progressivo, é a
histéria contada pelos vencedores, ¢ uma histéria que dificulta a emergéncia da diferenca
(MURICY, 2009).

Como ja foi dito anteriormente, a concep¢ao de origem de Benjamin € muito distinta
dessa origem que significa um marco zero, um ponto fundamental que revela uma esséncia. A
origem, em Benjamin, € sempre o salto para fora da continuidade, o salto para fora dos
limites, em busca do outro, do diferente, de outras possibilidades, sempre transitrias. A partir
dai é possivel perceber como falar em identidade na obra de Walter Benjamin significa refletir
constantemente sobre o que escapa a esséncia, aquilo que se diferencia dela e que é capaz de
abrir buracos nela. Novamente a semelhanca com Derrida é perceptivel. E preciso pensar em

uma forma de agrupamento ou de identidade que esteja além de si, ou seja, de uma identidade

ndo idéntica, que seja sempre diferenciadora.

Consideracoes finais

A partir do que foi dito € possivel pensar sobre o processo de constru¢do da nacio
brasileira e, indissociavelmente, sobre a narrativa dessa histéria. E preciso destacar que esse
processo ndo € univoco e diz respeito a longas disputas acerca de qual melhor projeto de
nacdo. Apesar da existéncia desses diversos projetos, duas caracteristicas parecem comuns a
todos eles. A primeira € a elaboracdo de uma origem, no sentido de um marco fundador, a
partir da qual toda histéria da nacdo se desenvolveria e o segundo elemento fica claro na
expressdo “projeto de nacdo”, ou seja, pensar a nagdo ¢, também, pensar metas, um fim, um

objetivo.
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Essas duas caracteristicas se relacionam fortemente, uma vez que cada projeto de
nacdo € baseado na constru¢do de um marco fundador, de uma suposta esséncia, de uma
identidade intransponivel. Cada uma dessas esséncias seria refletida em uma caracteristica
fundamental do povo brasileiro, um cardter nacional, que varia entre a proje¢cdo de um povo
alegre, preguicoso, corajoso, fraco, cordial, receptivo, malandro e por ai vai. Para cada uma
dessas identidades, um projeto de nacdo € associado e uma linha continua passa a ligar essa
origem (como marco fundador), essa identidade, a um objetivo.

Nesse sentido, a historia da nag@o brasileira, em vdrias vertentes, € contada em uma
temporalidade progressiva e teleoldgica. Isso que poderia parecer natural e sem problemas é
objeto de uma profunda tentativa de desconstrucdo pelos autores trabalhados aqui. Para
ambos, a constru¢do de uma narrativa baseada em um tempo vazio e homogéneo, como diria
Benjamin, impede que a histdria seja contada de outras maneiras, o que obstrui o surgimento
de outras possibilidades, ou da vinda do outro. Essa possibilidade de narrativa da nacao,
portanto, ndo € inocente, ela € fruto e ajuda a frutificar significativas relacdes de poder. Nao
fazer parte e ndo poder contar essa narrativa € uma forma de exclusdo. Por isso, Benjamin
afirma que a histdria progressiva e linear € sempre a historia dos vencedores. Toda histéria
que nado seja aberta a vinda do outro serd sempre uma reproducdo de relacdes desiguais de
poder, uma historia injusta.

Muitas das narrativas hegemodnicas da histéria da nag@o brasileira costumam
compreender as nossas mudangas como lentas, graduais, pacificas e harmdnicas. O desenrolar
da nossa histéria, sob esse ponto de vista, costuma ser fruto de grandes acordos, de acdes
individuais, de heroismos etc. Nesse sentido, as violéncias costumam ser apagadas, deixadas
de lado, em prol de uma histéria de conciliacio nacional, de uma histéria que destaca as
grandiosidades e a harmonia. Os traumas, as marcas, as feridas e ruinas deixadas por séculos
de colonizagdo, escravidao e, mais recentemente, duas décadas de ditadura militar sdo
minimizados. As vozes daqueles que sofreram com esses episddios € constantemente
silenciada, impedindo que a histdria dos vencidos seja contada.

Buscar a justica de forma plena, se é que ela existe (como ressalta Derrida), é, diante
disso, desconstruir essa temporalidade vazia e homogénea, que reverbera em uma identidade
excludente e em uma sociedade injusta, ndo afeita a diferenga. Por isso, aquele episddio, no
qual indigenas dispararam flechas contra o relégio que fazia a contagem regressiva para os
quinhentos anos do “descobrimento” do Brasil ¢ tdo significativo. Em uma manifestagdo
organizada por grupos historicamente excluidos e subalternos da nac¢do brasileira — negros,

indigenas, camponeses, operarios —, o simbolo que marca a concep¢ao do tempo cronolégico
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¢ atingido. Esse gesto poderia ser interpretado, a partir dos olhos de Benjamin e Derrida,
como uma tentativa de quebra daquela historicidade fechada, homogénea. Poderia ser
interpretado como uma forma de desconstruir aquela narrativa histérica responsdvel, em
grande parte, pela exclusdo daqueles grupos. Poderia ser interpretado como uma critica ao
longo processo de colonizacdo que dizimou a possibilidade de outras histdrias serem
contadas. Poderia, sobretudo, ser interpretado como uma tentativa de mostrar que uma
sociedade justa € aquela que estd aberta ao outro, ao diferente, a outras, sempre novas,
possibilidades. E, além disso, que essa abertura para o outro nao vird como o Messias, pois ele
ndo vird enquanto a felicidade nao estiver completa na Terra. Por isso, ndo basta esperar por
um milagre; é preciso acreditar nele, mesmo sabendo que ele é impossivel. E preciso estar
sempre atento para o que impede a vinda do outro, € preciso manter uma postura ativa para
causar as brechas que permitirdo a vinda do outro. E preciso, entdo, buscar constantemente
quebrar os reldgios e tudo aquilo que representa a repeticdo, o mais do mesmo e uma barreira

para a intromissdo do diferente.
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