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Supondo que vocé, leitor ou leitora, esteja
me lendo aqui, quero te dizer, te preparar e
te incentivar a ir em frente, pois ao final da
leitura deste livro estards como o homem
que tomou banho no rio de Herdclito: ndao
seras mais o mesmo. Terds mudado algu-
mas de tuas convicgdes, talvez superado e
problematizado algumas de tuas certezas e
edificado uma nova postura diante da exis-
téncia humana. Portentosos, os argumen-
tos e o enredo tedrico trazidos pelo meu
amigo Sinésio, nos abrem a um novo hori-
zonte e nos conduzem a pensar, a sentir e a
agir de uma maneira nova. Com o objetivo
de continuar o didlogo entre a Teoria Cri-
tica e a Educacio, o texto tem a sensibili-
dade e o compromisso de apresentar um
novo olhar para a questdo da crueldade
sem limites do nazifascismo. Defende que
o processo de coisificagdo do espirito, ex-
plicado como fruto das contradigdes ma-
teriais da sociedade, ndo é suficiente para
entendermos a catastrofe humana que
Auschwitz significa. E preciso incorpo-
rar um olhar metafisico a partir do qual
a experiéncia do mal ali manifesta seja
conceitualmente melhor compreendida.
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Preficio

O livro que temos em maos agora é daquelas obras que chegam em
momentos cruciais e fronteiricos de uma experiéncia histérica tal qual a
humanidade vive atualmente. Pode parecer, entdo, que é um texto datado
e em breve estard superado. Muito pelo contrdrio, pela profundidade da
andlise e pelo insistente cuidado que sao tratados os conceitos, as ideias e
o didlogo com os autores estudados, o debate frutifero e a provocante con-

tribuigao apenas estardo no seu comego.

Supondo que vocé, leitor ou leitora, esteja me lendo aqui, quero te
dizer, te preparar e te incentivar a ir em frente, pois ao final da leitura deste
livro estards como o homem que tomou banho no rio de Herdclito: nao
serds mais o mesmo. Terds mudado algumas de tuas convicgoes, talvez su-
perado e problematizado algumas de tuas certezas e edificado uma nova
postura diante da existéncia humana. Portentosos, os argumentos ¢ o en-
redo tedrico trazidos pelo meu amigo Sinésio, nos abrem a um novo hori-

zonte e nos conduzem a pensar, a sentir e a agir de uma maneira nova.

Com o objetivo de continuar o didlogo entre a Teoria Critica e a
Educagao, o texto tem a sensibilidade e o compromisso de apresentar um
novo olhar para a questao da crueldade sem limites do nazifascismo. De-
fende que o processo de coisificagio do espirito, explicado como fruto das
contradi¢oes materiais da sociedade, nao ¢é suficiente para entendermos a
catéstrofe humana que Auschwitz significa. E preciso incorporar um olhar
metafisico a partir do qual a experiéncia do mal ali manifesta seja concei-

tualmente melhor compreendida.
heeps://doi.org/10.36311/2021.978-65-5954-044-0.9-12



Para que Auschwitz nao se repita, no basta apenas reelaborar o
passado com os instrumentos tedricos até agora adotados, mas ampliar e
aprofundd-los a ponto de favorecer o enfrentamento e a proposicio de
uma educagéo que considere os processos emocionais, passionais e espiri-
tuais nela incluidos. O materialismo dialético, que produz o espirito a par-
tir da matéria, seria insuficiente para nos fazer compreender a vulnerabili-
dade emocional daqueles individuos que aderem facilmente a grupos e a
comportamentos estereotipados que segregam minorias étnicas, religiosas

e sociais.

No seu livro, Sinésio é contundente em considerar que o fendmeno
fascista deve ser estudado para além de sua circunscrigao histérica e geopo-
litica. Para tanto, apresenta em um primeiro momento os subsidios con-
ceituais que nos permitem compreender a andlise critica que Adorno faz
sobre o fascismo, sobretudo a partir de conceitos como individuo,
unheimlich, personalidade autoritdria, jitterbug, vida falsa e coisificagio,
encerrando com uma reflexdo acerca das dificuldades estruturais de uma
educagao voltada para a desbarbarizagao. Se desbarbarizar significa fomen-
tar processos formativos capazes de inverter as tendéncias regressivas, o que
poderia superar a peculiar defasagem entre o grau de autonomia do indi-
viduo e o desenvolvimento técnico da civilizagdo, a0 mesmo tempo nos
revela dificuldades intransponiveis, pois os potenciais formativos que nos
levariam a um estado de liberdade encontram-se travados por um estado
generalizado de semiformacio. Como resultado, a civilizagdo moderna e
tecnologicamente desenvolvida encontra-se tomada por impulsos destruti-
vos e anticivilizatérios de maneira perene. Portanto, a andlise adorniana,
ao se fundamentar no aparato conceitual da dialética materialista ou a par-

tir das contradigbes materiais da sociedade burguesa, revela o seu limite.
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Na sequéncia do livro, o que vemos é a busca de outras ressonincias e pers-
pectivas que possam dar conta de compreender de maneira mais profunda

essa experiéncia trdgica e catastréfica que a humanidade experimentou.

E nesse sentido que na segunda parte do texto sio desenvolvidas
reflexdes destinadas a expor nao apenas as dificuldades tedricas da primazia
do materialismo para o estudo dos aspectos sombrios do fendmeno fascista,
mas tratar do tema do mal af implicito a partir de outros referenciais, o que
inclui filésofos como Leibniz, Kant, Hegel, Berkeley, Freud e Lukics mais
préximos de nds, mas também Platdo, Aristételes e Santo Agostinho. Se
essa abordagem ¢é, por si s6, bastante original, as implica¢des que ela pode
causar no campo da educagao me parecem ser a grande contribuicio deste
livro. Em outras palavras, uma formagao de professor e/ou pratica docente
que queira se revestir de importancia, ser respeitada, ser tratada com serie-
dade ou cumprir um papel fundamental na sociedade contemporinea nio

podem ficar alheias ao debate trazido e promovido nesta obra.

O prazeroso na leitura do livro sdo as provocagdes e questionamen-
tos a ideias, posturas, crengas e atitudes que um certo viés intelectual bus-
cou sempre garantir, principalmente nos ambientes académicos, muitas ve-
zes insensiveis as demandas e inquieta¢des que nés temos no nosso cotidi-
ano. Uma educagao apds os campos de concentragao de Auschwitz serd
mais frutifera se levar em conta outros aspectos e outras dimensées que
mobilizam os humanos, e é nesse sentido que a questao do mal torna-se o
tema principal do debate. Na histéria da filosofia ocidental, a indagacao
acerca das razdes da existéncia do mal encontrou em Santo Agostinho sua
mais precisa enunciagio, tornada referéncia para as mais importantes refle-
x0es posteriores. Sem se ocupar de tratar a questdo a partir de uma mera
visdo dualista, ou seja, 0 mal de um lado e o bem do outro, o que o nosso
amigo Sinésio quer mostrar, a partir de uma exposi¢io bastante cuidadosa

e inovadora, é o quanto a metafisica ainda tem muito a contribuir em
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nossas vidas. Alids, sem ela estarfamos perdidos e sem rumo, tendo em vista
que a matéria ou o materialismo seria limitado, reducionista e insuficiente
para nos fazer compreender ou nos aproximar de alguma maneira aos mis-

térios que nos envolvem.

Enfim, a sensa¢io final que o texto nos desperta e nos move ¢ a de
que o humano tem um potencial que ainda estd por ser reconhecido e va-
lorizado na devida medida. Essa dimensao metafisico-espiritual, que Sé-
crates denominava daimon, nos dd a esperanca e a for¢a para edificarmos
uma educagao que pode fazer a diferenca e, assim, fazer com que os mais
inocentes impulsos de espontaneidade e afabilidade possam se expressar e
ser uma resisténcia em meio ao convencionalismo, aos automatismos e a
frieza que danificam a vida e as relagoes entre os humanos. As consequén-

cias em uma sala de aula nio sio dificeis de imaginar. Boa leitura!

Marilia, 11 de setembro de 2020.
Prof. Dr. Alonso Bezerra de Carvalho

Departamento de Did4tica e Programa de Pds-Graduacio em Educacio
Faculdade de Filosofia e Ciéncias

Universidade Estadual Paulista — UNESP

Campus de Marilia
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Introducio

Uma das mais importantes contribui¢ées da Teoria Critica para a
época atual consiste nos estudos de Theodor Adorno sobre a personalidade
autoritdria e o fascismo. Por estar em grande medida fundamentada em
conceitos freudianos que permitem aferir o teor de vulnerabilidade emoci-
onal do cidadao comum de qualquer sociedade liberal 4 atmosfera agressiva
e grupal que caracteriza o fascismo, a andlise de Adorno adquire tragos de
notdria originalidade e relevincia. A qualidade da reflexdo adorniana pode
ser evidenciada mediante a considera¢io de trés aspectos que a diferenciam
de outros estudos que consideram o fendmeno fascista somente a partir da

circunscrigao histérica e geopolitica.

Em primeiro lugar, nas reflexdes sobre antisemitismo, na Dialética
do esclarecimento, Adorno caracteriza a ampla flexibilidade do fascismo no
tocante a origem das vitimas. De acordo com a conjuntura histérica ou
politica, recortes religiosos, étnicos, sexuais ou nacionalistas podem ser em-
pregados para definir as faixas de uma determinada populagio que desem-
penha o papel do mal, da impureza, da inferioridade ou do pecado. Caté-
licos, protestantes, judeus, negros, imigrantes, prostitutas, gays, muculma-
nos podem assumir, de acordo com as demandas emocional-mente proje-
tivas dos cidadaos “normais” de certa época ou sociedade, o perfil do ini-
migo ou do estranho “escolhido” como alvo de perseguigao sistemdtica.
Em segundo lugar, paralelamente ao cardter fandtico da adesao fascista a
determinada estereotipia justificadora do preconceito, e em contraste com
a invaridvel rigidez de ideias e atitudes préprias ao fenémeno, Adorno des-
cobriu algo absolutamente surpreendente. Apoiado em um conceito cli-
nico da psicandlise, ele descreveu o empobrecimento psicolégico concer-

nente ao preconceito fascista como “falsidade” ou “impostura”. Para
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Adorno, a adesio a pauta fascista envolve um estado de autoengano volun-
tdrio mediante o qual o individuo encena para o olhar alheio, mas antes de
mais nada para si mesmo, um entusiasmo farsesco que lhe permite equili-
brar os impulsos agressivos dirigidos contra as vitimas com os potenciais
de autonomia préprios & modernidade, que nio podem ser pura e simples-
mente suprimidos. Em outras palavras, todo fascista é “ator de seu préprio
entusiasmo’, o que implica em significativa fragilidade emocional desse
tipo de adesao a coletivos agressivos. Em terceiro lugar, o pensamento e
comportamento fascistas envolvem uma mobilizagao passional intensa que
¢ direcionada para a perpetuagio de uma condigio de notério assujeita-
mento perante as palavras de ordem e os estere6tipos veiculados no interior
da formagao grupal. Assumindo o teor aristotélico préprio ao campo da
ética, Adorno pressupde que as paixdes em si mesmas nio sao boas ou miés,
pois dependem das disposigoes de cardter, que podem ou nao assumir uma
consisténcia virtuosa. No texto Sobre miisica popular, em sua tltima frase,
Adorno resume de maneira primorosa a ambiguidade fundamental que
marca o comportamento fascista: “para ser transformado em um inseto o

homem precisa daquela energia que eventualmente poderia efetuar a sua

transformagio em homem” (ADORNO, 1986, p. 146).

Quando sao considerados esses trés aspectos que assinalam a origi-
nalidade e relevincia da andlise critica sobre o fascismo, tornam-se nitidas
as ressondncias psicolégicas do fendémeno, obviamente resultantes da im-
portancia central do pensamento de Freud no trabalho elucidativo empre-
endido por Adorno. Por outro lado, embora as descobertas mais importan-
tes realizadas sobre o fascismo tenham como fundamento conceitual as ca-
tegorias da psicandlise, nosso filésofo ¢ irredutivelmente critico de uma
concepgao autdnoma da psique que nio seja condicionada pelas mediagoes

materiais da sociedade. O trabalho tedrico de integragio entre freudismo e
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marxismo, que diferencia a Teoria Critica como campo de estudos inter-
disciplinares, encontrou em Adorno um forte defensor da primazia do ma-
terial sobre o psiquico. O ideal freudiano de uma personalidade passivel de
integragio sauddvel gracas a autonomia do ego sobre os impulsos pulsio-
nais do id e a severidade do superego, tornou-se obsoleto na era do capita-
lismo monopolista, em que as pulsoes sio diretamente mediadas pela tota-
lidade administrada. No conjunto de sua obra, Adorno nao deixa nenhuma
duavida de que as consideragoes psicoldgicas acerca do fascismo e da perso-
nalidade autoritdria constituem-se como momentos explicativos subordi-
nados a primazia dos fatores objetivos e materiais. O mais expressivo tes-
temunho sobre a importincia das mediagdes materiais na andlise de feno-
menos de natureza emocional é o emprego irrestrito por parte de Adorno
do conceito de reificagao, originalmente proposto por Gyorgy Lukdcs a
partir da mobiliza¢io do fetichismo da mercadoria como fator decisiva-

mente determinante da configuragio da subjetividade.

De maneira consequente com a primazia dos fatores materiais so-
bre a subjetividade, os trés aspectos descritos como elementos da maior
importincia e originalidade para a compreensao do fascismo, podem ser
apresentados como fend6menos materialmente determinados e passiveis de
entendimento a partir da teoria da reificagido. Em sua andlise do antisemi-
tismo na Dialética do esclarecimento, Adorno e Horkheimer apresentam a
mentalidade do ficker como conceito explicativo de certo tipo de édio aos
judeus que ¢é dissociado de elementos arcaicos e histéricos ligados aos con-
flitos religiosos, e associado a demandas instrumentais de administra¢ao
das populagdes que sao derivadas da hegemonia do trabalho abstrato no
capitalismo tardio. O antisemitismo no contexto nazifascista ¢ prioritaria-
mente explicado a partir das fortes tendéncias de coisificacio em uma so-

ciedade hegemonicamente perpassada pelo fetichismo técnico. O precon-
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ceito antisemita, o cardter intercambidvel das vitimas, a impostura e a re-
ducio das pessoas a centros de reflexos condicionados, sio fendmenos re-
gressivos imputdveis as tendéncias de coisificagio decisivamente mediadas
pela base material da sociedade. O lugar central do conceito de reificagao
para a critica social de Adorno é plenamente compativel com sua adver-
téncia dirigida contra o idealismo hegeliano, na Dialética Negativa: “nio
hd nenhuma histéria universal que conduza do selvagem a humanidade,

mas certamente hd uma que conduz da atiradeira & bomba atdmica’

(ADORNO, 2009, p. 266).

Por outro lado, embora a anilise critica de Adorno sobre o fascismo
esteja fundamentada no materialismo dialético, perante a dimensao trigica
do nazifascismo, ¢ cabivel interrogar se tamanha crueldade pode ser expli-
cada atribuindo-se aos fatores materiais um papel central. Quando consi-
deramos os aspectos sinistros explicitados no nazifascismo, em especial
aqueles associados a Auschwitz, embora seja humanamente impossivel
aquilatar a quantidade de sofrimento concentrada em tais acontecimentos
histéricos, é possivel assumir uma atitude filosoficamente indagativa pe-
rante a centralidade analitica do conceito de reificagdo. Se assumirmos que
o cardter intercambidvel das vitimas do fascismo, o autoengano contido na
impostura e a redugio voluntdria de homens a seres atomizados no interior
de coletivos, sao fendmenos explicativos adequados para a desgraca nazi-
fascista, é relevante nos perguntarmos se tamanha frieza de sentimentos
pode ser explicada primordialmente pela primazia das mediagdes materiais.
Em outras palavras, quando consideramos que a crueldade sem limites do
nazifascismo envolveu certa coisificagao do espirito que nao pode ser redu-
zida somente as contradigbes materiais da sociedade, a prépria natureza do
objeto aponta para a necessidade de um olhar metafisico a partir do qual a
experiéncia do mal possa ser incorporada conceitualmente como elemento

explicativo da catdstrofe humana que Auschwirz significa.
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No presente trabalho académico, partiremos do pressuposto de que
a amplitude dos temas tratados pelos pensadores da Teoria Critica requer
um olhar filos6fico que nio se restrinja aos parAmetros de andlise do ma-
terialismo dialético. Essa exigéncia metodoldgica ndo se deve a uma recusa
pura e simples do materialismo dialético, justificando-se porque as préprias
conclusées da andlise critica realizada por Adorno sobre o fascismo exorbi-
tam as referéncias conceituais empregadas, apontando para ressonincias
espirituais cuja compreensio requer mobilizar o conceito de mal metafisico.
As nogoes de “vida falsa” e “frieza burguesa”, reiteradamente presentes na
obra de Adorno, remetem a mentalidade egoista, oportunista e indiferente
ao sofrimento alheio que caracteriza o fascismo, a um padrao de cardter
mediado pelo irracionalismo da sociedade burguesa tardia. Porém, ao
mesmo tempo em que Adorno concebe o ser humano como instincia sig-
nificativamente vulnerdvel a comportamentos emocionalmente frios e apd-
ticos explicdveis pelas mediacoes materiais da sociedade, ainda assim o su-
jeito permanece existindo como instincia histérica real e potencialmente
autdnoma. A critica materialista de Adorno dirige-se de maneira incisiva
as concepgdes substancialistas de individualidade que caracterizam o ho-
mem como sujeito monadolégico dotado de profundidade psicolégica, por
considerar que tais concepgdes nao passam de aparéncia socialmente ne-
cessria da prépria vida danificada. Mas se tentarmos extrair do pensa-
mento de Adorno um conceito de eu, encontraremos uma declaragio in-
substancial a sentenciar que “toda imagem de ser humano ¢ ideologia, ex-
ceto a negativa’. Mesmo assim, a complacéncia a vida fascista nao sao es-
tranhos os potenciais dialéticos de liberdade, pois “a hipnose socializada
cria em si mesma as forcas que eliminario o fantasma da regressio através
de controle remoto e que, no fim, despertariao aqueles que mantém seus

olhos fechados embora nio estejam mais dormindo”.
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Por mais que Adorno reafirme declaragoes explicitamente avessas a
concepgdes substancialistas de homem, tradicionalmente equivalentes a
“espirito” ou “alma”, por conterem forte teor ideolégico de mistificagao, ao
mesmo tempo, nosso filésofo nao deixa de considerar o individuo como
nicleo impulsionador de resisténcia, apontando para potenciais que se tor-
nam excessivamente etéreos se desacompanhados de uma concepgao subs-
tancialista de ser humano. Além disso, o préprio conceito de reificagio,
que na verdade é o nicleo de toda a anilise critica realizada por Adorno
sobre o fascismo, apresenta sérias dificuldades quando confrontado com
uma circularidade viciosa que compromete qualquer tentativa de verifica-
¢ao empirica. Pois para atestar o cardter determinante das mediagdes ma-
teriais na danifica¢io da subjetividade, é preciso recorrer a um conceito de
totalidade falsa que é insepardvel do préprio cardter danificado que se al-
meja demonstrar. Diante dessa impossibilidade, embora a coisificagdo seja
um fendémeno evidente na sociedade burguesa analisada por Adorno, e de
maneira tragicamente mais intensa ainda no mundo em que vivemos, a
hipdtese materialista de que a danificagio da subjetividade possa ser expli-
cada pela primazia de fatores materiais, revela-se tao especulativa quanto
qualquer outra hipétese idealista da metafisica. Mesmo que para Adorno o
aparato conceitual da metafisica se revele obsoleto em virtude de sua inca-
pacidade de compreensao sobre o alcance da categoria materialista do tra-
balho como nicleo das determinagoes da vida espiritual no capitalismo
tardio, as conclusoes mais relevantes de sua andlise sobre o fascismo reme-
tem a qualidades espirituais que exorbitam os parimetros de sua dialética

negativa.

A presente tese académica se destina a demonstrar que a andlise
critica de Adorno sobre o fascismo, assim como suas reflexées sobre o im-

perativo ético de uma educagio destinada a impedir que Auschwirz se repita,
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apontam para elementos que extrapolam os parAmetros materialistas ado-
tados, e que somente podem ser filosoficamente compreendidos mediante
o conceito metafisico de mal. Com esse objetivo, o trabalho estd dividido
em duas partes. Na primeira parte sao apresentados os subsidios conceitu-
ais para a compreensio da andlise critica de Adorno sobre o fascismo, en-
volvendo os conceitos de individuo, unheimlich, personalidade autoritdria,
Jjitterbug, vida falsa e coisificagio. A primeira parte é encerrada pela reflexao
sobre as dificuldades estruturais de uma educagao voltada para a desbarba-
rizagdo. Na segunda, parte sdo desenvolvidas reflexdes destinadas a expor
as dificuldades tedricas da primazia do materialismo para o estudo dos as-
pectos sombrios do fenémeno denominado por Adorno como vida falsa.
A segunda parte é encerrada pela exposicao do tema do mal a partir da
filosofia de Leibniz, Kant e Hegel, e suas implicagées no campo da educa-

¢ao.
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PARTE 1

O FASCISMO







Capitulo 1

Para compreender o fascismo:

individuo, ressentimento, unheimlich, opiniao patolégica

A anilise do fascismo empreendida pelo filésofo alemao Theodor
Adorno durante a fase norte-americana do Instituto de Pesquisas Sociais se
consubstanciou em duas modalidades especificas. A primeira delas diz res-
peito & andlise das técnicas psicolégicas mobilizadas pelos lideres fascistas
americanos nos anos 1930, ao passo que a segunda consistiu no estudo do
fascismo latente dos cidadaos comuns, realizada no contexto da pesquisa
sobre a personalidade autoritdria, nos anos 1940 (CARONE, 2012). Em-
bora tenham existido diferencas relevantes entre um e outro momento da
pesquisa sobre o fascismo, o conjunto da anélise de Adorno se destaca por
sua singularidade na anilise do fendmeno quando comparada com os en-

foques mais comuns no campo da ciéncia politica.

O cardter especifico dos estudos de Adorno sobre o tema pode ser
compreendido quando, a uma consulta ao verbete “fascismo”, em impor-
tante diciondrio de ciéncia politica, apds adverténcia acerca da complexi-
dade do objeto e da pluralidade de hip6teses interpretativas a ele dedicados,
o leitor é conduzido a exposi¢ao de duas grandes categorias teéricas (BOB-
BIO, 1998). A primeira delas restringe o fendmeno ao movimento politico
que se tornou hegemdnico na Itdlia apés a primeira guerra mundial. A se-
gunda categoria considera o fascismo um fendmeno supranacional que as-
sumiu tragos heterogéneos em diferentes contextos histdricos e geograficos.

Nessa segunda categoria estdo caracterizados quatro tipos especificos de
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andlise, dentre as quais, uma delas, a que identifica o fascismo com o feno-
meno totalitdrio, constitui-se como a grade tedrica mais préxima para con-
templar a andlise de Adorno, pois aborda o tema pelo viés da atomizagao e

massificacio dos individuos na sociedade de massas.

Por outro lado, o enfoque do fascismo como fendmeno totalitdrio,
ao pressupor a existéncia de um regime politico institucionalizado e fun-
damentado em um partido politico Gnico, e em controles policiais basea-
dos no terror, distancia-se em grande medida do escopo analitico de
Adorno, que enfocou o fendmeno sob a perspectiva da psicologia grupal,
da vulnerabilidade emocional do cidadao comum a ideologias segregadoras,
e da compatibilidade do fascismo com regimes democrdtico-liberais. Tal
impossibilidade de classificacao da andlise de Adorno sobre o fascismo nas
categorias conceituais consagradas pela ciéncia politica, deve-se sobretudo
ao emprego de conceitos centrais da psicandlise, que tornaram possivel
compreender a vulnerabilidade emocional do cidaddo comum a oposigdes
grupais ideologicamente sustentadas em visoes estereotipadas e fortemente
segregadoras em relacdo a minorias étnicas, religiosas e sociais. Da concei-
tuacio do fascismo como fendmeno politico genérico nas sociedades de
massas do século XX, sobressaem aspectos altamente perturbadores sobre
o fendmeno, pois a ascensao progressiva da barbdrie do fascismo nao estd
restrita a um determinado contexto social ou politico, sendo insepardvel
do progresso técnico e cientifico da modernidade. Sob o ponto de vista
filoséfico, a andlise de Adorno pode ser adequadamente compreendida
quando o fendmeno fascista é pensado a partir de seu antagonismo radical

em rela¢io ao individuo.
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Individuo

Na histéria da filosofia, o conceito de individuo em mais de uma
ocasido apresentou aspectos sugestivos de antagonismo frente a sociedade.
O termo "individuo" remete, em primeiro lugar, a algo que ¢é indivisivel e
caracterizado pela autosuficiéncia, singularidade e infinitude. A definicao
cartesiana da individualidade como substincia espiritual oposta e irreduti-
vel 4 extensao, inaugurou o pensamento moderno, imprimindo signiﬁca—
dos metafisicos ao “eu” ou “individuo”. Posteriormente, a metafisica mo-
nadoldgica de Leibniz acrescentou, & concepgio cartesiana, tragos de dife-
renga absoluta entre os dtomos individuais, que, além disso, passam a ser
concebidos como entidades autdrquicas e impermedveis a causas externas.
Como resultado dessa perspectiva metafisica assumida pelos dois filésofos,
cada individuo seria uma entidade substancial indivisivel, eterna e absolu-
tamente singular em sua diferenca irredutivel em relagio aos outros indi-
viduos. Posteriormente, sob o idealismo de Hegel, a distingao entre “indi-
viduo particular” e “individuo universal” acrescentou ao conceito um di-
namismo peculiar préprio a um sistema filos6fico que considera o fina-
lismo teleolégico como processo desenvol-vido pelo Espirito na histéria,
diante do qual nenhuma categoria pode ser considerada simplesmente
dada, sem que tenha potencialidades a realizar. Na perspectiva de Hegel, o
individuo singular é forma incompleta do individuo universal, diferenci-
ando-se deste pelo estado de poténcia a realizar e por sua qualidade de en-
carnar, a cada momento histérico, certa modalidade de autoconsciéncia do

espirito.

O conceito metafisico de individuo, ao ser recepcionado pela in-
terpretagdo dialética de Adorno, ¢ problematizado em suas qualidades ina-

tistas, sendo considerado uma categoria mediada e antagénica a totalidade
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social. A acepgdo hegeliana apresenta os elementos substanciais da defini-
¢ao de individuo adotada por Adorno e Horkheimer, pois é por meio dela
que a histéria da filosofia concebeu o individuo como unidade social fun-
damental cujas determinagées nio podem ser pensadas de maneira inde-
pendente da sociedade. Considerando, com Hegel, que o ser-para-si do
singular representa um momento necessirio, porém transitério a ser supe-
rado pelo movimento do Espirito, os filésofos observam que a indepen-
déncia radical do individuo em relagao a totalidade representa apenas uma
aparéncia (ADORNO; HORKHEIMER, 1988, p. 50, 52). Individuo e
sociedade somente podem ser pensados em uma relagio de mediagao reci-
proca, desde o inicio da modernidade perpassada por acentuadas contradi-
¢oes. Por um lado, a liberdade individual desenvolveu-se gragas aos impe-
rativos materiais da nascente sociedade burguesa, que demandava a exis-
téncia de pessoas independentes, capazes de inser¢io no mercado como
trabalhadores ou empresérios. A revelia das relagoes de exploracio na eco-
nomia liberal, mesmo sendo, primeiramente, produto necessdrio da eco-
nomia burguesa, o senso de independéncia no mercado gerou pessoas
emancipadas, e assim capazes de uma autodeterminagio relativamente livre
de tutelas: “contra a vontade de seus senhores, a técnica transformou os
homens de criangas em pessoas” (ADORNO; HORKHEIMER, 1985, p.
145). Por outro lado, a monopolizagao da economia, as tendéncias de con-
centracao do capital por aparatos gigantescos de cartelizacao, desde as ul-
timas décadas do século XIX, decretaram o fim da era liberal da economia
burguesa, gerando, a0 mesmo tempo, fortes tendéncias de declinio da au-
tonomia individual: “na era das grandes corporagées e das guerras mundi-
ais, a mediagao do processo social através das inimeras monadas mostra-

se retrégrada” (ADORNO; HORKHEIMER, 1985, p. 189). Em sua me-
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diagao reciproca com as transformagoes da sociedade burguesa, a autono-
mia individual tornou-se obsoleta no mesmo contexto social de fortaleci-

mento do capitalismo monopolista.

A mais explicita media¢io do individuo pela sociedade pode ser
constatada menos em termos filoséficos ou socioldgicos do que pela andlise
psicoldgica sobre a relagdo entre 0 dtomo individual e a sociedade de massas.
Nesse sentido, o texto Psicologia de massas e andlise do eu, escrito por Freud,
em 1921, pelo menos uma década antes do surgimento do nazi-fascismo,
foi considerado magistral por Adorno, devido a sua capacidade de anteci-
par em termos essencialmente psicoldgicos as tendéncias de liquidagao da
individualidade e de ascensio do fascismo na sociedade de massas. No
texto, Freud incorporou a andlise cldssica de Gustave Le Bon sobre as ten-
déncias regressivas que se abatem sobre um individuo assim que ele adere
como membro de um grupo organizado. Sob tal condigao, os mecanismos
psicoldgicos de defesa, que em condicoes de isolamento individual garan-
tem o trato civilizado entre pessoas, sio, em grande medida, anulados, per-
mitindo o afloramento da agressividade, da impulsividade e da servidio
voluntdria ao lider, acompanhados pela redu¢io da capacidade intelectual
e da tolerincia a diferengas. Sob circunstincias de organizagao grupal, as
mesmas pessoas que em condigdes isoladas comportam-se de maneira res-
peitosa e civilizada, convertem-se em membros de um rebanho, predispos-
tos a credulidade, 4 idolatria e sujeitas a rdpida conversao de simples tragos
de antipatia em ddio furioso. Freud resume com precisao os contornos cen-

trais da regressao da individualidade sob condi¢oes de organizagao grupal:

a fim de fazer um juizo correto dos principios éticos do grupo, hd que
levar em consideragio o fato de que quando individuos se rednem num

grupo, todas as suas inibigoes individuais caem e todos os instintos
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cruéis, brutais e destrutivos, que neles jazem adormecidos, como reli-
quias de uma época primitiva, sio despertados para encontrar gratifi-

cagao livre (FREUD, 1976, p. 24).

A andlise freudiana, em sua propriedade de clara exposicao do for-
talecimento das inclinagoes regressivas do individuo sob condigoes grupais,
converteu-se em material fundamental na critica de Adorno ao fascismo.
Considerando a premissa de Freud sobre a idealizagio coletiva realizada
pelos membros do grupo na figura do lider, Adorno apontou o teor de
gratificacdo emocional como principal fator explicativo da regressao cole-
tiva. Assim como na fase liberal da economia burguesa, a autonomia indi-
vidual foi uma consequéncia necessiria das demandas de independéncia
requeridas pelo mercado, em sua fase monopolista, a mesma individuali-
dade tornou-se nio somente obsoleta, mas também um impeditivo para a
acumulagio do capital. Por outro lado, considerando que o senso de inde-
pendéncia gerado no interior de uma sociedade técnica e competitiva nao
pode ser simplesmente revogado pelas mais recentes necessidades de repro-
ducio do capital, Adorno pds como questao central a ser respondida acerca
da mediacio entre individuo e sociedade sob condic¢oes de ascensio da
mentalidade fascista, a seguinte interrogagao: como ¢ possivel que “indivi-
duos, filhos de uma sociedade liberal, competitiva e individualista, condi-
cionados a se manterem como unidades independentes e autossustentdveis”

possam integrar-se passivamente a aglomerados fascistas? (ADORNO,

2015, p. 168).

Individualidade e liberalismo

O cardter desconcertante da ascensio da mentalidade fascista na

sociedade democrdtica norte-americana nos anos 1940, foi exposto com
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notével clareza por Adorno mediante a interrogagio sobre o problema cen-
tral examinado por Freud em sua andlise da psicologia de massas. Acentu-
ando que os membros das massas da sociedade contemporinea sao indivi-
duos independentes e competitivos, seria entio preciso responder “por que
os seres humanos modernos retornam a padrdes de comportamento que
contradizem flagrantemente seu proprio nivel racional e o presente estdgio
da civilizagao tecnolédgica esclarecida” (ADORNO, 2015, p. 159). Ao pro-
por o estudo do fascismo segundo um campo conceitual relacionado pri-
meiramente com os afetos subjetivos individuais e nao com o controle ide-
olégico e politico exercido pelo Estado ou pela classe dominante, Adorno
inverteu o sentido habitualmente seguido pela ciéncia politica para o es-
tudo do fenémeno, que passou entlo a ser enfocado nao apenas pelo viés
da manipulagao ideoldgica e politica, mas pela pesquisa das necessidades
emocionais de regressao dispersas entre os individuos atomizados das soci-
edades de massa. O aspecto decisivo do problema foi entio definido con-
cisamente sob a seguinte férmula: “ndo ¢ suficiente apenas a velha explica-
¢ao de que os interessados controlam todos os meios da opinido publica,
pois as massas dificilmente seriam cativadas por falsas propagandas, toscas
e capciosas, se nelas mesmas nao houvesse algo que correspondesse as men-

sagens de sacrificio e vida perigosa” (ADORNO, 2015, p. 71).

As inclinag6es subjetivas das massas, que caracterizam as sociedades
que testemunharam a disseminagao do ddio fascista, estiveram conectadas
ao declinio da individualidade no capitalismo tardio. O processo histérico
explicativo da decadéncia da autonomia do individuo na sociedade bur-
guesa, ¢ insepardvel, de acordo com Adorno e Horkheimer, das transfor-
mag6es materiais ocorridas desde as tltimas décadas do século XIX. Na
Dialética do esclarecimento, e em Eclipse da razdo, Adorno e Horkheimer

repercutem a andlise originalmente feita por Marcuse sobre as tendéncias
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totalitdrias intrinsecas ao préprio liberalismo econdmico. No texto Com-
bate ao liberalismo na concep¢io totalitdria de estado, Marcuse define como
fundamento do liberalismo histérico “a liberdade do sujeito econdémico
individual em dispor da propriedade privada e a garantia juridico estatal
dessa liberdade”, em detrimento dos ideais universalistas da Revolucao
Francesa (MARCUSE, 1997, p. 52). A tese de Marcuse sobre a relacio de
continuidade (e nao de ruptura) entre os regimes politicos totalitirios e o
liberalismo econdmico, é mobilizada por Adorno e Horkheimer para ex-
plicar como foi possivel que os potenciais de emancipagao individual des-
sem lugar ao declinio da individualidade, tao logo o capitalismo liberal
fosse substituido pela supremacia dos monopélios econdémicos. Para
Horkheimer, a supressao da base econémica da individualidade, a qual era
sustentada pela competi¢io de pequenos empresarios no mercado, ocasio-
nou a transformagao das ménadas individuais em dtomos sociais confor-
mados 4 condi¢io de integrantes de coletividades. “Quanto mais o indivi-
duo ¢é reforgado, mais cresce a forga da sociedade, gracas a relagao de troca
em que o individuo se forma” (HORKHEIMER, 2015, p. 53).

As transformagoes ocorridas na base material da sociedade bur-
guesa, desde as ultimas décadas do século XX, acarretaram implicagdes que
se estenderam A dissolugdo da estrutura familiar burguesa. A decadéncia da
figura do empreendedor individual e independente, correspondeu a debi-
lidade da autoridade paterna, fator decisivo no processo de declinio da au-
tonomia individual. Segundo Horkheimer, enquanto prevalecia a figura do
pai como agente econémico e educativo, era simultaneamente possivel a
formagao de espiritos livres e autdbnomos, capazes de responsabilizar-se pe-
los préprios fracassos, sem atribui-los a causas externas. A dissolu¢io da
autoridade paterna como nicleo educativo e formativo do individuo levou

a anulagao do préprio modelo de identificagio capaz de permitir para a
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crianga a elaboragao de suas experiéncias de amor e 6dio. Como conse-
quéncia do impedimento da superagio consciente de tais eventos proprios
oo e« L o o
a infAncia, “a crianga j4 nao pode identificar-se totalmente com o pai, nio
pode fazer a interiorizagio das exigéncias impostas pela familia, que apesar
de seus aspectos repressivos, contribuia de uma forma decisiva para a for-
magao do individuo autdnomo” (HORKHEIMER, 2015, p. 144).

Embora se possa imaginar que essa impossibilidade de identifica-
¢ao e posterior superacio da autoridade paterna possa gerar personalidades
emancipadas dos tabus morais peculiares a familia burguesa, para Horkhei-
mer, a incompletude da relagao edipica acarreta, pelo contrério, certa in-
tensificacdo das necessidades emocionais de identificacio. Como resultado
da decadéncia da autoridade paterna, a identificagao reprimida tende a ser
escoada sob a forma da idealizagio de imagens substitutivas ainda mais
poderosas que o pai original, encarnadas por agremiagdes coletivas e seus
lideres. Com a transferéncia da autoridade paterna para liderangas coletivas,
a potencialidade de uma individualidade autdbnoma d4 lugar a geragao de
um ego frégil e vulnerdvel a identificagdes com lideres fascistas e a canali-
zagdo de pulsdes agressivas sobre minorias sociais, étnicas ou religiosas.
“Hitler e a ditadura moderna sao, de fato, o produto de uma sociedade em
que estd a destruida a figura do pai” (HORKHEIMER, 2015, p. 145).
Marcuse, em sua andlise das implicagoes de uma “sociedade sem pai”, des-

creve com perfeicdo os prejuizos desse tipo de regressao:

Liberado da autoridade do pai fraco, emancipado da familia centrada
na crianca, bem equipado com as representagoes ¢ os fatos da vida tais
como transmitidos pelos mass media, o filho (a filha num grau menor
até agora) entra num mundo feito, com o qual ¢ preciso se entender.
Verifica-se paradoxalmente que a liberdade que desfrutou na familia,
de onde a autoridade havia largamente desaparecido, é mais um incon-

veniente que uma béngo: o ego, tendo-se desenvolvido sem muita luta,
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aparece como uma entidade bastante fraca, pouco apropriada a tornar-
se um eu com os outros e contra eles, a opor uma resisténcia eficaz as
forgas que impoem agora o principio de realidade (MARCUSE, 1997,
p. 98).

Dialética da autonomia

Em suas reflexdes educacionais, Adorno apresenta um ponto de
vista congruente com Horkheimer e Marcuse, analisando o cardter dialé-
tico da formagio de uma personalidade auténoma. Esta pressupée, nos
termos freudianos, um primeiro momento de identificagio e apropriacio
da autoridade, a ser superado por um segundo momento de confrontagio
da figura paterna real com as idealizagbes préprias ao inicio da infincia.
Horkheimer aborda idéntica dialética da autonomia apontando as duas
possibilidades que se abrem ao jovem diante da constatagao da distincia
entre o real e o ideal: ele poderd resistir ou se submeter. A resisténcia, ca-
minho que se apresenta como possivel realizacao da individualidade auto-
noma, implica a recusa a reconciliagao pragmatica entre a esperanga infan-
til na realizagio de um mundo justo e verdadeiro, com os irracionalismos
da realidade imediata. O individuo auténomo ¢é aquele que nio se con-
forma com uma simples projecio de suas dificuldades internas sobre o
mundo, mantendo-se fiel aos ideais representados pela autoridade paterna,
realizando uma confrontagio permanente entre o real e o ideal. O homem
que se submete, por outro lado, embora parega aceitar as irracionalidades
da existéncia, cultiva secretamente um cinismo conformista alimentado
por pulsdes de morte reprimidas. A identifica¢do emocional com as ima-
gens substitutivas da autoridade paterna — a raga, a pdtria, o lider —, sua
aceita¢ao do dominio do mais forte como norma eterna, encobrem pro-

fundas desavencas internas prontas a se voltar contra aqueles que, segundo
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a conjuntura, possam representar a imagem de estranheza ou inferioridade.
Uma existéncia como essa, marcada pela incapacidade de oposigao as ten-
déncias sociais de estereotipia e agressividade grupal do fascismo, é aquela
que, segundo Horkheimer, é a escolhida pela maioria da populagio

(HORKHEIMER, 2015, p. 125-1206).

O declinio da individualidade como nucleo de disseminacio da
vulnerabilidade emocional ao fascismo ¢ elemento central na andlise reali-
zada por Adorno sobre as tendéncias regressivas no campo educativo. No
debate com Hellmut Becker, em Educagio ¢ emancipacio, Adorno adota
como ponto de partida a atualidade do programa kantiano em prol da co-
ragem de fazer uso do préprio entendimento como perspectiva de esclare-
cimento. Respondendo a indagagao de Becker sobre a oposigao entre uma
individualidade autdnoma e a autoridade, Adorno descreve o que podemos
denominar como dialética da individualidade, a partir de uma perspectiva
freudiana. O filésofo aponta o0 momento de internalizacio da autoridade
como sendo fundamental para o futuro processo de desenvolvimento de
uma personalidade autbnoma. Nesse sentido, a autonomia requer, primei-
ramente, a apropria¢do, o conflito dialético com os parAmetros da autori-
dade e sua inadequagao, e, posteriormente, a superagio da autoridade,
como processo de constitui¢ao da personalidade autbnoma: “penso que o
momento da autoridade seja pressuposto como um momento genético
pelo processo da emancipac¢io” (ADORNO, 1995a, p. 177). Embora nao
tenha como objetivo pura e simplesmente glorificar e conservar a imagem
da autoridade a0 modo autoritdrio, Adorno evidencia sua importincia fun-
damental como pressuposto para a emancipagao. Essa reflexdo nao apenas
se coaduna, como j4 foi apontado, com andlises andlogas de Marcuse e de
Horkheimer, como também ¢ coerente com os resultados da pesquisa em-
pirica sobre a personalidade autoritdria realizada nos Estados Unidos nos
anos 1940.
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Ressentimento e fascismo

Para a compreensio do declinio da individualidade como nucleo
de disseminacio da vulnerabilidade emocional ao fascismo, é essencial con-
siderarmos a apreensao realizada por Adorno e Horkheimer do conceito de
ressentimento. Em sua acep¢ao original, o termo foi introduzido nos estu-
dos filoséficos por Nietzsche, sendo mobilizado pelos dois filésofos sob
uma interpretacio freudiana notadamente associada ao conceito de mal-
estar na civilizagéo. Por esse motivo, o conceito de ressentimento terd seu
significado brevemente desenvolvido sob a ética nietzschiana, e posterior-
mente analisado em seu papel central na compreensio da personalidade

autoritdria.

Sob a perspectiva filoséfica, o termo ressentimento foi largamente
empregado por Nietzsche para designar o 6dio ou rancor tipicos de uma
moral escrava voltada contra as qualidades superiores peculiares 4 moral
aristocrdtica. Enquanto a moral dos fortes ou senhores consagra virtudes
superiores como orgulho, generosidade e individualismo, a moral escrava,
prépria a espiritos cativos, rumina vingancas imagindrias e cultiva enfer-
midades psicoldgicas caluniadoras da forga, da vitalidade e do amor a vida.
O filésofo considera que duas das maiores realiza¢oes histéricas do ressen-
timento foram o cristianismo — cujo elogio da compaixo traduziu-se em
6dio contra a nobreza e a aristocracia — e o socialismo — espécie de redencio
baseada no espirito de rebanho e no nivelamento do mundo 4 moral es-
crava. O emprego do conceito nietzschiano de ressentimento por Adorno,
desatrela-se das fortes criticas dirigidas por Nietzsche ao cristianismo e ao
socialismo, concentrando-se, conforme destacaremos a frente, na postura
reativa e hostil diante de um universo de valores culturais exterior, conce-

bido negativamente. Enquanto a moral aristocritica originalmente adota
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uma postura afirmativa e orgulhosa de si mesma, a moral escrava é engen-
drada nao por uma constelacio auténtica de valores, mas pelo olhar acusa-
dor diante de uma esfera cultural alheia e externa, convertida em objeto de
desprezo: “esta inversdo do olhar que estabelece valores — este necessdrio
dirigir-se para fora em vez de voltar-se para si — é algo préprio do ressenti-
mento: a moral escrava sempre requer, para nascer, um mundo oposto e
exterior, para poder agir em absoluto — sua a¢io no fundo é reagao” (NI-

ETZSCHE, 2009, p. 16).

Conforme a adequada compreensao de Germdn Cano, a anilise de
Nietzsche sobre o ressentimento foi complementada por Adorno e
Horkheimer mediante categorias freudianas, sendo o fendmeno entio
compreendido como “firia que somente encontra seu objeto de forma des-
viada, sublimada contra os setores mais débeis da sociedade” (CANO,
2011, p. 123). O conceito freudiano vinculado ao ressentimento é o de
mal-estar na civilizagdo, sentimento que atormenta cada homem sociali-
zado, e que expressa a despropor¢io entre os sacrificios pulsionais realiza-
dos por cada um e as parcas recompensas recebidas da civiliza¢io. A cons-
tatacdo de que toda civilizagdo é erigida gragas a institucionalizacio da re-
nuancia pulsional e da coergdo ao trabalho, levou Freud a assinalar a pre-
senca de fortes tendéncias destrutivas, antissociais e anticulturais intrinse-
cas a vida civilizada e traduzidas pelo sentimento permanente de mal-estar
(FREUD, 1974). Adorno destaca a relevancia do conceito freudiano, assi-
nalando que o mal-estar se manifesta como tendéncias subterrineas de de-
sintegracao social que tornam a prépria civilizagao o alvo de inclinacoes de
violéncia e irracionalidade que sao desviadas de seu foco original, que nao
pode ser adequadamente compreendido pelas pessoas, e desviadas contra

populagbes marginais ou socialmente minoritdrias ou enfraquecidas.
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O unbeimlich

O cardter projetivo da hostilidade contra populagdes socialmente
marginalizadas caracteriza a manifestacdo do ressentimento tipicamente
fascista sobre o unheimlich: “um esquema sempre confirmado na histéria
das perseguicoes ¢ o de que a violéncia contra os fracos se dirige principal-
mente contra os que sao considerados socialmente fracos e ao mesmo
tempo — seja isto verdade ou nao — felizes” (ADORNO, 1995a, p. 122).
Em seu estudo sobre o unheimlich, Freud destacou a ambiguidade seméan-
tica da expressdo, que em lingua portuguesa significa “estranho” ou “es-
trangeiro”, porém apresentando, em lingua alema, também o significado
de “familiar”. Em sua acepgio original, portanto, unheimlich expressa es-
tranheza, mas, a0 mesmo tempo, familiaridade, o que explica que na din4-
mica emocionalmente projetiva que caracteriza o preconceito fascista,
aqueles que sdo alvo de hostilidade representem, para seus agressores, es-
tranheza e também familiaridade. A natureza ambigua do fenémeno pro-
jetivo foi sintetizada pelos dois filésofos na Dialética do Esclarecimento: “o
que repele por sua estranheza é, na verdade, demasiado familiar”
(ADORNO;HORKHEIMER, 1985, p. 170). A ambivaléncia expressada
pelo conceito, esclarece de que maneira a mobiliza¢ao de contetdos repri-
midos do agressor conduz a uma rela¢io segregadora e agressiva diante da
diferenga em seus diversos registros, principalmente em termos étnicos, se-
xuais e sociais. A deprecia¢io imagindria imposta sobre a vitima da perse-
guicdo fascista encobre uma representagio perversa que atua como meca-
nismo de defesa do agressor perante seus proprios conteidos inconscientes.
Sua incapacidade de compreensio e elaboragio das préprias representagoes

pulsionais explica a necessidade recorrente de estigmatizagao da diferenca.
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Um segundo conceito freudiano de grande importincia para a
compreensdo da andlise do fascismo por Adorno é o “narcisismo das pe-
quenas diferencas”, empregado pelo médico vienense para caracterizar as
fortes tendéncias de supervalorizagio da diferenga entre comunidades ha-
bitantes de territérios contiguos. Esse conceito freudiano explica um feno-
meno coletivo de proje¢io emocional mediante o qual torna-se possivel a
criagio de uma estrangeiridade negativa que permite o escoamento das
pulsoes agressivas para o grupo escolhido e imaginariamente representado
como inimigo, permitindo a formagao de lagos de solidariedade e identifi-
caglo coletiva entre os integrantes do grupo agressor. A irmandade fascista
nao ¢, portanto, proporcionada por sentimentos genuinos de fraternidade
entre os camaradas do 7z-group, mas sim pela possibilidade de hostilizacao
do estrangeiro: “é sempre possivel unir um considerdvel nimero de pessoas
no amor, enquanto sobrarem outras pessoas para receber as manifestagoes
de agressividade” (FREUD, 1974, p. 136). Sob inspira¢io freudiana,
Adorno caracteriza o fascismo como formacio grupal fortemente ancorada
na estigmatizaco sistemdtica do unheimlich. Sua conscientizagao e possivel
superagio requer a conscientizacio racional, pelo sujeito agressor, do caré-
ter patologicamente projetivo que impede que ele reconheca seus préprios
conteudos perversamente transferidos para a vitima. Para a superacio da
depreciagio do estranho ou diferente, é preciso muito mais que apenas uma
simples retificagao da estereotipia negativa atribuida ao outro: “liberdade

seria ndo eleger entre preto e branco, mas sair dessa escolha pré-estabelecida”

(ADORNO, 1992, p. 128).
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Opinido patolégica

Ao caracterizarmos a mentalidade fascista como estigmatizagao sis-
temdtica daquele que ¢ representado como estranho, estrangeiro, ou sim-
plesmente diferente, é cabivel nos interrogarmos sobre a natureza desse
tipo de juizo tao fundamentando na estereotipia, assim como acerca do
que seria o seu oposto. No texto Opinido, loucura, sociedade, Adorno de-
senvolve de forma precisa as diferencas essenciais entre o que podemos de-
nominar como uma consciéncia verdadeira, aberta a experiéncias, e seu
oposto, uma opinido patoldgica. Em direcdo a tal objetivo, o primeiro ar-
gumento apresentado pelo filésofo consiste em desfazer o antagonismo
muito comum entre uma opiniio publica, geralmente aceita positivamente
por supostamente retratar a mentalidade normal da maioria da populagio,
e opinides doentias, baseadas em preconceitos e ideias conspiratérias ou
persecutdrias. Considerando a premissa fundamental de que as contradi-
¢oes materiais da sociedade engendram predisposi¢oes subjetivas de vulne-
rabilidade ao fascismo, ele alerta para o fato de que opiniées patologica-
mente comprometidas originam-se do préprio estado de suposta normali-
dade social. Para esclarecer com maior precisio que tipo de juizo caracteriza
a opinido patoldgica, ao pressupormos a opinido em si mesma como uma
crenga cuja relagio com a verdade estd temporariamente suspensa, pode-
mos diferenciar entre opinides cotidianas indquas e as opinides patoldgicas
propriamente ditas. As primeiras podem ser facilmente afirmadas ou con-
testadas por informagoes objetivas (Adorno cita como exemplo a afirmacio
de que o prédio da faculdade tem sete andares), ao passo que as segundas,
quase sempre associadas a preconceitos, sao acompanhadas de forte inves-
timento emocional de natureza narcisica, sendo imunes a contestagoes ob-

jetivas. Nas palavras do filésofo, elas sao alheias, ou simplesmente supri-

mem “a condicionalidade do juizo hipotético” (ADORNO, 1969, p. 139).
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O cardter patolégico associado a opinides desse segundo tipo justifica-se
por seu teor marcadamente narcisico, seu cardter de acentuado apodera-
mento emocional de natureza narcisica, que transforma o que deveria ser
uma simples opinido em “elemento integrante da prépria pessoa’, de modo
que opinides contrdrias sejam assimiladas como agressbes pessoais
(ADORNO, 1969, p. 140). Adorno observa que uma pessoa ignorante,
para proteger-se do que ela interpreta ser uma agressao a seu narcisismo,
investe certo quantum emocional muitas vezes superior a sua prépria capa-
cidade intelectual: “a inteligéncia empregada no mundo para proteger o

narcisismo das opinies insensatas provavelmente seria a mesma necessdria

para modificar o que se defende” (ADORNO, 1969, p. 140).

A relagdo entre juizos verdadeiros, racionalmente fundamentados,
e 0 Ambito da mera opinido, remete, contudo a uma contradigao irreduti-
vel. Pois tanto um como outra, constituem-se em sua génese como pensa-
mentos hipostasiados, vale dizer, como pressuposicoes que tém de ser acei-
tas como verdadeiras sem que se possa comprové-las em sua efetiva corres-
pondéncia com a realidade empirica. Adorno cita como exemplo a confi-
anca prévia que uma pessoa necessita depositar nos motoristas para atra-
vessar a rua sem ser atropelada. A simples autoconservagio da espécie hu-
mana exige a formulagao de juizos fundamentais que estao necessariamente
além da experiéncia cotidiana. Da mesma forma, juizos racionalmente fun-
damentados frequentemente contrariam informagdes factuais e dados es-
tatisticos, pelo simples motivo de que pensar ¢ ir além da experiéncia sen-
sivel e cotidiana. Em outras palavras, “todo pensar é um exagero, pois todo
pensamento que vale a pena aponta para além dos fatos que o justificam.
Na diferenga entre pensamento e solugio se encontra tanto o potencial da
verdade quanto o da loucura” (ADORNO, 1969, p. 141). Se juizos verda-
deiros e meras opinides sio mutuamente animados pela hipostasia da ex-

periéncia imediata, dai decorre que a diferenca entre a verdade e a opiniao
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doentia depende da capacidade do julgamento de se guiar pelos potenciais
de liberdade que sao intrinsecos a todo pensamento que é vilido em si

mesmo.

As opinides patoldgicas, peculiares & mentalidade estereotipada e
preconceituosa que caracteriza o fascismo, em sua atrofia da capacidade
cognitiva de diferenciar as qualidades essenciais de um objeto a luz dos
potenciais de liberdade préprios a razdo, avizinham-se da modalidade po-
sitivista de conhecimento. O olhar exclusivamente técnico sobre a reali-
dade, que se contenta com a simples mobilizacao dos mecanismos intelec-
tuais, sem que a estes seja inerente a atividade de confrontacao dos dados
empiricos com os potenciais de liberdade, corresponde ao exercicio de uma
racionalidade subjetiva, que se restringe ao tratamento instrumental e coi-
sificado da realidade. Na Dialética do Esclarecimento, Adorno e Horkhei-
mer sintetizaram, sob férmula breve e precisa, o comprometimento do in-
telecto com a obsessio manipuladora de homens e coisas e sua atribuicio
de independéncia & técnica em si mesma, desacompanhada de reflexdes
éticas sobre desejdveis horizontes humanitirios para os fins. A ciéncia que
se desenvolve nos moldes positivistas, caracterizada pelo dominio patriarcal
da natureza, pela produtividade cega e pela auséncia de autorreflexo, ¢ tao
patologicamente comprometida, quanto a mentalidade fascista em suas
opinides doentias. Em vez do enfrentamento intelectualmente responsével
da distincia entre as coisas e seus conceitos, opinides patoldgicas e conhe-
cimentos técnicos limitam-se ao exercicio cego e patologicamente compro-

metido da faculdade racional.
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Assim como, hoje em dia, os projetos cientificos praticos e fecundos
requerem uma capacidade intacta de definicio, a capacidade de imobi-
lizar o pensamento num ponto determinado pelas necessidades da so-
ciedade, de delimitar um campo a ser investigado em seus menores de-
talhes sem que o investigador o transcenda, assim também o paranoico
nio consegue deixar de transgredir um complexo de interesses deter-
minados por seu destino psicolégico. Seu discernimento consome-se
no circulo tracado pela ideia fixa, assim como o engenho da humani-
dade se liquida a si mesmo na érbita da civilizacdo técnica. A paranoia
¢ a sombra do conhecimento. (ADORNO; HORKHEIMER, 1985, p.
182).

Dialética da consciéncia

Diante da correspondéncia entre a atividade intelectiva que é cega
as mediagdes sociais, e da opinido patoldgica que é incapaz de elaborar seus
condicionamentos narcisicos, existe o corretivo da atividade responsdvel do
pensamento. Para superar a mentalidade positivista e a simples opinido, ao
pensamento nio basta, contudo, meramente adotar uma postura critica
exterior. Um posicionamento critico, porém exterior, corresponderia, no
caso da mentalidade positivista, a uma atitude irracionalista de pura opo-
sicao a fatos e dados reais, ao passo que a critica a uma determinada opinio,
corresponderia, pura e simplesmente, a apresentar um argumento contré-
rio, eventualmente tao estereotipado e comprometido quanto o ponto de
vista que se pretende refutar. Seja diante de projetos cientificos cujos auto-
res se mostram incapazes de autorreflexo, seja perante opinides patoldgi-
cas, o critério de responsabilidade do pensamento reside em sua capacidade
de “opor-se a0 momento da opiniao dentro de si mesmo” (ADORNO,
1969, p. 159). O olhar exclusivamente técnico sobre a realidade, que se

contenta com a simples mobilizagao dos mecanismos intelectuais sem que
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a estes seja inerente a atividade de confrontagio dos dados empiricos com
os potenciais de liberdade, corresponde ao exercicio de uma racionalidade
subjetiva, que se restringe ao tratamento instrumental e coisificado da rea-
lidade. Da mesma que forma que, diante da ciéncia positivista, nio é sufi-
ciente refugiar-se em tentativas escapistas e irracionais de ressacraliza¢o do
mundo, também perante opinides preconceituosas nao basta uma simples
estereotipia positiva supostamente reabilitadora das vitimas. Diante de am-
bos, o pensamento deve compreender o quanto as mediagdes sociais lhe

sa0 necessdrias, porém exteriores, e, portanto, superdveis (ADORNO,

1969, p. 160).

Assim como, tanto a verdade, quanto seu oposto, contém irreduti-
velmente pressupostos que contrariam a realidade empirica, o critério que
diferencia a ambos reside na capacidade de ir além dos fatos, animada por
potenciais de liberdade. No aforismo A #¢s passos de distancia, Adorno ca-
racteriza como “fugacidade” a qualidade do pensamento de referir-se a fa-
tos e dados empiricos, mas, a0 mesmo tempo, preservar certa distincia que
¢ justamente sua garantia de autonomia. O apego obsessivo da mentalidade
positivista a neutralidade dos fatos e dados empiricos, nio é apenas revela-
dor de falta de espirito, como também do comprometimento da atividade
cognitiva. Para expressar a verdade da vida empirica, é necessirio certo
afastamento do peso dos fatos, para que estes possam ser compreendidos a
luz dos potenciais de liberdade historicamente construidos pelo movi-
mento do Espirito. Ao pensamento, “¢ essencial um elemento de exagero,
que o impele para além das coisas e o faz desembaragar-se do peso do fac-
tual, gragas ao que, em vez de apenas reproduzir o ser, consuma de maneira
rigorosa e livre a determinagio deste ultimo” (ADORNO, 1992, p. 110).
A realizagao da liberdade exige que o pensamento seja capaz nio somente
de realizar o momento de identidade conceitual, que expressa as qualidades

empiricas do objeto, como também de confrontar as referidas qualidades
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com os potenciais de liberdade que lhe sdo intrinsecos. E somente pela
superagio do cardter abstrato da realidade empirica, por meio de uma re-
lagio de nao-identidade entre o objeto e seu conceito, que o pensamento

torna-se capaz de expressar o que ¢ verdadeiro nos fatos e dados reais.

¢ apenas na distAncia em relagio 4 vida que se desenvolve a vida do
pensamento que realmente atinge a vida empirica. Enquanto o pensa-
mento se refere aos fatos e se move na critica a eles (...), ele exprime
com exatiddo o que ¢, pelo fato mesmo de que o que é nunca ¢ intei-

ramente tal qual o pensamento o exprime (ADORNO, 1992, p. 110).

A relagio de nido-identidade entre o pensamento e o mundo de
objetos, é evocada neste aforismo de Minima Moralia e seria plenamente
desenvolvida na Dialética Negativa, obra madura por exceléncia do pensa-
mento de Adorno. Nos diversos fragmentos que compdem a obra, o filé-
sofo discorre sobre o imperativo de priorizagdio do momento negativo da
dialética, como forma de potencializacio da autorreflexdo do pensamento
em relagao a seus momentos de sintese totalitdria. A dialética negativa con-
siste na suspensio do momento de sintese dialética com o objetivo de man-
ter um estado de nao-identidade entre as coisas e seus conceitos. As ideias
s40 entao concebidas sobretudo como “signos negativos” que suspendem a
sintese conceitual, apontando para a distancia irredutivel entre o objeto e
a universalidade conceitual: “a nao-verdade de toda identidade obtida é a
figura invertida da verdade; (...) o singular é mais ¢ menos do que a sua
determinagio universal” (ADORNO, 2009, p. 131-132). A dialética ne-
gativa apresenta os elementos mais consistentes do pensamento filoséfico
como oposigio a sintese totalitdria do positivismo, na medida em que, em
oposicdo radical 4 alegada neutralidade aos fatos e dados empiricos, a dia-
lética declara-se em posigao de assumida parcialidade aos potenciais de li-

berdade do objeto. Em sua fundamentacio racional, o juizo verdadeiro
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apresenta-se substancialmente comprometido com a liberdade, denunci-
ando a diferenca entre a verdade do objeto ¢ o tipo de exatidao propagada

pelo positivismo.

No fragmento Autorreflexio do pensamento, a oposicio entre a opi-
nido patoldgica e o conhecimento positivista, por um lado, e o juizo raci-
onalmente fundamentado, por outro lado, é apresentada com notével cla-
reza. Essa diferenca transparece como antagonismo entre o pensamento
tradicional, que se limita ao horizonte da identidade entre objetos e con-
ceitos universais, e a dialética negativa, que ao adotar a nao-identidade
como seu horizonte, permanece aberta a transformagao qualitativa do ob-
jeto. A fidelidade do pensamento aos potenciais de liberdade do objeto
somente se concretiza por meio da nao-identidade entre este e seu conceito,
pelo fato de que a simples celebragio de alguém como “sujeito livre” im-
plica jd o rebaixamento do conceito, uma vez que “o conceito de liberdade
fica aquém de si mesmo no momento em que ¢ aplicado empiricamente”
(ADORNO, 2009, p. 131). A confrontagio do objeto com o telos da li-
berdade expde o irredutivel estado de contradi¢io consigo mesmo, justifi-
cando a nio-identidade como o Unico horizonte a altura dos potenciais de
liberdade. A contradicao entre a configuragao empirica do objeto, e a livre
realizagao de suas potencialidades, ¢ indicio das ideias como signos negati-
vos, pois “a ndo-verdade de toda identidade obtida é a figura invertida da
verdade” (ADORNO, 2009, p. 131). A autorreflexdo, como antidoto ao
positivismo e a opinido patoldgica, requer a compreensao de que toda afir-
magio da liberdade como qualidade empiricamente realizada é falsa no
préprio momento de enunciagio. Em razio disso, na “contradicio entre o
conceito de liberdade e sua realizacio também permanece a insuficiéncia
do conceito; o potencial de liberdade exige uma critica aquilo que sua for-

malizagio obrigatéria fez dele” (ADORNO, 2009, p. 132).
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Capitulo 2

Personalidade autoritéria e jitterbug

Para Adorno, o ressentimento peculiar ao fascismo representa uma
forma histérica de moral escrava que ¢ insepardvel de certo tipo de subje-
tividade resultante das condi¢coes materiais de uma sociedade reificada, ri-
gidamente burocratizada e ameagadora. A personalidade autoritdria é um
conceito bastante amplo sob o qual os investigadores do Instituto de Pes-
quisas Sociais sintetizaram comportamentos potencialmente fascistas no
contexto da sociedade norte-americana nos anos 1940. Na apresentacio
do livro The autoritharian personality, Horkheimer caracteriza esse tipo de
subjetividade como uma espécie antropoldgica de tipo humano autoritério,
pretensamente superior ao fandtico pré-moderno, porém igualmente sus-
cetivel a pensamentos e comportamentos irracionais. Trata-se de um “ser
ilustrado e supersticioso, orgulhoso de seu individualismo e constante-
mente temeroso de ser diferente dos demais, cioso de sua independéncia e

passivel de submeter-se ao poder e a autoridade” (ADORNO et. al., 1965,
p. 19).

A persisténcia de uma mentalidade suscetivel ao irracionalismo em
contextos técnicos e desencantados que caracterizam a sociedade burguesa
moderna, é o desafio tedrico que a pesquisa interdisciplinar empreendida
pelos frankfurtianos procurou elucidar. A articulagio entre ressentimento
e mal-estar na civilizagdo, é suficientemente clara quando se considera a
tese geral que motivou a pesquisa, segundo a qual “a hostilidade (em sua

maior parte inconsciente) emanada das frustracoes e repressoes e desviada
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na vida social de seu verdadeiro objeto, necessita de um objeto substituto
que lhe sirva para adquirir tracos de realidade e assim prevenir manifesta-
¢oes mais radicais de bloqueio das relagoes do sujeito com a realidade, por
exemplo, uma psicose” (ADORNO, et. al., 1964, p. 571). No contexto
especifico da realizacio da pesquisa, que envolveu questiondrios, entrevis-
tas clinicas e testes projetivos de avaliagio da subjetividade, o antissemi-
tismo e o racismo norte-americano foram escolhidos como temas agluti-
nadores do preconceito fascista. Nao obstante, considerando o cardter in-
tercambidvel do fascismo, explicitado por Adorno e Horkheimer em sua
Dialética do Esclarecimento, na presente andlise, estaremos relevando a va-
lidade dos pressupostos e conclusoes da andlise sobre a personalidade au-
toritdria para outros contextos sociais e histéricos que envolvam a presenca
ostensiva de formagoes grupais e mentalidades de natureza fascista. Antes
de abordarmos mais diretamente a relagio da personalidade autoritdria
com o fascismo, e os demais temas aqui desenvolvidos, serd relevante uma
apresentacdo geral do significado da pesquisa realizada pelo Instituto de Pes-

quisas Sociais.

Em termos metodolégicos, a pesquisa dirigiu-se a diferentes setores
da populagao norte-americana por meio de variados instrumentos como
questiondrios factuais e opinativos, testes psicoldgicos projetivos e entre-
vistas clinicas. Por meio da quantificagao das informacoes, foram elabora-
das quatro escalas temdticas direcionadas para uma compreensio do auto-
ritarismo em seu nivel especificamente opinativo: a escala AS (destinada a
aferir o grau de antissemitismo), a escala E (destinada ao etnocentrismo) e
a escala PEC (destinada a opinides gerais sobre a organiza¢io econdmica e
social). A quarta escala, denominada F (direcionada a aferir inclinagoes fas-
cistas), diferenciou-se das anteriores por dirigir-se a estrutura profunda da
personalidade, com o objetivo de conhecer o potencial fascista no campo

emocional, e ndo apenas no que se refere as opiniées manifestas dos sujeitos
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pesquisados. O objetivo principal da Escala F consistiu em traduzir em
termos quantitativos a sindrome F, vale dizer, um conjunto de inclina¢des
emocionais e comportamentais diretamente relacionadas a estruturas la-
tentes da personalidade e associadas com a adesio a temas e ideologias fas-
cistas. Os critérios adotados para a distribui¢ao quantitativa dos sujeitos na
Escala F (de acordo com os quais a uma baixa pontuagio corresponderiam
pessoas liberais, e a uma alta pontuacio, corresponderiam pessoas com per-
sonalidade autoritdria) foram precisamente sintetizados por Sérgio Paulo
Rouanet: “convencionalismo, submissao autoritdria, anti-introspecgao, su-
persti¢ao e estereotipia, obsessio com o poder, destrutividade e cinismo,
projetividade e atitude obsessiva com relagao ao sexo” (ROUANET, 1986,
p. 172).

O cardter metodologicamente diferenciado da Escala F em relacio
as demais, ou seja, sua propriedade de expressar a vulnerabilidade emocio-
nal e latente ao fascismo, ensejou o aspecto de maior relevancia da pesquisa
no que diz respeito ao conhecimento do fascismo. Entre a Escala F e as
Escalas AS e E, verificou-se significativa correlagdo estatistica, significando
que pessoas com baixa vulnerabilidade emocional ao fascismo apresenta-
ram pontos de vista fracamente inclinados ao antisemitismo e ao etnocen-
trismo, enquanto pessoas com elevada pontuagao na Escala F eram tam-
bém fortemente simpdticas a opinides antisemitas e dotadas de teor et-

nocéntrico.

Por outro lado, no se verificou idéntica correspondéncia entre a
Escala F e a Escala PEC, voltada para opinides de natureza ideolégica sobre
a organizagio social. Isso significa que entre pessoas com alta pontuagio na
Escala F, foram encontrados perfis opinativos de direita, conservadores e
favordveis & manutengao do staru quo capitalista (defensores incondi-cio-

nais da propriedade privada, simpdticos a meritocracia, ao liberalismo eco-
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nodémico e aos valores do american way of life), mas também perfis opinati-
vos de esquerda, liberais e criticos do staru quo (simpatizantes de ideologias
socialistas, criticos da meritocracia e do american way of life e favordveis ao
controle estatal da economia). A auséncia de correspondéncia direta entre
a Escala F e a Escala PEC levou os pesquisadores a criagio de duas catego-
rias distintas para expressar a diferenga entre as duas possibilidades de ade-
s40 ideoldgica comportadas pela Escala PEC: os “conservadores genuinos”
e os “pseudo conservadores”. Os primeiros poderiam ser também denomi-
nados como uma “direita conservadora”, pois expressam opinioes simpati-
zantes com a tradi¢do norte-americana e com o funcionamento das insti-
tui¢des burguesas, almejando de maneira sincera o desejo de conservacao
do statu quo, porém, a0 mesmo tempo, sio pouco inclinados a mentalida-
des preconceituosas e baixamente pontuados nos itens jd citados revelado-
res de suscetibilidade fascista (agressividade, obsessio etc.). J4 os pseu-
doconservadores, que traduzem um perfil de direita fascista, correspondem
de maneira mais fiel ao perfil geral de personalidade associado ao fascismo
pela ciéncia politica. Sua simpatia manifesta pelas tradi¢des conservadoras
encobre desejos destrutivos latentes, revelando grande vulnerabilidade
emocional a oposi¢des grupais caracterizadas pela estereotipia e pelo pre-

conceito:

Os pseudoconservadores sio aqueles que aceitando, ao nivel de ideolo-
gia explicita, os valores do staru quo, que incluem, no caso da tradigio
americana, a igualdade de oportunidades, a liberdade politica, o laissez-
faire econdmico, se caracterizam, ao nivel da personalidade, pelas ten-
déncias associadas 2 sindrome fascista — impulsos destrutivos e violen-
tamente andrquicos — dirigidos, nao & conservagao do staru quo, mas i
sua dissolugio irracional, pela for¢a bruta, com o dnico objetivo de as-

segurar o poder pelo poder (ROUANET, 1986, p. 173).
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Da mesma forma, entre pessoas com perfil liberal e de esquerda, de
acordo com a Escala PEC, igualmente foram encontrados sujeitos com
baixa e alta pontuagdo na Escala E. Os primeiros seriam “liberais genuinos”,
que analogamente podemos denominar como homens genuinamente de
esquerda, pois apresentaram um perfil opinativo voltado para criticas a tra-
digio americana e ao american way of life, sendo emocionalmente nio in-
clinados a pauta autoritdria, agressiva e preconceituosa da Escala E Os se-
gundos seriam “pseudoliberais”, configurando uma esquerda autoritdria e
fascista, pois embora tenham apresentado ideias manifestas contrdrias ao
status quo, estas se mostram compativeis com uma estrutura de personali-
dade sadomasoquista, agressiva e preconceituosa. Analogamente aos pseu-
doconservadores, os pseudoliberais aceitam, no nivel manifesto das opini-
oes politicas, uma ideologia critica em relagdo a estrutura capitalista e as
institui¢oes burguesas, porém revelam-se, no nivel das emogoes latentes,
fortes inclinagoes a oposi¢oes bindrias entre grupos, e a mentalidades incli-
nadas 2 estereotipia e ao preconceito. A possibilidade de que uma mesma
pessoa ser manifestamente de esquerda e a0 mesmo tempo revelar atitudes
autoritdrias e fascistas representa a contribuicio original da andlise empre-
endida pelos pesquisadores de Frankfurt em relagao aos padroes da ciéncia
politica, que em geral associa o fascismo unicamente com ideologias de

direita.

Em sintese, a originalidade da pesquisa sobre fascismo e autorita-
rismo realizada pelo Instituto de Pesquisas Sociais, reside em sua primazia
dos aspectos emocionais latentes da personalidade, e nao nas declaragoes
ideolégicas manifestas, como critério definidor do grau de suscetibilidade
a apelos de natureza fascista. Em virtude dessa metodologia de base psica-
nalitica, foi possivel delinear dois tipos basicos de personalidade autoritdria,
sendo um 2 direita, o pseudoconservador, ou fascista de direita, assim de-

nominado em razdo de suas tendéncias fortemente agressivas subjacentes a
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um discurso ideoldgico voltado para a conservagio do statu quo, e outro a
esquerda, o pseudoliberal, ou fascista de esquerda, assim denominado por
conta de sua agressividade latente ao discurso ideolégico contrdrio ao ca-
pitalismo. A origem emocional comum a ambas tendéncias autoritdrias ¢
explicada pelos pesquisadores a partir de uma identificagio incompleta ou
mal sucedida com a autoridade paterna, o que leva a manifestagoes decisi-
vamente ambiguas, de identificacdo e de hostilidade contra o pai. Entre
sujeitos de alta pontuagdo na Escala F, a direita e a esquerda, a identificagao
com o pai é acompanhada de intenso sentimento de culpa, experimentado
como angustia de castragao. A necessidade de aliviar tais sentimentos con-
duz os sujeitos de elevada pontuagio a representagoes projetivas da reali-
dade, para as quais as camadas socialmente marginalizadas da sociedade
desempenham um papel primordial. Grupos sociais como judeus, operd-
rios, negros, prostitutas, homossexuais e todos aqueles que representarem
certa condigdo out-sider em relagao aos padroes sociais normais, possibili-
tam a expiacdo coletiva do sentimento de culpa, notadamente quando o
esteredtipo de organizacio mafiosa ou conspiratéria pode lhes ser atribuido,
de maneira a permitir a projecdo das préprias aspiragdes de dominio por
parte dos acusadores. Quanto mais estes desejam secretamente transgredir
as regras da competi¢io no mercado, assim como transgredir as normas
democrdticas, maior serd a entrega subjetiva a processos emocionais proje-
tivos que lhes permitam expiar o sentimento de culpa (ADORNO
et.al., 1965, p. 662).

A primazia dos fatores emocionais, em detrimento do contetido
ideolégico propriamente dito, como elemento efetivamente motivador da
personalidade autoritdria, é evidenciado quando se considera os motivos
que justificam as opinides expressadas acerca da realidade social e politica.
Uma mesma opinido poderia ser manifestada tanto por sujeitos de baixa

pontuagio, como pelos sujeitos de alta pontuagio, porém, as motivagdes
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internas podem ser completamente diferentes. Um sujeito de baixa pontu-
agio, ao defender uma postura contrdria a intervengoes estatais na econo-
mia o faria em defesa da autonomia individual, ao passo que um sujeito de
alta pontuacio defenderia a mesma ideia, porém apenas porque os grupos
que controlam o Estado nao sio aqueles com os quais se identifica. Analo-
gamente, uma atitude favordvel ao socialismo soviético, poderia ser moti-
vada pela simpatia com a experiéncia socialista por alguém baixamente
pontuado, assim como poderia ser baseada emocionalmente pela identifi-
cagdo com o poder militar estatal. Dessa forma, os fatores subjetivos moti-
vadores da opinido, tém precedéncia sobre o contetido ideoldgico expres-

sado, justificando a conclusao de que

a estrutura psiquica nio afeta o gue, mas afeta o como. Quando o fas-
cista defende valores ‘liberais’, o faz de uma forma consistente com sua
personalidade autoritdria; inversamente, quando o antifacista defende
valores “conservadores”, o faz de uma forma e segundo motivos carac-

teristicamente antiautoritdrios (ROUANET, 19806, p. 178).

Projetividade patolégica e dicotomia grupal

Em virtude da flexibilidade do fenémeno autoritirio, é essencial
considerar, em primeiro lugar, que, dado seu cardter projetivo, insepardvel
da dindmica emocional da produgio coletiva do tipo de estranheza atinente
ao unheimlich, e da hostilidade proporcionada pelo narcisismo das peque-
nas diferencas, o preconceito, embora se alimente de elementos reais sedi-
mentadores de uma estereotipia imagindria, estd relacionado essencial-
mente com “as necessidades e desejos psicoldgicos do sujeito que o experi-
menta” (ADORNO et. al., 1965, p. 572). Dessa forma, é possivel compre-

ender por que, embora para as vitimas da hostilidade fascista, a existéncia
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real da persegui¢do seja um fato objetivo e altamente relevante, para a com-
preensio tedrica do fendmeno, é mais fundamental considerar as necessi-
dades regressivas dos agressores, que os levam a apegar-se obsessivamente a
estereotipias imagindrias depreciadoras das minorias étnicas, culturais ou
sociais. O apego obsessivo a estereotipia produtora de estranheza poderia
ser, em tese, gradativamente dissolvido mediante o estimulo ao contato
pessoal com integrantes dos grupos que sao alvos do preconceito. O apelo
a esse tipo de corregdo pressupoe que a capacidade de realizar experiéncias
teria sido preservada nos individuos e poderia ser ativada como ponto de
sustentagao para a desconstrugao dos rétulos depreciadores das vitimas. O
problema apontado por Adorno nesse tipo de esperanga antipreconceito, ¢
que a propria capacidade de compreender a realidade em termos objetivos
e nao poluidos pela projecio emocional j4 é predeterminada pela estereo-
tipia. Como esta se alimenta de profundas necessidades regressivas, e em
grande parte inconscientes, a prépria capacidade de realizar experiéncias e
produzir juizos objetivos e autbnomos, estd de antemao prejudicada pela
tendéncia de emitir opinides patolégicas. Conforme abordamos, o cardter
patoldgico das opinides, aqui remetido a visdes estereotipadas do outro,
apresenta teor acentuadamente narcisico, que pode converter simples dis-
cordincias em agressoes pessoais. A quantidade de energia emocional in-
vestida na manutencio de uma visao sistematicamente distorcida da reali-
dade, é frequentemente muito superior a propria capacidade intelectual do
individuo. O ceticismo de Adorno em relacao a possibilidade de se prevenir
o preconceito mediante o contato pessoal com membros de populagoes
vitimadas, situa com realismo freudiano o grau de dificuldade para o en-

frentamento do autoritarismo:

ainda quando sdo postas em contato com membros de grupos minori-
tdrios que apresentam caracteristicas completamente distantes dos es-

tereStipos, os sujeitos preconceituosos as perceberam através do cristal
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da estereotipia e os julgaram adversamente, qualquer que fosse seu
comportamento ou forma de ser (ADORNO et.al., 1965, p. 579).

Ap6s constatar os fortes tragos de inabordabilidade da personali-
dade autoritdria, Adorno interroga-se sobre quais seriam as “causas primi-
génias” da criacdo e petrificacio de estereétipos, intensas a ponto de se
converterem em sintomas emocionais. A explicagao substancial encontrada
para elucidar a contradigao flagrante entre as condigdes gerais de seculari-
zagao e tecnificagio da sociedade burguesa moderna, e as demandas irraci-
onalistas das pessoas, reside no estado geral de desorientagio, temor e in-
certeza reinantes nesse contexto social. O estado geral de impoténcia ¢ su-
portado pela maioria das pessoas gracas & mobilizagao da estereotipia como
subterfugio para que meia dudzia de certezas possam compensar, ainda que
ilusoriamente, a potencializagado do mal-estar na sociedade moderna. Ao
passo que em sociedades historicamente pretéritas a impoténcia humana
referia-se a defasagem entre os recursos técnicos de adaptagao e o poder da
natureza, na era moderna, dado o estdgio infinitamente superior de domi-
nio técnico alcangado sobre a natureza, a impoténcia foi transferida para a
relagao entre homem e sociedade. No texto Revolta da natureza, Horkhei-
mer elucida o problema com notdvel clareza, apresentando um exemplo
muito simples, ilustrador da transformagio qualitativa da impoténcia hu-
mana quando esta parece ter sido superada pelo progresso técnico. O filé-
sofo discorre sobre a diferenga entre montar um cavalo e dirigir um auto-
moével moderno. O progresso técnico, a0 mesmo tempo em que amplia o
grau de liberdade, introduz mudancas decisivas relativas ao préprio teor da
liberdade. Os limites de velocidade, as regras do transito e as faixas lineares
a serem rigorosamente seguidas, substituiram a espontaneidade de andar a
cavalo por “moldura mental que nos compele a descartar qualquer emogao
ou ideia que poderia prejudicar nossa atengao as exigéncias impessoais que

nos assaltam” (HORKHEIMER, 2015, p. 112). A superacio histérica da
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impoténcia humana diante do mundo natural, ocasionou uma mudanca
decisiva nos padroes gerais de adaptagdo, nos quais “as forgas econémicas
e sociais tomam o cardter de poderes naturais cegos que o homem, a fim
de preservar-se, deve dominar, ajustando-se a eles” (HORKHEIMER,
2015, p. 110). O tipo de transformagao implicada no progresso técnico
envolve uma contradicdo dialética subjacente a prépria liberdade, pois em
um mundo no qual as pessoas foram em grande medida liberadas do poder
da natureza, o resultado geral nao se traduziu em um ganho emancipador,
pois agora ¢ o proprio teor de liberdade que fomenta a impoténcia e o

medo: “ajustar-se, em nossa época, envolve um elemento de ressentimento

e furia suprimida” (HORKHEIMER, 2015, p. 113).

O estado geral de impoténcia diante de poderes sociais an6nimos,
inalcangdveis e brutais, como as burocracias estatais ¢ os monopdlios
econdmicos, parece ser compensado por férmulas tanto mais apropriadas
quanto mais simples e primitivas forem. Referindo-se especificamente ao
antisemitismo, porém expressando uma modalidade de segregagao igual-
mente aplicdvel a outros contextos fascistas, Adorno expée o papel impres-
cindivel da oposigao grupal para que o efeito emocionalmente gratificante
possa ser gerado entre aqueles que s2o suscetiveis a oratdria fascista: “desde
que o cliché apresente ao exogrupo como mau e ao endogrupo como bom,
a pauta antisemita de orientagao oferece gratifica¢des emocionais, narcisis-
tas, que tendem a derrubar as barreiras da autocritica racional”
(ADORNO et.al. 1965, p. 581). O primitivismo das férmulas usualmente
empregadas pelos lideres fascistas para o convencimento de multidoes ¢
diretamente proporcional ao grau de ignorincia de seus adeptos. A andlise
da personalidade autoritdria evidenciou o “antiintelectualismo” como trago
marcante entre sujeitos de alta pontuagio na Escala E O desconhecimento

da complexidade social, combinado com tendéncias fortemente reativas a
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uma compreensio aberta ao conhecimento das mediagoes e fatores em ge-
ral que determinam a totalidade social, é um ingrediente fundamental para
o sucesso de apelos reaciondrios préprios ao fascismo: “o ambiente em que
melhor podem prosperar os movimentos fascistas é a configuragio consti-
tuida pelo tecnicismo e pelo realismo consistente em cuidar dos préprios
interesses, por um lado, e a obstinada resisténcia a penetrar a realidade com
o intelecto, por outro lado” (ADORNO et.al.,1965, p. 617). Tal atitude
autoritdria diante das atividades do intelecto é menos resultado de uma
deficiéncia intelectual em si mesma, do que de uma resisténcia psicolégica
em desvendar problemas cujo conhecimento objetivo possa ameagar o au-
toengano firmemente mantido. A estupidez fascista, sua recusa a atitudes
indagativas bésicas sobre a complexidade social, torna-se, assim, a origem
da adesao fascista, em virtude de sua demanda por clichés simplérios esti-
muladores do preconceito, a0 mesmo tempo em que se converte em reduto

de resisténcia emocional contra o desvendamento do autoengano.

A condi¢io de impoténcia do cidadio comum perante uma totali-
dade social que exige identificacio irrestrita com o sttus quo por ela legi-
timado, induz uma ansiedade tipicamente infantil, que requer o emprego
de artificios psicolégicos precdrios para compensar, ainda que ilusoria-
mente, a tarefa de “compreender o incompreensivel”. “O individuo se vé
obrigado a enfrentar problemas que na realidade nao compreende e se vé
obrigado a criar certas técnicas de orienta¢io, que por grosseiras e falazes
que possam set, o auxiliam a se orientar na obscuridade” (ADORNO et.al.,
1965, p. 622). Os dois recursos sdo a estereotipia e a personalizagao. Em-
bora a estereotipia ji tenha sido abordada em seu papel central na menta-
lidade preconceituosa, cabe agora desenvolver melhor suas implicagoes e

sua relagio estreita com a personalizagio.
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As dicotomias rigidas entre “bons” e “maus”, “amigos” e “inimigos”,
“nés” e os “outros” sao recursos emocionais que repetem o esteredtipo pri-
miério do “homem mau” peculiar & mente infantil. A reincidéncia de uma
mentalidade que mesmo na infincia desempenha um papel precério, no
sentido de aliviar a ansiedade perante adultos estranhos ou ameagadores,
evidencia o cardter regressivo da personalidade autoritdria. Na fase adulta,
em consonancia com a estereotipia dos meios de comunicacio de massa, o
adulto adquire a seguranca iluséria de conhecer uma realidade ameacadora
mediante férmulas prontas, que, embora parecam explicar adequadamente
a realidade, nada mais fazem que fortalecer as tendéncias decisivamente
alérgicas a uma experiéncia genuina com o real. Como a estereotipia se
baseia em clichés genéricos que enquadram grandes conjuntos populacio-
nais em imagens rigidas e frias, seu cardter abstrato é compensado por um
segundo recurso igualmente tipico da infincia, que evita a complexidade
do mundo, pela referéncia a pessoas especificas. A personalizagdo, atuando
no polo oposto ao da estereotipia, responsabiliza pessoas, em geral “grandes
homens”, que seriam os responsaveis pelos processos sociais e econdmicos
objetivos. Por meio desses recursos, 0 homem comum ¢é poupado do tra-
balho de decifrar a reificagao social, podendo compartilhar férmulas expli-
cativas que enquadram grandes conjuntos de pessoas em esteredtipos, ou
entdo atribuem a pessoas especificas a responsabilidade pela complexidade

social.

A generalidade abstrata de mundo organizado de acordo com catego-
rias estereotipadas, corresponde a particularidade igualmente abstrata
de uma ordem regida por pessoas, e nio por processos objetivos. (...)
Do jogo desses dois mecanismos, associado a ignorancia factual dos
individuos com relagio a temas de cardter social e econdmico, decorre,
em geral, uma adesao de conjunto aos valores do statu guo (ROUANET,

1986, p. 176-177).
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A metodologia empregada na pesquisa sobre a personalidade auto-
ritdria fundamentou-se em um pressuposto bdsico, que consiste na existén-
cia de um padrao antidemocrético latente nos individuos vulnerdveis ao
fascismo, explicitado nas caracteristicas da sindrome fascista. O aspecto de-
cisivo que determina a inclinagiao de um individuo determinado a com-
portamentos violentos e segregadores, diz respeito a potencialidade de uma
dada personalidade a expressd-los de forma mais aberta ou mais velada.
Adorno adverte, contudo, que a personalidade nao pode ser hipostasiada
como determinante tltimo do comportamento autoritdrio, pois nao sendo
um componente fixo da sindrome fascista, ela “jamais pode ser isolada da
totalidade social” (ADORNO, 2009, p. 159). Os fatores sociais moldam
a personalidade de maneira profunda e s2o, em ultima instincia, determi-
nados por fatores econdmicos condicionadores da conduta do pai em rela-
¢ao ao filho. Dessa forma, a sindrome fascista é essencialmente condicio-
nada pelos fatores materiais da sociedade: “isso quer dizer que amplas
transformagoes nas condigoes sociais e institui¢oes teriam um peso direto
sobre os tipos de personalidade que se desenvolvem no seio de uma socie-
dade” (ADORNO, 2015, p. 159). E dessa forma que os mecanismos de
defesa ativamente mobilizados pela personalidade autoritdria — estereotipia
e personalizagio — tém o papel ilusério de atuarem como agentes neutrali-
zadores do estado de impoténcia em uma realidade material reificada, em
que poderes sociais anénimos, como burocracias estatais e monopdélios
econdmicos, assumem a aparéncia de poderes naturais cegos. A teoria da
reificagdo de Lukdcs surge, entao, como pano de fundo tedrico decisivo
para explicar a vigéncia da personalidade autoritdria e das fortes tendéncias
irracionalistas que lhe so insepardveis, mesmo em contextos de acentuada
tecnicizagio e individualizagdo. A interrogacio explicitada por Adorno, so-

bre como ¢ possivel que seres humanos condicionados a uma individuali-
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dade liberal integrem-se voluntariamente em aglomerados fascistas, encon-
tra resposta na emergéncia de processos emocionalmente defensivos e rea-
tivos frente a uma realidade material reificada. Se em sua teoria da reifica-
¢ao, Lukdcs limitou-se a somente enunciar a transformacio da mercadoria
em “categoria universal do ser social total”, capaz de interferir na dimensio
psiquica profunda da subjetividade, porém sem demonstrar como isso seria
possivel, Adorno, em Personalidade autoritdria, indica, mediante a estereo-

tipia e a personaliza¢io, como se concretiza a reificagio.

Jitterbug

Jitterbug é o termo empregado por Adorno em texto escrito junta-
mente com George Simpson, para designar os fas de bandas norte-ameri-
canas de jazz e swing dos anos 1940. Trata-se de expressao altamente pejo-
rativa, empregada para ilustrar o comportamento mimético e emocional-
mente fervoroso de pessoas dedicadas ao culto de celebridades da industria
cultural da época. O jitterbug é um tipo social exemplar para ilustrar certa
modalidade de adesdo fandtica peculiar aos aglomerados fascistas, pois, a
exemplo destes, as multidoes de fas das bandas musicais exibem um com-
portamento ambiguo, marcado pela combina¢io de admiracio fervorosa e
furia. A analogia dos fas de mudsica de consumo com insetos sugere clara-
mente a heteronomia da vontade, a qual se acrescenta um elemento deci-
sivo comum a adesdo fascista, que é o cardter de falsidade psicolégica in-

trinseco a base psicoldgica desse tipo de entusiasmo.

Adorno caracteriza o jitterbug pelo comportamento supostamente
autdnomo, porém secretamente condicionado por mecanismos objetivos
de pseudoindividuagio, que se torna o padrao da relacio entre os fas e seus
idolos. A heteronomia individual é garantida pela perspectiva aterradora

de nio integra¢io social que ameaga o individuo em sua solidao impotente.
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Em uma realidade na qual “a resisténcia é encarada como um sinal de md
cidadania, como incapacidade de se divertir,” interrogam-se os autores,
“qual é a pessoa normal que poderia se colocar contra essa musica normal?”
(ADORNO, 1986, p. 142). A anilise psicoldgica do jitterbug constitui-se
em modelo descritivo exemplar do comportamento ressentido na esfera da
cultura. A combinagio de frenesi histérico e agressivo, com a recusa prévia
a conteudos culturais que possam ameagar a formagao de compromisso
proporcionada pela adesao ao coletivo, estende sua validade a todo tipo de
adesao fascista, independente de contextos sociais ou do sinal ideoldgico
que a justifica: “o fa da musica popular precisa ser imaginado como per-
correndo o seu caminho com olhos firmemente fechados e dentes cerrados
a fim de evitar que se desvie daquilo que decidiu aceitar. Uma visao clara e

calma colocaria em perigo a atitude que lhe foi infligida e que, por sua vez

ele tenta infligir a si mesmo” (ADORNO, 1986, p. 145).

Essa imagem do ressentimento como aspecto insepardvel da psico-
logia do jitterbug pode ser mais bem compreendida mediante a descrigao
apresentada por Adorno acerca da inaptidio a processos de esclarecimento
racional que sdo préprios a consciéncia semiformada. No debate intitulado
A educagio contra a barbdrie, Adorno apontou a hostilidade aos potenciais
de autonomia como trago decisivo daquele tipo de educagao voltada para
a disseminagao da semiformagao. O aspecto decisivamente perturbador
atinente ao tipo de educagio disseminadora da semiformacio é que ela nao
apenas fomenta inclinagoes emocionais que levam a adesao irrefletida em
coletivos, como também imuniza previamente as consciéncias contra po-
tenciais formativos capazes de induzir a autorreflexao do espirito. O res-
sentimento do jitterbug, em sua recusa prévia de uma “visio clara e calma”,
corresponde precisamente a uma hostilidade secreta voltada contra a pré-

pria promessa de emancipagao contida na cultura:
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Penso que, além desses fatores subjetivos, existe uma razio objetiva da
barbdrie, que designarei bem simplesmente como a da faléncia da cul-
tura. A cultura, que conforme sua prépria natureza promete tantas coi-
sas, ndo cumpriu a sua promessa. Ela dividiu os homens. A divisdo mais
importante é aquela entre trabalho fisico e intelectual. Deste modo ela
subtraiu aos homens a confianca em si e na prépria cultura. E como
costuma acontecer nas coisas humanas, a consequéncia disto foi que a
raiva dos homens nao se dirigiu contra o nio-cumprimento da situacio
pacifica que se encontra propriamente no conceito de cultura. Em vez
disto, a raiva se voltou contra a prépria promessa ela mesma, expres-

sando-se na forma fatal de que essa promessa nio deveria existir

(ADORNO, 19954, p. 164).

Em um texto da década de 1950, dedicado 4 anilise do fascismo,
Adorno se pergunta sobre os motivos que explicariam que “individuos, fi-
lhos de uma sociedade liberal, competitiva e individualista, condicionados
a se manter como unidades independentes e autossusten-tdveis” manifes-
tem comportamentos regressivos diretamente contraditérios ao desenvol-
vimento do Espirito na era burguesa”" (ADORNO, 2015, p. 168). A ex-
plicagao encontrada pelo filésofo para a proliferagio de inclinagoes decisi-
vamente regressivas no seio de uma sociedade técnica e dotada de poten-
ciais de esclarecimento, remete uma vez mais a dialética da individualidade,
a seu antagonismo entre tendéncias de emancipagio e de regressio. Para
ele, a sociedade burguesa estimula o senso de independéncia e autonomia,
mas nega aos mesmos individuos as possibilidades de concretizagao desses
ideais. A frustragao de tais impulsos narcisistas conduz a busca de satisfa-
¢oes substitutivas que encontram, na idealizagdo do lider, e na identificagio
fraterna com os companheiros de irmandade, uma oportunidade singular.
A idealizagdo do lider fascista possibilita a satisfagao tortuosa dos impulsos

narcisistas socialmente gerados, que é corroborada pela oportunidade de
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hostilizar as minorias sociais ou culturais supostamente fracas e desampa-
radas. A oposigao grupal proporciona ganhos narcisistas pela compensacio
imagindria das frustracoes reais. Pela idealizac¢io do pai primitivo, o sujeito
livra-se “das manchas de frustragio e descontentamento que estragam a

imagem que tem de seu préprio eu empirico” (ADORNO, 2015, p. 175).

Impostura

Analogamente aos jitterbugs, os integrantes de coletivos fascistas
desfrutam de uma significativa gratificagao emocional, derivada do perten-
cimento a uma comunidade imaginariamente mais pura ou superior, o que
explica o ressentimento cultural, e igualmente a rejei¢do agressiva a toda
perspectiva de autocritica: “qualquer tipo de critica ou autoconsciéncia é
ressentida como uma perda narcisista e provoca furia” (ADORNO, 2015,
p. 181). Malgrado a intensidade reativa dirigida a autocritica, Adorno nao
deixa de observar na adesao ao fascismo a presenca de uma dialética em
que, juntamente com as inclinacoes regressivas, existem potenciais negati-
vos de uma possivel superagao dessa condi¢ao. Condizente com a premissa
dialética de que toda sujei¢do, em seu necessdrio antagonismo frente aos
potenciais de liberdade intrinsecos a0 movimento do Espirito, é passivel de
superagao, Adorno remete a obstinagio que é necessdria ao adepto de co-
letividades fascistas para sustentar sua adesdo. Esta nao é mantida pura e
simplesmente por uma postura passiva, mas sim por um comportamento
baseado em significativo investimento de energia que atua no sentido de
preservar a condicao de sujei¢do. Adorno recupera o conceito de “impos-
tura’, pelo qual Freud descreve a consciéncia latente do fend6meno da hip-
nose entre pessoas a ele submetidas, para caracterizar o fascismo como uma

coletivizagdo de andlogo “feitico hipnético” no seio das multidoes.
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O conceito de impostura é empregado manifestamente por
Adorno em sua andlise da adesao fascista, mas estd implicitamente presente
também em sua andlise dos jitterbugs, uma vez que estes sio retratados
como “atores de seu préprio entusiasmo”. A adesio declarada a comunida-
des fascistas, assim como o culto fanitico de bandas musicais, constitui-se
como uma simula¢io psicologicamente necessdria motivada por demandas
de integra¢io social dotadas de notdvel ambiguidade e de dificil conciliagao.
“E por meio dessa encenagio que atingem um equilibrio entre seus desejos
instintuais continuamente mobilizados e a atual fase histérica de esclareci-
mento que nao pode ser arbitrariamente revogada” (ADORNO, 2015, p.
188). A dialética do fascismo, que é a constatagao mais significativa da
andlise realizada por Adorno sobre o fendmeno, torna-se mais manifesta,
apontando para possibilidades efetivas de superagao, quanto mais intenso
¢ o esforco requerido do individuo para conservar seu estado de servidio
voluntdria. A dialética do fascismo sustenta-se na contradigio entre as de-
mandas fascistas de sujei¢io e os potenciais de esclarecimento da era mo-
derna. Em virtude de tais potenciais, a farsa deixa de se basear em elemen-
tos ideoldgicos tradicionais, convertendo-se pura e simplesmente em
“mentira manifesta’, o que exige um esfor¢o psicolégico notdvel para a

manutengio do autoengano.

Em Sobre miisica popular, assim como em Teoria freudiana e o pa-
dréo da propaganda fascista, Adorno destaca a existéncia de um “fino véu”
entre o autoengano da impostura e sua consciéncia critica, sugerindo o
quanto as pessoas estao préximas da superagao da servidao voluntdria ao
fascismo. Paradoxalmente, justamente em virtude da configuragio desca-
radamente mentirosa da estereotipia fascista, o esforco desmedido empre-
gado para preservar o estado de autoengano torna a produgio dessa cons-

ciéncia uma tarefa “quase insuperavelmente dificil” (ADORNO, 1986, p.
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146). Por outro lado, é salutar reconhecer que a proximidade entre ideolo-
gia e mentira manifesta fortalece os elementos de liberdade que justificam
a andlise adorniana sobre o fascismo. Em nome dessa esperanca, a conclu-
sao dois dos textos expoe de maneira emblemdtica a dialética propria ao

fascismo:

A hipnose socializada cria no interior de si mesma as forgas que elimi-
nardo o fantasma da regressio por controle remoto, e que, no fim, des-
pertardo aqueles que mantém seus olhos fechados apesar de nio esta-

rem mais dormindo (ADORNO, 2015, p. 188).

Para ser transformado em um inseto, o homem precisa daquela energia

que eventualmente poderia efetuar a sua transforma¢io num homem

(ADORNO, 1986, p. 146).
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Capitulo 3

Vida falsa e coisificagao

Embora Adorno reconhecidamente tenha sido um intelectual an-
tifascista por sua andlise minuciosa da personalidade autoritdria, dos recur-
sos retricos empregados pelo lider fascista e do ativismo grupal, sua andlise
mais acabada e detalhada do fascismo pode ser encontrada nos diversos
aforismos de Minima Moralia, obra produzida nos anos 1940. O conjunto
de reflexdes dedicado a exposi¢io do cotidiano de uma vida lesada foi
aberto com uma homenagem a confian¢a hegeliana na negatividade como
elemento ontolégico irredutivel. Em tempos de atrofia da individualidade,
os pensamentos do livro justificam a confianga na capacidade do sujeito de
se opor ao triunfo das tendéncias objetivas de aniquila¢ao do particular:
"hoje, com o desaparecer do sujeito, os aforismos levam a sério a exigéncia

d fl . ' . [l . SR LAl
e que 'aquilo mesmo que desaparece’ seja 'considerado essencial

(ADORNO, 1992, p. 9).

O fascismo em Minima Moralia

Na parte final de sua obra tardia, Dialética Negativa, Adorno expde,
em suas meditagoes sobre a metafisica, os motivos pelos quais, apds Aus-
chwitz, o cariter abstrato e universal da metafisica tornou-se filosofica-
mente obsoleto diante da transformacio da morte em evento banal reali-
zado em linha de produgio e passivel de se impor com inimagindvel bru-
talidade a qualquer um. A condigio de "transcendéncia positivamente con-

dicionada" antes atribuivel & metafisica, converte-se em escdrnio diante da
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"administragio do massacre de milhdes”: "a faculdade metafisica é parali-
sada porque o que aconteceu destruiu para o pensamento metafisico espe-
culativo a base de sua unificabilidade com a experiéncia”" (ADORNO,
2009, p. 299). A obsolescéncia da metafisica tradicional, decretada pelo
holocausto nazista, exige que no momento de sua derrocada ela se volte,
da majestade do absoluto, para a insignificAncia das pequenas particulari-
dades, dos atos cotidianos concretos. As tltimas frases da Dialética Nega-
tiva explicitam a necessidade dessa inversao: "os menores tragos intramun-
danos teriam relevincia para o absoluto, pois a visao microldgica desenco-
bre aquilo que, em sua dindmica de subsun¢do, permanece desesperada-
mente isolado, e explode a sua identidade, a ilusao de que ele seria um
mero exemplar. Um tal pensamento ¢ soliddrio com a metafisica no ins-

tante de sua queda” (ADORNO, 2009, p. 337).

A inversdo do olhar metafisico para a aparente insignificAncia dos
acontecimentos cotidianos tal como exposta na Dialética Negativa, reper-
cute um método jd adotado por Adorno em Minima Moralia duas décadas
antes. O que se expoe na andlise da vida danificada nada mais ¢ que um
conjunto de pensamentos dedicados a atos banais cotidianos estampadores
da frieza burguesa como condigao de sobrevivéncia em uma sociedade rei-
ficada: "a sobrevivéncia necessita ji daquela frieza que é o principio funda-
mental da subjetividade burguesa e sem a qual Auschwitz nao teria sido
possivel: culpa drastica daquele que foi poupado” (ADORNO, 2009, p.
300). A brutalidade subjacente a existéncia de portas feitas para serem ba-
tidas, que eliminam a civilidade de se observar, ao sair, o ambiente em que
se esteve acolhido; a existéncia de lojas especializadas em presentes, que
poupam, aquele que pretende homenagear alguém, de dedicar tempo a es-
colher um objeto desejado pelo amigo; a ldpide no cemitério, que feita de

encomenda para enaltecer a suposta serenidade do falecido, involuntaria-
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mente, trai seu cardter inescrupuloso. Hébitos e comportamentos cotidia-
nos aparentemente pequenos que em seu conjunto expoem a presenca in-
sidiosa das condigoes essenciais ao fascismo no mundo administrado, sem
que seja preciso recorrer a andlise de grandes fatos histéricos, fazem parte

do conjunto de pensamentos fragmentados expostos em Minima Moralia.

A obra Minima Moralia é um conjunto de reflexes plenamente
justificadoras do diagnéstico sombrio posteriormente apresentado por
Adorno em Educagio apds Auschwitz, ao caracterizar a claustrofobia do
mundo administrado. Referindo-se ao fascismo como "pressao civilizaté-
ria" acumuladora de pulsées de morte, o fildsofo descreve a vida no capi-
talismo tardio como "rede densamente interconectada”, e assim oferece
uma visao quase profética sobre o mal-estar nos tempos atuais, sob a hege-
monia das redes sociais e da comunicagio instantinea: "quanto mais densa
¢ a rede, mais se procura escapar, a0 mesmo tempo em que precisamente a
sua densidade impede a saida. Isto aumenta a raiva contra a civilizagao.
Esta se torna alvo de uma rebelido violenta e irracional” (ADORNO,
1995a, p. 122). Em Minima Moralia, cada fragmento remete, em dltima
instdncia, 4 danificacdo da vida pela insidiosa e insuspeita infiltra¢do do
fascismo nos minimos sentimentos e comportamentos cotidianos. O com-
prometimento da vida pelo fascismo se faz notar desde uma formulagao
um tanto precipitada, no aforismo 49, Moral e ordem cronoldgica, que re-
mete em linha reta o citime amoroso a segregacao de minorias raciais pelo
fascismo, até o relato de lembrancas da infAncia, no aforismo 123, O mau
camarada, em que a ascensdo do regime nacional-socialista aparece como
fato confirmador dos pesadelos da infincia do préprio Adorno: "a rigor eu
deveria ser capaz de derivar o fascismo das lembrangas de minha infancia.
Como faz um conquistador em relagio as provincias longinquas, o fas-
cismo enviara seus emissdrios muito antes de fazer sua entrada: meus ca-

maradas de escola" (ADORNO, 1992, p. 168).
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Vida falsa

Uma coletinea de autores espanhdis, coordenada pelo pesquisador
Jacobo Munoz, soube captar de maneira notdvel a mensagem essencial de
Minima Moralia, que é exposta na frase final do aforismo 18, Asilo para
desabrigados: “nao hd vida correta na falsa” (ADORNO, 1992, p. 33). O
estilo paradoxal desta formulagao emblemadtica enunciada pelo fil6sofo so-
mente pode ser compreendido quando se considera o alcance do fenémeno
material da coisificagio da vida no ambito do capitalismo tardio. Em nome
da fidelidade ao objeto, Adorno nao expoe contetidos que poderiam reme-
ter aos contornos de uma vida justa, digna e feliz, pelo fato de que estes se
tornaram impossiveis. Em vez disso, o método dialético exige que a secreta
cumplicidade com a opressao, estampada na mesquinhez e automatismo
dos atos cotidianos mais simples, seja exposta em suas intimas conexdes
com a desumanizacio. O alcance da impossibilidade de uma vida verda-
deira na falsa é exposto com precisao por José Lépez de Lizaga em aponta-
mento sobre o engodo prévio das boas intengoes no interior da vida lesada:
“nos apelos a solidariedade, a superagao da indiferenca frente ao outro,
Adorno vé outra forma, especialmente sutil, de instrumentalizagao” (MU-
NOZ, 2017, p. 185). Como indicio explicito da forte ligacio entre Mi-
nima Moralia e as reflex6es sobre metafisica na Dialética Negativa, nesta
tltima, é possivel entrever a impossibilidade de vida correta na falsa, pois
sob o sadismo dos carrascos, anunciava-se o comprometimento da vida
cotidiana no capitalismo tardio: "jd em sua liberdade formal, o individuo

¢ tao cambidvel e substituivel quanto sob os pontapés dos exterminadores”

(ADORNO, 2009, p. 300).

Essa nefasta neutralizagao prévia de qualquer tentativa de solidari-
edade ou de delicadeza cotidiana ¢ estampada no aforismo 5 de Minima

Moralia, Isso é bonito de sua parte, senhor doutor! Impulsos humanitérios e
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pequenas alegrias animadas pela espontaneidade imediata sdo secretamente
movidos pela condescendéncia em relagio a instrumentalizagio da vida, e
por isso estabelecem cumplicidade com o oposto do que pretendem comu-
nicar, pois "a prépria sociabilidade é participa¢do na injustica" (ADORNO,
1992, p. 19). Isso envolve nio apenas o comprometimento das relagoes
cotidianas pela frieza e pela aspereza no trato com o semelhante, como
também a humilhacio adicional a que se submetem todos aqueles que si-
mulam ingenuidade e descontracio, almejando que este seja um mundo
onde tais sentimentos conservem alguma autenticidade. O aforismo 5, ao
mesmo tempo em que descreve uma aporia irredutivel do mundo admi-
nistrado, pois a frieza é apresentada como atmosfera capaz de neutralizar
possiveis arremedos de calor humano, também expoe de maneira emble-
mitica a resposta pessoal de Adorno diante de tamanho paradoxo: "para o
intelectual, a soliddo invioldvel é a tinica forma em que ele é capaz de dar
provas de solidariedade. Toda colaborag¢io, todo humanitarismo por trato
e envolvimento é mera mdscara para a aceitagio do que é desumano" (1992,
p- 20). Esse conjunto de frases, além de esclarecer o equivoco contido nas
acusagoes de omissao prdtica frequentemente dirigidas a Adorno, justifica
a jd citada confianca hegeliana no cardter essencial do sujeito nos tempos
de seu desaparecimento. Pois a esperanca em uma consciéncia moral capaz
de auténtica solidariedade com o sofrimento do mundo depende "do olhar
que se volta para o horrivel, a ele resiste e diante dele sustenta, com impla-

civel consciéncia da negatividade, a possibilidade de algo melhor”

(ADORNO, 1992, p. 19).

A dimensio microldgica da vida falsa é exposta em suas sutilezas
cotidianas no aforismo 21, Ndo se aceitam trocas, em que o imperativo das
"ordenagodes priticas da vida" impde a substitui¢io da civilidade e da cor-

tesia pelos gestos diretos e pela comunica¢io abreviada, desprovida de he-
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sitagoes e inflexdes. Ao eliminar distAncias no 4mbito da comunicagio co-
tidiana, o ritmo pragmdtico assume sem disfarces a reificagio como idioma
no campo das relacoes entre os homens, doravante designadas como "rela-
¢oes humanas": "o fato de que, ao invés de tirar seus chapéus, se cumpri-
mentem com o 'Old’, de familiar indiferenca, e de que em vez de cartas se
enviem inter oﬁ’z‘ae comunications, sem tratamento nem assinatura, sao sin-
tomas de um adoecimento do contato” (ADORNO, 1992, p. 34). Com a
hegemonia do praticismo sacrifica-se a delicadeza entre humanos e a pré-
pria capacidade de realizagio de experiéncias dignas de memoria e de relato.
A brutalidade nua e crua e sua explicitagao da intromissao dos interesses
comerciais na esfera do contato ji em si mesma ¢ sintoma revelador do
fascismo na vida cotidiana: "a palavra direta, que sem delongas, hesitacao
e reflexdo, diz as coisas na cara do interlocutor, jd possui a forma e o timbre
do comando, que, sob o fascismo, vai dos mudos ao calados" (ADORNO,
1992, p. 35). No aforismo 3, Peixe ndgua, o praticismo relacional é apre-
sentado como modelo de operosidade e instrumentalismo na esfera da vida
privada, em especial na "psicologia parasitdria” que se alimenta de receitas
para "fazer amigos e influenciar pessoas”. O conhecimento matreiro das
tdticas mais adequadas para a realizacio de interesses comerciais e relacio-
nados ao poder nas hierarquias da organizagao, é acompanhado de certa
"inteligéncia emocional”, traduzida como sensibilidade empdtica. Em sua
critica da vida lesada, Adorno antecipa o estilo psicoldgico dissimulado e
mesquinho posteriormente consagrado pela autoajuda. O "individualismo
tardio" caracteriza-se por pessoas "espertas, bem-humoradas, sensiveis e ca-
pazes de reagir: elas poliram o velho espirito de negociante com as tltimas

novidades da Psicologia" (ADORNO, 1992, p. 18).

Ao analisar o fascismo como pano de fundo da vida cotidiana no

capitalismo tardio, Adorno apresenta uma detalhada confirmagio da tese
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central de Marcuse sobre a relagao de continuidade entre liberalismo e to-
talitarismo. Para este, embora no contexto da economia liberal tenham flo-
rescido potenciais de individualidade derivados das demandas de liberdade
dos agentes econdmicos no mercado, o préprio liberalismo jd continha os
elementos que posteriormente, sob o capitalismo monopolista, levariam a
decadéncia da autonomia individual: "no racionalismo liberal ji se encon-
tram pré-formadas aquelas tendéncias que posteriormente, com a mudanca
do capitalismo industrial ao capitalismo monopolista, assumem cardter ir-
racional" (MARCUSE, 1997, p. 57). Porém, em seu esmiugamento critico
da vida danificada, Adorno acrescenta a andlise materialista de Marcuse um
elemento adicional ausente na obra deste, que corresponde a uma ampla
compreensio da reificagao da vida na sociedade administrada. A importan-
cia do conceito de reificacio, originariamente formulado por Lukdcs, como

fundamento das reflexées de Minima Moralia, foi explicitado por Lizaga:

as reflexées morais de Adorno pressupéem, portanto, o pano de fundo
da teoria marxista e lukacsiana de coisificacio. Somente tomando-se
completamente a sério esta teoria se pode compreender em profundi-
dade o problema que preocupa a Adorno: a impossibilidade de iniciar
uma sé interagio que nio esteja contaminada pela instrumentalizagio
imposta pela 'forma mercadoria' sobre as relagées sociais (MUNOZ,
2011, p. 184).

O conceito de coisificagio elaborado por Lukdcs, que remete ao
Ambito da subjetividade as implicagoes materialistas da teoria de Marx so-
bre o fetichismo da mercadoria, tornou-se, portanto, o ntcleo articulador
das reflexdes de Adorno sobre a vida danificada. Em virtude da importan-

cia central das reflexées filoséfico-materialistas de Lukdcs para a anilise de
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Adorno sobre o fascismo, na segunda parte do presente trabalho, serdo ex-
postos os aspectos problemdticos da critica de teor materialista enderecada

A metafisica.
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Capitulo 4

Educacio contra o fascismo

No debate radiofénico intitulado A Educacio contra a barbdrie, re-
alizado em 1968, Adorno indica a desbarbarizagao como questao mais ur-
gente para a educagio. Desbarbarizar significa fomentar processos forma-
tivos capazes de inverter as tendéncias regressivas hegemonicas no capita-
lismo tardio, as quais é peculiar a defasagem entre o grau de autonomia do
individuo e o desenvolvimento técnico da civilizacio. A desbarbarizacio,
todavia, impdem-se dificuldades dificilmente transponiveis, pois os poten-
ciais formativos que poderiam fomentar a liberdade encontram-se travados
por um estado generalizado de semiformagio. Como resultado dessa aporia,
a civilizagdo moderna e tecnologicamente desenvolvida encontra-se to-
mada por impulsos destrutivos e anticivilizatérios. Em termos hegelianos,
se o Espirito impulsiona a humanidade no sentido da autoconsciéncia e
realizagao efetiva da liberdade, mas se o atual processo histdérico impoe obs-
taculos sistemdticos a essa realizagio, é perfeitamente adequado, em termos
adornianos, caracterizar o capitalismo tardio como um sistema perpassado
por uma totalidade falsa que bloqueia a realizagao do conceito. Aos educa-
dores impoe-se o imperativo da desbarbarizagao em um mundo no qual os
arremedos de humanizacio e liberdade chocam-se com condigées perpe-
tuadoras da nao-liberdade. Essa aporia fundamental desdobra-se em outras
quatro contradigdes cuja superagio dialética parece condenada a horizon-

tes de incerteza e irresolucio.

1) No tocante a educacio, Adorno considera a sobrevivéncia do

individuo como “nicleo impulsionador de resisténcia” (ADORNO,
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1995b, p. 154). Porém, conforme abordamos no capitulo 1, um conceito
metafisico de individuo, que preservasse qualidades inatas e que pudesse
equipard-lo a “espirito” ou “alma”, ¢ explicitamente descartado pelo fil6-
sofo, uma vez que o pressuposto de uma individualidade nao mediada pela
totalidade social é resquicio ideoldgico destinado a camuflar a reificagao.
As transformag6es ocorridas na base material da sociedade burguesa desde
o século XIX acentuam um processo de dissolugao da familia burguesa e
da autoridade paterna cuja tendéncia aponta para o desenvolvimento de
egos frigeis e vulnerdveis, suscetiveis de identificagdes substitutivas com
liderancas fascistas. A vulnerabilidade emocional ao fascismo torna-se uma
tendéncia generalizada na sociedade, fomentando posturas reativas e hostis
contrdrias aos proprios elementos culturais que sao essenciais para a reali-
zacio do individuo como ntcleo de resisténcia ao fascismo. O ressenti-
mento cultural manifesta-se sob a forma de tendéncias subterrineas de
agressividade e irracionalismo intrinsecas a vida civilizada, dirigidas contra
populagées socialmente marginais ou fragilizadas. Sendo o individuo nada
mais que uma categoria socialmente determinada, sob contextos histéricos
de obsolescéncia de seus fundamentos materiais, a autonomia individual
estd tao condenada a decadéncia quanto a autoridade paterna, seu nucleo

educativo essencial.

2) Para a desbarbarizagio pensada por Adorno, é fundamental a
indugao de processos emocionais autoreflexivos que sejam capazes de dis-
solver a mutualidade entre estranheza e familiaridade peculiar ao
unheimlich freudiano. Se o fascismo se alimenta pela estigmatizagao siste-
mitica da diferenca, entendida como estrangeiridade negativa, por meio
da qual as pulsées agressivas sdo escoadas contra grupos imaginariamente
representados como inimigos, a desbarbarizagao requer sobretudo consci-
éncia do sujeito sobre suas tendéncias emocionalmente projetivas. Porém,

o imperativo de uma consciéncia subjetiva acerca das opinies patoldgicas
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e da mentalidade estereotipada que alimentam o olhar e 0 comportamento
fascista, sio impedidos pelo cardter narcisicamente gratificante proporcio-
nado pelo pertencimento a um grupo imaginariamente superior e mais
puro. Quanto mais o narcisismo pessoal é frustrado por uma sociedade
baseada em metas e valores irrealizdveis, maior é a necessidade de identifi-
cagao emocional com lideres capazes de resgatar a identidade frustrada com
o pai primitivo. Uma consciéncia capaz de entregar-se a processos subjeti-
vamente autoreflexivos que seriam capazes de imunizd-la contra as tendén-
cias fascistas, é previamente neutralizada pela propria satisfacao narcisica e
doentia que a torna imune as “manchas de frustracao e descontentamento
que estragam a imagem de seu préprio eu empirico” (ADORNO, 2015, p.
175).

3) O fascismo se caracteriza por certo tipo de moral escrava direta-
mente correspondente as condigoes materiais de uma sociedade reificada,
rigidamente burocratizada e ameagadora. Denominada como “personali-
dade autoritdria”, esse tipo de subjetividade ¢ inclinada a pensamentos e
comportamentos irracionalistas, traduzidos pelo apego obsessivo a precon-
ceitos de diversos tipos, dirigidos contra populagdes identificadas com um
out-group. A estupidez fascista da personalidade autoritdria baseia-se na dis-
seminagao de estereStipos disseminadores de tragos negativos e depreciati-
vos da diferenca, associada a minorias éticas, culturais ou sociais em geral.
Opor-se a personalidade autoritdria exigiria o estimulo da experiéncia di-
reta com integrantes dos grupos vitimados pelo preconceito, para que a
estigmatizacao pudesse ser combatida. Porém, a prépria capacidade de re-
alizacio de experiéncias autbnomas e nio enviesadas ¢ impedida pela este-
reotipia e pela tendéncia de disseminagao de opinides patolégicas. Adorno
se mostra cético quanto a preven¢io do preconceito mediante o contato

pessoal direto com as vitimas: “ainda quando s3o postas em contato com
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membros de grupos minoritirios que apresentam caracteristicas completa-
mente distantes dos esteredtipos, 0s sujeitos preconceituosos as perceberam
através do cristal da estereotipia e os julgaram adversamente, qualquer que
fosse seu comportamento ou forma de ser” (ADORNO et.al., 1965, p.
579).

4) A adesao fandtica que caracteriza as formagoes grupais fascistas
pode ser adequadamente compreendida pelo comportamento mimético do
Jjitterbug, termo empregado por Adorno e Simpson para descrever os fas de
bandas musicais norte-americanas nos anos 1940. O jitterbug caracteri-
zava-se pela vontade declaradamente heter6noma e subjetivamente ressen-
tida. Seu reativismo emocional era marcado simultaneamente pela admi-
ragdo fervorosa pelos idolos, mas também pelo frenesi histérico e agressivo.
O principal trago emocional assumidos pelos “insetos” analisados por
Adorno e Simpson, apresenta-se sob a forma da impostura emocional, tra-
duzida pelo comportamento farsesco, porém consciente, simulador de um
entusiasmo para cuja manutengio sio necessarias elevadas quantidades de
energia emocional. Sendo atores de seu préprio entusiasmo, os jitterbugs,
assim como o fascista em geral, estdo sempre muito préximos de uma cons-
ciéncia critica acerca de seu autoengano, porém, qualquer potencial critico
¢ ressentido como prejuizo narcisista, exigindo doses adicionais de investi-
mento emocional para que o embuste se mantenha. O potencial de auto-
critica ¢ latente, mas perpetuamente adiado: ““Para ser transformado em
um inseto, o homem precisa daquela energia que eventualmente poderia
efetuar a sua transformac¢ao num homem” (ADORNO, 1986, p. 1406).

A questao fundamental que motivou a pesquisa frankfurtiana sobre
o fascismo, conforme abordamos no presente trabalho, consistiu em com-
preender a vulnerabilidade do cidadiao comum ao fascismo, considerando
como seria possivel que os filhos de uma sociedade liberal pudessem regre-

dir no interior de comunidades fascistas. A pesquisa sobre a personalidade
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autoritdria proporcionou elementos muito importantes para responder a
esta questdo, pois a explicagdo para a contradigio entre as condigdes gerais
de secularizagdo e tecnificacio na sociedade burguesa moderna, e as de-
mandas irracionalistas das pessoas, foi associada ao estado geral de desori-
entagio e incerteza imperantes nesta sociedade. Conforme abordamos, o
tipo de liberagio proporcionada em relagao ao poder da natureza mediante
o progresso técnico, acabou convertendo o préprio aparato técnico e social
em fonte de impoténcia humana e de novos temores. O tipo de personali-
dade forjada na sociedade moderna esteve bem longe do modelo ilumi-
nista-kantiano de um homem autdnomo, algado a condi¢io de maioridade
intelectual e moral. Pelo contririo, 0 homem moderno aproxima-se muito
mais do modelo ressentido descrito por Horkheimer, em que prevalece a
identificagio emocional com figuras substitutivas da autoridade paterna,
inclinado a aceitar o dominio do mais forte e a hostilizar aqueles que pos-
sam representar signos de estranheza ou inferioridade. A integrago reali-
zada sob condic¢oes de socializagao forcada fortalece o mal-estar na civiliza-
40, agora manifestado mediante tendéncias subterrineas de desintegracio
social, escoadas contra populagdes marginais ou socialmente minoritdrias

ou enfraquecidas.

O ressentimento socialmente acumulado ¢ escoado mediante pro-
jecdes emocionais sistematicamente segregadoras e hostilizadoras de popu-
lagoes que lhes sao estrangeiras. Trata-se, como vimos, de uma estigmati-
zagdo que ¢ cega 2 ambiguidade prépria ao unheimlich, vale dizer aquele
que ¢ estranho e familiar. Ao tipo de normalidade social engendrado sob
tais condi¢oes historicamente favorecedoras da atmosfera fascista, ¢ propria
uma mentalidade ancorada em opiniées patologicamente comprometidas,
mobilizadoras de uma significativa quantidade de energia emocional. Ex-
posto a condigdes materiais favorecedoras da regressio psicoldgica no inte-

rior de aglomerados fascistas, o homem moderno parece adequar-se em
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grande medida ao modelo comportamental do jitterbug. Em seu compor-
tamento ressentido, permeado pelo frenesi histérico e agressivo, combi-
nado com uma personalidade farsesca previamente imunizada contra po-
tenciais de autorreflexdo, o jitterbug, originalmente pensado no interior de
contextos de fanatismo musical, emerge como protétipo do comporta-

mento autoritdrio que caracteriza a andlise adorniana sobre o fascismo.

Porém, em sua mediagao social, tal comportamento heterodirigido
nao pode deixar de ser compreendido como ser-para-si do singular, inse-
rido em um processo histérico permeado pela manifestagao do espirito.
Em sua mediagao reciproca com as transformacoes da sociedade burguesa,
a tal modelo de individualidade heterodirigida sao intrinsecos potenciais
de superagio da heteronomia, tanto quanto ao espirito é prépria uma re-
lagao de contradi¢io com seus momentos singulares. Assim, ainda que a
subjetividade seja em grande medida mediada pelo sistema social objetivo,
sendo sua constituigao histdrica insepardvel das relagdes materiais, o sujeito
“inclui dentro de si aquilo a que ele se contrapoe” (ADORNO, 1995b, p.
196). Embora subsumido ao protétipo indigno do jitterbug, a condigio de
impostura voluntdria assinala a existéncia de potenciais de consciéncia e de
liberdade, encobertos por um fino um véu, e, justamente por isso, tao ob-
jetivamente verdadeiros quanto a prépria heteronomia atualmente hege-
monica. O conjunto de aporias que resulta da andlise de Adorno sobre o
fascismo e a personalidade autoritdria remete a um contexto de coisificacao
do espirito que Adorno explicou a partir das contradi¢des materiais da so-
ciedade burguesa, mediante a teoria da reificagio de Lukdcs. Ao mesmo
tempo, as ressonincias espirituais contidas nessa anélise, exorbitam o apa-
rato conceitual da dialética materialista, remetendo a uma dimensao filo-
s6fica que entendemos somente poder ser adequadamente compreendida
mediante o conceito de mal metafisico. Estudar o fascismo sob essa 4tica

serd o nosso objetivo na segunda parte desta tese académica.

78



PARTE 2

O MAL







Capitulo 5

Ilusoes do materialismo

As origens do materialismo moderno podem ser historicamente re-
metidas as profundas transformacoes ocorridas entre os quase 150 anos
que separam a publicagio das obras centrais de Nicolau Copérnico e Issac
Newton, entre os séculos XVI e XVII. Durante esse periodo, convencio-
nalmente denominado Revolu¢io Cientifica, foram propagadas novas e
ousadas concepgoes sobre o método cientifico, desde entdo exclusivamente
fundamentado na experimentacio e na observagio empirica dos fendme-
nos e na autonomia da ciéncia em relagao ao dominio da fé religiosa e da
teologia. A ciéncia despregou-se progressivamente dos modos de pensar
substancialistas e teleoldgicos da metafisica, adquirindo cardter autbnomo
e publico, e baseando-se em procedimentos mecanicistas empiricamente
controlados, quantificdveis e articulados com o progresso técnico. O ad-
vento da Revolugdo Cientifica sinalizou um processo de secularizacao que
necessariamente deveria conduzir a modalidades gradativamente aperfei-
¢oadas de materialismo. O viés materialista pouco a pouco adquiriu hege-
monia cultural, gracas a substituicao da concep¢io metafisicamente depre-
ciativa da matéria, entendida como coisa bruta, passiva e amorfa, pela visao
valorativa que a caracteriza como causa fundamental dos fendmenos fisicos
e espirituais. Embora Marx e Engels tenham atribuido as origens do mate-
rialismo dialético as contradicoes materiais intrinsecas ao desenvolvimento
da industrializacido e ao acirramento da luta de classes no século XIX, a
formulagao das teses acerca da primazia de uma dialética materialista é in-
separdvel do processo de secularizagao inaugurado pela Revolugao Cienti-

fica. O conhecimento das determina¢oes materiais da sociedade capitalista
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e a exposicao metddica das contradicoes entre capital e trabalho, longe de
se constituirem como condigao para a redencio da humanidade, devem ser
compreendidos como mais um dentre os momentos paradigmdticos do
desdobramento do Espirito na histéria. Em termos rigorosamente filoséfi-
cos, contrariando os pressupostos assumidos por Marx e Engels, é preciso
por o materialismo dialético de cabega para baixo e evidencid-lo hegeliana-
mente como experiéncia histérica do trajeto da consciéncia infeliz em seu

desenvolvimento necessdrio na dire¢ao do autoconhecimento.

Materialismo e ontologia

Um aspecto paradoxal do materialismo dialético reside na ambicao
de opor-se de maneira contundente a tradigao metafisica de pensamento,
mas ter a0 mesmo tempo de se servir do método especulativo e teorético
da filosofia para atingir seus objetivos. Para contestar a metafisica, o mate-
rialismo tem de se dobrar & impossibilidade de produzir categorias concei-
tuais inteiramente puras e originadas dos fatores materiais cujo primado
propoe instaurar. A critica filos6fica mais incisiva aos parimetros ontolé-
gicos da metafisica nao se originou do materialismo dialético, pois foi rea-
lizada pelo empirismo filoséfico britdnico na primeira metade do século
XVIII. Baseando-se no pressuposto de que as ideias somente podem ser
originadas por sensagdes ou percepgoes empiricas, David Hume apresen-
tou 0 mais contundente argumento nio somente contra o inatismo filoso-
fico, mas principalmente em diregao contréria ao conceito fundamental da
metafisica. Para o filésofo, se as ideias derivam necessariamente das per-
cepgoes, a categoria metafisica da substincia, entendida como substrato ou
conexio constante das percep¢des empiricas, converte-se em conceito cuja

necessidade racional é indemonstrével. A conexao das percepgoes é um fato
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mental produzido pelo hdbito, nao podendo almejar a dignidade ontolé-
gica atribuida pela metafisica. O ceticismo empirista de Hume levou as
tltimas consequéncias a critica 2 metafisica, impossibilitando a prépria
consisténcia légica de qualquer tipo de universalidade conceitual, uma vez
que as percepgoes dizem respeito unicamente a experiéncia do particular,
jamais do universal. O filésofo soube explicitar o alcance de seu nomina-
lismo, expressando de maneira trdgica sua condi¢io de isolamento no ce-
ndrio filoséfico do século XVIII, caraterizando a si préprio como “monstro
estranho e rude que, por incapaz de se misturar e se unir a sociedade, foi
expulso de todo o relacionamento com os outros homens e largado em
total abandono e desconsolo” (HUME, 2001, p. 296). No mesmo con-
texto histdrico, é muito significativo constatar que George Berkeley ba-
seou-se igualmente no primado das percepgoes para demonstrar a incon-
sisténcia l6gica de qualquer reflexio filos6fica fundamentada em principios
materiais. Partindo de idénticos pressupostos relacionados a primazia das
percepgoes, Berkeley defendeu a tese da inexisténcia da matéria, em virtude
da impossibilidade de demonstragio da extensio como principio autd-
nomo e independente das prdprias percepgoes. Na interpretagio do filo-
sofo, como a propriedade da extensdo ¢ sempre necessariamente acompa-
nhada de uma percepgio, disso resulta nao ser possivel atribuir a extensao,
e por conseguinte 3 matéria em si mesma, uma qualidade substancial. E
digno de nota que Berkeley reconhece como substincia apenas o espirito
divino e o espirito humano, o que lhe permite defender sua tese imateria-
lista. Em outras palavras, para esse filésofo empirista do século XVIII, o
espirito divino e o espirito humano sio fundamentos muito mais consis-
tentes para reflexdes filoséficas dedicadas a estrutura substancial do ser do

que o mundo material, que para ele é apenas uma ilusio produzida pelo

hibito.

83



O constrangimento do aparato conceitual do materialismo pela
adesdo necessdria a logica especulativa e teorética pode ser compreendido
quando se recorda que o estatuto de “filosofia primeira” atribuido por Aris-
tételes & metafisica implica sua qualidade de condicionar a validade de to-
das as demais dreas do conhecimento. A génese da metafisica aristotélica
foi marcada pela indagacio sobre o “ser-como-tal, diferente de cada ser
determinado e, contudo, atribuivel a qualquer um deles, de modo que
pode ser tido como ‘o que € real no meio da diversidade dos seres deter-
minados” (MARCUSE, 1978, p. 50). A metafisica aristotélica diferencia-
se do platonismo por nao ter atribuido ao ser-como-tal uma realidade in-
teligivel distinta do mundo sensivel, considerando-a como processo desen-
volvido no devir em que cada ser se movimenta no sentido de realizar suas
potencialidades intrinsecas. Ao servir-se do aparato conceitual original-
mente metafisico da ontologia para uma demarcagio circunscrita ao domi-
nio da matéria, os pensadores materialistas tiveram que se render as inves-
tigacoes relacionadas com o significado primdrio e fundamental do ser.
Essa exigéncia, forgosamente aceita pelos defensores do primado da maté-
ria, impds o dnus da demonstragio da existéncia de um percurso para ates-
tar a estrutura substancial do ser sob termos alternativos ao mundo inteli-
givel platdnico e ao finalismo aristotélico. A empresa materialista esteve
diante de um desafio impraticdvel, pois deveria contestar a metafisica, po-
rém tendo de se render inexoravelmente ao método inaugurado pelos pré-
prios pensadores metafisicos. Em outras palavras, ao enveredar pelo terri-
tério da filosofia, o materialismo dialético foi obrigado a adotar os termos
originalmente expostos por Aristételes, em virtude da impossibilidade de
propor um aparato conceitual inteiramente novo para pensar a estrutura
do ser. Como a categoria da substincia, entendida como estrutura neces-
sdria do ser, teve de ser aceita como nicleo explicativo das determinagdes

de todas as coisas reais, o préprio método teorético contaminou a reflexio

84



filoséfica de teor materialista. Os termos a seguir, concisamente expostos
por Aristdteles, transformaram-se em uma camisa de forga para a filosofia

materialista;

nao h4 davida que pertence 2 esfera de uma ciéncia especulativa desco-
brir se uma coisa € eterna, nio submetida a0 movimento e dissocidvel
da matéria, nio sendo, todavia, a fisica essa ciéncia, pois a ciéncia da
natureza se ocupa de coisas submetidas ao movimento (...) Responde-
mos que se nao hd uma substincia além das que s3o naturalmente com-
postas, a fisica serd a ciéncia primeira; mas se hd uma substincia que
nao estd sujeita a0 movimento, a ciéncia que estuda essa substincia sera
anterior a fisica e serd a filosofia primeira, e neste sentido, universal,
porque ¢ primeira. E caberd a essa ciéncia investigar o ser enquanto ser
- tanto o que é quanto os atributos que lhe pertencem enquanto ser

(ARISTOTELES, 2001, p. 171).

Considerando a definigao aristotélica, que atribui a prioridade do
ser divino sobre todas as modalidades de ser sujeitas ao devir e a0 movi-
mento, a contestacdo da metafisica necessariamente requer demonstrar o
equivoco dessa primazia em favor de determinagées de natureza material.
Diante da concep¢io metafisica de ser, os partiddrios do materialismo, ao
reivindicarem a primazia da matéria como causa ontoldgica, assumiram
desafios intelectuais cuja impossibilidade fica evidenciada pelo simples
exame atento desse texto cldssico. Em primeiro lugar, é importante repetir,
o antagonista da metafisica ¢ constrangido a aceitagao do territdrio origi-
nalmente inaugurado pela prépria metafisica para realizar sua contestagao,
o que implica a mobilizacdo dos conceitos filoséficos de ser, substincia,
ontologia, etc. Em segundo lugar, embora o pensador materialista apreci-
asse profundamente a prerrogativa de se abster da 16gica especulativa ori-

ginalmente empregada pela argumentagao filoséfica, ele é obrigado a se
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render a impossibilidade estrutural de mobilizar a demonstracgio experi-
mental a favor de seu projeto, uma vez que a fisica, sendo a ciéncia da
natureza que estuda o movimento, nio se presta a categoria de filosofia
primeira. Essa segunda dificuldade mergulha o pensador materialista em
abismos 16gicos embaragosos, para cuja negligéncia é preciso contar sobre-

tudo com a boa vontade e complacéncia intelectual do leitor.

O materialismo e sua inconsisténcia filoséfica

Partindo do pressuposto de que o materialismo dialético é tributd-
rio da Revolugio Cientifica, que consagrou como verdadeiros somente os
conhecimentos engendrados pela elaboragao de hipdteses a serem confir-
madas experimentalmente e traduzidas sob a forma de leis universalmente
vélidas, a defesa filoséfica de uma ontologia material somente poderia al-
mejar consisténcia teérica se seus fundamentos fossem passiveis de de-
monstragao empirica. A inconsisténcia filos6fica do materialismo dialético
torna-se evidente quando a anélise dedicada as contradigoes intrinsecas a
troca de mercadorias na economia capitalista almeja assumir qualidades
ontoldgicas atinentes a prépria natureza essencial da realidade. Em outras
palavras, o materialismo dialético, ao transgredir os limites da economia
politica, em que conceitos fundamentais para a compreensio do mundo
contemporaneo encontram sélida demonstragio empirica (como a mais-
valia), e almejar dignidade ontoldgica, é exposto a uma séria dificuldade
metodoldgica, pois nao pode recorrer a autoridade empirica da ciéncia para
reflex6es sobre as causas necessdrias do ser. A rigorosa separagio entre o
campo da metafisica, originalmente dedicado a problemas especulativos de
natureza teorética acerca do ser enquanto tal, vale dizer, no restrito a de-

limitagoes sensiveis, e 0o campo da ciéncia moderna, que se restringe, por
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motivos metodoldgicos, a hipdteses e problemas experimentalmente cir-
cunscritos, compromete decisivamente as pretensdes materialistas de pes-
quisa no campo da ontologia. Evidéncias eloquentes dessa impossibilidade
expdem-se com frequéncia digna de nota nos momentos em que Lukdcs
procura desqualificar a metafisica aristotélica, remetendo a distancia irre-
dutivel entre metafisica e ciéncia a uma simpléria questao redutivel a fé

religiosa:

Conceber teleologicamente a natureza e a histéria implica nio somente
que ambas possuem um cardter de finalidade, que estio voltadas para
um fim, mas também que sua existéncia, seu movimento, no conjunto
e nos detalhes devem ter um autor consciente. O que faz nascer tais
concepe¢des de mundo, nio sé nos filisteus criadores de teodiceias do
século XVIII, mas também em pensadores profundos e licidos como
Aristételes e Hegel, ¢ uma necessidade humana elementar e primordial:
a necessidade que a existéncia, o curso do mundo e até os acontecimen-
tos da vida individual — e estes em primeiro lugar — tenham um sentido.
Mesmo depois de o desenvolvimento das ciéncias demolir aquela on-
tologia religiosa que permitia ao principio teleoldgico tomar conta, li-
vremente, de todo o universo, essa necessidade primordial e elementar

continuou a viver no pensamento € nos sentimentos da vida cotidiana

(LUKACS, 2013, p. 48).

A mi-fé intelectual do argumento que reduz o abismo entre meta-
fisica e ciéncia moderna a mera necessidade subjetiva de atribuir sentido a
existéncia, omitindo o cardter teoreticamente irredutivel das préprias am-
bi¢oes materialistas, é complementada pela ilusdo insustentdvel de nao s6
atribuir & primeira o estatuto diminuido de “ontologia religiosa”, mas prin-
cipalmente por pretender que o progresso da ciéncia moderna tenha resol-
vido definitivamente a contenda entre o mundo inteligivel e 0 mundo sen-

sivel em favor das determinagoes da matéria. Na época moderna, a metafi-
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sica aristotélica encontrou sua mais importante revisio por meio da filoso-
fia de Friedrich Hegel, que contestou a filosofia primeira em suas qualida-
des de fixidez e imobilidade, apresentando o Absoluto como sujeito infi-
nito que se realiza em uma relagao dialética com o mundo finito. Mas ¢é
importante observar que a contestagao da imobilidade do Primeiro Motor
nem por isso prescindiu de uma referéncia fundamental e absoluta situada
para além do mundo fisico. Em outras palavras, Hegel contestou a imobi-
lidade do Primeiro Motor, mas preservou o Absoluto, o motor em si
mesmo, como movimento eterno: ‘o verdadeiro é o todo. Mas o todo é

somente a esséncia que se implementa através de seu desenvolvimento”

(HEGEL, 2002, p. 36).

Na histéria da filosofia, uma das mais consistentes objegdes ao ma-
terialismo foi formulada de maneira concisa por Gottfried Leibniz, ao
atentar para os abusos intelectuais que se comete sempre que conceitos da
metafisica sdo empregados para a explica¢io de fendmenos de natureza me-
canicista, ou, ao contrdrio, quando conceitos cientificos sio extrapolados
para o 4mbito suprafisico. A reflexdo de Leibniz ¢ suficientemente ilustra-
tiva sobre a impossibilidade de que uma contestagao filosoficamente con-
sequente da metafisica possa ser realizada mediante fundamentos materiais.
Demonstrando plena compreensao sobre a delimitagao das fronteiras entre
metafisica e ciéncia moderna, o filésofo evidencia a existéncia de dois tipos
de saber, um baseado em formas substanciais que pesquisam a natureza
ontoldgica do ser, e outro fundamentado nos aspectos mensurdveis dos fe-

ndmenos causais da natureza:

J4 havia me aprofundado no oceano dos escoldsticos, quando
matemdticos e autores modernos trouxeram-me 3 tona nova-
mente, enquanto ainda era muito jovem. Enfeiticou-me o belo

modo como explicavam mecanicamente a natureza e, com ra-
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z30, desprezei o método daqueles que apenas faziam uso de for-
mas substanciais ou faculdades, das quais nada aprendemos.
Mas, posteriormente, tentando ir mais profundamente nos
préprios principios da mecanica, buscando explicar as leis da
natureza que sio conhecidas mediante experiéncia, percebi que
a considera¢ao da mera massa extensa ¢ insuficiente, e que tam-

bém se deve empregar a no¢io de forga, que é perfeitamente

\

inteligivel, embora pertenca A esfera da metafisica. Dei-me
conta, também, de que a opinido daqueles que transformam ou

rebaixam os animais a simples mdquinas, embora isso pareca

7

possivel, ¢ implausivel. E, na verdade, contraria 4 ordem das
coisas (LEIBNIZ, 2009, p. 56).

Em grande medida, a filosofia de Leibniz pode ser definida
como uma grandiosa sintese entre o mecanicismo moderno e a me-
tafisica antiga, além de propor uma rigorosa delimitagio entre os
dois Ambitos. O mecanicismo da ciéncia moderna demonstra-se
como um paradigma adequado para o conhecimento da causalidade
eficiente dos fendmenos relativos a extensio. A metafisica perma-
nece vélida como alicerce da racionalidade pela sua propriedade de
explicar o finalismo do mundo, que niao pode ser extraido dos fe-
noémenos mecinicos. A distin¢io entre os dois Ambitos, bem como
o primado da metafisica como alicerce do conhecimento filoséfico,
evidencia-se na diferenca entre a causalidade eficiente, relativa ao
mecanicismo, e a causalidade suficiente, que remete as explicacoes
teleoldgicas para além do mundo material. O grande equivoco ori-
ginado da Revolugao Cientifica, e, podemos acrescentar, comparti-
lhado pelos materialismos modernos, do positivismo ao marxismo,
reside em buscar explicagdes substanciais para a origem dos fend-

menos fisicos exclusivamente no 4mbito da extensdo. Esse equivoco

89



invalida o materialismo como campo ontolégico, pois por sua pré-
pria natureza, a pesquisa materialista deve se restringir a uma se-
quéncia infinita de causas contingentes que condenam a explicagio
do ser a completa impossibilidade. A rentncia obstinada a uma pes-
quisa de natureza substancial acerca da origem tltima do ser obriga
o materialista a assumir o pressuposto absurdo de que a matéria
possa ser causa de si mesma, proposicao traidora da afinidade do
materialismo com a mentalidade dogmatica que ele intenta denun-
ciar. A distingao légica entre a causa eficiente e a causa suficiente,
que ao mesmo tempo explicita a impossibilidade do materialismo
se justificar no campo filoséfico, é claramente apresentada por Leib-

niz:

Nao poderiamos achar na matéria uma razdo para o movimento
e menos ainda para qualquer movimento em particular. E desde
que qualquer movimento que se encontra na matéria no pre-
sente vem de um movimento prévio, e este também de um ou-
tro anterior, nio avangaremos muito se assim procedermos in-
terminavelmente, pois a mesma questdo sempre permanecerd.
Portanto, a razio suficiente, que nio necessita de qualquer ra-
z3o adicional, deve situar-se fora daquela série de coisas con-
tingentes e deve encontrar-se em uma substincia que ¢ a causa
das séries: deve situar-se em um Ser necessdrio, que traz em si
a razdo de sua prépria existéncia. Do contrdrio, ainda continu-
arfamos a nio possuir uma razio suficiente na qual poderfamos
finalizar. E a razao final para as coisas é o que denominados

Deus (LEIBNIZ, 2009, p. 48).
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A delimita¢io precisa entre os campos concernentes 4 meta-
fisica e & pesquisa experimental da matéria, realizada por Leibniz,
assim como sua reiterada adverténcia sobre a natureza mutuamente
irredutivel entre os dois campos, possibilita uma compreensio ade-
quada dos equivocos do materialismo dialético ao extrapolar o 4m-
bito da economia politica e das mediagbes materiais, pressupondo
que elas possam se constituir como verdadeiras determinagoes do
ser. Na Ideologia alemd, hd uma transicao sutil, porém falaciosa, da
anidlise da esfera da producido e circulagio de mercadorias na eco-
nomia, para o Ambito especificamente filoséfico, e, portanto, espe-
culativo e teorético da estrutura do ser. Em um primeiro momento,
Karl Marx e Friedrich Engels criticam severamente o idealismo ale-
mao por produzir ilusées da consciéncia completamente desconec-
tadas da realidade material da sociedade alema. Em oposic¢ao ao ide-
alismo, justificam que os pressupostos materialistas nao se consti-
tuem como arbitrariedade ou dogmas, pois seus protagonistas “sio
os individuos reais, sua a¢ido e suas condi¢bes materiais de vida,
tanto aquelas por eles jd encontradas, como as produzidas por sua
prépria agdo. Estes pressupostos sdo, pois, verificdveis por via pura-
mente empirica” (MARX; ENGELS, 1999, p. 26-27). O critério
empirico é realcado como 4ncora epistemoldgica que diferencia as
fabulagoes extravagantes da andlise idealista do rigorismo em rela-
¢40 a critica material. Em um segundo momento, porém, a base
material da sociedade deixa de ser considerada um campo de medi-
agoes influenciadoras da consciéncia, para se tornar uma esfera de

determinagio do préprio ser:
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O representar, o pensar, o intercAmbio espiritual dos homens, apare-
cem aqui como emanagio direta de seu comportamento material. O
mesmo ocorre com a produgio espiritual, tal como aparece na lingua-
gem da politica, das leis, da moral, da religido, da metafisica etc. de um
povo. (...) Totalmente ao contrdrio do que ocorre na filosofia alema,
que desce do céu A terra, aqui se ascende da terra ao céu. (...) E mesmo
as formagoes nebulosas do cérebro dos homens sio sublimagoes neces-
sdrias do seu processo de vida material, empiricamente constatdvel e
ligado a pressupostos materiais. (...) A moral, a religido, a metafisica e
qualquer outra ideologia, assim como as formas de consciéncia que a
ela correspondem, perdem toda a aparéncia de autonomia. (...) Nio ¢é
a consciéncia que determina a vida, mas a vida que determina a cons-

ciéncia (MARX; ENGELS, 1999, p. 36-37)

O texto citado, que figura entre os mais consagrados da teoria mar-
xista, sintetiza o aspecto filosoficamente problemdtico do materialismo di-
alético, quando este exorbita os limites da critica da economia politica e
sustenta, em termos puramente teoréticos, e, portanto, empiricamente in-
demonstrdveis, a tese da determinacio material dos contetidos da consci-
éncia. O cardter especulativo do argumento de Marx e Engels pode ser
evidenciado quando se considera o papel de mediagio da base material em
relagao a consciéncia no contexto das reflexdes de Hegel sobre a dialética
entre senhor e escravo. Na fenomenologia do Espirito, o antagonismo en-
tre senhor e escravo representa o desdobramento das experiéncias humanas
na histéria como parte do desenvolvimento da autoconsciéncia: “toda a
vida espiritual repousa sobre essas experiéncias que estao hoje superadas na
histéria humana, mas que permanecem como sua base profunda” (HYP-
POLITE, 1999, p. 184). O paradigma hegeliano expoe o horizonte que se
abre para o escravo quando este, ameagado pelo terror diante da morte, se
submete ao senhor, aceitando a atividade laboriosa sobre o mundo. “A di-
alética do Senhorio e da Servidao faz, desta sorte, surgir a figura da cons-

ciéncia da liberdade da consciéncia de si como verdade da certeza que ela
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tem de si mesma: uma verdade que passa do sujeito a0 mundo pela ativi-
dade da cultura” (VAZ, 1981, p. 23). Mediante a ampliagio dos conheci-
mentos e capacidades humanas, a esfera do trabalho proporciona condi-
¢oes potenciais para a superacio da escraviddo e do sofrimento, e para a
realizagao da liberdade. Como para Hegel a realizagio da razao nao se cons-
titui como fato consumado, mas como tarefa histdrica dos sujeitos huma-
nos, a superagao da opressdo jamais pode ser automdtica, pois depende da
capacidade dos espiritos de converterem os potenciais de liberdade em re-
alidade histérica. Sob termos rigorosamente distintos do mecanicismo ma-
terialista de Marx e Engels, que pressupoe a relativa passividade da consci-
éncia em relagdo aos imperativos objetivos do trabalho, Hegel expoe os
horizontes de liberdade potencialmente abertos a consciéncia pela supera-
¢ao dialética da atividade servil. Na dialética hegeliana entre senhor e es-
cravo, a esfera material no se constitui como infraestrutura determinante
dos contetdos da consciéncia, pois esta permanece potencialmente autd-
noma em relacio a base material da sociedade. Se os homens da era mo-
derna converteram os produtos do trabalho social em valores de uso que
assumem uma aparéncia fantasmagorica e fetichista, negligenciando as ne-
cessidades mais bdsicas da humanidade, atribuir a esfera material a quali-
dade duvidosa de determinagao dos contetidos da consciéncia equivale a
fetichizar o préprio fetichismo da mercadoria. Ao extrapolar o 4mbito da
andlise empirica, e expor a tese teorética e especulativa da determinacao da
consciéncia pela base material da sociedade, Marx e Engels inauguraram o
oficio da prestidigitacdo materialista, elevando o fetichismo da mercadoria

\ A .
a segunda poténcia.

Anteriormente, & Ideologia alema, os Manuscritos econdmico-filoss-
ficos apresentaram o pano de fundo teorético-especulativo para que a base
material fosse abusivamente elevada a condi¢io de determinagao nio ape-

nas dos contetidos da consciéncia, mas também da prépria subjetividade,
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fornecendo os subsidios intelectuais para a teoria da reificacdo de Lukdcs.
Nos Manuscritos, Marx empreende o mais importante e consistente traba-
lho de critica rigorosa dos pressupostos da economia politica de sua época,
que compreendia de maneira abstrata a relagao entre trabalho e capital. A
principal contribui¢io da critica enderegada por Marx ao funcionamento
da economia consiste na aplicagao do conceito originalmente hegeliano de
alienagdo para a andlise das contradiges materiais no capitalismo. A alie-
nacio deixa, entio, de se referir unicamente a esfera da consciéncia com a
realidade, passando a expressar a relagao de estranheza do trabalhador com
os produtos de seu préprio trabalho. Estes adquiriram a propriedade ideo-
logicamente encobridora de aparecer como um poder estranho, indepen-
dente e antagdnico em relacdo ao conjunto de trabalhadores. O processo
de fetichizacio da mercadoria, decisivamente envolvido na alienacio do
trabalho, foi dissecado por Marx através de uma andlise empirica porme-
norizada, traduzida nas conhecidas equagdes que descrevem a transforma-
¢ao do trabalho concreto em trabalho abstrato. O aspecto problemdtico
em termos metodoldgicos da andlise de Marx sobre o fetichismo da mer-
cadoria, reside em estender a validade da andlise materialista para além dos
limites empiricos em que ela se demonstra indiscutivelmente legitima, isto
¢, expandindo a critica materialista para o dominio especulativo da filosofia.
O fenémeno da coisificagao, adequadamente comprovado no plano da ali-
enagao do trabalho, converte-se em uma tese desprovida de fundamentos
empiricos quando almeja estender sua validade para o 4mbito do espirito.
Uma vez reduzida a dimensao espiritual a um dominio amplamente vul-
nerdvel a determinacoes materiais, o argumento de que a revolu¢io nas
relagdes entre capital e trabalho pudesse automaticamente provocar uma
transformagio radical no 4mbito da subjetividade é exposto sem que seus
fundamentos l6gicos e especulativos sejam problematizados: “Portanto, 7o-

dos os sentidos fisicos e intelectuais foram substituidos pela alienacio de
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todos os sentidos, pelo sentido do zer. (...) A supressio da propriedade
privada constitui, desse modo, a emancipagao total de todos os sentidos e
qualidades humanas. Mas s6 ¢ esta emancipagio porque os referidos senti-
dos e propriedades se tornaram humanos, tanto do ponto de vista subjetivo
como objetivo” (MARX, 2002, p. 142). O método especulativo de pensa-
mento, originalmente préprio a metafisica, assimilado pela dialética mate-
rialista, faz tdbua rasa do inatismo espiritual, convertendo o espirito hu-
mano em instincia amplamente condiciondvel pelos fatores materiais da
sociedade. Com a sonhada superagio da propriedade privada, o pensador
materialista se sente autorizado a supor que “a necessidade ou o prazer per-
deram portanto o aspecto egoista e a natureza perdeu a sua mera utilidade,
na medida em que a sua utiliza¢io se tornou humana” (MARX, 2002, p.
142). Embora a referéncia ao dominio empirico dos fatos concretos da so-
ciedade seja o argumento mais importante empregado por Marx para legi-
timar sua andlise materialista em relagdo ao idealismo hegeliano e & meta-
fisica em geral, ao hipostasiar o espirito como simples matéria-prima mol-
davel pelo capital, sua argumentagao é privada de consisténcia filosé6fica.
Negligenciando o cardter especifico do oficio filos6fico, o pensador mate-
rialista langa contra a filosofia acusagoes irrefletidas que omitem sua pré-

pria inconsisténcia.

Berkeley e a critica do caréter substancial da matéria

Na esfera especificamente filos6fica o primado do espirito em de-
trimento da matéria nio se constitui somente como heranca metafisica dos
primérdios da filosofia, no registro platdnico, aristotélico e escoldstico, mas
igualmente foi objeto de ampla reflexao no periodo moderno. A esse res-
peito, ndo é desprezivel que justamente a escola empirista britanica do sé-

culo XVII, a0 mesmo tempo em que produziu a mais contundente critica
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de natureza antimetafisica, foi também aquela que concluiu pela rigorosa
impossibilidade de que a matéria, por ser incapaz de afetar os sentidos hu-
manos, pudesse abandonar seu estatuto de objeto bruto e passivo. No am-
bito da filosofia empirista, embora John Locke tenha se baseado na distin-
a0 antiga inaugurada por Demdcrito entre qualidades primdrias, que se-
riam intrinsecamente objetivas e originadas dos objetos materiais, e quali-
dades secunddrias, subjetivas e diretamente herdadas das primeiras, Berke-
ley dedicou-se a uma critica detalhada e amplamente desfavordvel a uma
suposta existéncia das qualidades primdrias nos objetos materiais. Em 77és
didlogos entre Hilas e Filonous, Berkeley desenvolveu as tltimas consequén-
cias o argumento fundamental da filosofia empirista, que consiste na pri-
mazia das sensagoes como fundamento irredutivel das ideias. O filésofo
inicia discorrendo sobre a natureza subjetiva das qualidades secunddrias,
expondo o cardter impreciso inerente a cores, sons, sabores, ruidos, os quais
se mostram varidveis de acordo com contextos e condigoes dos sujeitos sin-
gulares. Em um segundo momento, o filésofo contesta o cardter objetivo
das préprias qualidades primdrias, como extensao, solidez, peso e movi-
mento, argumentando que basta refutar o cardter primdrio da extensdo
como atributo inerente aos corpos, para que os demais atributos sejam
igualmente contestados, uma vez que sdo insustentaveis sem a extensio. O
argumento apresentado pelo personagem berkleyano Filonous, que repre-
senta o empirismo como instancia cética da filosofia, consiste em alegar a
impossibilidade ontolégica da concep¢ao da extensio como ideia geral e
universal, vale dizer, desconectada de qualquer corpo singular. A ideia de
extensdo, assim como as demais ideias gerais, somente faz sentido se estiver
anexada a um objeto especifico, argumento de natureza nominalista, con-
trario 4 universalidade das ideias, ¢ demonstrador da impossibilidade de
que a extensao possa ser uma categoria absoluta, um substrato qualificativo

que exista primariamente na matéria em si mesma:
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H. Ora, se bem que se reconheca que grande e pequeno sé consistem na
relacdo de outros corpos extensos com tais ou tais partes do nosso corpo,
nao sendo portanto realmente inerentes s prdprias substincias a que
se reportam — nada nos obriga a pensar o mesmo por aquilo que se
refere A extensdo absoluta, que a algo extraido de pequeno e de grande,
desta ou daquela particular figura, desta ou daquela particular grandeza.
(...) E Pego que me digais o que distingue um movimento, ou um
pedaco de extensio, de qualquer outro? Nio serd algo sensivel, como
certo grau de rapidez ou de lentido para o primeiro, ou certa grandeza
ou certa figura particular para cada parte de extensio? (...) E uma mi-
xima universalmente recebida que rudo que existe é particular. E nesse
caso, como ¢ que o movimento em geral ou a extensio em geral podem
ter existéncia numa substincia corpérea? (BERKELEY, 1980, p. 63-
64).

A argucia e penetragio profunda da argumentagio filoséfica de
Berkeley ¢ altamente relevante para que se possa compreender os aspectos
falaciosos do materialismo dialético, quando este extrapola o campo da cri-
tica empirica da economia politica e atribui & matéria a propriedade de
determinar contetdos da consciéncia e da subjetividade. O primeiro as-
pecto a ser considerado reside na delimitacao estritamente teorética e espe-
culativa do argumento de Berkeley quanto ao alcance do dominio da ex-
periéncia humana com os objetos. O maximo que ¢ possivel dizer acerca
da relagao entre a consciéncia humana e os objetos da experiéncia é que
aquela se relaciona unicamente com as sensagoes, nao sendo possivel a
mente humana relacionar-se com substincias materiais independentes da
mente. Mesmo quando se considera o cardter subjetivo das qualidades se-
cunddrias (cor, sabor, olfato, etc.) e se busca refigio nas qualidades primad-
rias (extensao, peso, movimento, etc.), o fildsofo assevera que estas consis-
tem igualmente em sensagdes empiricas, unicamente relativas 4 mente, e
que nao podem ser atribuidas aos objetos como qualidades primadrias, su-

postamente objetivas e inerentes & matéria. A partir da filosofia de Berkeley,

97



portanto, a prépria empiria é reduzida ao dominio subjetivo das sensagoes,
que so a matéria-prima fundamental mediante a qual é possivel constituir
o conhecimento objetivo do mundo. O nominalismo de Berkeley autoriza
somente a constitui¢do de um conhecimento objetivo derivado das sensa-
¢oes experimentadas pela mente, impossibilitando que a matéria possa ser
considerada um substrato de qualidades primdrias do préprio objeto. Em
segundo lugar, ¢é licito concluir que, do ponto de vista rigorosamente teo-
rético e especulativo, as inferéncias supostamente empiricas de Marx sobre
a vulnerabilidade dos sentidos humanos aos fatores materiais da sociedade,
constituem-se como uma hipétese filoséfica insustentdvel, pelo fato de ine-
xistir um substrato material capaz de coisificar o espirito. Em nome do
empirismo a que recorre para desqualificar o idealismo, Marx e seus segui-
dores teriam que apresentar as provas empiricas de uma tal influéncia, o

que ¢é rigorosamente impossivel.

E importante esclarecer que a exposi¢io do argumento de Berkeley
acerca da inconsisténcia da tese cartesiana sobre o cardter substancial da
extensdo na presente pesquisa ndo tem o objetivo de endossar a tese ima-
terialista do filésofo. O objetivo visado consiste somente em expor que, se
o tnico contetido das relagdes dos homens com os objetos materiais e dos
homens entre si, consiste nas ideias derivadas das sensa¢oes experimentadas
por meio dos sentidos (visao, audigao, tato, etc.), isso significa que o do-
minio das relagoes materiais deve ser entendido como dominio das relacoes
entre espiritos humanos, mediados pelas sensagdes. Em outras palavras, a
esfera material do trabalho influencia decisivamente o destino dos homens
singulares e da civilizagdo, porém essa influéncia ¢ determinada pela quali-
dade da relagao que os espiritos estabelecem com o produto do trabalho,
nio sendo uma determinagio da matéria em si mesma. Em um mundo
dotado de elevada produtividade material e extrema abundancia de riqueza

sob a forma de mercadorias e servigos, se a opressao, a fome e o sofrimento

98



persistem, tais padecimentos nio podem ser atribuidos a supostas determi-
nacoes emanadas da matéria, mas sim a qualidade das relagées estabelecidas
pelos espiritos humanos entre si ¢ em sua relagdo com o produto de seu
trabalho. A esse respeito, é altamente relevante recordar a adverténcia con-
cisa e esclarecedora de Freud sobre o cardter rigorosamente secunddrio da
alteracio no regime de propriedade como condi¢io para uma vida mais
justa e pacifica. Abordando o problema sob o ponto de vista do aparato
conceitual da psicandlise, a andlise freudiana aproxima-se consideravel-
mente dos pressupostos hegelianos que valorizam a inteireza da consciéncia

na relacao com os produtos do trabalho:

Os comunistas acreditam ter descoberto o caminho para nos livrar de
nossos males. Segundo eles, o homem ¢ inteiramente bom e bem-
disposto para com seu préximo, mas a institui¢do da propriedade pri-
vada corrompeu-lhe a natureza. Se a propriedade privada fosse abo-
lida, possuida em comum toda a riqueza e permitida a todos a parti-
lha de sua fruicio, a m4 vontade ¢ a hostilidade desapareceriam entre
os homens. Como as necessidades de todos seriam satisfeitas, nin-
guém teria razio alguma para encarar outrem como inimigo; todos,
de boa vontade, empreenderiam o trabalho que se fizesse necessdrio.
Nao estou interessado em nenhuma critica econdémica do sistema co-
munista; nio posso investigar se a aboli¢io da propriedade privada ¢é
conveniente ou vantajosa. Mas sou capaz de reconhecer que as pre-

missas psicolégicas em que o sistema se baseia sio uma ilusio insus-

tentdvel (MARX, 1974, p. 134-135).

Reconhecendo-se a validade e elevada relevincia da andlise de
Marx sobre o funcionamento da economia politica, especialmente em sua
propriedade de denunciar o estado de alienagio na esfera do trabalho, e,
como decorréncia disso, o empobrecimento e aviltamento da vida hu-
mana em diversos campos essenciais da existéncia, é preciso reconhecer

igualmente que a persisténcia da miséria e do irracionalismo, sob o ponto
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de vista teorético e especulativo da filosofia, deve ser atribuida a uma rei-
ficagdo espiritual que nio ¢ determinada pelas contradi¢oes entre capital
e trabalho, mas pela pobreza ética e moral de homens que se rebaixam a
transformagio do espirito em coisa. Da esfera das relagoes materiais ori-
ginam-se influéncias que tanto podem ampliar o dominio da liberdade e
da felicidade entre os homens, caso estejam teleologicamente afinadas
com o progresso do Espirito, como podem disseminar a barbdrie e a
opressao. Se a esfera da atividade material manifesta-se empiricamente
como uma auténtica maldigao que parece determinar inteiramente os as-
pectos qualitativos da vida humana, disseminando opressao e sofrimentos
fisicos e emocionais dos mais diversos, isso se deve sobretudo a passivi-
dade dos espiritos humanos que se contentam em transformar a realidade
em uma aparéncia fantasmagorica e fetichista, omitindo-se a realizacio

dos potenciais de liberdade do Espirito na presente época.

Lukics e a ontologia do ser social

Ao pretender derivar, da andlise realizada por Marx e Engels, os
fundamentos de uma critica & metafisica, o pensamento de Lukdcs distorce
o conceito filos6fico de ontologia, que em seu sentido original e aristotélico
apresenta-se como estudo das determinagoes necessdrias do ser, correspon-
dendo 2 prioridade do ser divino em relagdo a todas as outras formas de
existéncia. A ontologia esteve originalmente entrelagada com a teologia,
pois pressupoe uma hierarquia dos saberes relacionada com a exceléncia ou
perfeicao de seus respectivos objetos, quando confrontados com a perfeigao
divina. A ontologia corresponde ao estudo da substincia, isto ¢, das deter-
minagdes do ser enquanto ser e nao de suas manifestagoes acidentais, no
duplo 4mbito do espirito e da extensdo. No sentido originalmente aristo-

télico, a ontologia, portanto, é insepardvel de horizontes finalistas, que
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pressupéem o ordenamento inteligente de todas as coisas com vistas ao
atingimento da perfeicio do Primeiro Motor Imével. A verdadeira causa
de todas as coisas, e de todo devir existente, é a imitacao do ser divino, o
que implica, portanto, que a realidade nao ¢ determinada por meros even-
tos casuais, mas pelo finalismo intrinseco ao ser. A versio materialista pro-
posta pelo pensador hiingaro simplifica e reduz o conceito aristotélico de
ontologia ao circunscrevé-lo exclusivamente a esfera do trabalho e, em con-
sequéncia, ao Ambito da extensao e da materialidade. Para Lukdcs, todas as
determinagées do ser originam-se do trabalho, entendido como agao ori-
entada pela transformagio de objetos naturais em valores de uso, em detri-
mento do finalismo metafisico. Baseando-se no significado atribuido por
Marx, que nega a existéncia de qualquer teleologia extrinseca a préxis,
Lukdcs propoe que “o trabalho nao ¢ uma das muitas formas fenoménicas
da teleologia em geral, mas o tnico ponto onde se pode demonstrar onto-
logicamente um por teleolégico como momento real da realidade material”
(LUKACS, 2013, p. 51). Isso significa que o finalismo, categoria filoséfica
originalmente relacionada com a imitagio da perfei¢io divina pelos seres,
passa a corresponder a um ato consciente mediado pela base material da
sociedade, em outras palavras, a um “p6r” teleoldgico. A esfera do finalismo

¢ entdo rebaixada ao arbitrio e ao engenho humano.

Ap6s redefinir o significado do conceito filoséfico de ontologia,
restringindo-o as determinagées materiais do ser, Lukdcs se empenha em
explicar o préprio dualismo entre mundo espiritual e mundo material nao
como pressuposto ontoldgico essencial para o pensamento filoséfico, mas
como concepgao abstrata em si mesma, exclusivamente derivada das con-
tradigoes materiais intrinsecas a esfera do trabalho. A concepgao hegeliana
do desenvolvimento da histéria da filosofia como processo necessdrio do
espirito rumo a autoconsciéncia, seria, nos termos de tal andlise materia-

lista, um conjunto de visdes desorientadoras que buscaram resolver, no
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plano légico-gnosioldgico, problemas filos6ficos que somente podem ser
corretamente propostos mediante uma compreensio ontoldgica relativa
aos imperativos do trabalho. Decorrente desse autoengano filoséfico, a for-
mulagio de um sustentdculo espiritual autbnomo e autdrquico, identifi-
cado como “alma” faria parte de um conjunto de dogmas teolégico-trans-
cendentes ideologicamente comprometidos com o fetichismo da dualidade
entre pensamento e extensao. Assumindo uma posi¢ao antagbnica frente a
tal dualismo, Lukdcs propoe uma compreensao da consciéncia humana
desdobrada em duas dimensoes fundamentais. Em primeiro lugar, contra
todo finalismo transcendente, ela é concebida como portadora exclusiva
dos “pores teleolégicos da praxis” (LUKACS, 2013, p. 13). Em segundo
lugar, embora dotada de relativa autonomia que impede sua caracterizagao
como mero epifendmeno bioldgico, a consciéncia permanece “indissocia-
velmente ligada ao processo de reproducio biolégico do seu corpo”
(LUKACS, 2013, p- 130). A origem e a finitude da consciéncia sdo consi-
derados por ele fatos objetivamente ontoldgicos, indissoldveis do desen-
volvimento biolégico do organismo humano, perspectiva que nao dd mar-

gem a especulagdes teoldgicas acerca da imortalidade da alma.

O primado materialista adotado por Lukics na andlise da sociedade
¢ acompanhado de um ponto de vista monista sobre a relagao entre cérebro
e consciéncia. O argumento apresentado para defender essa posigao baseia-
se na tese fisicalista desenvolvida no campo investigativo da biologia: “evi-
dentemente, o desenvolvimento da ciéncia bioldgica fornece sempre argu-
mentos novos ¢ melhores a favor da inseparabilidade entre consciéncia e
ser, a favor da impossibilidade da existéncia da ‘a/ma’ como substincia au-
tdbnoma” (LUKACS, 2013, p- 133). Ao manifestar uma confianga irrestrita
na viabilidade cientifica de uma demonstragao empirica do monismo entre

cérebro e consciéncia, o pensador hiingaro expée uma confianga ingénua
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que se mostraria injustificada pelo préprio progresso das pesquisas neuro-
cientificas a partir dos anos 1990. Em sentido antagdnico as esperangas por
“argumentos novos e melhores” em favor do monismo, as técnicas de ima-
geamento do cérebro desde entao aplicadas na pesquisa da correlagio entre
atividades neurais e processos cognitivos, demonstraram-se um fracasso no
tocante & comprovagio experimental do fisicalismo. A grande dificuldade
para se demonstrar uma relagao de causalidade mecanica entre o metabo-
lismo cerebral e as experiéncias subjetivas reside no fato de a introspecgao
nio fornecer acesso diretor as conexdes fisicas entre os neur6énios (TEI-
XEIRA, 2012, p. 19). O entusiasmo cientifico expressivamente notdvel
desde o aparecimento das técnicas de escaneamento da atividade cerebral
tem sido acompanhado até o presente momento pela existéncia de um hi-
ato explicativo entre mente e cérebro, altamente sugeridor nio somente da
irredutibilidade dos processos mentais as conexées neuronais, como tam-
bém da prépria incomensurabilidade do cérebro (TEIXEIRA, 2012, p.
20559).

O cardter irredutivel das categorias conceituais metafisicas para o
conhecimento ontoldgico do ser explicita os obstdculos que se colocam
para o materialismo sempre que se pretende derivar dos aspectos materiais,
sejam eles relativos ao positivismo cientifico ou ao marxismo, os funda-
mentos substanciais da realidade. Nao ¢ somente no que se refere as con-
tradi¢des materiais da sociedade ou quanto as limita¢oes do fisicalismo no
campo da neurociéncia que se coloca a fragilidade das hipéteses materia-
listas para explicar os fundamentos do ser. Mesmo no 4mbito das explica-
¢oes de natureza quimico-bioldgica para a origem da vida, embora os cien-
tistas naturais tenham orgulho de seus modelos reducionistas gragas aos
quais é possivel compreender o desenvolvimento dos seres vivos através das

interagdes fisico-quimicas entre moléculas, e por meio das metdforas com-
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putacionais baseadas na sintese do DNA, ¢ for¢oso reconhecer a insufici-
éncia do cédigo genético para explicar o processo de desenvolvimento dos
seres vivos. As informagoes genéticas em si mesmas, embora coadunadas
com a causalidade mecénica sio completamente insuficientes como fun-
damento explicativo da precisio milimétrica que preside o desenvolvi-
mento embriondrio das espécies, pois seria necessdrio explicar como tais
processos se desenvolvem de maneira exata e rigorosamente planejada. Essa
insuficiéncia do materialismo como paradigma explicativo dos fundamen-
tos dos fendmenos vitais é apropriadamente superada no sistema filoséfico
de Hegel, em que a natureza é compreendida como exteriorizagao da Ideia,
e, portanto, é entendida como parte da vida do Espirito. Sob essa perspec-
tiva mais ampla os diversos tipos de materialismo devem ser entendidos
em seu cardter especulativo, como conjuntos de postulados, vale dizer,
como proposi¢oes empiricamente indemonstraveis e portanto incapacita-
das para valer como fundamento filoséfico da natureza do ser. A conside-
ragao desse principio simples, inspirado na economia de meios proposta
na navalha de Ockham seria suficiente para poupar a muitos pensadores o
esforco de demonstrar o materialismo por meio de argumentos materialis-

tas.

Materialismo, reifica¢ao e vida danificada

A inconsisténcia filoséfica do materialismo ¢ abordada no presente
trabalho com o objetivo primordial de problematizar a teoria da reificacio
de Lukdcs, em virtude de seu papel central na andlise de Adorno sobre o
fascismo e a vida danificada. A tese do pensador hingaro sobre o condici-
onamento da subjetividade e da experiéncia dos homens entre si pelo apa-
rato material é amplamente apropriada por Adorno em sua andlise da vida
danificada. Na Dedicatéria de Minima Moralia, enderecada a Horkheimer,

a dissolucao do sujeito e o processo de danificagao da subjetividade sao
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explicitamente atribuidos &s mediagées materiais: "quem quiser saber a ver-
dade acerca da vida imediata tem que investigar sua configuragio alienada,
investigar os poderes objetivos que determinam a existéncia até o mais re-
condito dela" (ADORNO, 1992, p. 7). Na Dialética do esclarecimento, ao
analisar o processo de manipulagao das massas, Adorno e Horkheimer ca-
racterizaram a coisificacio como confisco previamente realizado pela in-
dustria cultural, da prépria capacidade do individuo em realizar interna-
mente a correspondéncia entre intuigdes sensiveis e categorias logicas do
entendimento, processo originalmente denominado por Kant como "es-

quematismo":

a funcio que o esquematismo kantiano ainda atribufa ao sujeito, a saber,
referir de antemio a multiplicidade sensivel aos conceitos fundamen-
tais, ¢ tomada ao sujeito pela industria. Ela executa o esquematismo
como primeiro servico a seus clientes. (...) Tudo vem da consciéncia,
em Malebranche e Berkeley da consciéncia de Deus; na arte para as
massas, da consciéncia terrena das equipes de produgao (ADORNO;

HORKHEIMER, 1985, p. 117).

Ainda na Dialética do esclarecimento, a coisificacio é retratada em
suas implicagoes psicanaliticas, pela formulagio da tese sobre a obsolescén-
cia da tdpica freudiana que postula o ego como entidade mediadora dos
conflitos entre id e superego. No capitalismo tardio, a individualidade au-
tonoma, tornada um empecilho para o bom andamento da reprodugio do
capital, é anulada por uma administragao diretamente exercida pelo apa-
rato econdmico sobre as pulsées do sujeito: "os sujeitos da economia pul-
sional sdo expropriados psicologicamente e essa economia é gerida mais
racionalmente pela prépria sociedade. A decisio que o individuo deve to-
mar em cada situagio nio precisa mais resultar de uma dolorosa dialética

interna da consciéncia moral, da autoconservagio e das pulsoes”
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(ADORNO; HORKHEIMER, 1985, p. 189). E no ambito do aparato
conceitual freudiano que Adorno leva as dltimas consequéncias o alcance
das mediacoes materiais sobre a intimidade subjetiva, em outras palavras,
o alcance da coisificagio, tal como postulada por Lukdcs: "para as pessoas,
na esfera profissional, as decisoes sio tomadas pela hierarquia que vai das
associagoes até a administragio nacional; na esfera privada, pelo esquema

da cultura de massa, que desapropria seus consumidores forcados de seus

ultimos impulsos internos" (ADORNO;HORKHEIMER, 1985, p. 190).

A leitura de duas obras seminais de Adorno, Minima Moralia e Di-
alética do esclarecimento, explicita a importancia nuclear da teoria da reifi-
cacio de Lukdcs na andlise da vida danificada e da anulagao da individua-
lidade no capitalismo tardio. A concepgao do individuo como subjetivi-
dade singular dotada de autonomia no capitalismo tardio, para Adorno, ¢
aparéncia social encobridora da determinagao coletiva de todas as formas
e conteddos da consciéncia. As reagdes subjetivas, "hd muito tempo, nio
passam de produtos secunddrios dessa universalidade que celebra habil-
mente os homens, a fim de poder se dissimular melhor por trds deles e
melhor reté-los em andadeiras"(ADORNO, 2009, p. 261). Por outro lado,
em uma posi¢ao rigorosamente antagbnica ao materialismo de Adorno,
quando se considera o conjunto da histéria da filosofia ocidental, é possivel
atestar que uma interpretagio da realidade humana que concede primazia
a matéria em detrimento do espirito é fenémeno historicamente muito re-
cente, propagado desde o contexto da Revolugao Cientifica dos séculos
XVI e XVII. Em contraste com a valorizagao do materialismo, na hist6ria
da filosofia, a substincia extensa cartesiana ocupou um lugar predominan-
temente secunddrio, que serd aqui muito brevemente recapitulado em seus
aspectos mais relevantes. A partir da recuperagio das referéncias metafisicas,
serd possivel compreender com maior clareza os aspectos problemadticos do

materialismo de Adorno em relagdo a concepgao de sujeito.
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Capitulo 6

A esfera metafisica

Contrariamente ao materialismo, desde Platio, a histéria da filoso-
fia foi marcada pela primazia do espirito sobre a matéria. Na acep¢io pla-
tonica, a supremacia do mundo inteligivel das formas e ideias absolutas em
relagao a0 mundo sensivel dos corpos teve como principal justificativa a
insuficiéncia das causas mecinicas e fisicas como explicagio para as ques-
toes filoséficas mais fundamentais. Da impossibilidade de explicacio dos
fendmenos do mundo sensivel unicamente mediante o apelo a causas me-
cAnicas, originou-se a atribui¢ao de tais causas a esfera suprasensivel, pos-
teriormente batizada por Aristételes como metafisica. O fil6sofo estagirita,
embora tenha criticado os fundamentos do esquema platdnico, principal-
mente mediante a destituicado do mundo inteligivel como nucleo explica-
tivo do ser, manteve a matéria em uma esfera secunddria e dependente de
qualidades inteiramente extrinsecas a ela. Sua teoria das quatro causas su-
bordina a matéria ao finalismo divino, considerando-a portadora de po-
téncias a serem atualizadas, e tornando-a dependente do movimento imi-
tativo da perfei¢io do Primeiro Motor Imével. Posteriormente, Santo
Agostinho inaugurou o trajeto subjetivista que se tornaria decisivo para a
filosofia moderna, apresentando a certeza da existéncia e potencialidade
intrinseca da alma como premissa indubitdvel e rigorosamente superior a
propria certeza da existéncia do mundo material. O argumento agostini-
ano seria posteriormente retomado por Descartes, cujo dualismo entre

substincia pensante e substincia extensa, tornou-se a mais importante re-
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feréncia filoséfica acerca da relacio entre mente e mundo material. A filo-
sofia cartesiana nio somente considerou, mediante uma cadeia argumen-
tativa andloga a de Agostinho, a alma humana como realidade mais clara e
distinta, e portanto superior  esfera sensivel dos corpos fisicos, como tam-
bém, ao reduzir a matéria unicamente a qualidade da extensio, determinou
a existéncia "de uma realidade global dividida em duas vertentes clara-
mente distintas e irredutiveis uma a outra: a res cogitans no que se refere ao

mundo espiritual e a res extensa no que concerne ao mundo material. Nao

existem realidades intermedidrias”" (REALE; ANTISERI, 1990, p. 377).

No mundo moderno, Leibniz encarregou-se de delimitar com cla-
reza a heterogeneidade entre conhecimentos metafisicos e conhecimentos
cientificos modernos. Diante do prestigio do mecanicismo oriundo da Re-
volugio Cientifica, Leibniz retomou a segunda navegacio platonica para
demonstrar a insuficiéncia ontoldgica do paradigma materialista. O meca-
nicismo jamais poderia explicar as verdadeiras causas dos fenémenos sen-
siveis, pois estas sao de natureza nio-sensivel, e portanto, radicadas na es-
fera do finalismo metafisico. Por outro lado, andloga adverténcia foi diri-
gida pelo fil6sofo as pretensoes dos pensadores metafisicos de desprezar as
explicacoes mecanicistas em favor de hipdteses ontolégicas. Para Leibniz,
a mesma inadequagio que compromete a ciéncia quando esta despreza o
finalismo metafisico, igualmente compromete a filosofia quando esta se
intromete na explicagao dos fendmenos fisicos. O filésofo reconhece a re-
levancia das teorias mecanicistas modernas para a formulagao de conheci-
mentos vilidos sobre o mundo material, porém ressalta sua completa ina-
dequagao para explicar os acontecimentos do espirito ¢ o finalismo do
mundo. Assim como no passado os filésofos metafisicos incorreram em

enganos sucessivos ao tentar compreender os fendmenos mecinicos por
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meio de explicagoes substancialistas, da mesma forma, os cientistas moder-

nos falham quando reduzem os fen6menos espirituais a causalidade meca-

nica:

Estou de acordo em que a consideragao destas formas [substanciais] de
nada serve no pormenor da fisica, e nio deve empregar-se na explicacio
dos fendmenos em particular. Foi nisto que erraram os nossos escolds-
ticos. (...) Mas este mau uso das formas nio nos deve levar a rejeitar
uma coisa cujo conhecimento ¢ tdo necessdrio em metafisica que, sem
ele, nao se poderiam conhecer bem os primeiros principios, nem elevar
suficientemente o espirito ao conhecimento das naturezas incorpéreas
e das maravilhas de Deus; (...) de igual modo um fisico pode dar razio
das experiéncias mais simples (...) sem precisar de consideragoes gerais
que sdo de uma outra esfera; e se para isso empregar o concurso de
Deus ou alguma alma, arché ou outra coisa dessa natureza, ¢ tio extra-
vagante como aquele que, numa deliberagio prdtica importante, qui-
sesse entrar em grandes raciocinios sobre a natureza do destino e da
nossa liberdade (LEIBNIZ, 2004, p. 28).

Idéntica incomensurabilidade e irredutibilidade entre espirito e

matéria é subjacente a explicagao dada pelo fildsofo acerca da diferenca

entre coisas espirituais e coisas materiais desde o Ambito de sua natureza

ontoldgica, sob uma andlise teoldgica:

Em comparagio com estas [formas materiais], os Espiritos e as Almas
racionais sio como pequenos deuses, feitos 4 imagem de Deus e que
possuem dentro de si um raio de luz divina. E por isso que Deus go-
verna os Espiritos como um principe governa seus siditos ou como um
pai cuida de suas criangas; enquanto Ele se ocupa de outras substincias
como um engenheiro manipula seus engenhos. Assim, os Espiritos tém
leis especiais que os elevam acima das operacdes mecanicas do reino da
matéria (LEIBNIZ, 2009, p. 58).
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A relagdo de independéncia entre a esfera material e a esfera espiri-
tual encontrou equivaléncia na histéria da filosofia ocidental no dualismo
kantiano entre razdo pura e razio pratica. No 4mbito da razdo pura, o filé-
sofo de Konigsberg circunscreveu como limites para o conhecimento inte-
lectivo dos objetos materiais 0 dominio da experiéncia fenoménica. Por
outro lado, no 4mbito da razdo pritica, a possibilidade de ir além dos limi-
tes fenoménicos torna-se legitima, uma vez que a determinagao da vontade
mediante a lei moral nao pode ser condicionada pelo dominio empirico, e,
portanto, exige acesso a realidade numénica, que é interditada a razao pura.
A incondicionalidade do imperativo categérico como lei universalmente
vélida para todos os seres humanos deriva, assim, de sua completa inde-
pendéncia das condigdes acidentais e relativas a contextos histéricos e so-
ciais especificos. A razio prética kantiana, ao postular o dever moral como
principio rigorosamente auténomo frente a condicionamentos empiricos,
pressupde, em consequéncia, idéntica independéncia do espirito em rela-
¢40 a base material de uma dada sociedade. Em sua Mezafisica dos costumes,
a virtude de cardter, considerada como qualidade em constante progresso,
embora objetivamente inatingivel em sua mdxima poténcia, é definida a
partir do fundamento da liberdade do espirito: "visto que a virtude estd
baseada na liberdade interior, encerra um comando positivo dirigido a um
ser humano, a saber, submeter todas as suas capacidades e inclinagoes ao
controle (de sua razao) e assim dominar a si mesmo" (KANT, 2010, p.

171).

Espirito e autoconsciéncia

A autonomia do espirito frente a realidade material foi levada as

tltimas consequéncias no idealismo hegeliano. Na Fenomenologia do espi-
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rito, a concepgdo da consciéncia como instincia capaz de autoconheci-
mento ¢ elevada a condigao de autoconsciéncia absoluta, ou Espirito. Na
obra Razdo e revolucio, Herbert Marcuse descreve com clareza o percurso
hegeliano de desenvolvimento dos potenciais da consciéncia rumo ao esté-
gio maior da autoconsciéncia, pela andlise da dialética entre senhor e es-
cravo. O encontro entre dois homens que aparentemente se empenham
em uma luta de vida ou morte pelo poder, é abordado por Hegel como
necessidade mutua de identidade por meio do reconhecimento pelo outro.
Segundo Marcuse, "Hegel desenvolveu a relagao entre a condigao de se-
nhor e a de escravo como uma relacao em que cada um dos termos reco-
nhece que tem sua esséncia no outro, e que sé atinge sua verdade pelo
outro" (MARCUSE, 1978, p. 118). A necessidade de realizacio de uma
autoconsciéncia por meio de um reconhecimento que somente pode se
tornar possivel por meio de outra consciéncia, é entretanto obstruida por
um estado de alienagio mediado pelo trabalho. Com efeito, o reconheci-
mento desejado pelo senhor somente poderia ser proporcionado por um
outro senhor, e nao por um simples escravo. Na relagao dialética entre se-
nhor e escravo, aquele "vem a perceber que nao é ser-por-si, independente,
mas depende essencialmente de outro ser, da acao de quem trabalha para
ele" (MARCUSE, 1978, p. 117). Na obra de Hegel, a esfera objetiva ¢
instAncia intermedidria entre duas consciéncias contraditdrias: "a relagao
entre senhor e escravo nao é eterna nem natural, mas enraizada em um

modo definido de trabalho, e na relagio do homem ao produto de seu

trabalho" (MARCUSE, 1978, p. 116).

A mediagao entre as duas consciéncias potencialmente pode pro-
porcionar ao escravo a superagio da angustia experimentada pela perspec-
tiva da morte na luta com o senhor. Além disso, embora o imperativo do
trabalho imposto pela condigao de escravidao, em principio parega signi-

ficar, de um lado, sujei¢ao do escravo A matéria-prima da natureza, e, de
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outro lado, liberdade fruitiva para o senhor, ocorre efetivamente algo bem
diferente dessa situacio. Pois o trabalho constitui-se como esfera formativa
que proporciona ao escravo uma condi¢io potencial de autonomia, ao
passo que o senhor constitui apenas uma consciéncia dependente do reco-
nhecimento por um simples escravo e ndo por um outro senhor: “no tra-
balho, ele transforma as coisas e, a0 mesmo tempo, se transforma: ele forma
as coisas e o mundo, ao se transformar, ao se educar; e ele se educa, se
forma, ao transformar as coisas € o mundo” (KO]EVE, 2002, p. 26). A
sujeigdo escrava significa a condi¢ao para todo progresso humano, social e
histérico, desde que o escravo assuma sua tarefa histérica de se suprimir
como escravo e se fazer reconhecer como homem pelo senhor. Embora a
interpretagio materialista de Alexandre Kojéve tenha consagrado a negacao
revoluciondria como momento essencial da luta do escravo pela liberdade,
¢ forcoso reconhecer que o texto hegeliano nao apresenta elementos sufi-
cientes para que dele se extraia esse tipo de conclusdo. A dialética entre
senhor e escravo ¢ sobretudo uma etapa histérica e filoséfica no itinerdrio
da consciéncia infeliz rumo ao estdgio da consciéncia de si. Sendo o tema
fundamental da Fenomenologia do espirito, a consciéncia infeliz compre-
ende-se a si mesma como consciéncia duplicada, imagem eloquente para
que se compreenda o dilema da consciéncia do escravo: “ora se eleva acima
da contingéncia da vida e aceita a certeza imutdvel e auténtica de si, ora se
rebaixa até o ser determinado, vé-se a si mesma como uma consciéncia
engajada no ser-ai” (HYPPOLITE, 1999, p. 209). Assim, de maneira mais
condizente com o idealismo hegeliano, em vez de se concluir precipitada-
mente pela suposta primazia do materialismo, é relevante filosoficamente
compreender a educagio da consciéncia servil como momento de elevagio
da singularidade & universalidade: “o reconhecimento reciproco dos eus ¢

um momento da verdade, assim como é um momento de todas as virtudes”

(HYPPOLITE, 1999, p. 234). O trabalho é esfera em que o eu se aliena
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somente para conquistar a universalidade da razdo, e esta “aparece, por-
tanto, como o primeiro resultado da mediacio exercida pelas consciéncias
de si umas sobre as outras, mediagio que constitui a universalidade da
consciéncia de si” (HYPPOLITE, 1999, p. 235). A dialética entre senhor
e escravo ¢é uma longa sucessio de oposigoes histéricas que nio podem ser
reduzidas pura e simplesmente a0 momento material de antagonismo entre
classes sociais, pois seu Jocus essencial reside na exigéncia do reconheci-
mento universal que habita a razdo: “a originalidade de Hegel consiste em
pensar o problema do reconhecimento ou do advento histérico de uma
sociedade pensada sobre o livre consenso — na qual tenha lugar a efetiva
supressao da relacao Senhor-Escravo — como um problema cujos termos se
articulam e se explicitam ao longo de todo o desenvolvimento histérico da
sociedade ocidental” (Vaz, 1981, p. 25). O trabalho de forma alguma ¢
instAncia determinante do processo de desenvolvimento da autoconscién-
cia, pois escravo e senhor mantém-se em uma condigao potencial de auto-
nomia frente a base material. Para Hegel, é a consciéncia e ndo o trabalho
que constitui a substincia do mundo: "o sujeito que realmente pensa, com-
preende o mundo como 'seu’ mundo. Neste, as coisas s6 atingem sua ver-
dadeira forma como objetos 'compreendidos’, isto é, como parte essencial
do desenvolvimento de uma autoconsciéncia livre. A totalidade dos objetos
que compée o mundo humano tem de ser libertada da sua 'oposicao’ a
consciéncia, e os objetos devem ser tomados de tal maneira que venham a
fazer parte do desenvolvimento da consciéncia" (MARCUSE, 1978, p.
118).

Além de descrever a dialética entre senhor e escravo como processo
contraditério entre duas consciéncias que lutam por reconhecimento,
Marcuse assinala a clara compreensio de Hegel acerca das relagoes contra-

ditérias desenvolvidas na sociedade capitalista a partir da esfera material.
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De maneira inclusive apaixonada, a andlise de Hegel antecipa os contornos

centrais da analise de Marx sobre a luta de classes:

A riqueza... torna-se um poder predominante.(...) O lucro desenvolve-
se em um sistema multiforme que se ramifica por setores nos quais o
pequeno negdcio nao pode lucrar. A mdxima atratividade do trabalho
penetra nos tipos de trabalho mais individuais, e segue ampliando sua
esfera. Esta desigualdade entre riqueza e pobreza, esta indigéncia e ne-
cessidade, tem como resultado a desintegragio completa da vontade, a

rebelido interna e o 6dio (Hegel apud MARCUSE, 1978, p. 85-86).

Embora tenha reconhecido as contradi¢cées materiais da sociedade
burguesa, Hegel ressalvou que as relagdes de troca, mediadas pelo contrato,
pelo mercado e pela autoridade do Estado, ainda assim seriam preferiveis
e dotadas de superioridade em relagao a apropriagdo bruta da riqueza pelos
mais fortes, tdo comum em estdgios histdricos anteriores. Mesmo reconhe-
cendo a importincia da esfera do trabalho como mediadora da relagao en-
tre os homens, Hegel nao atribuiu as relagoes materiais o lugar determi-

nante que iria caracterizar a posterioridade da critica da economia politica.

Do fetichismo da mercadoria a reificacao

Posteriormente, como se sabe, a dialética materialista de Marx se
encarregaria de inverter as categorias filoséficas hegelianas, substituindo o
Espirito pela luta de classes e afirmando a primazia das contradi¢oes mate-
riais como ntcleo de explicagio da realidade histérica e social. E impor-
tante assinalar a esse respeito que a extensa e detalhada anilise sobre o fe-
tichismo da mercadoria e sua relagio com o trabalho abstrato em nada
contradizem o sistema filoséfico de Hegel, que, é preciso repetir, reconhe-

ceu a existéncia de contradi¢oes entre capital e trabalho. Nesse sentido, ¢
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importante assinalar que o ponto de efetiva ruptura do materialismo dia-
lético com o idealismo hegeliano nio consistiu em apresentar as equagdes
da mais-valia e da hegemonia do valor de troca, mas em postular a primazia
teérica da esfera do trabalho sobre a autonomia da consciéncia. A grande
inovacao teorética do materialismo dialético consistiu em desenvolver da
forma mais drdstica as consequéncias do fetichismo da mercadoria, ele-
vando as contradi¢des materiais ao papel de elementos mediadores decisi-

vos das relacoes entre as consciéncias humanas.

Conforme o capitulo anterior, a teoria da ideologia proposta por
Marx e Engels carece de precisao conceitual no que se refere ao alcance das
mediacoes materiais como elementos deformadores da consciéncia. O “in-
tercAmbio espiritual” diretamente emanado do “comportamento material”
¢ identificado com a linguagem da superestrutura juridica, moral, religiosa
e filoséfica, porém sem que se esclareca se tal linguagem se esgota no plano
da cognicio intelectual ou se ela determina igualmente a dimensio espiri-
tual e privada das paixées. Em outras palavras, a perda de autonomia ¢é
claramente referida ao 4mbito intelectual das representacoes sistematica-
mente distorcidas pela ideologia, ficando apenas sugerida a possivel inter-
feréncia da vida material no 4mbito da subjetividade. Seria apenas com a
publicacao de Histdria e consciéncia de classe por Lukdcs que a interferéncia
da base material seria explicitamente estendida a esfera da subjetividade,
que se tornaria estranha e coisificada aos préprios homens. Integrando a
teoria do fetichismo da mercadoria com as reflexées de Max Weber acerca
do processo de racionaliza¢io na modernidade, Lukdcs estendeu o feno-
meno objetivo da coisificagdo ao conjunto da personalidade, de tal maneira
que o homem se tornou nio apenas um dtomo social ideologicamente sub-
metido, mas também simples espectador impotente dos acontecimentos

de sua propria vida: “até as suas propriedades psicoldgicas sio separadas do
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conjunto de sua personalidade e objetivadas em relacdo a esta, para pode-

rem ser integradas em sistemas racionais especiais e reduzidas ao conceito

calculador” (LUKACS, 1989, p. 102).

Dessa forma, se na teoria materialista original as relacoes mercantis
determinam o conjunto das atividades humanas, impedindo que os ho-
mens compreendam intelectualmente as mediagdes materiais que regem a
constituicdo da vida social e econdmica, na teoria de Lukacs, a mercadoria
¢ convertida em "categoria universal do ser social total" (LUKACS, 1989,
p. 100). Nessa nova acep¢ao, o valor de troca nio é apenas uma mediagao
material que obstrui a inteligibilidade da consciéncia sobre o mundo, tal
como Marx definiu a atividade de encobrimento das contradi¢oes materi-
ais pela ideologia, mas passa a ser agente mediador da prépria subjetividade:
"a personalidade se torna espectador impotente de tudo o que acontece a
sua propria existéncia, parcela isolada e integrada num sistema estranho"
(LUKACS, 1989, p. 100). Em termos frankfurtianos, a racionalidade ins-
trumental atinge o homem em sua dimensao psiquica de forma profunda,
subtraindo-lhe quaisquer qualidades que pudessem ser consideradas origi-
nalmente inatas ao espirito: "Subjetivamente, a atividade do homem -
numa economia mercantil realizada - objetiva-se em relagao a ele, torna-se
numa mercadoria regida pela objetividade das leis sociais naturais estranhas
aos homens e deve efetuar os seus movimentos tao independentemente dos
homens como qualquer bem destinado a satisfagao de necessidades, que se
tornou coisa mercantil" (LUKACS, 1989, p. 101).

Conforme abordamos, em sua apresentagio da dialética entre se-
nhor e escravo, Hegel reconheceu o papel mediador da esfera do trabalho
na luta entre as duas consciéncias, mas nem por isso deixou de preservar a
primazia destas frente as relagoes materiais. Por outro lado, na formulagao
de seu conceito de ideologia, Marx e Engels autorizaram tacitamente os

diversos tipos de interpretagio que viriam a consagrar as relagdes materiais
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como base explicativa e condicionadora das produgées do espirito. Dentre
tais postulados, a teoria da reificagao de Lukdcs destaca-se como aquela que
levou as dltimas consequéncias o mecanicismo originalmente presente na
teoria de Marx e Engels para a relagio entre espirito ¢ matéria. Embora a
teoria do fetichismo da mercadoria contenha uma descri¢ao detalhada das
mediacoes que conduzem ao encobrimento do trabalho humano como
fundamento do capital, a extensdo dessa teoria como protétipo da subjeti-

vidade carece de consisténcia filoséfica.

Nao se pode desprezar a hegemonia do valor de troca no ambito
das relagoes entre os homens na sociedade capitalista, nem tampouco des-
considerar o lugar simbélico e afetivo da mercadoria como objeto de desejo
e como simbolo de prestigio social. Nao se trata, portanto, de desqualificar
a teoria do fetichismo e a andlise pormenorizada do funcionamento do
capital, que sdo conhecimentos essenciais para a compreensio da moder-
nidade. O que estd em questao no presente trabalho é o postulado de uma
relagao de determinagdo das coisas materiais em relagdo ao espirito. Se a
sociedade burguesa, desde suas origens, ostenta uma indiscutivel degrada-
¢ao nas relagdes entre os homens, notadamente pela mediagao dos bens
materiais, esse fendmeno pode ser explicado a partir das relagoes de frieza
e animosidade préprias aos homens desde que o mundo é mundo. Para
demonstrar a improcedéncia da tese de Lukdcs sobre a reificagdo, vale a
pena nos remetermos uma vez mais, embora muito brevemente, 2 teoria
moral de Kant, e também as reflexdes filoséficas de Freud, para indagar se
os contetdos originais de ambas teorias autorizariam uma influéncia a tal

ponto invasiva das determinagoes materiais sobre a consciéncia e a subjeti-

vidade.

Mesmo considerando a heterogeneidade em termos conceituais e

metodoldgicos entre o pensamento kantiano e freudiano, nio se pode des-
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prezar o cardter de independéncia da consciéncia em rela¢io ao campo ma-
terial da sociedade em ambas as teorias. No 4mbito do idealismo kantiano,
no plano intelectivo e no plano moral, a perspectiva de autonomia do su-
jeito coloca-se acima de possiveis influéncias de natureza material. Segundo
Kant, os obstdculos para o conhecimento do mundo pela razio intelectiva
referem-se ao uso adequado das categorias 16gicas da sensibilidade e do
entendimento, que devem restringir-se ao campo fenoménico. No ambito
da moral, os impeditivos da autonomia consistem nos vicios e demais es-
torvos emocionais que impossibilitam ao individuo um comportamento
reto. Tanto no 4mbito intelectivo, quanto no 4mbito moral, a centralidade
do sujeito é um pressuposto solidamente estabelecido pelo idealismo kan-

tiano, tornando invélidas possiveis hipéteses defensoras do materialismo.

Sob o ponto de vista da reflexao freudiana, as mediagoes materiais
apresentam um alcance bastante restrito como elementos influenciadores
das atividades mentais. A limitacao das relagoes materiais em relacio aos
processos subjetivos é suficientemente evidenciada quando Freud discorre
sobre a consisténcia emocional da utopia comunista. Em Mal-estar na ci-
vilizagdo, ao considerar a eliminagio da propriedade privada como funda-
mento da utopia comunista, Freud assevera que sua simples aboli¢ao como
condi¢io para uma humanidade soliddria e pacifica baseia-se em premissas
psicoldgicas insustentdveis, uma vez que "a agressividade nao foi criada pela
propriedade” (FREUD, 1974, p. 135). A primazia das pulsoes sobre as
relagdes materiais ¢ um pressuposto irredutivel no ambito do pensamento
freudiano: "se eliminarmos os direitos pessoais sobre a riqueza material,
ainda permanecem, no campo dos relacionamentos sexuais, prerrogativas
fadadas a se tornarem a fonte da mais intensa antipatia e da mais violenta

hostilidade entre os homens" (FREUD, 1974, p. 135).

Dessa forma, a nio ser que uma suposta contaminagio prévia do

pensamento de Kant e de Freud pelas determinagoes materiais da sociedade
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burguesa seja dogmaticamente mobilizada para desqualificar a primazia da
consciéncia no pensamento de ambos, a teoria da reificacio fica exposta a

obstdculos conceituais muito significativos.

Da teoria da reificagdo as paixoes da alma

Vale a pena citar uma vez mais a Dedicatéria de Minima Moralia,
em que Adorno expde incisivamente sua convicgao sobre a primazia das
relagdes materiais na relagdo com os demais dominios da vida: "Quem qui-
zer saber a verdade acerca da vida imediata tem que investigar sua configu-
ragio da vida alienada, investigar os poderes objetivos que determinam a
existéncia individual até o mais recondito nela" (ADORNO, 1992, p. 7)
Em seu texto sobre o trabalho cientifico em terras americanas, idéntica de-
terminacao material é enunciada com a mesma clareza: "por certo que, ao
contrdrio de certa ortodoxia economicista, nio nos tornamos ariscos em
relagdo a psicologia, mas sim lhe outorgamos em nosso projeto o valor que
lhe correspondia como um momento de explicagao. Mas nunca duvidamos
da primazia dos fatores objetivos sobre os psicolégicos” (ADORNO,
1995a, p. 160). Em ambas formulagées, Adorno se expressa muito mais
como pensador marxista afinado com o alcance das determinagdes materi-
ais da sociedade em relacio a esfera subjetiva, do que como um filésofo
capaz de ponderar a primazia da infraestrutura a luz de contetidos auténo-
mos do espirito. Em Elementos de antisemitismo, Adorno e Horkheimer re-
duziram a pé nio somente qualquer resquicio de autonomia individual no
sentido kantiano do termo, como também a prépria existéncia de um ego
independente capaz de administrar seus conflitos internos: "na era das
grandes corporagdes e das guerras mundiais, a media¢ao do processo social
através de inimeras monadas mostra-se retrograda. Os sujeitos da econo-

mia pulsional sao expropriados psicologicamente e essa economia é gerida
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mais racionalmente pela prépria sociedade” (ADORNO; HORKHEI-
MER, 1985, p. 189). Para uma compreensio mais detalhada das implica-
¢oes dessa depreciacio da independéncia do espirito por Adorno, é impor-

tante uma breve consideracio sobre o conceito filoséfico de alma.

Um dos textos mais emblemadticos e repletos de repercussoes filo-
s6ficas e educacionais da filosofia ocidental ¢ a parte VII da Repiiblica de
Platdo, que expde a alegoria da caverna. Conforme interpretagdes consa-
gradas no campo filoséfico, trata-se de um escrito composto de multiplos
significados, desde uma diddtica divisao da realidade entre o mundo inte-
ligivel e 0 mundo sensivel, até sua dimensao politica, relacionada ao perfil
do governante filésofo, virtuoso e amante da sabedoria. Segundo Werner
Jaeger, o ponto de maior alcance da alegoria platonica estd em sua propri-
edade de expor com clareza as implica¢oes contidas no didlogo Ménon,
relacionadas 4 natureza inata da virtude e da razdo. Na alegoria da caverna,
a centralidade do sol aponta para a necessidade de purificacio da alma
como condi¢ao essencial para a contemplagao do ser supremo. Ao contrd-
rio de versdes anteriores da paidéia, em que a educagio era concebida como
saber derramado em uma alma ignorante, na visao platonica a verdadeira
educagao consiste em “despertar os dotes que dormitam na alma" (JAE-
GER, 1986, p. 609). A paideia platdnica é conversao no sentido original
do termo, significando um direcionamento de toda a alma para a luz do
Bem. O termo grego que traduz mais adequadamente o significado de vir-
tude nesse contexto platdnico é phronesis, que se diferencia das virtudes
passiveis de aquisi¢ao pelo hédbito e pelo exercicio. A phronesis é inata, "estd
adstrita 4 parte mais divina do Homem, que sempre estd presente nele, mas
cujo desenvolvimento depende da atuagio correta da alma e da sua essen-

cial conversdo para o Bem" (JAEGER, 1986, p. 610).

A identidade do bem e da felicidade na alegoria da caverna marcou

a inauguracio da teologia como "estudo dos problemas supremos pela alma
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filoséfica” (JAEGER, 1986, p. 611). A visao das sombras, aparéncias e c6-
pias imperfeitas que caracteriza a vida na dimensdo da caverna deve ser
suplantada pela vida da alma na pureza e plenitude da luz, em uma supe-
ragdo que nio é somente de natureza cognitiva, mas principalmente de
natureza ética e teoldgica. A paideia platdnica é uma pedagogia do olhar,
em que a alma descobre no interior de si mesma a phronesis como virtude
que permite diferenciar os bens verdadeiros daqueles que sao falsos. Para a
alegoria da caverna converge a tese exposta no Ménon, de que a virtude
nao pode ser ensinada por ser um tipo de conhecimento "que nasce da
prépria alma de quem o inquire com base numa orientagao correta de seu
pensamento” (Jaeger, 1986, p. 492). Trata-se um saber de natureza inata,
pois é aquele que "a alma descobre dentro de si prépria, quando medita

sobre a esséncia do bom, do justo, etc., e tem forca bastante para determi-

nar e orientar a vontade" (JAEGER, 1986, p. 491).

A problematizagio da media¢do propriamente dita entre alma e
corpo, como se sabe, tornou-se tema de reflexdo filos6fica com a virada
subjetivista implementada por Descartes. A partir de entao, a consciéncia,
ou substincia pensante, passa a ser considerada a via de acesso privilegiada
a alma, entendida em seu cardter substancial, incorpéreo e independente.
Descartes inaugurou a primazia ontoldgica da alma em relagio a matéria,
pois "a via de acesso a realidade da alma tem o privilégio de ser a mais certa
porque possui a certeza do cogito. Comparada a esta, a certeza das outras
coisas, isto ¢, das substincias extensas, é secunddria e derivada, porque me-
diada pela consciéncia" (ABBAGNANO, 2000, p. 30). A primazia carte-
siana da alma néo se limitou a estabelecer alicerces metafisicos para o co-
nhecimento claro e distinto do mundo, pois, além disso, o filésofo estabe-
leceu os fundamentos a partir dos quais a relagao entre substancia pensante
e substincia material pode ser pensada. Segundo a teoria das paixdes de

Descartes, embora alma e corpo estejam interligados, de tal modo que o
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corpo cause paixdes na alma, e esta provoque voluntariamente os movi-
mentos do corpo, entre a inextensao da alma e a extensio do corpo existe
um dualismo, uma separacio irredutivel e substancial. Para o filsofo, os
contetdos primdrios da alma, vale dizer, as paixoes, embora sejam causados
pelo corpo, em si mesmas sdo eventos irredutivelmente subjetivos que nao
se traduzem sob fendmenos fisiolégicos. Assim, embora as paixdes possam
ser materialmente originadas, sua existéncia é exclusivamente subjetiva e
irredutivel a0 mecanicismo: "tudo o que existe em nds, e que nio imagi-
namos de forma alguma pertencer a um corpo, deve ser atribuido a nossa
alma. Pelo fato de nao reputarmos que o corpo pense de alguma maneira,
temos motivo para acreditar que toda sorte de pensamento em nés exis-
tente pertence a alma" (DESCARTES, 2000, p. 106-107). O dualismo
cartesiano, com sua primazia da alma como entidade substancial e inde-
pendente em relagao ao corpo, estabeleceu, com trés séculos de antecedén-
cia em relagdo ao materialismo dialético, os elementos bdsicos da mediagao
entre mente e matéria: "pensamentos, como sio as paixoes, cartesiana-
mente falando, nao podem ser tocados, o que é necessdrio para se estabe-
lecer um movimento mecanico. Assim, enquanto o processo que as desen-
cadeia é mecanico, a experiéncia subjetiva na alma nao ¢" (PINHEIRO,
2016, p. 107). Assim, sendo as paixoes passiveis de mediacao por objetos
materiais, sejam eles o préprio corpo, um corpo alheio, ou um objeto ex-
terno, tais objetos de modo algum apresentam a propriedade de determi-
nar o contetido especifico das paixdes que podem ser desencadeadas em
uma subjetividade singular: "a mesma impressao que causa na glandula a
presenca de um objeto apavorante, e que provoca o medo em alguns ho-
mens, pode estimular, em outros, a coragem e a ousadia” (DESCARTES,
2000, p. 129).
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Enquanto a teoria marxista original restringiu-se a extrair do feti-
chismo da mercadoria suas implicagdes mediadoras no dmbito da consci-
éncia, Lukdcs extrapolou o nivel intelectual e cognitivo da deformacio ide-
oldgica, estendendo a categoria trabalho como nicleo determinante das
atividades subjetivas do espirito. Ao pretender que as qualidades subjetivas
possam ser determinadas por aspectos materiais, o pensador hiingaro recai
justamente no equivoco categorial apontado hd mais de trés séculos por
Leibniz, que consiste em explicar os fendmenos inextensos mediante o me-
canicismo. Assim, de um ponto de vista filoséfico, a teoria da reificacio
incorre em um abuso metodolégico que sobrecarrega o materialismo dia-
lético do énus de justificar como ocorreria tal contaminagio da esfera es-
piritual pelo 4mbito da matéria. Enquanto a internaliza¢io da ideologia na
sociedade burguesa pode ser explicada pelo peso dos imperativos materiais
no que se refere a autoconservacio individual, e principalmente pelos pro-
cessos educacionais fortemente indutores de uma concordéncia tdcita com
os valores e simbolos que tendem a legitimar a dominagio econdémica, a
demonstragio da contaminagio da prépria esfera subjetiva por determina-
¢Oes materiais ¢ significativamente mais dificil e complexa, por ter primei-
ramente que refutar importantes pensadores da filosofia ocidental. Ao
passo que a teoria marxista da ideologia para ser justificada teria somente
que recorrer aos diversos recursos mobilizados pela escola, pelas igrejas, pe-
los preconceitos do senso comum e pela industria cultural para explicitar
as estratégias de convencimento empregadas para a produgao de uma cons-
ciéncia sintonizada com os valores e pontos de vista hegemoénicos na soci-
edade burguesa, a teoria da reificagio tem de enfrentar obsticulos muito
maiores para se justificar. Em primeiro lugar, porque a teoria materialista-
dialética nao dispde de instrumentos tedricos capazes de explicar como os
imperativos materiais da sociedade interferem na esfera subjetiva das pai-

x6es de maneira a fazer humanos se relacionarem com outros humanos e
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consigo préprios como coisas. Em segundo lugar, porque a mesma teoria
nao dispoe de recursos tedricos suficientes para contestar o conceito meta-
fisico de alma entendida como principio autdnomo, inextenso e irredutivel
a0 mecanicismo da matéria. Em terceiro lugar, porque ao materialismo di-
alético é impossivel demonstrar que as disposi¢oes subjetivas perversas,
conceitualmente catalogadas como frieza burguesa, que ocupam o centro
das reflexées de Adorno sobre a vida danificada, comporiam uma configu-
ragdo espiritual especificamente relacionada com a sociedade burguesa, di-

ferenciando-se de uma frieza intrinseca ao espirito humano como tal.

Em que pese a apropriagao realizada pelo materialismo dialético do
estilo teorético e especulativo da metafisica para a realizagao de reflexdes
no campo filoséfico, é sensato constatar que materialismo e metafisica exa-
minam a realidade mediante aparatos conceituais distintos e irredutiveis
um em relagdo ao outro, e ¢ isso que torna toda teoria materialista, seja ela
de natureza marxista ou proveniente das ciéncias da natureza, irredutivel-
mente incapacitada para examinar a esfera do espirito humano. Para que
se compreenda a improcedéncia metodoldgica da teoria da reificacio de
Lukécs, é suficiente atentar para a extrema atualidade do dualismo cartesi-
ano em sua propriedade de impor dificuldades até hoje intransponiveis
para as teorias que propoem explicagoes mecanicistas e fisicamente redu-
toras aos eventos subjetivos. A impossibilidade da reduc¢io das paixoes da
alma a processos materiais impoe severas restri¢oes, tanto para o materia-
lismo dialético, em especial no tocante a teoria da reificacio de Lukdcs,
quanto para as teorias fisicalistas da neurociéncia que postulam a redutibi-
lidade dos fendmenos subjetivos a sinapses neuronais. Apesar do notével
progresso da neurociéncia nas tltimas décadas, em grande parte proporci-
onado por tecnologias de escaneamento do cérebro, mesmo os mais im-

portantes modelos neurais de consciéncia no campo neurocientifico, em-
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bora assumam pressupostos fisicalistas, nao sio capazes de demonstrar em-
piricamente a suposta correspondéncia entre as qualidades subjetivas e os
mecanismos neurobiolégicos: "a maioria assume que o cérebro causa o
comportamento, como se fosse autoevidente, e, nessa perspectiva, saltam
para suas narrativas cuja aceitagio requer autos de f¢” (SOUZA 2015, p.
110). As mesmas dificuldades que afetam o trabalho da neurociéncia igual-
mente comprometem a tese materialista da reificagao da consciéncia. Di-
ante de ambos reducionismos, do fisicalismo e da reificagao, o dualismo
cartesiano permanece como um obstdculo tedrico irredutivel: "Para Des-
cartes, as paixdes, enquanto sio eventos mentais, comportam a mesma ca-
racteristica da irredutibilidade a elementos fisicos que quaisquer fen6me-
nos subjetivos” (PINHEIRO, 2016, p. 109). A independéncia dos proces-
sos espirituais em relagio 2 matéria também ¢ fundamentada por Leibniz

em suas reflexoes sobre a interagdo entre a alma e o corpo:

Entretanto, é bom mostrar como essa dependéncia das acdes voluntd-
rias ndo impede que no fundo das coisas haja em nds uma espontanei-
dade maravilhosa, a qual, em certo sentido, torna a alma, nas suas de-
cisées, independente da influéncia fisica de todas as outras criaturas.
(...) Para concluir este ponto sobre a espontaneidade, é preciso dizer
que, considerando as coisas com rigor, a alma tem nela o principio de
todas as suas agoes e até de todas as suas paixdes; e que 0 mesmo ¢é
verdade em todas as substincias simples espalhadas por toda a natureza,
embora s6 haja liberdade naquelas que sio inteligentes (LEIBNIZ,
2017, p. 173).
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Capitulo 7

Frieza burguesa ou frieza humana?

A abordagem materialista-dialética de Adorno acerca do fascismo
e da vida danificada pressupoe uma critica incisiva das concepgoes subs-
tancialistas que se desenvolveram ao longo da histéria da filosofia ocidental.
Uma das discordincias mais contundentes refere-se ao conceito leibniziano
de monada, que concebe o individuo como unidade real inextensa, indivi-
sivel, desprovida de partes, sem portas nem janelas. Um argumento repe-
tidamente empregado por Adorno contra a concep¢io monadoldgica de
individuo diz respeito ao cardter ideoldgico da individualidade concebida
como singularidade pura e independente da totalidade social. Considerar
a sociedade burguesa como um conjunto de seres tinicos e absolutos im-
plica, para Adorno, negligenciar a existéncia de relagoes materiais que en-
gendram a individualidade monadoldgica como aparéncia socialmente ne-
cessdria e materialmente produzida. Em vez de existir como unidade onto-
légica encerrada em uma profundidade psicolégica, o individuo é uma das
mais acabadas e ilusérias produgdes de uma sociedade irracional que o
eleva ao patamar da independéncia irredutivel somente para humilhar a
suposta soberania que o legitima.: "a intransparéncia da objetividade alie-
nada empurra os sujeitos de volta a seu eu restrito e os ilude ao lhes colocar
seu ser-em-si separado, o sujeito monadoldgico e sua psicologia, como es-
sencial" (ADORNO, 2015, p. 86). Os processos materiais que engendram
a fragilizagao da individualidade no capitalismo tardio, e que assim tornam
as pessoas vulnerdveis ao fascismo, produzem também a soberania do in-
dividuo como aparéncia social, mascarando o estado reinante de heterono-

mia: "na medida em que as agoes sociais, através das quais a vida dos seres
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humanos se reproduz, separam-se deles mesmos, ficam impedidos de com-
preender a fundo a maquinaria social e sio entregues a fé6rmula de que
tudo se resumiria ao ser humano" (ADORNO, 2015, p. 86). Para Adorno,
a concepgdo do individuo como moénada independente do todo social é
simultaneamente falsa e verdadeira. Falsa, pois omite as media¢oes materi-
ais que assujeitam e produzem o homem na sociedade burguesa. Verda-
deira, na medida em que esse individuo singularizado, a0 mesmo tempo,
representa em si mesmo o cardter totalitirio de seu mundo: "ele é uma
monada em sentido estrito, ao representar o todo com suas contradigoes,
mas sem dele estar consciente" (ADORNO, 2015, p. 88). Suas qualidades
supostamente atestadoras de uma singularidade absoluta nao passam de
momentos da totalidade social: "tao logo se expliquem a partir da psique
os processos que, na verdade, se subtraem a espontaneidade individual e
que incidem em sujeitos abstratos, humaniza-se, como consolo, o que ¢

reificado" (ADORNO, 2015, p. 89).

Como ji foi exposto em capitulo anterior, Adorno caracteriza
como obsoleta a concepgio freudiana que atribui ao ego certa autonomia
relativa como instincia capaz de administrar as tensdes internas entre o id
e o superego. No aforismo Novissimum Organum de Minima Moralia, a
teoria da reificacao atribui ao ego o simples papel de gerenciamento de
impulsos passionais amplamente cooptados pelo processo material de pro-
ducio. As reagdes emocionais mais simples e aparentemente espontineas,
como a “cordialidade genuina” ou o “acesso de raiva histérico”, sao objeti-
vamente mediadas, até o ponto em que a subjetividade é reduzida a “caixas
de emocoes leves, rigidas e vazias, matéria transformdvel a vontade, sem
qualquer impulso préprio” (ADORNO, 2008, p. 227- 228). A integracio
inexordvel dos homens a totalidade nao se realiza como mera manipulagio,
pois esta ainda estaria a pressupor a existéncia de um ego autébnomo a ser

induzido mediante condicionamentos externos. A critica de Adorno nio
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somente abala a instdncia autbnoma racional, uma vez que esta teria su-
cumbido juntamente com o declinio da era liberal, mas também a existén-

cia de uma “interioridade 6ntica sobre a qual mecanismos sociais apenas

interviessem de fora” (ADORNO, 2008, p. 226).

A concepgio de um sujeito monadoldgico, autosuficiente e intei-
ramente independente das mediagbes materiais, que nao é comum apenas
a metafisica e & teologia, mas igualmente presente no campo da psicologia,
“¢ o complemento da desumanizagio, a ilusao dos impotentes de que seu
destino dependeria de sua prépria constituicao” (ADORNO, 2015, p. 86-
87). Ao adotar a existéncia do individuo como ponto de partida incondi-
cional, em detrimento das mediagdes materiais, a psicologia “enfeitica a
forma individualista da socializagio como uma determinac¢io extrasocial,
natural, do individuo” (ADORNO, 2015, p. 89). O conceito da individu-
alidade como totalidade independente e inacessivel expoe como entidade
absoluta algo que ¢ produzido e convenientemente recortado de maneira a
impedir potenciais autoreflexivos acerca dos mecanismos sociais edificado-
res da individualidade burguesa: “tao logo se expliquem a partir da psique
os processos que, na verdade, se subtraem a espontaneidade individual e

que incidem sobre sujeitos abstratos, humaniza-se, como consolo, o que ¢

reificado” (ADORNO, 2015, p. 89).

O elogio do sujeito como instincia histérica real e potencialmente
autdnoma, quando contraposto a critica incisiva da filosofia de Leibniz, e
aos fundamentos da psicandlise freudiana, conduz o pensamento de
Adorno a um paradoxo desconcertante. Por um lado, Adorno considera
que a concep¢io monadoldgica leibniziana, assim como o idealismo kan-
tiano, so reflexos de relagoes materiais que demandam uma aparéncia ilu-
séria de autonomia individual. Da mesma forma, a interioridade postulada
pela tépica conceitual freudiana foi condenada ao anacronismo pelo capi-

talismo monopolista. Por outro lado, a dentncia adorniana de tal cardter

129



ideolégico justifica-se, em dltima instincia, pela fidelidade aos potenciais
de emancipagio do sujeito. Perante tal horizonte reflexivo é cabivel inter-
rogar sobre a substancialidade da concep¢io de sujeito em Adorno. Em
oposi¢io aos conteddos positivos que a sociedade burguesa atribui ao su-
jeito somente para difamd-lo como simples entidade dedicada 4 autocon-
servagio, Adorno expde sua concep¢io de sujeito: "toda imagem de ser
humano ¢ ideologia, exceto a negativa”" (ADORNO, 2015, p. 103). A
compreensdo do paradoxo entre a confianga nos potenciais de autonomia
do sujeito e a obsolescéncia histérica dos processos de individuagao requer
uma breve exposicao acerca da extrema importincia da mediacao dialética

para a compreensdo do pensamento de Adorno.

Adorno e a mediagio dialética

A compreensao adequada das reflexdes de Adorno depende do en-
tendimento sobre a importincia da mediagao dialética como niicleo de seu
pensamento filoséfico. Um ponto de partida para isso reside no aspecto
central da dialética de Hegel, que a diferencia dos demais sistemas metafi-
sicos, que ¢ a auséncia de um fundamento imével do ser a partir do qual
todas as demais coisas possam ser pensadas. Embora o Geist ou Espirito
Absoluto consista na totalidade espiritual que realiza o movimento que
constitui toda a realidade finita, na medida em que pée a si mesmo como
sujeito, o Geist nao é ponto fixo, mas automovimento que se efetiva no vir-
a-ser de si mesmo. Nas palavras de Adorno, “Hegel nos mostrou que a
origem nao € o verdadeiro, pois a origem se converte em engano no ins-
tante mesmo em que ¢ tomada como verdadeiro. Engano, porque nao ¢é
nenhuma origem, pois tudo o que afirma ser o primeiro absoluto ¢ algo j4
mediado em si” (ADORNO, 2013b, p. 195). A primeira implicagio ex-

traida por Adorno sobre o cardter irredutivelmente mediado de todos os
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pensamentos ¢ a impossibilidade da intui¢do de conhecimentos absoluta-
mente claros e distintos: “podemos dizer em principio contra esta clara y
distincta perceptio que de nenhuma maneira hd um algo dltimo semelhante,
dado absoluto e limpo de todas mediagoes, seja isso consciéncia pura, seja
dado sensivel” (ADORNO, 2013b, p. 196). Uma segunda implicagio a
ser destacada sobre o tema nos conduz diretamente ao aspecto enigmdtico
da mediagao dialética, e ¢ explicado por Adorno a partir da relagao entre o
todo e as partes. O entendimento adequado da mediagao dialética como
uma relagao em que o particular e a totalidade coexistem mutuamente re-
quer antes de mais nada considerar que nao essa relagao nao se d4 como
mera inculcagao ideoldgica, pela qual as ideias da classe social dominante
convertem-se em padroes hegeménicos no campo cultural. A mediagao di-
alética diz respeito, de maneira muito mais profunda, a coer¢io exercida
pela totalidade j4 no 4mbito da prépria organizagao da experiéncia do su-
jeito com o mundo. A dialética hegeliana apresenta a relagio entre o parti-
cular e a totalidade sob termos radicalmente contrarios ao senso comum,
uma vez que nas mais prosaicas experiéncias cotidianas, embora os mais
simples gestos parecam expressar reagoes imediatas, tais momentos em si
mesmos ji sao mediados pela totalidade, pois quando “nos referimos as
relagdes dentro de uma sociedade completamente desenvolvida, o que
ocorre ¢ que, na realidade, o imediato, isso que é o primeiro que percebe-
mos, sa0 muito mais as relagoes gerais que as relagdes particulares”
(ADORNO, 2013b, p. 186). O entendimento da relagio entre o geral e o
particular é imensamente problemdtico e dificil, pois embora ambos te-
nham de ser compreendidos em uma relacio miutua, esta nio pode ser
pensada como simples subsungio, de maneira andloga aos segmentos de
um circulo com o mesmo circulo, “pois é uma relagao dindmica: esses dois
momentos se produzem mutuamente um ao outro e no estao ai um com

o outro, por assim dizer, de forma atemporal, coisal, simultinea’
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(ADORNO, 2013b, p. 174). Eis o aspecto surpreendente e assombroso da
mediacio dialética, radicalmente contrdrio a estabilidade do senso comum,
assim resumido por Adorno: “e é o problema — e esta é uma das grandes
dificuldades que a dialética lhes apresenta — como devo conceber a parte a
partitr do todo que, como tal, nunca estd dado completamente”
(ADORNO, 2013b, p. 174). O aspecto enigmdtico posto pela mediagao
dialética consiste na presenga insonddvel da totalidade como algo abarca-
dor que exerce pressio e coer¢io sobre comportamentos cotidianos e
mesmo no ambito intimo da subjetividade: o todo “estd sempre ai como
um antecedente, assim como os dados especificos que lhe seguem e que
por sua vez estdo mediados por esse todo” (ADORNO, 2013b, p. 188). Se
os pensamentos e emogdes sao necessariamente mediados pela totalidade,
de tal forma que o préprio conhecimento da coisa singular, seja no Ambito
cotidiano ou no plano investigativo da ciéncia, ji é mediado pelo todo,
sem que o individuo esteja consciente disso, torna-se importante saber que
¢ a definigao sobre o conceito de totalidade que diferencia a dialética he-
geliana, idealista, da dialética materialista de Adorno. Para Hegel, nao hi
nada sob o céu que nio esteja mediado pelo Espirito, e assim é possivel
compreender como os espiritos humanos finitos sao mediados pela infini-
tude do Absoluto. Para Adorno, conforme exposi¢ao mais detalhada no
capitulo seguinte, a totalidade é a prépria sociedade, entendida pelo prisma
de suas contradi¢oes materiais e sobretudo pelo primado do trabalho como
mediagio essencial do mundo. E a partir dessa reinterpretacio da mediacio
dialética como momento irredutivelmente materialista do mundo que po-
demos compreender os fragmentos reflexivos da vida falsa em Minima Mo-
ralia. Na decadéncia da amabilidade cotidiana e sua correspondente indi-
ferenga implicita na existéncia de lojas de presentes e de portas feitas para

serem batidas e nao para serem fechadas com firmeza, jd estd presente a
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coer¢io da totalidade falsa que segundo Adorno anuncia a presenga insidi-

osa da frieza que leva a cumplicidade com os campos de concentragao.

Ao defender de maneira irredutivel a versio materialista da dialé-
tica, Adorno parece nio se dar conta que os aspectos surpreendentes e em
certa medida misteriosos da mediagio dialética originalmente hegeliana
sa0 elevados ao quadrado quando a totalidade do Espirito absoluto ¢ subs-
tituida pela sociedade totalmente administrada. Sob os parimetros idealis-
tas, mesmo que pareca insdlito e surpreendente que os minimos gestos co-
tidianos sejam previamente condicionados por fatores insonddveis situados
para além da experiéncia imediata, no sistema hegeliano, a concepgao de
que os espiritos finitos s3o em si mesmos, substancialmente, veiculos de
realizagao do Absoluto, fornece um fundamento l6gico confidvel para a
mediacio dialética. O conceito hegeliano de espirito do mundo, altamente
depreciado por Adorno, estabelece parAimetros muito mais organicamente
integrados a consciéncia individual do que a hipdtese especulativa de uma
totalidade misteriosamente andnima e burocrdtica de trustes e cartéis a go-
vernar a vida humana em dire¢io ao horizonte inescapdvel da catdstrofe
total. Sob a concep¢io de Hegel, o centro de gravidade do individuo ¢é
deslocado de uma visao atomistica para um conceito que o define como
momento situado para além da subjetividade em si mesma: “a comunidade
¢ uma corporificagao do Geist, e uma corporificagao mais plena, mais subs-
tancial que o individuo” (TAYLOR, 2014, p. 413). Em termos l6gicos,
estamos diante de dois polos idénticos (espirituais) e nao idénticos (espirito
finito e espirito infinito). Mas ao conceber os sujeitos como reflexos sub-
jetivos do principio de troca das mercadorias na sociedade capitalista,
torna-se dificilmente concebivel tal substitui¢io do Espirito absoluto pela
totalidade social, pois nesse caso estamos diante de polos completamente

heterogéneos um em relagio em ao outro. Quando se procura justificar em
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termos légicos como se efetiva a dialética materialista, evidenciam-se difi-
culdades insuperdveis, pois ambos os termos sao nao idénticos (espirito e
matéria), e a demonstracio 16gica de sua interconexdo esbarra em uma cir-
cularidade viciosa: a Unica prova de que as contradi¢bes materiais interfe-
rem na subjetividade espiritual é materialista em si mesma, pressupondo
previamente a validade indiscutivel da tese a ser demonstrada. Em outras
palavras, o materialismo é a prova de si mesmo, pois ao tentarmos demons-
trar a validade do materialismo, somente podemos empregar argumentos
em si mesmos materialistas. Adorno admite tacitamente essa dificuldade
insuperdvel da dialética materialista, ao apresentar para seus alunos uma

ilustracio insdlita sobre tais dificuldades:

por exemplo, na maneira que um cachorro reage, em geral do seguinte
modo: quando gente bem vestida entra na casa, se pée a mover a cauda,
que se move menos quando se trata de gente ndo bem vestida, e quando
alguém realmente andrajoso aparece na porta, comega a latir. Creio que
dessa maneira se pode organizar em geral a experiéncia humana

(ADORNO, 2013b, p. 186).

Quando adotou a teoria lukcasiana da reificacio como horizonte
conceitual de andlise das condigoes danificadas de vida no capitalismo tar-
dio, Adorno apresentou argumentos historicamente consistentes para de-
fender sua tese, pois a dialética materialista estd perfeitamente afinada com
a secularizagao imposta pelo esclarecimento na modernidade. O conjunto
de aforismos de Minima Moralia contempla muito apropriadamente a
configuragao alienada da existéncia em sociedades plenamente corporifica-
doras da realizagao do Espirito como catdstrofe permanente. A expressao
“vida danificada” sintetiza da maneira mais eloquente possivel de que ma-

neira os mais prosaicos gestos cotidianos sao mediados pela totalidade falsa,
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tornando os homens simples exemplares representativos de comportamen-
tos condizentes com aquele do cachorro relatado por Adorno. A vida sob
o capitalismo tardio remete a uma contradigio sintetizada com grande cla-
reza em um dos textos dedicados a andlise do fascismo: "os seres humanos
modernos retornam a padrées de comportamento que contradizem fla-
grantemente seu préprio nivel racional e o presente estdgio da civilizagio
tecnolégica esclarecida” (ADORNO, 2015, p. 159). O irracionalismo da
totalidade social é considerado o elemento mediador decisivo dos compor-
tamentos de egoismo, indiferenca e oportunismo, que sao resumidos sob a
expressao "frieza burguesa”. Esta expressao sintetiza o deficit ético e emo-
cional subjacente aos diversos cendrios analisados e criticados pelo filésofo
em seu livro de aforismos sobre o cotidiano na sociedade administrada. O
pano de fundo histérico e material que sustenta a andlise de Adorno fun-
damenta-se em dois pressupostos bdsicos, de longo alcance. Em primeiro
lugar, a vulnerabilidade dos individuos a frieza e ao fascismo deriva de sua
conversao em insignificantes dtomos sociais submetidos ao gigantesco apa-
rato burocrdtico dos monopdlios econdmicos e estatais que governam a
sociedade e administram as pessoas do ber¢o ao timulo. Em segundo lugar,
e justamente em decorréncia direta do declinio do capitalismo liberal e sua
substitui¢ao pela esfera monopolista do capital, a familia burguesa e a au-
toridade paterna entraram em decadéncia como ndcleo de formagio de
uma individualidade autdnoma. A danificagao da vida, portanto, é conse-

quéncia direta da reificagdo material.

Por outro lado, malgrado a consisténcia histérica da anilise de
Adorno, ¢é relevante interrogar acerca da relagio de determinagio entre a
base material do capitalismo tardio e os comportamentos de indiferenca e
apatia reinantes na sociedade burguesa. Em outras palavras, é passivel de
duvida a tese lukcasiana da reificagdo, no sentido de nos perguntarmos se

tais deformagdes do espirito nao podem ser explicadas a partir de outros

135



pressupostos que nao as reduzam a simples reflexo das condigdes materiais.
Um possivel caminho alternativo, diante do cardter insubstancial do con-
ceito de sujeito em Adorno, consiste em considerar a tdpica freudiana que
propée o ego como nucleo racional e consciente da personalidade. Embora
Adorno tenha descartado o modelo freudiano de personalidade, argumen-
tando que a introjegao da irracionalidade social no capitalismo tardio per-
mite uma administragao direta da sociedade sobre a subjetividade, desde
que nao se aceite inteiramente a obsolescéncia da tépica freudiana, a pre-
servagao da validade do conceito de ego apresenta perspectivas frutiferas

para a presente reflexao.

Freud e o primado dos processos emocionais

O aparato conceitual freudiano, em seus pressupostos de autarquia
dos processos emocionais em relagio a condicionamentos materiais, e de
centralidade do ego na relagao do individuo com a realidade, apresenta
uma interpretagdo mais ampla da frieza emocional, de maneira a nio res-
tringi-la a andlise de uma sociedade especifica, como propoe Adorno com
sua nogio de "frieza burguesa". No texto Mal-estar na civilizacio, para
compreender os motivos que levam a vida civilizada a impor severas restri-
¢oes sobre o campo emocional, Freud se interroga acerca das razdes pelas
quais o mandamento cristdo do amor ao préximo ser tdo dificilmente rea-
lizdvel, malgrado sua existéncia datar de épocas anteriores ao cristianismo.
A resposta freudiana ao problema explica tais dificuldades a partir dos fun-
damentos intrinsecamente egoicos do amor. Trata-se de um sentimento
cuja existéncia requer que ao menos uma das seguintes condigdes estejam
dadas: identificagao (amar alguém semelhante ao ego) ou idealizagao (amar

alguém capaz de encarnar o ideal de ego). Se nenhuma dessas condi¢oes
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estiver presente, o outro converte-se em um estranho sem nenhuma signi-
ficagao emocional, e portanto merecedor primeiramente de hostilidade,
uma vez que ele préprio demonstrard idéntica indiferenca e md vontade
em relagdo ao eu. O ceticismo freudiano diante da gratuidade do amor ao
préximo fundamenta-se na frieza e apatia como vinculo mais imediato na

relacdo entre estranhos:

os homens néo sio criaturas gentis que desejam ser amadas e que no
méximo podem defender-se quando atacadas; pelo contrério, sio cria-
turas entre cujos dotes instintivos deve-se levar em conta uma poderosa
quota de agressividade. Em resultado disso, o seu préximo é, para eles,
nio apenas um ajudante potencial ou um objeto sexual, mas também
alguém que os tenta a satisfazer sobre ele a sua agressividade, a explorar
sua capacidade de trabalho sem compensacio, utilizd-lo sexualmente
sem seu consentimento, apoderar-se de suas posses, humilhi-lo, cau-
sar-lhe sofrimento e matd-lo. Homo homini lupus (FREUD, 1974, p.
133).

A miutua hostilidade entre seres humanos que nao tenham estabe-
lecido vinculos egoicos ¢ o fator explicativo da ameaga permanente de de-
sagregacao no interior da vida civilizada, propriamente denominada como
mal-estar na civilizagao. Seu alcance ¢é suficientemente amplo para que
Freud lhe atribua uma dimensao filogenética, prépria ao desenvolvimento
em si mesmo da civilizagao repressiva, sem restringi-lo a qualquer contexto
histérico especifico. Na auséncia de tais vinculos, o narcisismo préprio ao
amor ¢ decisivamente dificultado, uma vez que a rela¢io com o outro nio
¢ permeada pela identificagdo amorosa. Uma confronta¢io entre a andlise
adorniana, que explica a vida danificada no capitalismo tardio apelando a

frieza burguesa, diretamente relacionada a um fenémeno de coisificagio
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originado da base material da sociedade, e o enfoque freudiano, que carac-
teriza a frieza como estado intrinseco a relagio entre humanos mutuamente
estranhos, coloca sérias dificuldades para a interpretagio de Adorno. Para
Freud, a hostilidade mdtua entre seres humanos que nao tenham lagos de
identificagio emocional é um fator filogenético e invaridvel, que nio se
sujeita a contextos culturais, ao passo que, para Adorno, o fetichismo da
mercadoria teria imposto aos homens fatores de desprezo e indiferenca su-
perlativos e exclusivamente relacionados com a sociedade burguesa. Para
Adorno, em virtude da aboli¢ao das mediagées materiais que no capita-
lismo liberal conduziam a formacgao da personalidade, no capitalismo tar-
dio, o individuo é governado pelo aparato material, e os impulsos do Id
sao diretamente administrados e canalizados a servigo da totalidade social.
Essa tese, conforme vimos, ¢é sintetizada pela captura do esquematismo
kantiano realizada pela industria cultural, que conduz a uma falsa reconci-
liacio com a realidade repressiva por meio da manipulagio diretamente

exercida sobre o psiquismo.

Embora conceitualmente fundamentado em solo externo a meta-
fisica, o pensamento de Freud oferece uma das mais s6lidas formulagoes
acerca da independéncia entre a subjetividade e os fatores materiais da so-
ciedade, justamente no momento em que o médico vienense discorre sobre
os condicionamentos materiais e sua influéncia sobre o mal-estar na civili-
zagdo. No texto O futuro de uma ilusio, ainda que sem explicitar o pano de
fundo conceitual mobilizado em suas reflexées, Freud comenta sobre o im-
pacto da luta de classes como fator decisivamente dificultador da absor¢io,
por populagdes materialmente oprimidas, dos imperativos impostos pela
vida em civilizagdo. Em contextos materiais de nitida explora¢io do traba-
lho e de concentra¢io de renda por parte das elites, “ndo é de esperar uma
internalizagio das proibi¢des culturais entre as pessoas oprimidas. Pelo

contrdrio, elas nao estdo preparadas para reconhecer essas proibigoes, tém
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a intengio de destruir a prépria cultura e, se possivel, até mesmo aniquilar
os pressupostos em que se baseia” (FREUD, 1974, p. 23). De maneira sur-
preendente para um pensador tantas vezes rotulado como “burgués con-
servador”, Freud explicita em seguida uma posicio que poderia ser incor-
porada a um eventual manifesto proletdrio: “Nao ¢ preciso dizer que uma
civilizacio que deixa insatisfeito um niimero tao grande de seus participan-
tes e os impulsiona a revolta, ndo tem nem merece a perspectiva de uma

existéncia duradoura” (FREUD, 1974, p. 23).

Em seguida a essa digressao acentuadamente materialista, Freud re-
cupera a natureza narcisica dos ideais culturais, apontando sua importincia
nao somente como fator xenéfobo que proporciona a unidade de uma cul-
tura em sua relacio aversiva com outras, mas também como fator capaz de
anular a hostilidade politica no interior da prépria cultura. A satisfagio
narcisica, vale dizer, o orgulho derivado pelo pertencimento a uma deter-
minada unidade cultural, é decisivo a ponto de neutralizar as frustragées
ocasionadas pela dominagio econdmica, engendrando a frieza em relagio
a povos estrangeiros. Freud exemplifica o fendmeno referindo-se a satisfa-

¢ao desfrutada pelas classes oprimidas pelo simples fato de que

o direito a desprezar povos estrangeiros as compensa pelas injustigas
que sofrem dentro de sua prdpria unidade. Nao hd davida de que al-
guém pode ter sido um plebeu infeliz, atormentado por dividas e pelo
servigo militar, mas, em compensacio, nao deixava de ser um cidadao
romano, com sua prépria quota na tarefa de governar outras nagoes e

ditar suas leis (FREUD, 1974, p. 24).

Apesar da hostilidade em relagao aos dominadores, as classes opri-
midas “podem ver neles seus ideais. A menos que tais relagoes de tipo men-

talmente fundamentalmente satisfatério subsistam, é impossivel compre-
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ender como uma série de civilizagoes sobreviveu por tio longo tempo, mal-
grado a justificavel hostilidade de grandes massas humanas” (FREUD,
1974, p. 25). E importante notar que a digressio materialista de Freud,
justificada pela persisténcia da dominagio econdmica e politica na histdria,
encaminha conclusdes diametralmente opostas as premissas do materia-
lismo dialético. A sobrevivéncia das estruturas de opressio nio ¢ evidéncia
do cardter determinante dos fatores materiais sobre a consciéncia, pois, na
visao freudiana, a domina¢ao econémica e politica atesta justamente o con-
trario disso, ou seja, a primazia dos fatores subjetivos, sob a forma da iden-
tificagao emocional dos oprimidos com os opressores. A primazia dos fa-
tores subjetivos sobre as mediagoes materiais postulada por Freud involun-
tariamente articula o pensamento freudiano ao conjunto de teses metafisi-
cas aqui apresentadas em favor da independéncia da subjetividade frente a
base material da sociedade. Além disso, é um argumento contundente con-
tra a tese da reificacio postulada por Lukécs, pois se baseia fortemente na

independéncia da esfera subjetiva em relagio a base material da sociedade.

Dialética e especulacio filosofica

Por estar fundamentada no materialismo dialético, e mais precisa-
mente na teoria da reificacio de Lukdcs, a tese de Adorno sobre a existéncia
especifica de uma frieza burguesa expde-se aos mesmos problemas no
campo filoséfico que afetam a andlise do pensador hiingaro. Atestar a ine-
xisténcia da alma e a vulnerabilidade da subjetividade aos condicionamen-
tos materiais nos termos propostos por Lukdcs sio teses de natureza tio
teorética e especulativa quanto o argumento metafisico que lhe é antago-
nico e sustenta a autonomia da alma frente as determinacoes materiais. Em

outras palavras, ao esposar a teoria da reificacdo de Lukdcs, a andlise de
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Adorno assume conotagoes especulativas andlogas aquelas que comprome-
tem o materialismo dialético, dada a impossibilidade de legitimagao dessa
teoria no campo materialista pela verificagio empirica. O nucleo da inter-
pretagdo adorniana sobre a vida danificada ¢ tao teorético e especulativo
quanto a tradigao filoséfica fundamentada na independéncia do espirito
em relagio & matéria. Adorno. Desde a metafisica platonica e aristotélica
até o pensamento moderno de Descartes, Leibniz, Kant e Hegel, prevale-
ceu uma relacao de autonomia potencial da consciéncia frente a0 mundo
material. Sobretudo no sistema filoséfico de Hegel, embora o estado de
alienagdo mediado pela esfera do trabalho fosse impeditivo da autoconsci-
éncia, nem por isso esta deixou de conter uma condi¢io potencial de au-
tonomia em relacdo a base material. Nesse sentido, postular a pura e sim-
ples coisificagao da consciéncia originada das contradi¢des materiais da so-
ciedade na fase monopolista do capitalismo, implica fazer tdbua rasa de
pressupostos s6lidos da filosofia ocidental em prol de uma tese materialista
que se fundamenta em alicerces tao especulativos quanto aqueles que ori-

ginalmente pretendeu contestatr.

O cardter especulativo da dialética materialista é claramente reco-
nhecido e assumido por Adorno, em face da impossibilidade da demons-
tragio empirica das teses filoséficas: “de fato, nenhuma filosofia, nem
mesmo o empirismo extremo, pode arrastar pelos cabelos os facta bruta e
apresentd-los como casos na anatomia ou experimentos na fisica’
(ADORNO, 2009, p. 18). Embora seja o resultado necessdrio do processo
de secularizagao da modernidade, a filosofia é impedida por sua natureza
intrinseca de recorrer a certeza sensivel como atestado de objetividade, o
que a torna necessariamente uma atividade do espirito: “mesmo depois de
recusar o idealismo, a filosofia ndo pode abdicar da especulagio — ainda
que em sentido mais amplo do que aquele hegeliano por demais positivo

— que o idealismo exaltou e que se tornou mal afamada juntamente com
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ele” (ADORNO, 2013b, p. 22). Mas nem por isso a especulagao filoséfica
deixa de ser uma atividade do espirito atenta aos fatos objetivos. Porém, de
maneira diferente da ciéncia positivista, que se satisfaz com a simples cons-
tatacio e classificagio de dados, a filosofia negativa de Adorno assume a
distAncia necessdria entre pensamento e realidade justamente para que as
leis objetivas que governam os fatos possam ser compreendidas como me-
diagoes necessdrias a serem consideradas pela reflexao: “¢ apenas na distan-
cia em relagdo a vida que se desenvolve o pensamento que realmente atinge
a vida empirica” (ADORNO, 1992, p. 110). Contrariamente ao culto po-
sitivista dos fatos, para o pensamento filoséfico nao existe objetividade que

nao esteja fundamentada na especulagio.

Personalidade autoritdria, freudismo e teoria da reificagio

A teoria da reificagio de Lukdcs é o pano de fundo tedrico decisivo
para explicar a vigéncia da personalidade autoritdria e das fortes tendéncias
irracionalistas que lhe sao insepardveis, mesmo em contextos de acentuada
tecnicizagao e individualizagao. A interrogacio explicitada por Adorno, so-
bre como ¢ possivel que seres humanos condicionados a uma individuali-
dade liberal integrem-se voluntariamente em aglomerados fascistas, encon-
tra resposta na emergéncia de processos emocionalmente defensivos e rea-
tivos frente a uma realidade material reificada. Por outro lado, nos textos
em que se propde a analisar o contetido do discurso e os recursos oratdrios
mobilizados pelos lideres fascistas norte-americanos nos anos 1940,
Adorno baseia-se em larga medida nos aspectos emocionais envolvidos na
adesao ao fascismo. Enquanto a teoria freudiana sobre a psicologia grupal
baseia-se essencialmente na promog¢ao de uma uniao coletiva em torno do

lider, gracas a proje¢ao do ideal de ego dos integrantes do grupo na figura
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do lider, Adorno considera que essa dindmica psicolégica antecipa de ma-
neira exemplar o fendmeno fascista. A idealizacio do lider detalhadamente
descrita por Freud no texto Psicologia de massas e andlise do en mediante
identificagoes de natureza libidinal, é em grande medida favorecida no
contexto da sociedade de massas na era fascista pelo conflito peculiar aos
individuos entre “uma instincia do eu racional, fortemente desenvolvida e
autoconservadora, e o continuo fracasso em satisfazer as demandas de seu
préprio eu” (ADORNO, 2015, p. 169). As frustragoes narcisicas ocasio-
nadas pela defasagem entre a autoimagem individual e as demandas sociais
irrealizdveis por qualquer ser humano, sio entao compensadas imaginaria-
mente pelo engrandecimento do eu: “ao fazer do lider seu ideal, ele ama a
si mesmo, por assim dizer, mas se livra das manchas de frustra¢io e mal-

estar que desfiguram a imagem de seu préprio eu empirico” (ADORNO,

2015, p. 169).

Em sua andlise, Adorno enfatiza a notdvel afinidade da descri¢ao
freudiana do lider grupal com a imagem fascista do lider, tanto no que se
refere & encarnagio do pai narcisista da horda primitiva, como também
pela autocomplacéncia apontada por Freud, que permite ao lider fascista
tornar-se a encarnagao ambigua de um super-homem e de um barbeiro de
subtrbio. O conceito de narcisismo das pequenas diferencas, descrito por
Freud como traco caracteristico da rivalidade entre populagées que habi-
tam territérios contiguos, é mobilizado por Adorno para explicar o sado-
masoquismo das oposi¢oes in-group/out-group, habilidosamente manipula-
das pelo lider fascista para provocar a uniao grupal e despertar a rivalidade
contra as vitimas do momento. Em mais de um momento, Adorno destaca
a genialidade da teoria freudiana, em sua capacidade quase clarividente de
antecipar, na década de 20 do século passado, os fundamentos bdsicos da
dinAmica emocional que envolve as coletividades fascistas. A categoria psi-

colégica da “impostura’, atribuida aos jitterbugs, é empregada também
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para caracterizar o empobrecimento psicoldgico envolvido na performance
dos integrantes da comunidade fascista, a0 encenarem uma identificacio
farsesca com o lider. A conclusio do texto sobre teoria freudiana e propa-
ganda fascista coroa uma andlise em que o fascismo é pensado, em seus
tracos fundamentais, majoritariamente mediante a mobilizacio de catego-
rias psicoldgicas extraidas da psicandlise: “a hipnose socializada cria em si
mesma as forgas que eliminarao o fantasma da regressao através de controle
remoto e que, no fim, despertarao aqueles que mantém seus olhos fechados

embora nio estejam mais dormindo” (ADORNO, 2015, p. 189).

A andlise de Adorno sobre as técnicas psicoldgicas de manipulagio
empregadas pelo lider fascista é fundamentada muito mais em conceitos
freudianos do que no aparato conceitual do materialismo dialético. Assim
como na andlise da personalidade autoritdria, em que os mecanismos de
defesa de estereotipia e personalizagio assumem o primeiro plano como
grade explicativa do autoritarismo e do preconceito, nos textos dedicados
a oratéria do lider, embora o conceito de reificagao esteja presente, os fa-
tores emocionais claramente assumem o primeiro plano da fundamentagio
conceitual. Embora Adorno ressalve que Freud tenha negligenciado as me-
diagdes materiais envolvidas em uma socializagao aniquiladora da indivi-
dualidade, ele nao deixa de reconhecer que a perspicicia freudiana na and-
lise da psicologia grupal ¢ tributdria de uma imanéncia psiquica em estilo
metafisico: “enquanto o préprio Freud nao se preocupou com as mudangas
sociais, pode-se dizer que ele desenvolveu, no interior do confinamento
monadolégico do individuo, os tragos de sua crise profunda e sua disposi-
a0 para ceder inquestionavelmente as poderosas instAncias coletivas exter-
nas” (ADORNO, 2015, p. 157). Na conclusio do texto Zeoria freudiana e
propaganda fascista, Adorno introduz o conceito de reificagdo como pano
de fundo explicativo da “expropriacio do inconsciente pelo controle social”

exercida pelo lider mediante a manipulagio psicolégica (ADORNO, 2015,

144



p. 187). Apés servir-se do pensamento de Freud para explicar os funda-
mentos da psicologia de massas fascista, Adorno anuncia a reificacdo como
configuragio material e social do fascismo, porém sem demonstrar de que
maneira a base material da sociedade poderia penetrar e determinar a perda
de substincia da moénada psicoldgica freudiana: “em uma sociedade com-
pletamente reificada, em que virtualmente nao hd nenhuma relacio direta
entre os seres humanos, e na qual cada pessoa foi reduzida a um dtomo
social, a uma mera fungao da coletividade, os processos psicolégicos, em-
bora ainda persistam no individuo, ndo mais aparecem como as forgas de-
terminantes do processo social” (ADORNO, 2015, p. 187). Mesmo que
tal interpretagao materialista seja condizente com iniimeras declaragdes de
Adorno contra a autarquia pura e simples da subjetividade, o conceito de
reificagdo é empregado de maneira especulativa, uma vez que ¢ impossivel
demonstrar empiricamente a primazia de fatores materiais sobre processos
emocionais. A reificagio social teria assumido tragos totalitdrios plena-
mente caracterizdveis como “vida falsa’, a ponto de abolir a interioridade
psicoldgica dos individuos, agora convertidos em “4tomos sociais desindi-
vidualizados e pds-psicoldgicos que formam as coletividades fascistas”
(ADORNO, 2015, p. 187). A manipulagdo fascista, embora envolvendo
processos irracionais e inconscientes, é em si mesma de natureza nao psi-
colégica, “sistematicamente controlada e absorvida pelos mecanismos so-
ciais que sao dirigidos a partir de cima” (ADORNO, 2015, p. 186). Em-
bora Adorno atribua ao conceito de reificagao um papel determinante para
a explicacdo da atmosfera fascista, os aspectos materialistas permanecem
externos a andlise, exercendo o papel de um pano de fundo explicativo que
nio se integra organicamente ao conjunto freudiano da explica¢do. Uma
demonstracio involuntiria dessa exterioridade pode ser observada na parte

conclusiva do texto sobre teoria freudiana e propaganda fascista, em que o
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conceito de “impostura’ ou “falsidade” (phonyness), originariamente em-
pregado por Freud para caracterizar a consciéncia do paciente acerca do
teor farsesco da relagio hipnética, exerce um papel absolutamente central
na explicagio da seducio exercida pelo lider fascista. Mesmo assumindo
pardmetros declaradamente materialistas, a andlise de Adorno sobre a at-
mosfera fascista é puramente psicoldgica e compativel com uma relagio de
reconhecimento entre duas consciéncias em que uma comunidade de in-
dividuos aceita volunta-riamente submeter-se a uma sé consciéncia que
desempenha o papel de senhor. A primazia dos aspectos materialistas da
andlise de Adorno nio impede que o fascismo seja pensado como relagao
entre uma comunidade de espiritos finitos submetidos a um sé espirito que
se apresenta como lider, sendo assim compativel com o itinerdrio dialético

da consciéncia de si descrito na Fenomenologia do Espirito de Hegel.

Aspectos sombrios de uma educagao ap6s Auschwitz

Para além das dificuldades tedricas em demonstrar a possibilidade
de uma determinacio direta das relagbes materiais da sociedade sobre o
espirito, um segundo problema transparece na andlise de Adorno. Educa-
¢do apds Auschwirz descreve oficiais nazistas como pessoas dotadas de certo
tipo de subjetividade caracterizada "pela furia organizativa, pela incapaci-
dade total de levar a cabo experiéncias humanas diretas, por um certo tipo
de auséncia de emogdes, por um realismo exagerado”" (ADORNO, 1995b,
p- 129). H4 no cardter manipulador um fetichismo prdtico acentuado que
¢ completamente indiferente a finalidade das agdes. Para descrever com a
mdxima exatiddo possivel a esséncia desse tipo de personalidade, Adorno
recorre ao conceito de reificagio descrevendo o cardter manipulador ou
autoritdrio como consciéncia coisificada. Ao analisar o fendmeno da reifi-

cagao no capitalismo tardio, o filésofo adota um ponto de vista dialético-
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materialista, acentuando o determinismo material na constituicio da sub-
jetividade: "é certo que todas as épocas produzem as personalidades - tipos
de distribui¢io da energia psiquica - de que necessitam socialmente”
(ADORNO, 1995b, 132). No que se refere a consciéncia coisificada espe-
cifica ao fascismo, Adorno destaca o vinculo irracional com a técnica, apre-
sentando o fetichismo técnico como aspecto decisivo para a compreensio

da frieza burguesa:

Os homens inclinam-se a considerar a técnica como algo em si mesma,
um fim em si mesmo, esquecendo-se que é a extensio do braco dos
homens. Os meios - ¢ a técnica é um conceito de meios dirigidos a
conservacio da espécie humana - sao fetichizados porque os fins - uma
vida humana digna - encontram-se encobertos e desconectados da

consciéncia das pessoas (ADORNO, 1995 b, p. 132-133).

O vinculo dos homens com a técnica envolve um ponto de transi-
¢a0 obscuro entre uma relagio racional e a fetichizagio pura e simples, em
que uma supervalorizacao leva, "em ultima andlise, quem projeta um sis-
tema ferrovidrio para conduzir as vitimas a Auschwitz a esquecer o que
acontece com estas vitimas em Auschwitz" (ADORNO, 1995b, p. 133).
A caracterizagio da consciéncia coisificada como nucleo explicativo do fas-
cismo ¢ perfeitamente coerente com uma defini¢io conceitual apresentada
por Adorno em outro texto, no qual a psicologia social é definida como
"mediagdo subjetiva do sistema social objetivo" (ADORNO, 1995a, p.
161). Por outro lado, apés apontar com precisio a confluéncia do feti-
chismo técnico com o tipo de subjetividade afinada com o fascismo,
Adorno inicia, em Educacio apds Auschwitz, um percurso digressivo, entre
tais aspectos de insensibilidade emocional, relacionados com a vulnerabi-
lidade ao fascismo, e a falta de amor ao préximo, em si mesmo, um tema

intrinseco & metafisica e mais precisamente a teologia. Embora explique a
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fetichizacio da técnica como fendmeno materialmente mediado e atinente
a consciéncia coisificada, Adorno acrescenta em seguida a explicagio de
que pessoas assim sao simplesmente "incapazes de amar", afetadas pela "ca-
rente relagao libidinal com outras pessoas” e "inteiramente frias", "seu
amor era absorvido por coisas, mdquinas enquanto tais" (ADORNO,
1995b, p. 133). Plenamente consciente das dificuldades tedricas implica-
das em uma andlise da personalidade autoritdria baseada na apatia e na
caréncia amorosa, explicagio que oscila entre o aparato conceitual marxista
e a espiritualidade crista, Adorno adverte que o combate ao fascismo, assim
definido, envolve aspectos perturbadores, uma vez que se trata de opor-se
a tendéncia ligada ao conjunto da civilizagao: "Combaté-la equivale a
opor-se ao espirito do mundo; mas com isso repito apenas algo que des-

crevi inicialmente como o aspecto sombrio de uma educagio contra Aus-

chwitz" (ADORNO, 1986, p. 42).

Assumida a obscuridade do problema, nos pardgrafos seguintes, o
filésofo Adorno expoe sua complexidade a partir dos fatores de natureza
material, relacionados com o capitalismo tardio, e a temdtica crista, associ-
ada 4 redengio da humanidade. O problema da frieza emocional é entdo
tratado como nicleo das dificuldades te6ricas envolvidas em uma educagao
contra a desbarbariza¢ao. Por um lado, a frieza é tratada como condigao
essencial da catdstrofe de Auschwitz, uma vez que, sem a indiferenca como
componente central das relagoes entre os humanos, o holocausto nao teria
sido possivel. Por outro lado, a perseguicao dos préprios interesses em de-
trimento dos interesses alheios é uma tendéncia sedimentada no cardter
humano e prépria a civilizagao desde milénios. A dimensdo teolégica do
problema ¢ claramente abordada: "um dos grandes impulsos do cristia-
nismo, a nio ser confundido com o dogma, foi apagar a frieza que tudo
penetra. Mas esta tentativa fracassou"(ADORNO, 1995b, p. 135). Um

trabalho educativo voltado para a dissolucio da frieza deveria ser iniciado
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na infincia, mas Adorno adverte para a impossibilidade de se mobilizar
para o amor pais que sao eles proprios produtos da frieza social, e, portanto,
inaptos para a mobilizagao do calor humano. Por outro lado, coerente com
a constatagio consagrada em Minima Moralia, acerca da impossibilidade
de vida verdadeira na vida falsa, Adorno adverte mais uma vez para a aporia
envolvida nesse tipo de conclamagio: "O incentivo ao amor provavel-
mente na forma mais imperativa, de um dever - constitui ele préprio parte

de uma ideologia que perpetua a frieza" (ADORNO, 1995b, p. 135).

Embora Adorno admita a obscuridade e a dimensao sombria do
problema que perpassa a superacao do fascismo e da vida falsa, sua andlise
permanece restrita a uma dtica materialista que atribui primazia aos fatores
materiais na configuragio de realidades sociais em que as pessoas se tratam
como coisas. Seu escripulo materialista impediu que a frieza que atravessa
a vida falsa pudesse ser pensada sob a perspectiva mais ampla relacionada
com os mistérios do espirito humano e da metafisica. Como Adorno nio
se prop0s a reflexoes filoséficas tematizadoras do mistério metafisico en-
volvido na vida falsa, tal reflexdo, que se apresenta como exigéncia intrin-

seca a compreensdo do mal préprio ao fascismo, serd desenvolvida a seguir.
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Capitulo 8

O mal

A reflexdo filoséfica sobre o mal pressupoe, antes de mais cada, a
superagao do problema do dualismo entre bem e mal, e tal questao foi
resumida em seus aspectos fundamentais pelo tedlogo contemporineo Carl
S. Lewis (LEWIS, 2018). Segundo o autor, a teoria dualista é defeituosa, e
deve ser rejeitada, pois a simples coexisténcia de dois poderes absolutos,
um bom, outro mal, em si mesma é um fato inexplicdvel, pois se ambos
sao mutuamente condicionados, nio podem ser absolutos, e seria necessi-
rio explicar como eles se originaram de um primeiro poder supremo. Esse
problema remete logicamente a um poder absoluto do qual eles teriam se
originado, devolvendo a pergunta sobre a origem do mal. Além disso, sob
o ponto de vista moral, se 0 bem e 0 mal existirem de maneira substantiva
e positiva, ndo seria logicamente possivel realizar julgamentos morais. E
possivel acrescentar as reflexdes do tedlogo que em um mundo em que a
moral fosse impossivel, em virtude do relativismo absoluto da diferenga
entre bem e mal, igualmente seria obsoleta a prépria racionalidade, e sem
ela, a prépria indagacio em si mesma sobre a existéncia do mal se tornaria
impossivel. O mesmo problema nio afeta o bem, pois sua existéncia ¢
aceita pelos homens de maneira intransitiva, o que revela sua associagio

intrinseca com a prépria natureza humana.

A impossibilidade légica do dualismo entre bem e mal remete a
incompatibilidade da existéncia do mal perante um Deus infinitamente

bom e perfeito. Na histéria da filosofia ocidental, a indagacao acerca das
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razées da existéncia do mal encontrou em Santo Agostinho sua mais pre-
cisa enunciagio, tornada referéncia para as mais importantes reflexoes pos-
teriores. A questdo do mal é desenvolvida pelo filésofo em graus crescentes
de problematizagio, que localizam como md a prépria pesquisa de uma
substdncia md criada por Deus, que sendo infinitamente bom, somente
pode ter criado coisas boas. O mal, entao, pode ser explicado pela corrup-
¢ao que ¢ intrinseca a todas as coisas boas criadas por Deus, e a prépria
corrupgao é um argumento a favor da beatitude original, pois as coisas “nao
se poderiam corromper se fossem sumamente boas, nem se poderiam cor-
romper se nio fossem boas” (AGOSTINHO, 2010, p. 102). Da impossi-
bilidade de existirem coisas completamente privadas de todo o bem, uma
vez que nio poderiam ter se originado de Deus, que é o criador do universo,
Agostinho enuncia seu conceito cléssico do mal como privagio do bem:
“todas as coisas que existem sao boas e aquele mal que eu procurava nio é
uma substincia, pois se fosse substincia seria um bem” (AGOSTINHO,
2010, p. 102). Nao sendo substincia, o mal é “perversio da vontade desvi-
ada da substincia suprema” (AGOSTINHO, 2010, p. 104). As reflexoes
posteriores de Sao Tomds de Aquino concordam com os termos gerais pro-
postos por Agostinho, acerca da inexisténcia do mal como substancia, o
que leva a pensar que as coisas mds nio o sdo em si mesmas, e, portanto, o
mal é fendmeno contingente, resultante de um estado de privagao do bem:
“o mal significa caréncia de perfeigio no sujeito em que se dd, algum bem que
este deveria possuir, mas do qual se encontra privado. O mal é 7o sujeito,

mas nao existe como sujeito” (FAITANIN, 2005, p. x).

Kant

Kant obviamente nio poderia recorrer aos termos metafisicos dos

dois pensadores medievais, pois para ele tais conceitos eram em si mesmos
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um problema filoséfico digno de reflexdo, e nio propriamente uma res-
posta racional sobre o problema do mal. Por isso, diante de Santo Agosti-
nho e Tomds de Aquino, para quem o bem é realidade suprema, ontologi-
camente relacionado com a perfei¢io absoluta de Deus, Kant introduz a
exigéncia racional da lei moral como referéncia conceitual validadora da
no¢io de bem. Para o filésofo de Konigsberg, os homens possuem em sua
natureza uma disposi¢ao origindria para o bem, universalmente determi-
nada pela lei moral, bastando que esta seja admitida como mdxima pelo
arbitrio para que as agoes de certo homem particular sejam boas em si mes-
mas. A referida disposi¢ao da natureza humana para o bem consiste na
mais alta e refinada dimensio da moral, uma vez que o bem também ¢é
determinado pela disposi¢do natural para a animalidade (relacionada com
a autoconservacao, a reprodugio da espécie e a vida social) e para a huma-
nidade (relacionada com ideais de igualdade) (KANT, 2008, p. 31-33).
Porém, é somente quando a "razdo prética incondicionalmente legisla-
dora" torna-se "tinico mébil do arbitrio” que o bem pode ser realizado em
sua médxima poténcia, embora restrito a imperfeicio intrinseca da natureza

humana (CUNHA, 2017, p. 256).

Em oposicao a disposi¢ao origindria para o bem, existem, segundo
Kant, trés graus de propensio para o mal, igualmente presentes na natureza
humana. O primeiro deles decorre da fragilidade em observar e cumprir as
mdximas determinadas pela lei moral; embora estas sejam reconhecidas em
sua validade, e desejadas como ideal vélido para a conduta, o arbitrio nao
consegue realizar escolhas compativeis com o bem. A segunda propensao
para o mal relaciona-se com a impureza do coragio humano, quando este
acolhe a lei moral, porém necessita de moébiles imorais para a consecug¢io
das agdes, como interesses pessoais e instrumentais. A terceira propensio
para o mal, que o representa em sua maior dimensao, consiste no estdgio

de malignidade, ou estado de corrupgio e perversidade do cora¢io humano.
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Neste nivel, o arbitrio rebaixa a lei moral a aspecto rigorosamente secun-
ddrio em favor de mébiles imorais relacionados ao puro prazer, a vicios,
interesses pessoais etc. Este terceiro estdgio é o tinico em que a lei moral ¢
simplesmente depreciada em sua validade universal, deixando de ser assu-
mida, mesmo imperfeitamente, como imperativo regulador das acoes, ra-
z30 pela qual Kant a denomina "mal radical", uma vez que a vontade foi
corrompida na raiz. Embora a reflexao kantiana sobre o mal seja funda-
mentada em conceitos racionais, nem por isso ela se distancia do pensa-
mento escoldstico de Santo Agostinho e Tomds de Aquino, que negaram
ao mal qualquer dignidade ontoldgica ou substancial, pois o mal radical
kantiano de forma alguma pode ser entendido como "mal absoluto". O
mal radical expressa um estado contingente de perversidade do arbitrio,
porém nao implica uma condi¢io em que o mal pudesse ser considerado
um fim em si mesmo desatrelado de condicionantes definidos pela vontade,
nem tampouco que consistisse em um estdgio de recusa e negagao da vali-
dade imperativa e incondicional da lei moral. Embora agindo contra a lei,
os homens permanecem seres racionais, aos quais é impossivel converter o
mal em lei universal. Nesse sentido, para Kant, em virtude de serem os
homens sujeitos a finitude e as inclinagdes da natureza sensivel, lhes é fa-
cultado agir em inobservancia da lei moral, mas é impossivel agir pelo mé-
bil de uma vontade diabdlica afirmadora da nulidade da lei moral. Por esse
motivo, "quando se afirma que o homem é mau por natureza, se estd di-
zendo, segundo o pensamento kantiano, que o sujeito conhece a lei moral
e a ignora. Nao significa que ele estd, desde sempre, determinado para o
mal. Nao hd determinagio; hd predisposicio que pode nio se realizar"

(CUNHA, 2017, p. 257).

As reflex6es kantianas sobre o bem como disposigao origindria de-
terminada pela incondicionalidade e universalidade da lei moral, e sobre o

mal como inclinagdo perversa, porém contingente e evitdvel, no texto 4
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religidio nos limites da simples razdo, confluem para uma concepgao otimista
andloga aquela formulada no texto O que é o esclarecimento. Sendo o ho-
mem suscetivel de sucumbir a vicios e comportamentos moralmente rebai-
xados, por outro lado, sua disposi¢io origindria para o bem jamais pode
ser eliminada de sua natureza. "Para se adquirir a virtude é preciso mudar
os costumes, n4o o coragio. O coragio é originariamente bom; perverteu-
se com as escolhas feitas, mas pode retornar a disposi¢do original com a
mudanca dos costumes” (CUNHA, 2017, p. 258). A simples possibilidade,
uma vez tornada possivel pela razao, torna-se a0 mesmo tempo um impe-
rativo, "pois se a lei moral ordena que devemos agora ser homens melhores,
segue-se de modo ineludivel que devemos também poder sé-lo" (KANT,
2008, p. 60). O filésofo almeja nada menos que o homem corrompido no
fundamento de suas médximas possa transformar-se, mediante uma revolu-
¢a0 em sua disposi¢io de 4nimo, em um sujeito suscetivel de alcancar o
bem e a virtude moral. O melhoramento moral apresenta teor aristotélico,
pois baseia-se uma prética habitual da virtude, por meio de uma ascética
firmemente voltada para uma constante progressio do mal para o bem.
Para esta ascética "nao podemos partir de uma inocéncia que nos seria na-
tural, mas temos de comecar pelo pressuposto de uma malignidade do ar-
bitrio na adogdo de suas maximas contra a disposi¢ao moral origindria, e

visto que a propensao para tal é inextirpdvel, comegar por agir incessante-

mente contra ela" (KANT, 2008, p. 60).

A reflexdo de Kant sobre o mal descarta rigorosamente qualquer
dimensao metafisica associada a poténcias malignas ou a uma ontologia da
culpa nos moldes agostinianos e tomistas. O mal é explicado mediante o
apelo a fragilidade humana e a perversidade do coragao, sendo passivel de
superagio pelo ativamento da disposicdo origindria para o bem. Este, por

sua vez, é fundamentado racionalmente e relacionado ao cardter firme-
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mente voltado para a obediéncia irrestrita da lei moral. O parimetro defi-
nidor da diferenga entre bem e mal na filosofia de Kant remete exclusiva-
mente a interioridade do sujeito e sua boa vontade em assumir como prin-

cipio determinante do contetido de suas acoes a mdxima do bem.

Leibniz

Diferentemente de Kant, que aborda a existéncia do mal como um
problema passivel de resolu¢io pela observincia da lei moral racionalmente
fundamentada, Leibniz enfrentou a questdo a partir de sua delimitagao
metafisica relacionada a justificagio da existéncia de Deus e do mundo.
Leibniz se propde a problematizar e resolver o conhecido dilema atribuido
a Epicuro acerca da existéncia simultinea de um Deus onipotente, onisci-
ente e sumamente bom, com a existéncia do sofrimento, infelicidade e dor
reinantes no mundo. A contradi¢ao entre a existéncia de um Deus dotado
das trés qualidades citadas e a existéncia do mal expée um problema 16gico
relacionado & prépria consisténcia interna do discurso teista. A solugao
proposta por Leibniz baseia-se em dois pressupostos bdsicos, intrinseca-
mente associados: 1) Entre os vdrios mundos possiveis, Deus escolheu para
a existéncia o melhor mundo possivel. 2) O melhor mundo possivel com-

porta males contingentes, a serem compensados por bens maiores (Arruda,
2011, p. 224).

A tese leibniziana do melhor dos mundos possiveis é deduzida pelo
filésofo a partir da existéncia de Deus como causa extramundana e neces-
sdria de todas as coisas contingentes. Para Leibniz, na matéria nao pode ser
encontrada a razio suficiente da existéncia do Universo, pois cada causa
contingente leva a outra causa contingente, e, dessa forma, somente fora
da sequéncia de uma série intermindvel de contingéncias poderd ser encon-

trada a origem da totalidade da existéncia, vale dizer, em Deus como causa
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necessdria e absoluta. A existéncia do melhor mundo possivel ¢ logica-
mente deduzida por Leibniz da "perfeita cognitio a priori de todas as coisas":
"o intelecto divino, epistemologicamente nao-limitado, é capaz de vislum-
brar todas as possibilidades l6gicas” (Arruda, 2011, p. 224). Considerando,
entdo, que a "suprema sabedoria, aliada a uma bondade que ¢ infinita, nio
pode escolher sendo o melhor", de todas as coisas realmente possiveis de
existir, pensadas pela inteligéncia divina, "aquela que existe ¢ aquela por
intermédio da qual o mdximo de esséncia ou possibilidade ¢ levado a exis-
tir" (LEIBNIZ, 2009, p 71). O pressuposto da absoluta perfei¢ao divina
torna logicamente impossivel que Deus possa ter escolhido para a existén-
cia um universo carente de perfei¢oes ou que nio levasse a maxima felici-
dade das criaturas, pois isso implicaria irracionalidade ou imoralidade na

escolha divina. Como consequéncia,

segue-se da Suprema Perfeicio de Deus que, na produgio do Universo,
tenha Ele escolhido o melhor projeto possivel, no qual hd a maior va-
riedade junto com a maior ordem. O terreno, o lugar e o tempo usados
para a obtengio do maior proveito: o méximo efeito foi produzido pe-
los métodos mais simples. s coisas criadas foram dispostos os mais al-
tos niveis de poder, conhecimento , felicidade ¢ bondade que o uni-

verso poderia permitir (LEIBNIZ, 2009, p. 49).

Na histéria da filosofia ocidental ndo poderia ser encontrado texto
mais profundamente contundente contra o argumento de Leibniz do que
Didlogos sobre a religido natural, de Hume, que expde as misérias e sofri-
mentos do mundo como argumento radicalmente dirigido contra o oti-
mismo leibniziano. Na boca de Filo, personagem que dialoga com Cleantes,
Hume convida o leitor a imaginar a existéncia de uma inteligéncia nao
familiarizada com o Universo, e que nao estivesse previamente convencida

de que ele seria obra de uma inteligéncia suprema, benevolente e poderosa.
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A simples observagio empirica seria entdo o tnico recurso de que esse via-
jante imagindrio poderia dispor para avaliar o grau de perfeicio do Uni-

VErso.

Se eu lhe mostrasse uma casa ou um paldcio onde nio houvesse um
tnico aposento confortdvel ou aprazivel, onde as janelas, portas, larei-
ras, corredores, escadas e toda a organizagio do edificio fossem causa
de ruido, fadiga, obscuridade, frio e calor extremados, vocé com certeza
culparia o projeto do edificio, sem perder tempo em maiores averigua-
¢oes. Seria intitil que o arquiteto exibisse sua perspicdcia provando que
maiores males decorreriam da alteragio desta porta ou daquela janela.
(...) Ao constatar quaisquer inconveniéncias ou defeitos na construgio,
vocé invariavelmente culpard o arquiteto, sem entrar em maiores con-

sideracoes (HUME, 1992, p. 148)

A confrontagio entre o otimismo de Leibniz e o ceticismo de
Hume evidencia que ambos partem do exame das mesmas vicissitudes da
realidade empirica para produzir argumentos rigorosamente antagdnicos.
Perante os sofrimentos inerentes ao mundo, Leibniz exp6e a incompletude
humana como fator decisivo para que tais misérias nio sejam o critério
decisivo para a avaliacao da obra de Deus: "conhecemos apenas uma parte
da eternidade, que se estende sem medida, pois curta é a meméria de mui-
tos milhares de anos que a Histdria nos concede. E, todavia, de tal escassa
experiéncia precipitadamente formamos juizos a respeito do imenso e do
eterno, como pessoas nascidas e criadas na prisao" (LEIBNIZ, 2009, p.75).
Hume, por outro lado, descarta o inatismo metafisico, assim como pressu-
postos ontoldgicos ou substanciais, vale dizer, o pensador escocés recusa a
validade légica de ideias que ndo sejam originadas das percepgoes. O
abismo entre os dois pensadores diz respeito a confianca na universalidade

e necessidade da razdo, plenamente confirmada pela metafisica de Leibniz,
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porém rigorosamente descartada por Hume. Este, com seu empirismo ra-
dical, reduziu a universalidade da razio, assim como a prépria categoria
metafisica da substincia, fiadora de toda compreensdo universalista do
mundo, a mero subproduto do hdbito em estabelecer relagoes de causali-

dade entre as sucessivas percepgoes captadas pelos érgaos dos sentidos.

Por outro lado, a confianca de Leibniz em uma razao metafisica-
mente fundamentada ¢ tributdria do empreendimento cartesiano de de-
monstracio da confiabilidade das faculdades intelectivas humanas. Sendo
a razao um instrumento plenamente confidvel para a producio de ideias
claras e distintas, o que significa que a razao nao é uma faculdade enganosa
engendrada por um génio maligno, Leibniz nao hesita em garantir que este
¢ o melhor dos mundos possiveis, a partir de argumentos logicamente an-
corados na metafisica. Leibniz deduz a existéncia de perfei¢ao nos fendme-
nos naturais fundamentando sua andlise na préopria perfeicao divina, que
impossibilita que este mundo possa ser imperfeito, pois nesse caso o pré-
prio Deus estaria ludibriando os homens, o que ¢ logicamente impossivel.
O ceticismo de Hume, por outro lado, simplesmente despreza um empre-
endimento tal como o realizado por Descartes acerca da confiabilidade da
razdo como instrumento de conhecimento do mundo, pelo simples fato de
considerar que a razao é uma faculdade falivel, incerta, inclinada ao erro, e
que "a natureza, por uma necessidade absoluta e incontroldvel, determi-
nou-nos a julgar, assim como a respirar e a sentir" (HUME, 2001, p. 216).
O ceticismo humiano recorre unicamente aos fatos empiricos do mundo
observével e conclui pela imperfeigao e precariedade intrinsecas do mundo,
atribuindo-as a incompeténcia do arquiteto. Leibniz, por sua vez, despreza
a observagio humana pelos mesmos motivos apresentados por Hume, vale
dizer, por suas limitacoes e fortes inclinagoes ao erro, preferindo confiar na
capacidade especulativa do intelecto de transcender os fatos empiricos e

afirmar a perfeicio divina do mundo.
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Hegel

No sistema filos6fico de Hegel, o melhor dos mundos possiveis as-
sume cardter historicamente irredutivel sob uma compreensao determi-
nista da temporalidade, em que os fatos histéricos sao tratados como etapas
do progresso racional da humanidade. Enquanto Leibniz foi um dos pri-
meiros filésofos a enfrentar o abismo cartesiano configurado no dualismo
e irredutibilidade entre substincia pensante e substincia extensa, o Espirito
hegeliano constituiu-se como uma sintese magistral entre subjetividade e
mundo material. A ménada, pedra angular da metafisica de Leibniz, repre-
sentou, juntamente com o Espirito em Hegel, a perspectiva filoséfica de
superagio da dicotomia prépria a Revolugio Cientifica entre a esfera espe-
culativa da metafisica e a esfera mecanicista do mundo sensivel. O mundo
natural, na concepg¢ao hegeliana, deixa de ser mero substrato da dominagao
patriarcal postulada por Bacon, para tornar-se o préprio palco de emergén-
cia lenta e paciente da Ideia. Ao elevar-se sobre a natureza e assumir sua
forma amadurecida e autoconsciente, tornada possivel pela mediagio da
consciéncia humana, o Espirito retorna a si. A natureza, sendo "ideia na
forma do ser-outro", corporifica o espirito existindo em-si, mas nio para-
si, razdo pela qual, no mundo natural, é nao-livre, existindo sob o impera-
tivo da necessidade e da contingéncia” (HEGEL, 2002, p. 305-306). A
racionalidade e a liberdade tornam-se propriedades especificas do Espirito,
quando este, suprassumido sob a forma da consciéncia humana, torna-se
capaz de autocompreender-se, assim como ao mundo concreto em que
existe. Marcuse apresenta de maneira muito clara a evolugao qualitativa do
Espirito, quando, em seu processo negativo de diferenciar-se de si préprio
tornando-se o que é em si mesmo, ele assume a condi¢io do entendimento

racional: "a planta, porém, nao 'compreende’ este desenvolvimento e, por
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conseguinte, nio pode racionalizar suas proprias potencialidades até o es-
tado de ser. Tal 'realizagio' é um processo do verdadeiro sujeito, e s6 ¢

atingida pela existéncia do homem" (MARCUSE, 1978, p. 22).

Na filosofia hegeliana, a concepgio de "verdade" desprende-se das
amarras epistemoldgicas que a restringiam a simples conhecimento externo
a0 objeto para apresentar-se como "sujeito” capaz de desenvolver-se na his-
téria pelo desdobramento de suas préprias contradicoes internas. A razao
assume forca objetiva na medida em que todas as formas de ser convertem-
se em espécies de subjetividade que almejam a realizacdo de suas potencia-
lidades (MARCUSE, 1978, p. 23). A substincia, sendo entao sujeito que
se torna real ao por-se-a si mesmo, ¢ negatividade pura em que o conceito
exige a expansdo da liberdade e da razao no mundo humano. Porém, "a
realizagao da razio nio é um fato e sim uma tarefa. A forma pela qual os
objetos aparecem nao é, ainda, sua forma verdadeira. O simplesmente dado
¢, de saida, negativo, isto ¢, diferentes de suas reais potencialidades. E no
processo de superagio de sua negatividade que ele se torna verdadeiro; o
nascimento da verdade requer, pois, a morte do estado, que é dado, do ser"
(MARCUSE, 1978, p. 37). A realiza¢io da verdade, da substdncia como
sujeito, corporifica-se na histéria como palco da realizagao do Absoluto,
cuja natureza se efetiva como "vir-a-ser-de-si-mesmo" (HEGEL, 2002, p.
36). Mas se a histéria estd destinada a ser a realizagao do Espirito como
sujeito, como progressiva realiza¢ao da razao e da liberdade, como pode ela
ser, como se sabe, lugar de expansdo permanente da barbdrie e do sofri-
mento, em que os homens lutam por satisfazer seus proprios interesses e
paixoes? A resposta de Hegel a essa questao apresenta sabor nitidamente
leibniziano: "ao seguir seus proprios interesses, os individuos promovem o
progresso do espirito, isto é, realizam uma tarefa universal que favorece a

liberdade (MARCUSE, 1978, p. 212). O melhor dos mundos hegeliano ¢

aquele em que se realiza a asticia da razio: "os individuos levam uma vida
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infeliz, trabalham arduamente e morrem; entretanto, embora jamais reali-
zem seus designios, seu sofrimento e seu fracasso sao os meios mesmos de
sustentacio da verdade e da liberdade. Um homem jamais colhe os frutos
de seu trabalho: eles sempre ficam para as geragoes futuras" (MARCUSE,
1978, p. 215).

Segundo o sistema filoséfico de Hegel, a realidade do mal moral
deve ser compreendida em conexdo com o préprio movimento imanente
do espirito infinito na finitude humana. A abordagem hegeliana diferen-
cia-se dos termos leibnizianos, em que a existéncia do mal ¢ explicada pela
contingéncia humana perante uma totalidade perfeita e absoluta, assim
como dos termos kantianos, que a concebem a partir de estdgios de malig-
nidade em relagao a uma lei moral incondicionalmente valida e universal.
Para Hegel, o Absoluto nio deve ser pensado como transcendéncia inaces-
sivel que contempla os homens com o melhor dos mundos possiveis, ou
mediante uma lei racional abstrata e universal. Os sistemas filoséficos de
Leibniz e de Kant padecem do dualismo entre finitude e infinitude que é
justamente o obstdculo desenvolvido pela prépria razdo para seu autoco-
nhecimento como Espirito autoconsciente. Ao conceber o Absoluto, ou
verdadeiro como sujeito, Hegel estabeleceu as condigdes conceituais para
uma compreensao nao-dualista da relagao entre infinito e finito, pois a ca-
tegoria metafisica da substincia passa a ser compreendida como Espirito
corporificado nas entidades finitas: “o Geist ou Deus nao pode existir sepa-
radamente do universo que ele sustém e no qual ele se manifesta a si mesmo”
(TAYLOR, 2014, p 113). A compreensao da posi¢ao reciprocamente me-
diada entre o mundo das coisas contingentes e finitas e o Espirito infinito
requer considerar que a finitude ¢é totalidade corporificadora das préprias
condigoes de existéncia de Deus, que como Espirito infinito alcanga sua
plena realizacio e seu retorno a si por meio dos seres finitos, e mais ampla-

mente mediante a subjetividade humana. A superacio de certo solipsismo
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e transcendéncia divina, pela caracterizacio de Deus como consciéncia de
si racional e livre, que cria 0 mundo corporificando-se em objetos finitos e
realizando-se através de seres racionais, é essencial para a compreensao ade-

quada da fenomenologia do Espirito:

Assim, a vida de Deus e o conhecimento divino bem que podem ex-
primir-se como um jogo de amor consigo mesmo; mas é uma ideia que
baixa ao nivel da edificacio e até da insipidez quando lhe falta o sério,
a dor, a paciéncia e o trabalho do negativo (...) O verdadeiro ¢ o todo.
Mas o todo é somente a esséncia que se implementa através de seu re-
sultado. Sobre o absoluto, deve-se dizer que é essencialmente resultado;

que s6 no fim é o que é na verdade (HEGEL, 2002, p. 35-36).

Se Deus é consciéncia de si infinita que se realiza plenamente como
Espirito por meio dos seres finitos, entio o finalismo se expressa como ne-
cessidade racional e liberdade radical do espirito, que poe a existéncia da
subjetividade racional. Razao e liberdade estao entrelagadas de tal maneira
que a plena realizacio da necessidade racional e ontolégica implica na li-
berdade radical, vale dizer, que o Espirito se corporifique em entidades fi-
nitas, racionais e livres: “o Geist pode ser concebido no sentido de ter como
seu alvo bésico precisamente que esse espirito ou essa subjetividade racional
exista’(TAYLOR, 2014, p. 119). A liberdade radical do espirito divino de
por a si mesmo como mundo formado por coisas vivas, finitas, contingen-
tes e submetidas a necessidade racional, é insepardvel da concep¢io ima-
nentista de que Deus nio cria o mundo de fora, como ser transcendente
“em amor consigo mesmo”, pois os espiritos humanos sio veiculos da plena
realizagao da consciéncia de si divina. O finalismo posto pelo Espirito em
seu desenvolvimento necessdrio, concebe a realizagao do Bem como obje-

tivo final absoluto. Em tais condicoes, a existéncia do mal reflete o desa-
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cordo entre as condig¢oes de existéncia no mundo das coisas finitas e o ho-
rizonte racionalmente necessdrio de superacio da alienagao do espirito, em
diregdo 2 reconciliagdo. Isso significa ndo somente que os homens estdo
destinados a superar seu desacordo contingente com a perfei¢io, mas tam-
bém que o préprio espirito divino, cuja existéncia é insepardvel da corpo-
rificagdo em coisas finitas, ndo poderd alcancar sua plena realizagao sem
que seu veiculo essencial, o espirito humano, supere o estado de negativi-
dade. Assim, o vir-a-ser de Deus “é revelagio do espirito a si mesmo”
(HYPPOLITE, 1999, p. 569). A contradi¢io dialética nao existe somente
nos termos da realidade humana, em que os fins tGltimos da existéncia se
colocam em desacordo intrinseco com a finitude, pois também o sujeito
absoluto, para realizar-se plenamente, necessita experimentar a oposi¢ao
com a finitude e superd-la mediante a consciéncia de si prépria aos espiritos
racionais humanos. Sendo o homem veiculo de realizacio do Espirito, a
tragédia da existéncia humana é também a tragédia de um sujeito cdsmico
que ¢ idéntico e ndo-idéntico ao mundo (TAYLOR, 2014, p. 131). O in-
finito nao existe para além do homem infinito e pecador, pois a infinidade

verdadeira pressupoe a queda e sua superagio:

Como todos os romanticos, o que Hegel quer pensar é a imanéncia do
infinito no finito. Mas isso o conduz a uma filosofia trigica da histéria;
o espirito infinito nio deve ser pensado para além do espirito finito, do
homem ativo e pecador, mas ele proprio é 4vido de participar do drama
humano. Sua infinidade verdadeira, sua infinitude concreta nio é sem
essa queda. Deus nao pode ignorar a finitude e o sofrimento humanos.
Inversamente, o espirito humano nio é um aquém, ele supera a si
mesmo, atraido constantemente rumo a sua transcendéncia, e tal supe-

racdo é a cura possivel de sua finitude (HYPPOLITE, 1999, p. 553).
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Capitulo 9

Adorno, o materialismo e o mal

A critica de Adorno a autarquia metafisica da alma, e 4 concepgao
de individuo como substrato nao mediado pela totalidade social, justifica-
se ndo somente pela importincia atribuida a teoria da reificagio de Lukdcs,
como também pela critica aos elementos reconciliadores préprios ao sis-
tema filos6fico de Hegel. A compreensio adequada da critica de Adorno a
Hegel requer considerar que os fundamentos criticos da fenomenologia do
Espirito sao mobilizados pelo frankfurtiano para um entendimento anta-
gbnico a toda harmonizagio idealista entre objetos e conceitos, principal-
mente aquela possivelmente extraida da prépria especulacao hegeliana.
Para Adorno, a qualidade filosé6fica da dialética de Hegel reside sobretudo
em opor-se ao significado tradicional da ontologia como estrutura funda-
mental e passiva do ser, revelando-se como instrumento determinante do
cardter negativo da realidade, pois os objetos, uma vez confrontados com
seus conceitos, revelam-se dotados de potencialidades internas cuja reali-
zagao efetiva exige a superacio das condicoes estabelecidas em uma dada
realidade. O conceito de verdade originado da dialética hegeliana estabe-
lece um rompimento fundamental com o significado ontoldgico tradicio-
nal, cuja maior realizagao estd na concepgio da filosofia primeira aristoté-
lica, que busca identificar um substrato permanente da identidade. A dia-
lética hegeliana, animada pelo movimento negativo do Espirito, revela-se,
antes de mais nada, como um processo intrinseco ao desenvolvimento das
contradigoes intrinsecas ao préprio objeto. Antagdnica a concepgao de um

principio origindrio subsistente para além da contradi¢ao do objeto con-
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sigo mesmo, a dialética “é o esfor¢o imperturbdvel para conjugar a consci-
éncia critica que a razio tem de si mesma com a experiéncia critica dos

objetos” (ADORNO, 2013b, p. 81).

Embora Adorno tenha adotado o materialismo dialético como sua
principal referéncia metodoldgica no campo da sociologia e da filosofia, o
filésofo mais representativo em suas reflexoes é Hegel. A relagio estabele-
cida por Adorno com Hegel é perpassada por criticas severas, enderecadas
aos elementos de reconciliagao do idealismo com a sociedade burguesa,
mas também por um reconhecimento e admiragao profundos que nao en-
contram paralelo junto a outros grandes pensadores da filosofia ocidental.
O aspecto mais incisivamente critico de Adorno em relacao a Hegel, reside
em sua capacidade de exposicao sistemdtica de contradi¢des insandveis da
sociedade burguesa, que é antagdnica a uma obstinada tendéncia reconci-
liadora das mesmas contradicoes que sua filosofia condena: “a dialética é,
no essencial, necessariamente critica, mas se torna falsa no instante em que
se poe a si mesma e se afirma como uma filosofia positiva” (ADORNO,
2013b, p. 148). Porém, na obra filoséfica de Adorno, nao se encontrard
comentdrio tdo reconhecedor da grandeza filoséfica de um pensamento:
“nenhuma filosofia foi tao profundamente rica, nenhuma filosofia se man-
teve tdo imperturbdvel no coragao da experiéncia, a qual ele se entregou
sem reservas. Mesmo as marcas de suas falhas sao moldadas pela prépria
verdade” (ADORNO, 2013a, p. 131). Dessa forma, uma vez que as res-
salvas criticas 2 filosofia de Hegel, sio insepardveis de tais momentos de
explicito assentimento, é importante observar que alguns fundamentos
idealistas do pensamento de Adorno, que neste trabalho académico se pro-

cura apontar, sio justificados por esse claro alinhamento hegeliano.

O conceito de dialética originalmente presente no idealismo hege-
liano ¢ empregado por Adorno como método que se volta contra os ele-

mentos de reconciliagio peculiares ao pensamento do préprio Hegel,
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sendo o principal deles o conceito de espirito do mundo, que se traduz na
concepgao de uma totalidade racionalmente constituida e identificada com
a reconciliagio entre sujeito e objeto. O espirito do mundo hegeliano tra-
duz, em termos histdricos, a primazia da universalidade sobre a contingén-
cia dos individuos particulares, pois se o objetivo maior do Espirito ¢ a
realizagdo da autoconsciéncia, o processo histdrico torna-se necessaria-
mente desenvolvimento da razao e da liberdade. Isso significa que a perpe-
tuagao da opressio, e das diversas formas de barbdrie na histéria, estd su-
bordinada ao objetivo maior da realiza¢ao das potencialidades das coisas e
dos homens na dire¢ao de um mundo justo e livre. Para Hegel, a histéria
¢ subordinada 2 lei incondicional do progresso, sob os auspicios de uma
razdo objetiva ligada & providéncia divina: “a verdade de que uma Provi-
déncia, ou seja, uma Providéncia divina, preside aos acontecimentos do
mundo corresponde ao nosso principio, pois a Providéncia divina ¢ a sa-
bedoria dotada de infinito poder que realiza o seu objetivo, ou seja, o ob-
jetivo final, racional e absoluto do mundo. A Razio é o Pensamento deter-
minando-se em absoluta liberdade” (HEGEL, 2001, p. 56). Para criticar
os horizontes conciliadores do conceito de espirito do mundo, Adorno
fundamenta-se no principio fundamental da dialética hegeliana: o cardter
irrevogavelmente mediado de toda produgio do espirito, sendo este um
dos caminhos mais produtivos para se compreender sua dialética negativa:
“a nao-verdade de toda identidade obtida ¢é a figura invertida da verdade”
(2009, p. 131). A identidade estabelecida por Hegel, entre espirito do
mundo e realidade histérica, compée a verdade sob forma invertida, por-
que a totalidade invocada por Hegel identifica-se com barbdrie e opressio,
pois corresponde a sociedade totalmente administrada. Para Adorno, “a
forca cognitiva de sua filosofia [de Hegel] desaparece a0 mesmo tempo
com o direito da experiéncia. A pretensdo de saltar sobre o particular por

meio do todo se torna ilegitima, pois esse todo nio é propriamente, como
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quer a famosa sentenga da Fenomenologia, o verdadeiro. A referéncia afir-

mativa e assegurada desse todo, como se fosse possivel possui-lo segura-

mente, é uma ficgio” (ADORNO, 2013a, p. 173).

Conforme apontamento preciso de Luiz Repa, para Adorno, “a to-
talidade é apenas recusada em seu sentido normativo e aceita em seu modo
explicativo. Ela é recusada em seu sentido normativo porque nio repre-
senta, de modo algum, um estado de reconciliagao do espirito. Nesse as-
pecto a totalidade é somente uma mé-totalidade” (REPA, 2011, p. 5-9).
Em outras palavras, ao afirmar que “o todo é o nao-verdadeiro”, Adorno
aplica sobre Hegel o método hegeliano da negacio determinada, confron-
tando a identifica¢io entre totalidade e liberdade com a experiéncia histé-
rica do mundo reificado pelo capital, o que o leva a observar a efetividade
da nao-identidade necessdria em um mundo administrado pelos monopé-
lios econdmicos. Adorno recusa a totalidade em sentido normativo mas a
aceita em termos explicativos, pois a reconcilia¢io hegeliana, quando con-
frontada com a realidade histérica antagdnica, converte-se em “atentado
contra a conciliagdo real” (ADORNO, 2013a, p. 102). Nao obstante sua
falsidade objetiva, o conceito hegeliano de totalidade permanece valido
para explicar o resultado histérico da hegemonia da racionalidade instru-
mental, desde que tomado como verdadeiro exatamente por sua nio-ver-
dade objetiva: “apenas hoje, cento e cinquenta anos depois, 0 mundo com-
preendido pelo sistema hegeliano é revelado literalmente como sistema,
nomeadamente de uma sociedade radicalmente socializada, e isso de modo
diabdlico. Um dos méritos mais notdveis da empreitada de Hegel é o fato
de ela ter inferido, a partir do conceito, esse cardter sistemdtico da socie-
dade, muito antes que ele pudesse impor-se no campo acessivel a experi-
éncia de Hegel, campo que era ainda este de uma Alemanha deveras atra-
sada no que se refere ao desenvolvimento social” (ADORNO, 2013a, p.
103).
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A recusa de uma aplicagao literal do conceito hegeliano de totali-
dade para a andlise do capitalismo tardio por Adorno, explicita sua critica
materialista do idealismo absoluto de Hegel. Um aspecto saliente da critica
de Adorno, é que, nesse aspecto, ela ndo se diferencia da interpretagao en-
caminhada primeiramente por Lukics em Histdria e consciéncia de classe,
que apresenta como argumento justamente a defasagem social na Alema-
nha aos tempos vividos por Hegel. Assim como Adorno, Lukdcs antes ji
havia assinalado o cardter pré-monopolista do capitalismo na era vivida por
Hegel: “Hegel nao conseguiu chegar as forcas verdadeiramente motrizes da
histéria, porque, na época em que nasceu o seu sistema, estas for¢as nio
eram ainda suficientemente visiveis” (LUKACS, 1989, p. 33). Seguindo a
interpretagdo consagrada por Lukdcs, Adorno, da mesma forma que o pen-
sador hingaro, fundamenta sua critica ao idealismo hegeliano apoiando-
se na critica de Marx a Hegel nos Manuscritos econdmico-filosdficos, baseada
na negligéncia hegeliana do trabalho e da sociedade como momento essen-
cial para a compreensio do processo histérico (ADORNO, 2013a) Em-
bora reconheca o trabalho como percurso da consciéncia rumo ao saber
absoluto, o idealismo hegeliano “se torna falso na medida em que trans-
forma a totalidade do trabalho em algo existente em-si, quando sublima
seu principio em um principio metafisico, em um actus purus do Espirito,
transfigurando tendenciosamente aquilo que é produzido pelos homens,
transfigurando tudo o que é contingente e condicionado, inclusive o pré-
prio trabalho, que ¢ o sofrimento dos homens, em algo eterno e certo”
(ADORNO, 2013a, p. 97). Ao criticar o negligenciamento do trabalho
como momento primordial e estruturante do Espirito, Adorno se apoia
nos aspectos bdsicos da critica de Marx, em especial no que se refere as
implicagoes do silenciamento acerca da divisao entre trabalho fisico e tra-
balho intelectual, considerada responsdvel pelo enredamento da metafisica

do Espirito nas malhas da ideologia burguesa (ADORNO, 2013a, p. 100).
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A terminologia entdo assumida por Adorno é manifestamente afinada com
o campo do marxismo: “ndo hd nada no mundo que nio apareca ao ho-
mem pelo trabalho e apenas por meio dele. (...) Apenas a autoconsciéncia
disto tudo poderia conduzir a dialética hegeliana para além de si mesma.
(...) Pois a absolutizacao do trabalho é a absolutizacio da sociedade de
classes: uma humanidade livre do trabalho seria uma humanidade livre de
dominac¢io. O Espirito sabe disso sem ter o direito de saber; eis toda a
miséria da filosofia” (ADORNO, 2013a, p. 101). Baseando-se em longa
citagdo extraida da Critica ao Programa de Gotha, de Marx e Engels, Adorno
censura Hegel por silenciar sobre a separagao entre trabalho fisico e espiri-
tual, omissao responsavel por negligenciar o trabalho como momento ne-
cessirio do Espirito: “a metafisica do trabalho e a apropriagao do trabalho
alheio sao complementares” (ADORNO, 2013a, p. 99). Na Fenomenologia,
o trabalho ¢ integrado ao absoluto, de maneira a impedir uma compressio
mais ampla e verdadeira dos fundamentos materiais do Espirito: “seria ne-
cessdrio apenas um minimo — a lembran¢a do momento ao mesmo tempo
mediado e irredutivelmente natural do trabalho -, e a dialética hegeliana
teria feito jus ao seu nome” (ADORNO, 2013a, p. 100).

Embora a critica de Adorno a Hegel seja andloga a de Lukdcs, ao
basear-se na primazia do trabalho defendida por Marx originalmente em
seus Manuscritos, no tocante a conceituacao filoséfica, hd uma diferenca de
grande importincia entre os dois pensadores. Contra o idealismo, Lukdcs
propée o trabalho como fundamento ontolégico do ser, considerando que
a esfera material apresenta determinagdes suficientemente consistentes
para uma critica radical do finalismo metafisico. Nesse aspecto, Adorno
permanece hegeliano frente ao materialismo irredutivel de Lukdcs, pois
considera que a dialética, por sua qualidade metddica de estabelecer medi-

agoes reciprocas entre sujeito e objeto, torna impossivel a reduc¢io da reali-
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dade a substratos fixos cristalizados sob a forma de uma ontologia. Ao re-
cusar o conceito hegeliano de espirito do mundo, por seu teor fortemente
reconciliador, e substitui-lo pelo conceito de totalidade negativa, mais con-
dizente com a sociedade administrada peculiar ao capitalismo tardio,
Adorno situa sua reflexdo a partir de fundamentos materialistas. Em opo-
sicao ao espirito do mundo hegeliano e sua concepgao de uma asticia da
razdo, para a qual o contetido verdadeiro da histéria identifica-se com a
realizacio da liberdade e da razio na universalidade, em detrimento dos
interesses e da felicidade do individuo, Adorno contesta o carater irreduti-
vel do universal: “Hegel suprimiu a diferenca entre condicionado e abso-
luto e emprestou ao condicionado a aparéncia do incondicionado. Mas ao
fazé-lo, ele foi no fim injusto com a experiéncia da qual se nutria sua filo-
sofia. A forca cognitiva de sua filosofia desaparece a0 mesmo tempo com o
direito da experiéncia, pois esse todo nio é propriamente, como quer a
famosa sentenga da Fenomenologia, o verdadeiro. A referéncia afirmativa e
assegurada desse todo, como se fosse possivel possui-lo seguramente, é uma
ficcao” (ADORNO, 2013a, p. 173). Contra a concepgao hegeliana do Es-
pirito como sujeito capaz de realizar o progresso racional da humanidade
na histéria, Adorno ressalta o cardter antagénico de uma totalidade perpas-
sada por um principio de identidade baseado na troca mercantil. O prin-
cipio de identidade, sendo fundamentado na falsa equivaléncia entre “seres
singulares nao-idénticos”, explicita o antagonismo estrutural da sociedade
burguesa, e, com ele, o irracionalismo da totalidade: “a difusao do princi-
pio transforma o mundo todo em algo idéntico, em totalidade”
(ADORNO, 2009, p. 128). A totalidade antagdnica, configurada sobre
juizos identificadores falsamente reconciliadores do particular com o uni-
versal, produz a ilusio nominalista de que os individuos seriam a substan-
cia do mundo: “o principio universal ¢ o principio da singularizagao. Esse

principio acredita ser algo indubitavelmente certo e é obnubilado porque
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nao se dd conta, sob o prego de sua existéncia, do quanto é mediatizado”
(ADORNO, 2009, p. 260). O pressuposto da contaminagio da subjetivi-
dade pelas mediagoes materiais é insepardvel da critica de Adorno ao espi-
rito do mundo hegeliano, realizada na Dialética Negativa. A universalidade
de um processo histdrico irredutivelmente direcionado pelo progresso da
razdo e da liberdade em Hegel, é reinterpretada por Adorno como catds-
trofe permanente: “n2o hd nenhuma histéria universal que conduza do sel-
vagem a humanidade, mas hd certamente uma que conduz da atiradeira a
bomba atdmica. Essa hist6ria termina com a ameaca total da humanidade
organizada contra os homens organizados, na suma conceitual da descon-
tinuidade” (ADORNO, 2009, p. 266). A interpretagio do processo histd-
rico como catédstrofe permanente, e no como espirito do mundo capaz de
reconciliar o particular com o universal, atesta o rompimento de Adorno
em relacio aos vdrios tipos de idealismo metafisico aqui abordados, de Des-

cartes a Hegel.

Ao integrar os pressupostos da dialética materialista em suas refle-
xoes, o pensamento de Adorno submete-se a idéntico conjunto de proble-
mas que afetam a critica materialista originalmente encaminhada por Marx
e Engels & metafisica, uma vez que o materialismo é constrangido a se servir
do aparato conceitual da prépria metafisica para criticd-la. Embora Adorno
possa mobilizar argumentos consistentes para justificar sua tese nuclear
acerca da totalidade administrada e da vida falsa, e sob esse aspecto Minima
Moralia é uma descricao suficientemente eloquente e demonstrativa, a par-
tir do momento em que a andlise exorbita o nivel sociolégico e se eleva ao
estatuto filoséfico, seu desenvolvimento argumentativo assume uma con-
sisténcia teorética e especulativa andloga & metafisica. Em termos rigorosa-
mente filoséficos, a reflexdo de Adorno é tao comprometida quanto o ma-
terialismo, em suas pretensoes de extrapolar a critica politica, econémica e

socioldgica, almejando que a experiéncia histérica possa constituir-se como
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fundamento para o pensamento especulativo. Se da antiguidade até Hegel,
os principais sistemas filoséficos julgaram mais conveniente o primado
aristotélico da substincia divina sobre todas as qualidades de ser submeti-
das ao devir e a0 movimento, quando o materialismo intenta transgredir
essa sabedoria, ele se sujeita necessariamente a obstdculos intransponiveis,
nao sendo o menor deles a obrigacio de sustentar sua argumentagio em

termos especulativamente convincentes.

Materialismo e malabarismo

Adorno evidencia pleno conhecimento do abismo entre os Ambitos
da substincia pensante e da substincia extensa. Em primeiro lugar, ao dis-
correr sobre a disputa entre espirito e matéria pela primazia ontoldgica,
Adorno compara o campo especulativo a atividade do malabarismo: “o
passo por meio do qual o trabalho se transforma em principio metafisico
nao ¢é outro senio a eliminacio subsequente daquele ‘material’, ao qual
todo trabalho se sente ligado e que lhe prescreve seus préprios limites, que
lhe prende num nivel inferior e relativiza sua soberania. Por isso a teoria
do conhecimento fez piruetas por tanto tempo, até o dado dar a ilusao de
ser ele préprio produzido pelo Espiritoe” (ADORNO, 2013a, p. 101). O
argumento ¢ suficientemente expressivo para transmitir que, na concepgao
de Adorno, a disputa filoséfica que envolve a primazia acerca da estrutura
do ser implica considerar mediagdes reciprocas facilmente compardveis a
giros copernicanos. A esse respeito, conforme veremos adiante, é impor-
tante notar que o préprio método adorniano, ao criticar o idealismo de
Hegel, e situar a primazia do objeto, nio estd menos sujeito as piruetas por
ele apontadas e atribuidas a teoria do conhecimento. Em segundo lugar,

no aforismo 22 de Minima Moralia, A crianga com a dgua do banho,
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Adorno explicita seu conhecimento sobre as sutilezas que envolvem o pen-
samento que desconfia de sua prépria autenticidade e se mobiliza para a
critica de seus condicionamentos materiais. Ao criticar as determinacoes
materiais como elementos irredutiveis de corrupgao da atividade pensante,
a propria critica expde-se ao risco de “jogar a crianca com a dgua do banho”,
vale dizer, condenar a nulidade “toda antecipagio quimérica de uma situa-
¢ao mais nobre”, todo esforgo de transgredir as restri¢oes instrumentais que
condenam o pensamento a impoténcia (ADORNO, 1992, p. 37). No afo-
rismo, Adorno refere-se textualmente aos riscos assumidos pela prépria cri-
tica marxista quando esta acusa irrefletidamente o idealismo, sem buscar
compreender o quanto suas préprias invectivas estdo contaminadas pelo
principio que pretendem combater: “acentuar o elemento material por
contraposicao ao Espirito enquanto mentira é desenvolver uma espécie de
afinidade eletiva duvidosa com a economia politica, de que faz a critica
imanente, compardvel  conivéncia que existe entre a policia e o submundo”
(ADORNO, 1992, p. 37). Esse texto é um dos mais importantes da cole-
¢ao de aforismos dedicados a dissecacio da vida danificada, nio somente
por expor o momento irrefletido da critica materialista, mas principal-
mente por se constituir como modelo critico aplicdvel ao préprio pensa-
mento de Adorno, quando o filésofo assume a categoria trabalho como

esséncia do Espirito.

As controvérsias suscitadas pelo esquema interpretativo materia-
lista em sua posi¢ao antag6nica ao idealismo filoséfico, assim como as pi-
ruetas peculiares a0 método adorniano, sio evidenciadas na critica ao ide-
alismo kantiano. Para Adorno, o sujeito transcendental kantiano, em sua
qualidade de possuidor das categorias 4 priori de todo conhecimento raci-
onalmente possivel, deve ser concebido como reflexo invertido da coisifi-
cagao social. Com o objetivo de permitir uma compreensio dos aspectos

ideolégicos subjacentes ao conceito idealista de sujeito, Adorno propée
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uma inversio do esquema transcendental kantiano. Nesse sentido, as cate-
gorias légicas do intelecto, justificadoras da centralidade e autonomia do
sujeito transcendental, em sua rela¢io cognoscente com o mundo, devem
ser vistas como abstragio filoséfica que encobre a primazia das relagoes de
troca no mercado. O « priori kantiano é, na verdade, a posteriori, pois a
centralidade do sujeito encobre as determinagbes materiais que previa-
mente o constituem como objeto, invalidando as pretensdes transcenden-
tais do criticismo kantiano. O idealismo kantiano é epifenémeno da reifi-
caglo social: “sua fixidez e invariabilidade que, segundo a filosofia trans-
cendental, produz os objetos, - ou, a0 mesmo lhe prescreve as regras — é a
forma reflexa da coisificacao dos homens, consumada objetivamente nas
relagdes sociais” (ADORNO, 1995a, p. 186). Adorno dirige ao idealismo
kantiano a acusagio de recair em uma petigao de principio: “¢ evidente que
o conceito abstrato de sujeito transcendental — as formas do pensamento,
a unidade destas e a produtividade origindria da consciéncia — pressupée o
que promete instituir: individuos viventes, individuos de fato”
(ADORNO, 1995a, p. 185). Porém, embora a dialética materialista possa
contar com o prestigio intelectual da secularizacio a seu favor, o problema
crucial do método de Adorno em sua dentncia dos aspectos ideoldgicos da
razdo pura kantiana, consiste na impossibilidade filoséfica de justificar a
superioridade do primado materialista sobre o idealismo filos6fico. Ao de-
fender um segundo giro copernicano, que reinstaure a condigio central do
objeto como nicleo determinante das qualidades subjetivas, de maneira
andloga a Marx, Engels e Lukdcs, Adorno se vé diante da impossibilidade
de defender em termos especulativos a superioridade do primado materia-
lista, pois, conforme abordamos anteriormente, o materialismo dialético
nao ¢é capaz de apresentar categorias alternativas aquelas que sdo préprias

a0 campo conceitual originado da metafisica aristotélica. Diante do impe-
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dimento estrutural de demonstrar as supostas qualidades superiores do mé-
todo materialista frente ao idealismo filoséfico, o primado do objeto ¢ in-
capaz de explicitar os critérios que poderiam justificd-lo como postulado
filosoficamente mais adequado para a relagao entre sujeito e objeto no 4m-
bito da teoria do conhecimento. Em outras palavras, embora a tese mate-
rialista seja indiscutivelmente vélida no Ambito da critica econdmica e so-
cioldgica, a primazia dos parimetros materialistas no campo filoséfico nao
consegue se justificar de maneira convincente. A tese materialista é tao es-

peculativa, e, portanto, tao idealista, quanto a prépria metafisica.

Exposto aos limites da critica materialista quando se trata de justi-
ficar suas pretensoes no campo das determinagoes do ser, Adorno valida a
teoria lukdcsiana da reificacio, sem explicar como é possivel que as contra-
digbes materiais da sociedade possam atuar como elementos determinantes
na constitui¢ao da subjetividade: “a inverso copernicana de Kant consegue
expressar exatamente a objetificacio do sujeito, a realidade da coisificagio”
(ADORNO, 19954, p. 185). Em nenhum outro momento de sua obra a
acusagao dirigida a teoria do conhecimento de realizar piruetas para atestar
a legitimidade desta ou daquela concepgao filoséfica, é mais aplicdvel ao
pensamento de Adorno do que em suas reflexdes sobre a mediagao reci-
proca entre sujeito e objeto. Ao inverter a revolugio copernicana de Kant,
com o objetivo de relevar supostas determinagoes materiais que reduziriam
o idealismo transcendental a efeito especulativo da reificagao, Adorno pre-
tende explicitar a centralidade efetiva do sujeito, capaz de restituir o pri-
mado do sujeito, mediante a autoconsciéncia acerca de seus condiciona-
mentos materiais. Uma vez que o fetichismo da mercadoria, afetando o
sujeito pela reificagio, converte em a posteriori o que a teoria filoséfica kan-
tiana postulou ser @ priori, a compreensio do momento material condu-

ziria, mediante a superacio dialética, ao primado do sujeito que o idea-

176



lismo intentou realizar. A critica materialista de Adorno defende a necessi-
dade de um giro copernicano adicional, ndo com o objetivo restrito de
perpetuar a condigdo periférica do sujeito em relagio ao objeto, mas vi-
sando a explicitar que os objetivos do idealismo de estabelecer a centrali-
dade do sujeito, requerem consciéncia acerca dos elementos materiais que

travam a revoluc¢io copernicana de Kant.

Impossibilidade ontolégica do materialismo

Em um dos argumentos centrais da Dialética negativa, Adorno ar-
gumenta que, se a realidade em si mesma é contraditéria, a sintese recon-
ciliadora representada pelo Espirito absoluto torna-se idealista e apologé-
tica, ao pacificar precipitadamente os antagonismos necessariamente cons-
titutivos da realidade. E por esse motivo que Adorno recusa a sintese hege-
liana e apresenta a proposi¢ao nao menos especulativa que concebe a rea-
lidade como totalidade antagdnica, cujo desenvolvimento é mediado pelo
principio da troca capitalista. A identificacao hegeliana entre totalidade e
liberdade, ao ser confrontada com a experiéncia do mundo histérico reifi-
cado pelo capital, revela que as mercadorias e os proprios homens sio sis-
tematicamente mediados por um principio abstrato que os converte em
simples coisas comensurdveis. Adorno submete tanto o idealismo transcen-
dental kantiano, quanto o idealismo absoluto de Hegel, a um giro coper-
nicano, subsumindo ambos os sistemas filoséficos ao primado materialista.
Nas palavras do préprio filésofo, cabe referir a dialética um antigo addgio
francés, que prescreve, “a farsante, farsante e meio, isto é, a construgio co-
ercitiva exigida pela dialética nao é de fato outra construgao que a da coer-
¢ao objetiva que exerce sobre nés o mundo encadeado culpadamente em
si mesmo” (ADORNO, 2013b, p. 158). Dando razao a Kant e a Hegel, a

realidade deve ser compreendida como uma totalidade determinada pelo
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homem; mas contra ambos, os parimetros dessa determinagio nio sio as
formas e categorias transcendentais do sujeito, nem o idealismo do Espirito,

mas sim os imperativos impostos pelo trabalho abstrato:

Isso pressupée que a realidade, tal como determinada, tal como a en-
tende a filosofia, seja compreendida ela mesma como uma realidade
determinada essencialmente pelo homem, mas nio no sentido do ob-
jeto constituido em forma abstrata pelo sujeito transcendental, mas de
forma prdtica no sentido de que o mundo deve ser entendido como
um mundo mediado essencialmente pelo trabalho do homem.(...) E se
vocés pedissem agora uma interpretagio do conceito hegeliano de me-
diagdo no sentido da experiéncia, conceito do qual quisera hoje expor
algumas coisas, entdo bem se poderia dizer que aquilo que em Hegel é
referido com o termo ‘mediagio’ isso ao que se refere a proposi¢io ‘nio
hd nada sob o céu que nio seja mediado’, na realidade j4 significa que
nao hd nada humano que em determinado sentido nao esteja marcado

pelo momento do trabalho humano (ADORNO, 2013b, p. 157).

O primado materialista defendido por Adorno implica, portanto,
em uma inversao dos fundamentos da filosofia de Kant e Hegel, signifi-
cando que nao sao as categorias idealistas que determinam a realidade, mas
sim o trabalho humano e material que determina os contetdos espirituais.
E possivel afirmar que o calcanhar de Aquiles da dialética materialista de
Adorno apresenta-se na circularidade viciosa de seu argumento acerca da
primazia da esfera material sobre o espirito. Adorno pressupée que a de-
monstragio das determinacdes materiais do sujeito ¢ suficiente para atestar
a pobreza do idealismo e consequente superioridade do materialismo: “O
objeto s6 pode ser pensado por meio do sujeito, mas sempre se mantém
como um outro diante dele; o sujeito, contudo, segundo sua prépria cons-

tituigao, também ¢é antecipadamente objeto. Nao é possivel abstrair o ob-
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jeto do sujeito, nem mesmo enquanto ideia; mas ¢ possivel esvaziar o su-
jeito do objeto” (ADORNO, 2009, p. 158). Sujeito e objeto seriam cate-
gorias heterogéneas uma relagio a outra, sendo o objeto um principio fun-
damental e incondicionalmente mediador do sujeito, pois o préprio sujeito
ja é, antecipadamente, objeto. Para Adorno, se partirmos do sujeito, vale
dizer, de homens corporificados, chegaremos ao objeto. Porém, a reciproca

nao ¢ verdadeira, pois partindo do objeto nao se chega ao sujeito.

De maneira distinta a Lukdcs, o materialismo dialético adorniano
recusa a aplica¢io do conceito de ontologia 4 esfera do trabalho, pois redu-
zir a realidade a substratos fixos, mesmo que materiais, significaria subli-
mar a metafisica sob a forma de algo existente em si mesmo, e eternizado
na esfera do puro ser. A critica de Adorno ao idealismo hegeliano, e, mais
amplamente, & metafisica como um todo, almejou pura e simplesmente a
dissolugio da esfera ontoldgica, porém sem abrir mao de estabelecer um
principio fundamental e explicativo da existéncia em sua totalidade.
Mesmo nio atribuindo a categoria trabalho uma qualidade ontoldgica
como fez Lukdcs, o aspecto central da critica antiidealista realizada pelo
pensador hingaro manifesta-se amplamente na andlise materialista de
Adorno. Para o frankfurtiano, o idealismo hegeliano dissolve 0 momento
intrinsecamente material do trabalho, elevando-o a uma dignidade meta-
fisica que mascara sua substincia efetiva, a qual consiste em ser o funda-
mento concreto do real: “ndo hd nada no mundo que nao aparega ao ho-
mem pelo trabalho e apenas por meio dele. (...) Apenas a autoconsciéncia

disto tudo poderia conduzir a dialética hegeliana para além de si mesma”

(ADORNO, 2013a, p. 101).

A circularidade entre idealismo e materialismo parece enunciar
dois pontos de vista igualmente comprometidos por uma petigao de prin-
cipio em que a conclusio do enunciado, estando previamente contida na

premissa do argumento, torna logicamente invidvel que se possa escolher
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entre uma das perspectivas. Contra o idealismo, é possivel dizer que suas
pretensoes de origem, que podem ser logicamente resumidas no argu-
mento “o espirito origina o mundo”, estdo previamente viciadas, pois a
categoria “espirito” é logicamente derivada de “mundo”, uma vez que so-
mente seres humanos vivendo em um “mundo” podem atribuir ao espirito
a qualidade ontoldgica pressuposta no argumento. Por outro lado, contra
o materialismo, ao se inverter o argumento, sob a férmula “o mundo ori-
gina o espirito”, verifica-se facilmente que a categoria “mundo” ¢ logica-
mente derivada de “espirito”, posto ser impossivel encontrar, na sequéncia
da causalidade mecanica da finitude, um momento ontoldgico de origem.
Os dois argumentos tendem a permanecer estruturalmente viciados pela
faldcia 16gica, o que impede que um primado fundamental possa ser esta-
belecido em favor de um ou de outro. Entretanto, a resolucio da contenda
filoséfica entre idealismo e materialismo pode ser alcangada, se recuperar-
mos o argumento de Leibniz, que consiste nio apenas em destacar a hete-
rogeneidade entre espirito e matéria, como também em apontar a impos-
sibilidade de explicar os fundamentos ontoldgicos do ser a partir da causa-
lidade mecanica. Nesse sentido, ¢ possivel defender de maneira consistente
o primado de um dos dois polos da disputa entre idealismo e materialismo,
desde que tal heterogeneidade seja observada. Em outras palavras, o argu-
mento serd ontolégico e purificado do vicio peculiar a petigao de principio,
desde que, dada a heterogeneidade entre espirito e matéria, a conclusao
seja logicamente derivada de seu ponto de partida, sem que esteja previa-
mente pressuposta j4 na premissa do argumento. E dessa forma que a cir-
cularidade viciosa poderd ser rompida e o primado de um dos dois polos

poderd ser estabelecido com consisténcia l6gica.

A demonstracio da qualidade especificamente ontoldgica do Espirito
hegeliano é apresentada muito claramente por Charles Taylor. De maneira

inteiramente diversa do argumento materialista, em que os termos “mundo”
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e “espirito” sdo de natureza homogénea, pressupdem finitude e estio mu-

tuamente implicados em uma peti¢io de principio, no argumento hegeli-
<« 7. » <« » ~ A .

ano, os termos “Espirito” e “mundo” sdo heterogéneos e independentes,

coexistindo sem que se tenha de pressupor previamente a existéncia de um

para obter o outro:

Falamos de argumentar em circulo quando as conclusées aparecem nas
premissas que s3o essenciais para derivé-las (...) Ora, os argumentos de

egel nao sao circulares nesses termos (... ecessidade do Geist que
Hegel n 1 t )An dade do Geist
poe a si mesmo decorre da existéncia de coisas finitas na dialética sem
que tenhamos de pressupor o Geist ou pelo menos pretender fazer isso.

a necessidade de coisas finitas flui dos requisitos do Geist sem que
E dade d finitas flui d quisitos do Geist q

pressuponhamos a finitude (TAYLOR, 2014, p. 124-125).

Naio obstante a auséncia de circularidade viciosa, Espirito e mundo
coexistem em uma relagio de mediagao reciproca, e é somente nesses ter-
mos que a dialética pode ser compreendida em seu sentido ontoldgico e

cosmico:

O Absoluto, aquilo que é real em dltima instdncia ou aquilo que estd
na base de tudo é syjeito. E o sujeito cdsmico é constituido de tal ma-
neira que ¢ tanto idéntico quanto nio idéntico a0 mundo. H4 identi-
dade no fato do Geist ndo poder existir sem o mundo; e, nao obstante,
também hd oposicio, porque o mundo enquanto exterioridade repre-
senta uma dispersdo, uma inconsciéncia que o Geist tem de superar
para ser ele mesmo, para cumprir seu objetivo como razio autoconsci-
ente. A vida do sujeito absoluto é essencialmente um processo, um mo-
vimento, no qual ele poe suas préprias condigoes de existéncia, e entio
supera a oposi¢io dessas mesmas condigées para realizar seu objetivo

de autoconhecimento (TAYLOR, 2014, p. 131).
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Espirito Absoluto e necessidade ontolégica

Embora Adorno enfatize que a qualidade fundamental da dialética
de Hegel consiste na recusa de reduzir a realidade a substratos fixos e on-
tolégicos, é importante observar que isso nao significa que o sistema filo-
s6fico de Hegel seja completamente estranho a fundamentos ontoldgicos.
Se o verdadeiro nao é substincia, porém sujeito, que é “movimento do por-
se-a-si-mesmo, ou a mediagio consigo mesmo do tornar-se outro” (HE-
GEL, 2002, p. 35), hd que se considerar que a rela¢io do Espirito absoluto
com o mundo finito apresenta necessidade ontoldgica, e é isso que a diferen-
cia da relagio entre o trabalho e a realidade humana. O Espirito absoluto
¢ sujeito cdsmico que em seu por a si mesmo produz o mundo finito como
sua corporificagio necessdria, e a0 mesmo tempo antagonica. “Porém, o
Geist estd na raiz de tudo e, em consequéncia disso, a mediagio torna-se
um principio césmico” (TAYLOR, 2014, p. 131). Dizer, entdo, que o Ab-
soluto ¢ sujeito, implica considerar que a mediacao dialética hegeliana ¢
um principio ontolégico pelo qual o sujeito se faz negatividade pura e sim-
ples no movimento de por a si mesmo, porém sem se constituir como subs-
trato fixo e ontoldgico & maneira metafisica tradicional. “S6 essa igualdade
reinstaurando-se, ou s6 a reflexao em si mesmo no seu ser-Outro é que sio
o verdadeiro; e nio uma unidade origindria enquanto tal, ou uma unidade
imediata enquanto tal. O verdadeiro é o vir-a-ser de si mesmo, o circulo
que pressupde seu fim, como sua meta, que o tem como principio, e que
s6 ¢ efetivo mediante sua atualizagdo e seu fim” (HEGEL, 2002, p. 35). E
a qualidade ontolégica do circulo hegeliano, em que o Absoluto ¢é principio
e meta a0 mesmo tempo, e, portanto, sujeito, que a diferencia da circula-
ridade viciosa entre o espirito finito e o trabalho, quando se pretende que

este possa ser o nucleo da atividade espiritual. Conforme abordamos,
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“mundo” e “espirito”, em sua finitude irredutivel, remetem a uma circula-
ridade viciosa quando pensados em uma relagio de mediagio reciproca
pela dialética materialista. Por outro lado, o Espirito infinito e o mundo
finito, em sua heterogeneidade estrutural, podem ser pensados em uma
relagao de mediagdo reciproca sem que se corra o risco de recair em uma
faldcia 16gica, uma vez que o Espirito Absoluto é categoria substancial que
em seu por a si mesmo tem sua origem completamente independente da

finitude do mundo.

O ponto de maior discordincia de Adorno em relagao ao idealismo
de Hegel relaciona-se ao conceito de Absoluto. E possivel que o bildeverbot,
termo originalmente judaico empregado para justificar a impossibilidade
de representagio por imagens do Absoluto, influenciou o pensamento de
Adorno a ponto do filésofo recusar a propriedade filoséfica de um conceito
que identifica o Absoluto em sua corporifica¢io na prépria finitude. O
abandono da concepgio transcendental em favor de uma forma auto-or-
ganizadora do Espirito, que é insepardvel de sua corporifica¢io necessiria
na finitude, expressa a ruptura de Hegel em relacio aos dualismos que ao
longo da histdria da filosofia estabeleceram a oposicio entre o espirito fi-
nito e o espirito infinito. Uma das qualidades centrais de sua Fenomenologia
consistiu justamente em buscar a superagao de dicotomias como mundo
inteligivel e mundo sensivel, ou espirito e extensao, que quando examina-
das mais atentamente, se revelam idénticas a seu oposto, pois nao existem
em si mesmas, sendo conjugadas com seu polo antagdnico. Compreender
o Absoluto como corporificagio necessdria de Deus no mundo finito, tal-
vez tenha sido uma forma inaceitdvel de profanizagio da esfera espiritual,
que Adorno preferiu manter em imagem negativa, como inteiramente Ou-
tro. Adorno recusa o absoluto hegeliano por entender que se trata de um
conceito que reconcilia as contradigées materiais da sociedade sob o signo

do principio de identidade. O Espirito sublima metafisicamente o trabalho
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humano, apropriando-se de contradi¢cdes que se dao na base material da
sociedade, pois o trabalho é “mediacdo radical, mediagio entre os homens
e a natureza, assim como do Espirito consigo mesmo, que nio tolera nada
que esteja fora dele, e que proibe a recordacio daquilo que lhe seria exterior”

(ADORNO, 2013a, p. 101).

“Era um principio bdsico do pensamento de Hegel que o sujeito e todas
as suas funcoes, por mais ‘espirituais’ que fossem, estavam inescapavel-
mente corporificadas; e isso em duas dimensées relacionadas: como
animal racional, isto ¢, um ser vivo que pensa; e como ser expressivo,
isto é, um ser cujo pensar sempre e necessariamente expressa a ele pré-
prio em algum meio. Esse principio de corporificacio necessdria, como
podemos designi-lo, é central para a compreensio do Geist, ou espirito

coésmico”. (TAYLOR, 2014, p. 108).

Essa concepgao sobre o Espirito permite compreender o idealismo
de Hegel a partir de uma relacao de nao-identidade entre o particular e o
universal, o finito e o infinito, pois os dois polos estao integrados negati-
vamente de tal maneira que o préprio Absoluto estd em desacordo consigo
mesmo, tanto quanto o mundo humano. Ao considerarmos essa interpre-
tagdo, as ressalvas materialistas de Adorno ao idealismo de Hegel tornam-
se uma ilusao interpretativa, pois se os espiritos finitos sao veiculo de rea-
lizacdo do Espirito, o trabalho material humano, que segundo Adorno é o
nicleo oculto do idealismo, jd é em si mesmo trabalho do Espirito. O Es-
pirito poe a si mesmo, e é assim que Deus estd criando eternamente as

condigoes de sua prépria existéncia:

Ora, o mesmo conflito [identidade de identidade e diferenca] bdsico
afeta o sujeito absoluto. Ele também se encontra sob condigoes de exis-
téncia que estio em desacordo com seu télos. Porque esse sujeito tem

de ser corporificado em realidades finitas, externas, em espiritos finitos
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que vivem num mundo de coisas finitas, materiais. E, nao obstante, a
sua vida ¢ infinita e ilimitada. Seu veiculo é um espirito finito, que de
inicio, possui apenas uma consciéncia extremamente ténue de si
mesmo e se depara com um mundo que é tudo menos imediatamente
transparente, cuja estrutura racional estd oculta. E, ndo obstante, o seu
télos é o conhecimento claramente racional do racionalmente necessé-
rio. Ele € a unidade de espirito e matéria, pensamento e extensio; e,
nio obstante, no mundo, os seres pensantes deparam-se com a reali-
dade exterior como algo diferente (TAYLOR, 2014, p. 129-130).

Sob tal interpretagio acerca do conceito de Absoluto, o trajeto do
Espirito se realiza como dilaceramento continuo da consciéncia de si, e se
a fenomenologia de Hegel descreve as etapas da experiéncia da consciéncia
na histdria, estas sao em si mesmas indissocidveis das contradigoes materi-
ais da sociedade, sem que seja necessdrio dissociar os processos sociais ob-
jetivos, e em especial o principio de troca, que Adorno considera ser o nu-
cleo material da coisificacao, da prépria atividade do Absoluto. Nao ¢ ca-
sual que assim como a Unica justificativa apresentada para o conceito ma-
terialista de reificagao é a existéncia do préprio espirito reificado, da mesma
forma, o argumento empregado para justificar o materialismo contra o ide-
alismo de Hegel, é a validade em si mesma do materialismo como principio

de explicacao da realidade.

O Espirito poe a si mesmo

O motivo pelo qual Adorno nao trata a categoria trabalho em ter-
mos ontoldgicos, pode ser compreendido de maneira ainda mais clara ao
confrontarmos o alcance da dialética materialista, em suas restricbes ao Am-
bito da finitude, com os horizontes bem mais amplos da dialética hegeliana.
Ao acusar o idealismo de dissolver o cardter primordial do trabalho como

simples momento fetichizado do Espirito, Adorno lembra que 2 filosofia
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de Hegel bastaria um passo atrds que remetesse 3 mediacio material do
Espirito: “seria necessrio apenas um minimo — a lembran¢a do momento
ao mesmo tempo mediado e irredutivelmente natural do trabalho -, ¢ a
dialética hegeliana teria feito jus ao seu nome” (ADORNO, 2013a, p. 100).
Diante dessa acusagdo de cegueira deliberada, para cuja superagio seria ne-
cessdrio um minimo senso materialista, pée-se uma vez mais a diferenca
entre idealismo e materialismo: deve-se partir do Espirito para explicar o
trabalho, ou partir do trabalho para explicar o Espirito? O dilema entre as
duas perspectivas pode ser esclarecido quando se atenta para o cardter es-
trutural e propriamente ontoldgico da contradigao dialética tal como pen-
sada por Hegel. Ao passo que a dialética materialista parte da finitude do
homem, que em sua relagio com a natureza necessita produzir recursos
para a sobrevivéncia material, o idealismo de Hegel denota um ponto de
partida recuado para a relago cédsmica entre o homem como sujeito finito
e suas demandas teleoldgicas. Em outras palavras, para Hegel, a existéncia
humana é intrinseca uma contradicio fundamental inexistente para os de-
mais seres vivos, pois o homem ¢é um sujeito racional que tem, a0 mesmo
tempo, uma vida bioldgica que o circunscreve a uma corporifica¢io. De
maneira inteiramente distinta do que ocorre com as demais espécies ani-
mais, para a existéncia humana, a rela¢io entre racionalidade e corporifi-
cagdo nao ¢ apenas de simples oposi¢ao, pois uma representa o limite irre-
dutivel da outra. Hegel expoe, em termos dialéticos, idénticos motivos que
levaram Aristételes a definir a metafisica como “filosofia primeira”, para a
qual o objeto de estudo situa-se para além do movimento inerente as coisas
finitas. Para o filésofo alemao, ao passo que a necessdria corporificagdo e
finitude circunscreve o homem aos limites da vida bioldgica, e, portanto,
3 irredutivel mortalidade, sua racionalidade instala demandas de liberdade
e de perfeicao que sao rigorosamente antagdnicas com aqueles limites. A

contradi¢io hegeliana entre finitude e infinitude é estrutural a condicio
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humana e determina todos os demais 4mbitos de sua existéncia: “As con-
digoes de sua existéncia estio em conflito com as demandas de sua perfei-
¢40; e, ndo obstante, para ele, existir é buscar a perfeigao. O sujeito ¢, entio,
necessariamente a esfera do conflito interno, digamos, da contradigao? He-
gel ndo hesitou quanto a isso” (TAYLOR, 2014, p. 111).

A diferenca entre a dialética materialista e a dialética hegeliana nao
diz respeito somente a um problema 16gico de natureza formal, relacionado
com a circularidade viciosa prépria as petigoes de principio. O conflito
entre ambas dialéticas nao se esgota em eventuais querelas ideolégicas aca-
démicas, nem tampouco na simples oposi¢ao entre teismo e ateismo. A
contradi¢ao nomeada pelo materialismo restringe-se ao 4mbito da finitude
das relagoes entre homem e natureza, ao passo que a contradi¢ao dialética
a que se refere o sistema hegeliano apresenta alcance ontoldgico, relacio-
nado com o antagonismo das coisas finitas perante o automovimento do
Absoluto. A contradigdo dialética nos termos apresentados por Hegel é on-
tolégica, porque expressa o choque irredutivel das coisas finitas com seu
#élos, antagonismo que no mundo humano se apresenta entre a mortali-
dade e as demandas de perfeigao e liberdade. O problema fundamental
examinado por Hegel, diz respeito ao fato de que as coisas finitas, sendo
mortais, e nao podendo existir por si mesmas, necessitam ter sua existéncia
explicada a partir de um principio fundante que necessariamente nao pode
ser situado no Ambito da causalidade mecénica, que é finito em si mesmo.
Por esse motivo, a Uinica explicacao logicamente satisfatéria para a origem
do ser é o Espirito ou Geist, entendido como “realidade espiritual que per-
petuamente poe 0 mundo como sua corporificagio necessiria e perpetua-
mente o nega de igual maneira visando retornar a si mesma” (TAYLOR,
2014, p. 123). A concepgio hegeliana do Espirito como sujeito instala a
contradi¢io ao mesmo tempo nos dois planos, o da finitude das coisas

mortais ¢ o da infinitude do Absoluto. No 4mbito da finitude, por meio
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da existéncia humana, a meta de que a subjetividade racional exista e possa
atingir a consciéncia de si, sob a forma da compreensao de ser veiculo cor-
porificado do Espirito, mergulha a vida em sua inescapdvel dimensao tré-
gica, posto que a existéncia de seres racionais necessariamente os coloca em
antagonismo perpétuo com a vida. No ambito da infinitude, por outro
lado, o préprio Espirito, sob as condi¢des necessdrias de sua corporificagao
em coisas finitas e materiais, existe sob condi¢oes antagénicas a seu #élos,
uma vez que, sendo hegelianamente impossivel conceber a existéncia de
Deus como alma césmica em vida de amor consigo mesma, o proprio Es-

pirito depende das consciéncias humanas para atingir sua autoconsciéncia.

Assim como o sujeito finito, o sujeito absoluto tem de passar por um
ciclo, um drama, no qual ele softe divisdo, visando retornar a unidade.
Ele experimenta oposi¢do interna, visando superd-la e elevar-se por in-
termédio dos seus veiculos a consciéncia de si mesmo como necessidade
racional. E esse drama nao ¢ uma histéria paralela ao drama da oposi-
¢io e da reconciliagio no ser humano. E o mesmo drama, de uma pers-
pectiva diferente e mais ampla. Pois o ser humano ¢é o veiculo da vida

espiritual do Geist (TAYLOR, 2014, p. 130).

A superioridade filoséfica da dialética idealista sobre a dialética ma-
terialista pode ser demonstrada por meio de um dos argumentos mais sim-
ples e a0 mesmo tempo mais consistentes da histéria da filosofia ocidental,
acerca da identidade imediata e consciente do eu. Sua formulagao mais
precisa no periodo moderno foi realizada por Descartes, que nas Meditacies,
expoe de maneira precisa e sucinta a consciéncia imediata da subjetividade
como fundamento do eu: “Mas o que sou eu, entao? Uma coisa que pensa.
Que é uma coisa que pensa? E uma coisa que duvida, que concebe, que
afirma, que nega, que quer, que nio quer, que imagina e que também sente.

(...) E por si tao evidente que sou eu quem duvida, quem entende e quem
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deseja que nio é preciso acrescentar nada aqui para explicd-lo” (DESCAR-
TES, 2000, p. 262-263). Idéntica economia de meios e clareza foram em-
pregadas por Fichte para substancializar metafisicamente o eu e defendé-lo
como principio absoluto que pde a si mesmo como substrato absoluto e
incondicionado que produz a realidade a partir de seu préprio agir: “O eu
¢ 0 que poe a si mesmo e nada mais; e 0 que poe a si mesmo € o eu e nada
mais” (FICHTE, 1988, p. 180). Na medida em que o eu ¢ absoluto, ele é
infinito e ilimitado. Tudo o que ¢, é posto por ele; e o que ele nio poe, nao
é. (...) Por conseguinte, sob esse aspecto, o eu abrange em si toda a reali-
dade, isto ¢, uma realidade infinita, ilimitada” (FICHTE, 1988, p. 137).
A proposigao da infinitude do Eu absoluto é exposta de maneira clara e
consistente por Fichte, a partir de um exercicio realizével por qualquer ser
humano. Seu conteddo ¢ essencial para a compreensio adequada do pré-
prio conceito de Espirito formulado por Hegel. O exercicio fichteano ini-
cia-se pela constata¢do da necessidade de que toda percepgio, de todo e
qualquer objeto, tem como condi¢io o pensar realizado pela consciéncia
como um “agir”: “ao teres consciéncia de um objeto qualquer — seja, por
exemplo, a parede que tens diante de ti — tens propriamente consciéncia,
como acabas de admitir, de teu pensar dessa parede, e s6 na medida em
que tens consciéncia dele tens consciéncia da parede” (FICHTE, 1988, p.
180-181). Em seguida, o filésofo apresenta a consciéncia imediata do eu
que se segue ao pensamento do objeto: “Mas, para teres consciéncia de teu
pensar, tens consciéncia de ti mesmo. Tu tens consciéncia de ti mesmo,
dizes; logo, distingues necessariamente teu eu pensante do eu pensado, no
pensamento do eu” (FICHTE, 1988, p. 180-181). A capacidade do eu de
se desdobrar em eu pensante e eu pensado, em um agir prolongivel ao
infinito, exp6e a qualidade substancial e absoluta do eu, de por a si mesmo:
“s6 tens consciéncia de ti mesmo, como aquele do qual hd consciéncia (...);

mas, ness¢ caso, aquele que tem consciéncia se torna, novamente, aquele
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do qual hd consciéncia, (...) e assim ao infinito” (FICHTE, 1988, p. 180-
181). Hegel caracterizou a sintese de Fichte como momento da consciéncia
infeliz que permanece carecendo do saber adequado de sua prépria insufi-
ciéncia (HYPPOLITE, 1999, p. 215), pois faltou a ela a compreensao de
que o movimento do por a si mesmo préprio ao espirito humano finito, ¢
igualmente valida para caracterizar a relacio de Deus com o mundo. Porém,
mediante esse simples exercicio, Fichte enunciou a pedra angular do idea-
lismo hegeliano, pois o finalismo do Espirito absoluto expressa-se como
movimento de por a si mesmo como subjetividade racional e radicalmente

livre:

o Eu poe o ndo-Eu porque isso é condigio para a consciéncia. Hegel se
apropria desse principio, que faz parte de sua exposicio geral de uma
visdo de que a consciéncia racional requer separagio. A consciéncia sé
¢ possivel quando o sujeito é posto em oposi¢io a um objeto. Porém,
para ser posto em oposigio a um objeto, ele tem de ser limitado por
algo diferente dele e, em consequéncia, tem de ser finito. Disso decorre
que o espirito cosmico s6 poderd alcancar a consciéncia plena através
de veiculos que sio espiritos finitos. Consequentemente, sujeitos limi-
tados, finitos, sio necessdrios. A nogio de um espirito césmico que se-
ria diretamente consciente de si mesmo, sem estar em oposi¢io a um
objeto, condi¢io inelutdvel dos sujeitos finitos, ¢ incoerente. Tal espi-
rito teria, na melhor das hipSteses, uma vida de surdo autosentimento.
Nao haveria nada que merecesse o nome de ‘consciéncia’, muito menos

de ‘consciéncia racional’ (TAYLOR, 2014, p. 115).

Quando nos referimos a superioridade filos6fica da dialética idea-
lista, isso significa, nos termos da presente reflexdo, que é somente por
meio do fundamento do espirito como atividade substancial que poe a si
mesmo, que se torna possivel explicar a reificagdo sem recair no circulo
vicioso que afeta a teoria materialista. Uma vez que o espirito é a atividade

de por a si mesmo, o fenémeno da coisificacao espiritual, sendo pensado
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como agir alienado da consciéncia infeliz, pode ser compreendido em sua
inteireza l4gica, pois a realidade material em si mesma é uma produgio do
Espirito. A impossibilidade de justificar a existéncia de uma subjetividade
reificada sem pressupor antecipadamente que a realidade material que su-
postamente a produz jd tem que ser pensada como premissa da mesma
subjetividade, somente pode ser superada pelo conceito idealista de uma
consciéncia que reifica a si mesma, pondo-se como coisa, e demonstrando-
se incapaz de reconhecer os produtos de seu automovimento. A oposi¢ao
materialista entre a subjetividade e o0 mundo exterior reproduz, no 4mbito
da dialética materialista, abismo andlogo aquele anteriormente produzido
pelo cartesianismo (consciéncia e extensdo) e pela razao pura kantiana (su-
jeito transcendental e coisa em si). No sistema filoséfico de Hegel, a opo-
sicao entre consciéncia e mundo exterior é convertida em obstdculo a ser
superado pela prépria consciéncia, que ao reconhecer tal antagonismo
como resultado de seu préprio agir, alcanga um nivel dialético superior de
sintese, que em ultima instincia, diz respeito ao antagonismo entre a sub-

jetividade pensante e a vida corporificada.

Alma e consciéncia

A reflexao realizada nesta tese académica sobre a improcedéncia fi-
loséfica do materialismo dialético em sua critica & metafisica, poderia ser
concluida pelo apontamento da alma como conceito idealista dotado de
fundamentos suficientes para uma compreensio mais ampla dos problemas
aqui tratados. O pressuposto da existéncia de uma unidade substancial da
consciéncia viabiliza a formulagao de horizontes finalistas para a humani-
dade, e permite que o tema do fascismo seja concebido em sua conjugacao
intrinseca com o tema metafisico do mal, ampliando os horizontes reflexi-

vos que circunscrevem o problema no 4mbito da Teoria Critica. Porém,
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uma considera¢io atenta da andlise hegeliana da razao, explicita os proble-
mas préprios ao conceito de alma. O aspecto central do idealismo de Hegel
requer considerar que a substincia é sujeito “na medida em que é o movi-
mento do por-se a si mesmo, ou a media¢io consigo mesmo do tornar-se
outro” (HEGEL, 2002, p. 35). A plena compreensio da vida do sujeito
absoluto como movimento eterno de por a si mesmo expressa uma inter-
pretagdo do idealismo de Fichte em que a atividade do eu absoluto é trans-
ferida para o interior do préprio Espirito, sendo entao entendida como
producio das préprias condigdes de existéncia do sujeito absoluto: “a vida
do sujeito absoluto é essencialmente um processo, no qual ele poe suas
préprias condigoes de existéncia, e entdo supera a oposi¢ao dessas mesmas
condigoes para realizar seu objetivo de autoconhecimento” (TAYLOR,
2014, p. 131). A concepgio finalista tal como concebida no sistema filo-
s6fico de Hegel pressupoe a meta de que a subjetividade racional exista
como veiculo corporificado do Espirito, e possa realizar suas possibilidades
intrinsecas relacionadas a consciéncia de si. Ao mesmo tempo, a vida do
sujeito humano finito, da mesma forma que o Espirito infinito, é um pro-
cesso de autoreconhecimento que se desenvolve mediante o movimento
espiritual de pér a si mesmo. Ora, se 0 movimento espiritual de pér a si
mesmo caracteriza tanto o espirito finito quanto o Geist, sempre que a ra-
z20 isola um determinado momento espiritual como produto fixo e isolado
de suas condigoes de realizagao, estamos diante de uma coisa supostamente
dada e artificialmente separada desse movimento intrinseco ao ser. Adorno
destaca esse elemento essencial do movimento dialético para explicitar a
auséncia de um principio ontoldgico em sua filosofia, e também para de-
marcar os parAmetros da dialética negativa: “Hegel nos mostrou que a ori-
gem ndo ¢ o verdadeiro, pois a origem se converte em engano no mesmo
instante em que é tomada como o verdadeiro. Engano, pois nao é nenhuma

origem, uma vez que tudo o que afirma ser o primeiro absoluto é um algo
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jd mediado em si (ADORNO, 2013b, p. 195). Se o conceito de alma pres-
supde a concepgdo de uma natureza origindria e ontoldgica da individua-
lidade, isso equivale a pressupor que o espirito possua uma natureza dada
e anterior a esse préprio movimento do por a si que produz toda a realidade,
o que ¢ rigorosamente impossivel. O conceito metafisico de alma como
individualidade ontica e independente do movimento de por a si mesmo
que ¢ préprio do espirito, torna-se inconsistente nos termos hegelianos,
porque estabelece uma oposi¢ao mecanica entre um “interior” e um “exte-
rior”, supostamente independentes um em rela¢io ao outro. O que a filo-
sofia de Hegel apresenta de original, quando confrontada com a metafisica
cldssica, ¢ uma concepgao do espirito como movimento de por a si mesmo
em que o mundo supostamente empirico e exterior ao individuo ji é em si
mesmo um mundo que somente pode ser concebido a partir do préprio
individuo, de tal maneira que a oposi¢ao entre um interior substancial e
um exterior contingente, nio pode se sustentar. O sistema filoséfico de
Hegel desautoriza tanto concepgoes inatistas proprias a metafisica, quanto
as concepg¢oes empiristas, pelas quais o individuo é simples produto da so-

ciedade:

A individualidade ¢ o que é sex mundo como um mundo sex: é ela o
circulo do seu agir, em que se apresentou como efetividade. E pura e
simplesmente a unidade do ser enquanto dado e do ser enquanto cons-
truido: unidade em que os lados nao incidem fora um do outro — como
[ocorria] na representacdo da lei psicolégica em que um dos lados era
o mundo e si como presente, e o outro, a individualidade como para
si essente. Ou seja: se forem considerados esses lados, cada um para si,
nio se d4 mais nenhuma necessidade, e nenhuma lei de sua relacio

mutua (HEGEL, 2002, p. 221-222).

A oposigao entre o mundo exterior como ser-em-si, ¢ o mundo

espiritual como ser-para-si, entendidos como esferas independentes, omite
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o por a si mesmo que é préprio a atividade espiritual, e consiste em uma
das muitas oposi¢oes a serem superadas pela consciéncia infeliz em seu tra-
jeto fenomenoldgico. Na critica da razio observadora, Hegel realiza uma
andlise suficientemente penetrante dos equivocos da frenologia de sua
época, que antecipa os equivocos posteriores do materialismo dialético no
campo filoséfico. Em sua pretensio de estabelecer uma correspondéncia
direta entre as faculdades mentais e o cérebro, a frenologia baseou-se em
um pressuposto considerado por Hegel rigorosamente vazio e desprovido
de significado, que consiste em supor a coisificagao do espirito vivo. Tanto
a frenologia, que parte da exterioridade entre espirito e cérebro, para pro-
por relagées mecanicas de correspondéncia entre um e outro, quanto a te-
oria da reificagio de Lukdcs, que pressupoe o condicionamento da ativi-
dade espiritual pelos fatores materiais da realidade exterior, postula aquela
mesma oposi¢io entre a subjetividade e a realidade exterior, que Hegel
apresenta como mecanicismo a ser superado pela consciéncia infeliz, me-
diante o reconhecimento da dialética em que “’o interior é imediatamente
exterior e reciprocamente’” (Hegel apud HYPPOLITE, 1999, p. 285). Um
dos fundamentos da interpretagio materialista de Adorno sobre a filosofia
de Hegel substitui o por a si mesmo do Espirito pela elevagao do trabalho
como atividade mediadora essencial dos homens entre si e deles com a na-
tureza: “ndo hd nada no mundo que nio aparega a0 homem pelo trabalho
e apenas por meio dele(...) Apenas a autoconsciéncia disso tudo poderia
conduzir a dialética hegeliana para além de si mesma” (ADORNO, 2013a,
p. 101). Nos termos hegelianos, uma interpretagao materialista dessa na-
tureza, equivale a uma atitude observadora do espirito sobre si mesmo, que
recusa sua propria negatividade infinita. Ao opor a si mesma um mundo
exterior dotado de atividade material an6nima e capaz de interferir e dis-

torcer as representagdes subjetivas do préprio espirito, de modo a confi-
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gurd-lo como simples coisa materialmente determinada, a consciéncia des-
conhece sua prépria atividade, atribuindo a ela uma existéncia indepen-
dente. O fendmeno da coisificagao, cujas determinagoes Lukdcs e Adorno
entendem ser de natureza material, expressa em termos hegelianos uma
coisificagao que é obra do préprio espirito, como incapacidade de reconhe-
cimento de seu préprio movimento. A conversio do espirito vivo em coisa
passivel de manipulagao a partir das condicoes da praxis material é, por-
tanto, obra do préprio espirito. A andlise materialista de Adorno ratifica
essa alienagdo espiritual a partir de categorias tedricas como vida falsa e
totalidade administrada, de tal maneira que se torna muito dificil para a
consciéncia o reconhecimento de seu préprio movimento de autoengano.
Nesse sentido, a prépria dialética negativa de Adorno se insere no movi-
mento fenomenoldgico da consciéncia de si, fazendo do materialismo uma
etapa necessdria do percurso de elevagio do espirito A autoconsciéncia ne-
cessdria: “sem duvida, a reflexdo que se opde a vida, a beleza do imediato,
¢ uma dilaceragio, mas dilaceragio necessdria para que o espirito alcance
uma figura mais elevada. ‘Com efeito, o espirito é tanto maior quanto
maior for a oposigao a partir da qual ele retorna a si mesmo” (HYPPO-

LITE, 1999, p. 291).

O exercicio critico realizado pelo materialismo dialético contra os
parimetros fundamentais da metafisica, assim como o conjunto de argu-
mentos idealistas que podem ser mobilizados contra o materialismo, pare-
cem se constituir como uma disputa monumental, na qual, em certos mo-
mentos a praxis humana se qualifica como niicleo oculto das atividades do
espirito, ao passo que em outros momentos o espirito assume o lugar on-
tolégico, apresentando-se como o lugar legitimo de onde se origina toda a
realidade. E pensando nessa alternincia que o termo “malabarismo”, suge-
rido por Adorno para ilustrar as “piruetas da teoria do conhecimento”, foi

adotado como metdfora ilustrativa dessa disputa filoséfica. Mas talvez o
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embate entre materialismo e metafisica possa ser mais adequadamente pen-
sado como um jogo de xadrez, em que cada argumento posto pela consci-
éncia, constitui-se como um movimento cuidadosamente pensado no ta-
buleiro do Espirito. Se for assim, talvez seja importante lembrar Walter
Benjamim e advertir o jogador materialista que ele estd enfrentando um

grande mestre no xadrez.

Adorno e o mal

Se na pesquisa sobre a personalidade autoritdria, Adorno enfoca as
raizes emocionais do autoritarismo e do preconceito, ¢ na anélise da pro-
paganda fascista, ele trata das técnicas psicoldgicas de manipulagio exerci-
das pelo lider, serd em Elementos de anti-semitismo que a problemadtica do
mal sera mais diretamente abordada. Nessa obra, o tema do mal nio recebe
um tratamento metafisico, como aquele dedicado pelos filésofos tratados
no capitulo anterior, uma vez que ¢ abordado como resultado direto do
acimulo de pulsdes destrutivas, relacionado ao mal-estar na civilizagao.
Sob referéncias da psicanilise, a explosdo agressiva do antisemitismo ¢ en-
focada por Adorno e Horkheimer mediante o cruzamento de dois concei-

tos fundamentais: retorno do reprimido e unheimlich.

Inicialmente, o retorno do reprimido é consequéncia direta do acd-
mulo de frustragdes, culpa e infelicidade, decorrentes do imperativo de re-
pressdo pulsional exigido pela prépria vida civilizada. O mal-estar na civi-
lizagao manifesta-se como ressentimento coletivo traduzido sob a forma de
uma ameaga destrutiva subterrinea que na histéria se manifesta mediante
um rol de descontamentos adequadamente sintetizados por Marcuse: “um
ciclo ampliado de guerras, perseguigoes ubiquas, antisemitismo, genocidio,
intolerancia e a imposi¢ao de ‘ilusoes’, trabalho for¢ado, doenga e miséria,

no meio de riqueza e conhecimento crescentes” (MARCUSE, 1981, p. 83).
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A exigéncia de sublimagio continua da libido imposta pelo progresso da
civilizacdo, enfraquece Eros e libera pulsdes de morte, fazendo da civiliza-
a0, em especial sob sua modalidade mais bem sucedida, vale dizer, 0o modo
de vida burgués e ocidental, o palco de difusio e canalizacio do ressenti-
mento, sob formas frequentemente brutais. Em Elementos de anti-semi-
tismo, Adorno e Horkheimer enfocam o retorno do reprimido sob o viés
das idiossincrasias associadas a alergias e repugnincias resultantes da re-
pressao pulsional imposta pela civilizagao. Embora muitos dentre tais res-
quicios da repressao pulsional possam ser identificados como meros tracos
de repugnéncia compulsiva, notadamente relacionados com a higiene, a
sexualidade e a gestos corporais indisciplinados, a mais sombria de tais ma-
nifestagdes diz respeito a aversio perante todos aqueles que significam a
proscrigao exigida pela vida civilizada. O retorno do reprimido articula-se
com os sintomas projetivos sintetizados por Adorno ¢ Horkheimer na re-
feréncia ao unheimlich freudiano: “o que repele por sua estranheza é, na
verdade, demasiado familiar” (Freud apud ADORNO; HORKHEIMER,
1985, p. 170). Conjunto de idiossincrasias racionalizadas, o anti-semi-
tismo ¢ a coagulagio do retorno da violéncia civilizatdria internalizada e
canalizada sobre os judeus no contexto do nacional-socialismo alemao, po-
rém expressando uma flexibilidade projetiva que pode incidir sobre diver-
sos setores populacionais suscetiveis de identificagdo com a estranheza re-

primida.

O comicio fascista, caracterizado nao apenas por uma retdrica pa-
dronizada e repetitiva de esteredtipos estigmatizantes da diferenga e por
clichés nacionalistas, mas também por momentos de gargalhada organi-
zada, em que o lider celebra cenas de imitagio venenosa dirigidas contra
os judeus, constitui-se como ritual de libera¢io autoritdria dos impulsos
reprimidos. O abandono prazeroso da comunidade participante aos comi-

cios a comportamentos miméticos proscritos pela civilizagao, constituiu
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momentos de catarse sinistra, alimentada pela cumplicidade entre a audi-
éncia e o lider. “Hitler pode gesticular como um palha¢o; Mussolini pode
arriscar notas erradas como um tenor da provincia (...) O fascismo ¢ tota-
litdrio na medida em que se esforca por colocar diretamente a servico da
dominacio a prépria rebelido da natureza reprimida contra essa dominagao”
(ADORNO; HORKHEIMER, 1985, p. 172). No texto de Adorno e
Horkheimer, a barbdrie nazifascista é expressao do mal sob condigoes emo-
cionalmente patoldgicas que assumem a roupagem da normalidade social,
gracas a um delirio coletivo, em que diversas utopias de reconciliagao com
a civilizagao sao alvo de comportamentos projetivos perversos, que as trans-

formam em objeto de édio cego:

pouco importa como sdo os judeus realmente; sua imagem, na medida
em que ¢ a imagem do que j4 foi superado, exibe os tracos aos quais a
dominagio totalitdria s6 pode ser hostil: os tragos da felicidade sem
poder, da remuneracio sem trabalho, da pdtria sem fronteira, da reli-
gido sem mito. Esses tracos sio condenados pela dominagio porque sio
a aspiracio secreta dos dominados. A dominagio sé pode perdurar na
medida em que os proprios dominados transformarem suas aspiragoes

em algo de odioso” (ADORNO; HORKHEIMER, 1985, p. 185-186).

O antidoto contra a barbdrie antisemita, que é extensivo a todos os
tipos de segregacio fascista, consiste na capacidade de autoreflexao que pu-
desse reverter a projegao a sua verdade substancial, por meio de um movi-
mento que permitisse aos algozes o reconhecimento de suas préprias ver-
dades e necessidades mais intimas. “Essa passagem realizaria, a0 mesmo
tempo, a mentira fascista, mas como a sua contradigio: a questo judia se
revelaria, de fato, como o momento decisivo da histéria” (ADORNO;

HORKHEIMER, 1985, p. 186).
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Toda a descri¢ado do mal de natureza antisemita por Adorno e
Horkheimer, entendido na vertente psicanalitica como um gigantesco con-
junto de regressoes atinentes ao retorno do reprimido e a projecio do
unheimlich nas vitimas do nazismo, poderia encerrar-se na parte VI de Ele-
mentos de anti-semitismo, que é concluida pelo pensamento acima estam-
pado acerca da questao judia como verdade invertida da histéria. Na parte
seguinte do texto, os autores desenvolvem uma argumentagio paradoxal-
mente destinada a dissolver a prépria consisténcia de uma interpretagao do
anti-semitismo nazi-fascista como fendmeno emocionalmente projetivo
dirigido contra a interioridade subjetiva autdrquica. Em outras palavras, a
pretensao de que exista um édio dirigido aos judeus sob o capitalismo mo-
nopolista, implica pressupor a existéncia de um 4mbito psicolégico autd-
nomo, porém, este jd se tornou anacronico e obsoleto sob contextos sociais
inteiramente reificados. O antisemitismo “espontineo” do passado foi
substituido por uma versio mais eficiente e rigorosamente indiferente ao
sofrimento das vitimas humanas. Adorno e Horkheimer apresentam sua
versdo da banalidade do mal sob a forma da mentalidade do #icket, para a
qual a pauta anti-semita estd inserida em um conjunto de slogans subordi-
nados as demandas do Estado e dos monopdlios econémicos: “o anti-se-
mitismo praticamente deixou de ser um impulso independente, ele nao ¢
mais do que uma simples prancha da plataforma eleitoral: quem d4 uma
chance qualquer ao fascismo subscreve automaticamente, juntamente com

a destruiciao dos sindicatos e a cruzada antibolchevista, a eliminagao dos

judeus” (ADORNO;HORKHEIMER, 1985, p. 187).

Enquanto até a parte VI de Elementos de anti-semitismo, Adorno e
Horkheimer tratam da barbdrie nazifascista sob a ética do retorno de tragos
arcaicos e anticivilizatérios da humanidade, consumados na proje¢io pa-

tolégica da estranheza sobre as vitimas, na parte VII do texto, o conceito
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de mentalidade do #icket introduz a reificagdo como pano de fundo mate-
rial da barbérie. O antisemitismo na versdo nazifascista ¢ resultado direto
da liquidagido do individuo como sujeito, fendmeno intimamente relacio-
nado com a transformagio dos homens em simples coisas disponiveis para
a manipulacio exercida pelo Estado e pelos monopdélios industriais: “nio
lhe foi concedendo a plena satisfagio que os colossos desencadeados na
producio superaram o individuo, mas extinguindo-o como sujeito”
(ADORNO; HORKHEIMER, 1985, p. 191). O processo de liquidagio
do sujeito ¢ insepardvel da transformagio dos homens e de sua subjetivi-
dade em objetos passiveis de administra¢ao, consumada na reificagao que
perpassa a sociedade burguesa de ponta a ponta: “a base da evolugao que
conduz a mentalidade do #icket é, de qualquer modo, a redugao universal
de toda energia especifica a uma dnica forma de trabalho, igual e abstrata,
do campo de trabalho ao estidio cinematogrifico” (ADORNO;
HORKHEIMER, 1985, p. 193). A andlise do antisemitismo na era nazi-
fascista, a exemplo das reflexdes sobre os temas da vida falsa, da frieza bur-
guesa e da personalidade autoritdria, confluem para a intromissao das de-
terminagoes objetivas da base material da sociedade na subjetividade indi-
vidual, configurando a plena confianca depositada por Adorno na andlise
desenvolvida por Lukdcs. Uma vez mais, o cardter indiscutivel do conceito
de reificacdo é um pressuposto a ser tacitamente aceito pelo leitor de
Adorno, sem que o filésofo se dedique a maiores explanagoes acerca da
suposta contaminagio da subjetividade pela base material da sociedade.
Considerando as reflexdes ji desenvolvidas no presente trabalho, acerca do
conceito metafisico de alma em Descartes e Leibniz, e sobre a autarquia
emocional subjacente ao pensamento freudiano, torna-se insuficiente a ca-
racterizagio adorniana depreciativa da individualidade como simples
“reino das sombras da imanéncia psiquica” (ADORNO, 2015, p. 125). A

confianga depositada por Adorno nao apenas na anilise de Lukdcs, como
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também no assentimento técito do leitor, nio é suficiente diante da neces-
sidade de que o emprego do conceito materialista de reificagio seja acom-
panhado de argumentos que possam demonstrar como se daria a contami-

nacio da subjetividade por mediagdes materiais.

Para além das dificuldades tedricas que se ergueriam para uma jus-
tificagdo da teoria da reifica¢io, um simples exame antropolégico do pro-
blema ¢ suficiente para que se constatem as fortes tendéncias do ser hu-
mano de segregar a diferenca, sem que seja necessirio recorrer a transfor-
magio de homens e mulheres em meras coisas na sociedade burguesa. J4
nas sociedades primitivas, a diversidade cultural é apreendida como mons-
truosidade e sistematicamente repudiada em nome de uma concepgao cul-
turalmente narcisica, que estabelece as fronteiras da tribo como limites
para a circunscri¢io da humanidade. Segundo Lévi-Strauss, povos estran-
geiros sdo invariavelmente repudiados, o que faz do etnocentrismo um dos
tragos mais arcaicos da espécie humana: “a atitude mais antiga e que re-
pousa, sem duvida, sobre fundamentos psicolégicos sélidos (...) consiste
em repudiar pura e simplesmente as formas culturais, morais, religiosas e
estéticas mais afastadas daquelas com que nos identificamos” (ADORNO;
HORKHEIMER, 1985, p. 53). De maneira anéloga ao antropélogo fran-
cés, Freud formulou seu conceito de narcisismo das pequenas diferengas,
recorrendo unicamente as tendéncias xenéfobas e agressivas entre comuni-
dades que ocupam territérios fronteirigos. O préprio Adorno, na Dialética
do Esclarecimento, caracteriza o antisemitismo com base nos componentes
arcaicos do retorno do reprimido. Tais fundamentos, de natureza antropo-
légica e psicanalitica, apontam para a presenca de tendéncias de coisifica-
¢ao do estranho entre todas as populagées humanas que em certo mo-
mento de sua existéncia sio forcadas ao contato com povos estrangeiros.
Muito antes do surgimento do capitalismo monopolista, a estigmatizagao

da diferenga, e sua correspondente reducao do estranho a mera coisa sobre
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a qual podem ser canalizadas as pulsdes de morte, configura-se como ca-
racteristica intrinseca as mais diversas culturas. A esse respeito, ¢ cabivel,
uma vez mais, recorrer a Freud para caracterizar o arcaismo das tendéncias
de coisificagao entre humanos. Diante do préximo, vigoram tendéncias de
“explorar sua capacidade de trabalho sem compensacio, utilizd-lo sexual-
mente sem o seu consentimento, apoderar-se de suas posses, humilhi-lo,
causar-lhe sofrimento, torturd-lo e matd-lo” (FREUD, 1974, p. 133). Lévi-
Strauss e Freud souberam captar o fend6meno da coisificagdo de maneira

mais precisa e consistente do que o materialismo de Lukécs.

O fenémeno descrito por Adorno e Horkheimer como mentali-
dade do #icket, traduz uma modalidade de estereotipia corresponde a uma
manipulagao politica sintonizada com o anonimato da sociedade de massas
na era do capitalismo monopolista, que nio apresenta maiores tragos de
frieza e de transformagao do estranho em simples coisa, do que aqueles jd
presentes em diversas culturas humanas do passado. A coisificagio do
unheimlich expressa-se como projegao patoldgica perfeitamente correspon-
dente & manifestagdo do mal no estdgio kantiano radical, em que a perver-
sidade do arbitrio se opoe ao reconhecimento do outro como semelhante.
E preciso considerar que a compreensio do fenémeno do fascismo implica
levar em conta nio somente a coisificagao contemporinea ou mentalidade
do ticket, mas sobretudo a presenga do mal como fenémeno intrinseco aos
espiritos humanos. Considerando a humanidade em si mesma, vale dizer,
como espécie altamente propensa ao mal radical kantiano, é possivel com-
preender o nazifascismo como ressurgéncia de uma frieza intrinseca ao es-
pirito, sem que se tenha de recorrer a conceitos da teoria materialista-dia-
lética. A grandeza da anilise critica do fascismo empreendida por Adorno,
tanto no que se refere a dissecagdo da personalidade autoritdria, a andlise
das técnicas psicolégicas mobilizadas pelo lider e ao apontamento da am-

biguidade psicoldgica pressuposta na impostura, é perfeitamente deduzivel
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de conceitos freudianos, dispensando o recurso ao conceito de reificagao.
Embora o nazifascismo possa ser adequadamente caracterizado como pré-
tica da barbdrie no grau mais elevado e insuportdvel, intrinsecamente rela-
cionada com a coisificacio dos espiritos humanos, sua explicagio tedrica
prescinde do insonddvel efeito das mediagoes materiais sobre a subjetivi-
dade. Nao hi duvida de que, para diferenciar Torquemada de Eichmann,
¢ imprescindivel relevar mediagdes histéricas e sociais que explicam mani-
festacoes muito contrastantes entre o mal medieval e 0 moderno. Mas é
muito dificil ignorar que, em nome de Deus, ou da obediéncia canina a
racionalidade burocrdtica, desde o medieval, até 0 moderno, nao parece ter

havido nenhuma transformagao significativa do espirito humano, em seu

repudio arcaico e patologicamente projetivo da diferenca.

A diferenga e o mal

Na Dialética do Esclarecimento, a critica do fascismo oscila entre
dois momentos distintos, um deles relativo a barbdrie arcaica que marca a
hist6ria humana, outro relacionado com as mediagoes materiais especificas
ao capitalismo monopolista. Embora o antisemitismo seja interpretado por
Adorno e Horkheimer como projegao patolégica, originada de impulsos
arcaicos relacionados com a repressio mimética caracteristica da pro-
tohistéria do género humano, na era do nazifascismo, a psicologia anti-
semita foi substituida pela simples adesio ao ticker fascista: “quando as
massas aceitam o ticket reaciondrio contendo o elemento anti-semita, elas
obedecem a mecanismos sociais nos quais as experiéncias de cada um com
os povos judeus ndo tém a menor importincia’ (ADORNO;HORKHEI-
MER, 1985, p. 187). Ao mesmo tempo, o alcance do antisemitismo ultra-

passa em grande medida os limites desse contexto histérico, revelando-se
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como questdo decisiva para a humanidade. A superacio da patologia anti-
semita representa uma questao decisiva para que se possa atingir um pata-
mar ético qualitativamente superior. Se as vitimas do fascismo sdo inter-
cambidveis a ponto de representarem apenas um item do ficket eleitoral,
isso implica que, para a mentalidade suscetivel a segregacio agressiva do
fascismo, a questao decisiva a ser enfrentada pela humanidade diz respeito,
em seu alcance conceitual mais preciso, ao estranhamento da diferenca.
Para uma humanidade que se tornasse capaz de superar a mentira fascista,
“a questao judia se revelaria, de fato, como o momento decisivo da histéria”
(ADORNO; HORKHEIMER, 1985, p. 186). O problema decisivo a ser
enfrentado pela humanidade, apresenta-se sob um alcance muito superior
a conjuntura material do capitalismo monopolista, pois diz respeito a re-
presentacdo do unheimlich sob estereotipias patologicamente projetivas:
“superando a doenga do espirito, que grassa no terreno da autoafirmagao
imune a reflexdo, a humanidade deixaria de ser a contra-raga universal para
se tornar a espécie que, embora natureza, é mais do que a simples natureza,

na medida em que se apercebe de sua prépria imagem”

(ADORNO;HORKHEIMER, 1985, p. 186).

Ao remeter a superagdo do antisemitismo ao dambito da universali-
dade, relacionado a uma humanidade capaz de se aperceber de sua prépria
imagem, Adorno e Horkheimer apontam para aspectos que claramente ex-
trapolam o Ambito material da reificagao na sociedade capitalista. Nas re-
flexoes sobre a vida danificada, o aforismo Exame é concluido mediante
uma férmula concisa e simples, porém desmesuradamente dificil, pela qual
seria possivel aos humanos a realiza¢io de uma humanidade emancipada:
“a liberdade seria nao a de escolher entre preto e branco, mas a de escapar
a prescricio de semelhante escolha” (ADORNO, 1982, p. 86). Em suas

reflexdes sobre as dificuldades inerentes a0 amor ao préximo, Freud assi-
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nala que seres humanos estranhos e sem significado emocional sio forte-
mente sujeitos a sentimentos de hostilidade e agressividade, dada a ausén-
cia de vinculos egoicos capazes de estabelecer lagos de amizade e solidarie-
dade. Em termos freudianos, os seres humanos sio fortemente propensos
ao estabelecimento de uma atmosfera de frieza e hostilidade diante de es-
tranhos, e tais tendéncias se expressam com grande nitidez nos conflitos
grupais marcados pelo narcisismo das pequenas diferencas: “é sempre pos-
stvel unir um considerdvel nimero de pessoas no amor, enquanto sobrarem
outras pessoas para receber as manifestagoes de agressividade” (FREUD,
1974, p. 136). Sob a perspectiva filoséfica de Kant, o estranhamento agres-
sivo da diferenga pode ser explicitamente caracterizado como manifestagao
peculiar do mal radical, condi¢ao em que a malignidade e perversidade do

arbitrio autoriza comportamentos sistemdticos de ignorincia da lei moral.

A estigmatizagao da diferenga que caracteriza o fascismo pode ser
compreendida sob a perspectiva mais ampla possivel a partir do sistema
filoséfico de Hegel, como momento insepardvel do processo de autocons-
ciéncia do Espirito. E importante esclarecer que, em termos hegelianos, a
concepgdo de Kant sobre a existéncia de uma lei moral universal equivale
a transcendéncia inacessivel, incapaz de abarcar o espirito concreto e finito
cuja existéncia ¢ irredutivelmente antagbnica as demandas de liberdade e
perfeicao que constituem seu horizonte finalistico. O aspecto trdgico pres-
suposto pela filosofia de Hegel exige a confrontacio dialética entre a fini-
tude moralmente imperfeita e a infinitude do Absoluto, nao podendo ser
reduzido a defasagem entre o solipsismo de uma consciéncia pecadora e a
lei moral abstrata. A referéncia para a reflexdo filoséfica sobre o mal, em
termos hegelianos, prescinde do antagonismo entre homem particular e lei
universal, pois a corporificagao do Espirito pressup6e a concepgio do mal

como estado de alienagio necessdria do espirito finito: “o Singular é o ho-
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mem de acao cujo ato é sempre finito, a consciéncia ativa que, em conse-
guinte, ndo pode deixar de descobrir em si mesma, em sua visao particular
tomada como absoluta, o préprio mal” (HYPPOLITE, 1999, p. 523). Na
concepgdo de Hegel, é a partir da consideragao da existéncia da comuni-
dade das consciéncias de si, em sua finitude e imperfeicao intrinseca, que
’ 7’ <« . A . 7 .

é possivel entender o mal: “a consciéncia do mal estd, portanto, vinculada
a oposi¢ao entre a finitude na agio e o elemento do reconhecimento mutuo
das consciéncias-de-si que é uma exigéncia imanente” (HYPPOLITE,

1999, p. 548).

No percurso da fenomenologia do Espirito, o dilaceramento cons-
tante da consciéncia infeliz se desenvolve por meio do antagonismo entre
diferentes figuras da consciéncia que expéem, em niveis crescentes de au-
toconsciéncia, a oposi¢do paradigmdtica entre consciéncias de si viventes
que sio animadas pelo desejo mutuo de reconhecimento. A defasagem
kantiana entre o individuo singular e a lei moral universal dd lugar, no
idealismo hegeliano, a descoberta de que o desejo, que é uma caréncia hu-
mana que o homem inicialmente procura satisfazer por meio de objetos
materiais, contém uma insaciedade irredutivel que impoe o imperativo do
reconhecimento de uma consciéncia de si por outra consciéncia de si: “o
desejo se refere aos objetos do mundo; depois, a um objeto mais préximo
de si mesmo, a Vida; enfim, a uma outra consciéncia de si, é o préprio
desejo que se procura no outro, o desejo do reconhecimento do homem
pelo homem” (HYPPOLITE, 1999, p. 175). O apetite sensivel desliga-se
da monotonia dos objetos mundanos, constata o cardter insacidvel do de-
sejo, e descobre a existéncia de uma verdade espiritual muito mais ampla
do que a simples satisfagio material: “a prépria consciéncia de si procura-
se no fundo desse desejo e procura-se no Outro” (HYPPOLITE, 1999, p.

175). O desejo de reconhecimento ilustra da maneira mais fiel possivel o
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cardter trigico da existéncia, pois sua substincia ultrapassa a particulari-
dade dos objetos materiais, revelando-se desejo de autoconsciéncia que se
realiza no interior da pluralidade das consciéncias humanas: “o eu encontra
a si mesmo, o que ¢ decerto a mais profunda visada do desejo” (HYPPO-
LITE, 1999, p. 177). A consciéncia de si é “poténcia negativa’, que recusa
toda particularidade imediata, movida pela necessidade mutua de reconhe-
cimento: “somente sou consciéncia de si quando me faco reconhecer por

outra consciéncia de si, e se reconheco a outra do mesmo modo” (HYP-

POLITE, 1999, p. 180).

Como se sabe, o significado profundo e préprio ao mutuo antago-
nismo entre as consciéncias de si na histéria foi exposto por Hegel medi-
ante a dialética entre senhor e escravo, em que o desejo de reconhecimento
deve conduzir uma das partes a elevar-se acima da consideragio da prépria
vida e fazer-se reconhecer pelo outro. A necessidade de reconhecimento
por parte de duas consciéncias de si que se opdem, representa a oposi¢ao
entre duas figuras da consciéncia, e tal antagonismo ¢ central no desenvol-
vimento da fenomenologia do Espirito: “assim como o Senhor e o Escravo
se opoem como duas figuras da consciéncia, também opor-se-3o a consci-
éncia nobre e a consciéncia vil, a consciéncia pecadora e a consciéncia ju-
dicante, até que, enfim, ambos os momentos de toda a dialética distin-
guem-se e unificam-se como a consciéncia universal e a consciéncia singu-
lar” (HYPPOLITE, 1999, p. 186). Esse cardter paradigmdtico atinente a
formagao da humanidade em si mesma, seu progresso racional, do estado
de barbdrie 4 vida civilizada, ¢ mediado por um processo em que uma das
partes, inicialmente inessencial, é elevada ao cardter de verdade da consci-
éncia de si. O espirito enfrenta os desafios postos pela necessidade de sua
perpétua superagio, e é somente pela mediagio dessa finitude que o espi-
rito, finitamente corporificado, realiza a si mesmo. E por esse motivo que

no sistema filos6fico de Hegel o mal na consciéncia do individuo singular
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nao é pensado pelo contraste com a lei moral universal, mas pela referéncia
4 comunidade das consciéncias de si, dilaceradamente envolvidas na luta
pelo reconhecimento. Os aspectos tragicos percorridos pela humanidade
na histéria sio compreendidos como uma cadeia necessdria de fatos enca-
deados pelo imperativo racional de realizagio de um mundo livre e racional.
O mal pode ser traduzido como estado histdrico e contingente de alienagio
do espirito humano finito, como consciéncia infeliz, que em seu trajeto
como sujeito, detém-se perante obsticulos que nao sio simples acidentes

do percurso, mas momentos necessirios da verdade:

Como todos os romanticos, o que Hegel quer pensar é a imanéncia do
infinito no finito. Mas isso o conduz 2 filosofia trdgica da histéria; o
espirito infinito nio deve ser pensado para além do espirito finito, do
homem ativo e pecador, mas ele proprio é 4vido de participar do drama
humano. Sua infinitude verdadeira, sua infinitude concreta, nio ¢ sem
essa queda. Deus nao pode ignorar a finitude e o sofrimento humanos.
Inversamente, o espirito finito nao é um aquém, ele supera a si mesmo,
atraido constantemente rumo 2 sua transcendéncia, e tal superacio é a

cura possivel de sua finitude (HYPPOLITE, 1999, p. 553).

Se a luta por reconhecimento entre as consciéncias de si, embora
se constitua como origem de diversas tragédias e violéncias na histéria hu-
mana, pode ser compreendida como parte do processo de superagao da
alienagdo do espirito, a estigmatizagao radical do unheimlich, realizada pelo
fascismo, autoriza caracterizar a catdstrofe genocida como etapa de aliena-
¢ao da autoconsciéncia do Espirito. A relagio de antagonismo entre duas
consciéncias de si em sua necessidade muitua de reconhecimento pressupée
a aceitacdo da alteridade e a entrega dos homens ao processo de realizacio
de suas potencialidades intrinsecas: “visando desempenhar o seu papel na
superagio da oposi¢ao do mundo ao Geist, os seres humanos devem educar

a si mesmos, tornar-se seres capazes de usar a razio, abandonar a vida
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imersa na natureza e dominar o impulso, ir além de suas perspectivas aca-
nhadas e imediatas rumo a perspectiva da razio” (TAYLOR, 2014, p. 130).
Sendo “o que repele por sua estranheza demasiado familiar”, pode-se de-
preender que a relagdo patologicamente projetiva estabelecida diante da
diferenga pelos agentes do fascismo, corresponde a exata negagio de uma
luta pelo reconhecimento. Para que esta ocorra, mesmo em meio aos sub-
produtos nefastos que a histéria testemunha, é necessario pressupor a aber-
tura da consciéncia de si ao processo de esclarecimento e de formagao do
espirito finito. Porém, na perspectiva freudiana ji abordada, a violéncia
fascista ¢ insepardvel de uma brutal e deliberada incapacidade de espelha-
mento no Outro. A violéncia fascista pode ser definida, antes de mais nada,
pela recusa radical do reconhecimento perante aqueles que representam o
estranhamento de cada um diante de si mesmo: “os nio-auténticos, os bas-
tardos, os mal-cheirosos, aqueles que sao préximos dos bichos (e das bi-
chas), os piolhos; e todos aqueles que nao trabalham direitinho: os vaga-
bundos. Assim, cada sociedade constréi e escolhe seus negros, seus judeus,
seus travestis, segundo suas angustias e necessidades” (GAGNEBIN, 2006,
p- 85).

No texto Mal-estar na civilizagio, ao discorrer sobre as dificuldades
que se opdem ao cumprimento do mandamento do amor ao préximo,
Freud assinala, conforme vimos, que essa é a meta mais dificilmente reali-
zével, pelo simples fato de que os homens nao sao criaturas gentis, o que
converte o estranho em inimigo potencial a ser explorado, escravizado e
morto (FREUD, 1974, p. 133). Em Por que a guerra?, carta enderecada a
Einstein a propésito da criagio da Liga das Nagoes, Freud assinala que a
resolugio dos conflitos humanos por meio da violéncia e da consequente
vitéria da parte mais forte, é uma regra geral diversas vezes observada na
histéria. Posteriormente, a transi¢do da violéncia para o estabelecimento

de regulamentos juridicos capazes de arbitrar os conflitos e prevenir a
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guerra, teve como condi¢do a fundagio de institui¢ées amparadas na unido
estdvel da comunidade. O reconhecimento comum dos interesses levou ao
surgimento de vinculos emocionais que se constituiram como o verdadeiro
principio fundador do direito estatal. Em termos hegelianos, basta lembrar
que o desenvolvimento da autoconsciéncia do Espirito na histdria se realiza
por meio dos individuos histéricos, mesmo que estes sejam movidos por
seus proprios interesses econémicos e politicos imediatos. A astdcia da ra-
za0 garante o progresso da totalidade em meio aos episédios de violéncia e
barbdrie: “os individuos levam uma vida infeliz, trabalham arduamente e
morrem; entretanto, embora jamais realizem seus designios, seu sofrimento
e seu fracasso sio os meios mesmos de sustentagao da verdade e da liber-
dade” (MARCUSE, 1978, p. 215). Tanto quanto na perspectiva freudiana,
no sistema filoséfico de Hegel, a realizacio da liberdade e da razao pressu-
poe um primeiro momento de conflito aberto entre duas autoconsciéncias
e sua posterior superacio dialética, potencialmente realizdvel de maneira

racional, pela media¢io do reconhecimento dos interesses comuns.

A dialética entre senhor e escravo é um modelo paradigmdtico para
a compreensio dos conflitos entre os homens na histéria, pois pressupée o
mal como momento contingente de alienagao do espirito finito rumo a sua
realizagao como sujeito livre e racional. O fascismo, por outro lado, baseia-
se na plena recusa de reconhecimento entre as consciéncias humanas, uma
vez que pressupde a mais completa degradagao e coisificagao do outro, im-
possibilitando a prépria instauracio das condigdes que permitem que se
estabelecam relagoes minimamente dignas entre humanos. Nesse sentido,
podemos tomar de empréstimo a denominagio kantiana e assinalar que,
em virtude da recusa prévia da perspectiva de reconhecimento entre as
consciéncias em conflito, o fascismo constitui-se como mal radical no sen-
tido hegeliano do termo. Vale dizer: o fascismo pressupde a impossibilidade

radical de reconhecimento do unbeimlich como o estranho-familiar a ser
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superado para que uma relacio digna entre seres humanos racionais e livres
possa ser estabelecida. Por estar fundamentado na perpetuacio de um es-
tado de cegueira emocional que impede a superacio do estranhamento do
sujeito em relagdo a si préprio, o fascismo neutraliza na raiz os potenciais
racionais da dialética do senhor e do escravo, impedindo que os elementos
trdgicos inerentes a vida humana possam desdobrar a consciéncia de si na
histéria. O fascismo paralisa 0 movimento dialético que impulsiona toda
relagao de diferenca entre sujeitos, por esse motivo, constitui-se como mal

radical também em um sentido hegeliano.
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Capitulo 10

Educacio contra o mal

O Barao de Miinchhausen como modelo para o sujeito

No aforismo 46 de Minima Moralia, Para wuma moralidade do pen-
samento, Adorno propée uma imagem emblemdtica para expor a “duplici-
dade” que afeta a dialética hegeliana, pois esta deve simultaneamente ex-
pressar os fendmenos mediante uma “contemplagido atenta’, e preservar a
relagao destes com a reflexdo realizada pela consciéncia. Para estar na ime-
diatidade dos fendmenos observéveis como categoria mediadora da objeti-
vidade, a consciéncia deve extrair forgas de si mesma: “de quem pensa hoje
nao se exige menos do que em cada momento esteja nas coisas e fora das
coisas — o gesto do Barao de Miinchhausen ao puxar-se para fora do pantano
pelos cabelos torna-se o esquema de todo pensamento que almeje ser mais
do que constatagao ou projeto. E depois ainda vém os fildsofos funciond-
rios e nos censuram por nao termos posigao firme” (ADORNO, 2008, p.

70).

O gesto do Barao de Miinchhausen, referenciado com ironia para a
compreensao da dialética hegeliana, é, contudo, emblemdtico para a com-
preensio da dialética do sujeito no pensamento de Adorno. Conforme
abordamos, por um lado a autonomia do sujeito estd condenada & impos-
sibilidade, em virtude das mediagoes materiais que engendram uma indi-

vidualidade monadolégica somente como aparéncia social, mascarando o
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estado real de heteronomia. Por outro lado, a critica de Adorno as concep-
¢oes substancialistas de sujeito apenas se justifica em nome dos potenciais
de emancipagio do sujeito. A imagem caricata do Bardo de Miinchhausen,
que consegue sair do pantano por um gesto contrdrio as leis da fisica, é
ilustragio concisa da negac¢io determinada, que Adorno nomeia como
“nervo da dialética”: “somente é fecundo o pensamento critico que libera a
for¢a armazenada em seu préprio objeto” (ADORNO, 2013a, p.165). Seu
gesto expde de maneira exemplar o pér a si mesmo do sujeito, em sua ca-
pacidade de superacao das amarras impostas pela vida falsa. O sabor fi-
chteano do gesto do Barao de Miinchhausen, aponta para potenciais de su-
peragio da reificagio que nao passaram desapercebidos por Adorno, e que
requerem pensar a liberdade irredutivel que persiste em meio ao rolo com-
pressor da existéncia reificada. No texto Educacio apds Auschwitz, Adorno
afirma que uma educagio para a desbarbarizagio requer autonomia, no
sentido kantiano (ADORNO, 1986, p. 37). Embora o filésofo nao escla-
rega nesse texto especifico os contornos de uma educacio voltada contra o
principio da barbdrie, proponho que subsidios importantes para uma abor-
dagem sobre o tema no campo educativo podem ser encontradas nas refle-
xoes teoldgicas de Horkheimer, notadamente quanto ele discorre sobre a

relevincia do pensamento de Kant no plano moral.

O pensamento tardio de Horkheimer apresenta o idealismo kanti-
ano, por sua recusa ao fanatismo das massas, e pela valorizagao da autono-
mia, como o mais fiel representante da Ilustragao: “a Ilustragdo pertence a
convicgdo de que o progresso da humanidade se mede segundo o desen-
volvimento das forgas espirituais dos individuos, e que, por sua vez, con-
verte este progresso em obrigagio de cada um” (HORKHEIMER, 2000,
p. 74). Sob uma perspectiva distante da critica materialista dos anos 1930,
Horkheimer atribui, em seus escritos tardios, uma importincia decisiva

para o pensamento de Kant, em um momento histérico decisivo para a
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Alemanha: “se nas formagoes sociais que nas préximas décadas se expandi-
rdo pelo mundo nao sobrevivem as ideias tedricas e praticas desenvolvidas
por Kant, se elas nao se opoem ao que nos ameaca, a recaida serd inevitdvel”
(HORKHEIMER, 2000, p. 74). A valoriza¢do do pensamento de Kant
por Horkheimer é suficientemente consistente para poder ser caracterizada
como fundamento para uma educagio apds Auschwitz sob termos mais
eloquentes que aqueles postos por Adorno: “o esforco geral para que a Ilus-
tracao seja assumida plenamente em seu sentido e se faga eficaz, nao em
tltimo termo na educagio, bem poderia denominar-se ‘dominio do pas-
sado’. Seria uma garantia de que este nao voltaria a ocorrer” (HORKHEI-
MER, 2000, p. 74). Dada a importincia e extrema atualidade das reflexoes
de Horkheimer no campo teolégico, e o papel central da filosofia de Kant
no sentido de configurarmos a educagio apés Auschwitz como uma educa-
¢ao contra o mal, € relevante discorrermos com maiores detalhes os funda-

mentos kantianos nesse campo especifico da filosofia e da educagio.

Kant e a fé racional

Conforme abordamos anteriormente, Kant explica a inclinagio do
homem para o mal como “propensio” a a¢des moralmente corrompidas,
decorrentes da fragilidade da natureza humana, que nem sempre ¢é sufici-
entemente robusta para observar os principios da universalidade moral. O
mal radical nio apresenta natureza substancial ou ontologicamente consti-
tuida, assim como também nio se constitui como simples impulso natural.
Sendo a lei moral uma regra universal existente @ priori no individuo,
quando o arbitrio destitui a razao prdtica incondicionalmente legisladora
como mobil da conduta moral, seu comportamento terd sido corrompido
na raiz, em favor de inclina¢des moralmente menores ou perversas. O mal

radical, em sua indignidade, “constitui a mancha putrida da nossa espécie,
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mancha que, enquanto nio a tirarmos, estorva o desenvolvimento do gér-
men do bem” (KANT, 2008, p. 46). Se a recaida no mal radical é resultado
exclusivo de decisdes moralmente corrompidas realizadas pelo arbitrio,
compardveis a uma drvore originariamente boa que produz maus frutos, o
reerguimento moral depende apenas de decisao contriria do mesmo arbi-
trio, em favor da disposicio origindria da natureza humana para o bem.
Importa esclarecer que, por mais que um homem esteja moralmente reca-
ido, o “gérmen do bem” nao pode ser extirpado ou corrompido, persistindo
em estado de total pureza: “devemos tornar-nos melhores; devemos, por-
tanto, também poder fazé-lo. (...) O restabelecimento da origindria dispo-
si¢ao para o bem em nés nao ¢, portanto, aquisi¢ao de um mobil perdido
para o bem; pois tal mébil, que consiste na reveréncia pela lei moral, jamais
o poderemos perder” (KANT, 2008, p. 53-55). O bem origindrio, em seu
cardter inextirpdvel na natureza humana, é “santidade das mdximas no se-
guimento do dever préprio”, cujo acolhimento pelo arbitrio, sob a forma
de reformas graduais do comportamento orientadas pela pratica da virtude,
direcionam o homem em um progresso infinito do aproximar-se ao estado

de santidade.

Kant reconhece a enormidade dos obstdculos para que o renasci-
mento do cardter possa restaurar a disposi¢ao origindria para o bem: “mas
se 0 homem estiver corrompido no fundamento das suas méximas, como
¢ possivel que leve a cabo por suas préprias forgas esta revolugio e se faca
por si mesmo um homem bom?” (KANT, 2008, p. 56). Embora Kant des-
carte a existéncia de inatismo no tocante ao mal, a reforma moral do ho-
mem deve tratar do mal radical como uma tendéncia a ser devidamente
considerada e combatida com firmeza de cardter: “na formagao moral da
inata disposi¢do para o bem, nio podemos partir de uma inocéncia que
nos seria natural, mas temos de comegar pelo pressuposto de uma malig-

nidade no arbitrio (...) e comegar por agir incessantemente contra ela”
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(KANT; 2008, p. 60). O renascimento moral do homem, para Kant, estd
subordinado a uma decisdo voltada para o combate da malignidade no ar-
bitrio, mas é também um processo de aperfeicoamento do cardter que ex-
pressa em si mesmo o finalismo divino de uma “humanidade agraddvel a
Deus”, pensada sob “a ideia de um homem que estaria pronto nao s6 a
cumprir ele préprio todo o dever do homem e a difundir a0 mesmo tempo
a sua volta, pela doutrina e pelo exemplo, o bem no maior ambito possivel,
mas também, tentado pelas maiores atracoes, a tomar sobre si todos os
sofrimentos, até a morte mais ignominiosa, pelo bem do mundo e, inclu-

sive, de seus inimigos” (KANT, 2008, p. 70).

O finalismo divino, entendido como aperfeicoamento progressivo
do cardter na diregao da santidade, é, a0 mesmo tempo, um objetivo infi-
nitamente distante do homem, motivo pelo qual Kant enumera as trés
grandes dificuldades que se erguem para tal realizacdo, e a solugdo para as
mesmas. Em primeiro lugar, sendo a santidade uma meta infinitamente
distante a ser atingida por homens largamente suscetiveis de recaidas no
mal radical, tal horizonte nao pode ser alcangado em época alguma na his-
téria dos homens comuns. Kant soluciona o problema atentando para a
defasagem irredutivel entre o ato e a santidade da lei, porém amenizando
tal deficiéncia pela valorizagao da intengao, ou disposi¢ao de 4nimo, que
acompanha todo comportamento benevolente: “pelo que o homem, pese
a sua constante deficiéncia, pode esperar ser em geral agraddvel a Deus, seja
qual for o momento em que a sua existéncia se interrompa” (KANT, 2008,
p. 77). Em segundo lugar, por mais que esteja sinceramente imbuido da
persisténcia de um comportamento virtuoso animado pelo bem e pela as-
piragio ao reino de Deus, 0 homem jamais pode ter certeza sobre o sucesso
de sua empreitada moral, pois “em nenhuma parte alguém se engana mais
facilmente do que naquilo que favorece a boa opiniio acerca de si mesmo”

(KANT, 2008, p. 78). Para Kant, dada a impossibilidade de uma certeza
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empirica sobre o sucesso da perfeicado moral, o homem deve contentar-se
com a consolagao de que a intengio boa e pura lhe proporciona a confianga,
porém jamais a certeza, de uma apreciagao infalivel de seu estado moral.
Em terceiro lugar, Kant expoe o que considera ser a maior dificuldade do
homem firmemente orientado para o bem perante a justi¢a divina. Esta
consiste na divida irredutivel, referente a suas faltas morais anteriores ao
momento de sua transformagao rumo ao bem. As culpas antigas sao exclu-
sivamente pessoais e intransferiveis, formando um conjunto de falhas mo-
rais irrepardveis, diante das quais “todo o homem teria de se sujeitar a um
castigo infinito e A exclusio do reino de Deus” (KANT, 2008, p. 83). A
solu¢do encontrada por Kant para esse terceiro problema recorre a miseri-
cérdia divina como recurso capaz de considerar as dividas morais anteriores
quitadas mediante a firmeza do cardter voltado para a transformacio moral
no sentido da realizacio do bem: “s6 é possivel conceber uma absolvi¢io
perante a justica celeste para o homem carregado com a culpa sob o pres-
suposto da total mudanga de coragao” (KANT, 2008, p. 87).

O cardter virtuoso voltado para o aperfeicoamento moral progres-
sivo assume vontade e comportamentos definidos essencialmente como
fins, jamais como instrumentos dirigidos por interesses pessoais. Seu fun-
damento ¢ a fé pura ou beatificante, livremente baseada na pura disposicao
do coragao, e independente de pertencimentos eclesiais. Kant diferencia a
fé pura ou beatificante, que se sustenta nas qualidades intrinsecas do cardter,
da f¢é religiosa comum, que é habitualmente extorquida pelo temor ao cas-
tigo divino e implementada mediante cultos e oragoes esvaziadas de signi-
ficado auténtico, e comprometidas pela mesquinhez de uma esperanca na
absolvicio gratuita dos pecados, desassociada do esfor¢o moral na direcio
da reforma do cardter. A fé pura e racional fundamenta-se na obediéncia
a0 imperativo moral que o homem prescreve a si préprio, e que nio de-

pende do pertencimento eclesial, mas sim da reforma gradual e firme do

218



proprio cardter, orientado pela disposi¢ao de derrotar a inclinagao para o
mal. Sendo a fé racional fundamentada em principios autenticamente vol-
tados para o enaltecimento da vontade de Deus, os atos de benevoléncia e
compaixao sio animados pelo dever racional e moral, e, portanto, desa-
companhados da esperanga de recompensa futura, pois esta poderia reves-
tir a caridade de inteng¢des instrumentais contrarias ao imperativo de tratar

os homens sempre como fins, nunca como meios.

Horkheimer e a teologia

Em seus escritos e entrevistas sobre teologia, Horkheimer apresenta
a defini¢gio mais sucinta sobre a concepgao teoldgica comum a ele e a
Adorno. O pensamento de ambos os filésofos manteve-se fiel a uma con-
cepe¢ao da existéncia de Deus irredutivel a qualificagdes positivas como jus-
tica e bondade, pelo fato de que a natureza divina nao pode ser traduzida
pela linguagem humana. Sob a perspectiva de uma teologia negativa, capaz
de predicar o que Deus nao ¢, dada a impossibilidade de sua representacao
positiva, cabe pensi-lo como Outro: “a afirmagio da existéncia de um Deus
todo poderoso e infinitamente bom deveria transformar-se em esperanca
[anelo] da existéncia de um ser todo poderoso e infinitamente bom, que
cuidard para que a injustica cometida na histéria ndo permaneca a larga
como tal” (HORKHEIMER, 2000, p. 211). No discurso radiofénico 7e-
ismo-ateismo, publicado em homenagem a Adorno no ano de 1967, a
crenga na existéncia de Deus é problematizada dialeticamente por
Horkheimer, sob termos andlogos ao primado da fé racional kantiana e sua
depreciagio do alinhamento explicito a determinada igreja ou religido. As-
sim como Kant valoriza a firmeza do cardter voltado para o aperfeicoa-
mento moral em detrimento da fé eclesial, Horkheimer denuncia o amor

e a caridade abstratas e baseadas unicamente no narcisismo instrumental
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do crente. Para Horkheimer, a vontade auténtica voltada para a superagio
da miséria, da fome e da injustica, é mais concreta que “o discurso vazio
sobre os valores, sobre seu significado eterno e sobre o ser auténtico”
(HORKHEIMER, 2000, p. 86). A luz da consisténcia real e do alcance da
solidariedade, a oposi¢ao entre teismo e ateismo revela-se anacronica e se-
cunddria, pois ¢ na “teoria de Marx e Engels, na psicandlise e naquelas obras
denominadas niilistas, que estao no Leste e no Ocidente nas listas negras e
suscitam a ira dos poderosos, como em outro tempo as provocadoras pala-
vras do Fundador para seus contemporaneos, nao menos que em determi-
nados escritos teolégicos, que adquiriu forma o pensamento de uma reali-
dade mais justa” (HORKHEIMER, 2000, p. 86). Por um lado, no passado
e em contextos totalitdrios, ateismo significa independéncia interior de in-
descritivel valor. Por outro lado, nos mesmos contextos totalitdrios, o te-
ismo honrado ¢ suficientemente determinado para que se qualifique a hi-
pocrisia daqueles que disseminam o 6dio. “Se o teismo toma a justica
eterna como desculpa para a injusti¢a temporal, é tio mau como o ateismo
que nio deixa espaco para o pensamento de um Outro” (HORKHEIMER,
2000, p. 86). O tensionamento dialético entre teismo e ateismo, tanto
quanto a fé racional kantiana, expéem elementos fundamentais para uma
educacio voltada contra a desbarbarizacio: “¢ esperancoso o esforco pelo
qual, no periodo de blocos de massas administradas, possam encontrar-se
ainda alguns homens que oponham resisténcia como as vitimas da histéria,
das quais forma parte o Fundador do cristianismo” (HORKHEIMER,
2000, p. 86). A atualidade do teismo deriva do préprio ateismo: “somente
0$ que em outro tempo usaram o ateismo como injuria o entenderam
como o contrério da religido. Os afetados que o professaram quando a re-
ligido ainda possuia poder, identificam-se mais profundamente com o

mandato teista, o amor ao préximo e a criatura como tal, que a maior parte
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dos partiddrios e simpatizantes das confissoes” (HORKHEIMER, 2000, p.
86-87).

O ponto de maior confluéncia entre as abordagens de Kant e de
Horkheimer sobre a teologia, e que torna o pensamento de ambos alta-
mente relevante para uma educagio apds Auschwitz, estd na constatagio de
que em ambos pensadores o horizonte teoldgico nio se fundamenta em
uma afirmacio pura e simplesmente positiva do Absoluto. Em Kant, o
fundamento para o restabelecimento da disposi¢ao origindria para o bem
¢ a reforma do cardter, que prescinde do pertencimento eclesial. Em
Horkheimer, a base teoldgica é o comportamento genuinamente soliddrio
com o sofrimento humano universal, para o qual é pouco relevante a ati-
tude teista ou ateista em si mesma. Ao recusarem 2 religido tradicional
qualquer cardter afirmativo para seus contetidos tradicionais, realgando a
autonomia individual e o compromisso com a universalidade da lei moral
(Kant), e com a esperanga no inteiramente Outro (Horkheimer), os dois
filésofos apresentam os fundamentos para uma educagio voltada contra o
mal de Auschwitz. Nos escritos de Kant sobre a religiao, e de Hokheimer
sobre a teologia, sobressaem elementos muito importantes para que se
compreenda as implicagdes apontadas por Adorno para a desbarbarizacao
do mundo, no tocante a combater a inclinagdo arcaica para a violéncia, a

educagao pela dureza e a frieza do cardter.

Se o0 aspecto sombrio de uma educagio apds Auschwitz remete ao
pano de fundo do mal como questao decisiva a ser enfrentada, as aborda-
gens de Kant e Horkheimer apresentam horizontes fecundos no tocante ao
tema adorniano da desbarbarizagao. As reflexdes teoldgicas de Horkheimer
apresentam afinidades com o texto de Kant sobre religiao, pois ambos fi-
l6sofos denotam significativa oposicao em relagio aos contornos tradicio-

nais da fé religiosa. Kant assinala que o renascimento espiritual do homem,
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voltado para o combate da malignidade no arbitrio, e consequente edifica-
¢a0 de um cardter virtuoso dirigido ao aperfeicoamento moral progressivo,
prescinde inteiramente da fé religiosa comum, caracterizada pelo medo,
comodismo espiritual e mesquinhez. Sua defesa de uma fé racional, ani-
mada pela benevoléncia e compaixio, e desassociada das esperangas de re-
compensa futura, é plenamente compativel com a autenticidade e despren-
dimento idealizados por Horkheimer, notadamente quando o ateismo ¢é
pensado em comunhio com o inteiramente Outro. Se o ponto de vista
teoldgico de Kant e Horkheimer for assumido como baliza reflexiva para
uma educagio apds Auschwitz, o conceito metafisico de sujeito deixa de ser
entendido como elemento ideolégico de mascaramento da socializacao
burguesa, podendo entio ser compreendido como tradug¢io auténtica do

por a si mesmo do sujeito.

A revelia da abordagem materialista de Adorno, porém de maneira
condizente com os potenciais teoldgicos da Teoria Critica, o por a si
mesmo do sujeito prescinde de fundamentos materialistas e torna-se con-
dizente com o Barao de Miinchhausen, pois este, em seu enigmdtico gesto
rigorosamente desafiador do mecanicismo das leis fisicas, explicita a intei-
reza da alma que retira forcas de si mesma para afirmar sua autonomia no
mundo. A obra teolégica de Horkheimer corporifica um momento essen-
cial, atestador dos potenciais espirituais contra o fascismo. No texto Salmo
91, Horkheimer aponta a existéncia de uma dialética da fé, segundo a qual
um jovem progressista conhecedor dos processos psicoldgicos e socioldgi-
cos que envolvem a fé em Deus, é perfeitamente capaz de reconhecer a
utilizacio da f¢é religiosa como justificativa maligna para massacres e injus-
ticas. Entretanto, sua prépria capacidade de indignac¢io e de rebelio pe-
rante esse tipo de manipulagio em si mesma jd pressupoe a mesma fé que

ele denuncia. O “amargo sarcasmo com que ele nega a plenitude reconhece
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inconscientemente a nostalgia que é insepardvel do paraiso” (HORKHEI-
MER, 2000, p. 107). Embora a impossibilidade de representagao do Ab-
soluto permaneca como principio fundamental da Teoria Ciritica,
Horkheimer integra a doutrina judaica do reino messinico e a doutrina
crista da alma individual autbnoma, como testemunhos de redencio e de
realizagao da justica sobre a terra (HORKHEIMER, 2000, p. 108). Fun-
damentando-se em passagens das Ligdes sobre estética de Hegel, para alicer-
¢ar sua confianca no Salmo biblico, Horkheimer prioriza a teologia como
esfera essencial, em detrimento de sua confianga materialista do passado:
“nada no mundo deve pretender a autonomia, pois tudo é e se mantém

somente pelo poder de Deus, e estd ai para servir de alavanca a seu poder”

(HEGEL apud Horkheimer, 2000, p. 109).

A andlise de Horkheimer sobre o salmo 91 é fundamentada igual-
mente em Kant, pois os mandamentos morais si0 momentos da razio pré-
tica inatos e universais, razao pela qual o imperativo categdrico torna-se
conceito problemdtico caso seja despojado da fé em Deus: “quem toma
como necessdria e verdadeira a exigéncia de tratar o outro nunca apenas
como meio, mas sempre como fim, méxima desde a qual Kant, posto ser
inata no homem, postula a ideia do individuo auténomo e do Deus justo,
esse ndo rechacard a confian¢a proclamada no salmo como arbitrariedade”
(HORKHEIMER, 2000, p. 109). Horkheimer esclarece que o pensa-
mento de refdgio sob as asas de Deus, tal como expressado no Salmo 91,
contém, para além da simples racionalidade categérica, obediéncia e amor
que conferem sentido a vida e ao sofrimento: “Te cobrirds com suas plumas,
sob suas asas...” (HORKHEIMER, 2000, p. 109). A anilise de Horkhei-
mer acerca dessa passagem biblica é essencial para a compreensio de seus
textos teoldgicos, pois tem cardter biogréfico. O filésofo relata o brilho dos

olhos de sua mie quando recitava o texto, e expoe a importincia dessa
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recordacio da infincia para a formacio de sua personalidade adulta. A es-
peranga de felicidade infinita, de entrega real 4 bondade de Deus, torna-se
o fundamento da autonomia individual e da possibilidade de sobrevivéncia
digna em um mundo perpassado pela barbdrie: “de outro modo nao pode-

ria manter-se o pensamento de que hd que se conformar com o mundo do
horror” (HORKHEIMER, 2000, p. 110).

Mal, tragédia humana e esperanca

O pressuposto hegeliano do Absoluto como sujeito, vale dizer,
como vir-a-ser de si mesmo que se realiza na histéria, impede a formulagio
de qualquer tipo de universalidade abstrata que contenha uma lei moral
transcendente de cardter formal e puro, despida de contetdo. Assim, se a
realizacdo do conteddo é dimensao insepardvel e substancial do dever, os
dilemas morais do homem singular finito somente podem ser confronta-
dos com o préprio movimento do Espirito, personificado na humanidade
histérica. No dmbito da moralidade, a dialética do senhor e do escravo
assume a forma da oposi¢ao entre a boa consciéncia, que na certeza imedi-
ata de si mesma, adota o dever puro como guia infalivel, e a consciéncia
pecadora, que se sabe finita, e cujo agir é atravessado pelo engajamento nas
limitagoes do mundo sensivel. A oposigao entre as duas formas de consci-
éncia explicita a cisdo do espirito, entre a universalidade da lei moral e a
dimensao finita e imperfeita do homem particular. O antagonismo entre a
consciéncia moral e a consciéncia pecadora na filosofia de Hegel, ndo tem
como palco o solipsismo kantiano, em que o homem singular se vé con-
frontado com o imperativo moral abstrato, pois tal como na dialética do
senhor e do escravo, esse conflito é atravessado pela imanéncia da comuni-

dade das consciéncias de si em mutuo reconhecimento: “assim como a
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consciéncia do senhor se revela como uma consciéncia escrava que se ig-
nora, ou a consciéncia nobre acaba se descobrindo como uma consciéncia
baixa, também aqui a consciéncia universal, sob a forma da consciéncia
judicante, vai se descobrir para nés como idéntica a consciéncia pecadora
que ela pretende julgar” (HYPPOLITE, 1999, p. 549). O confronto md-
tuo entre as duas formas de consciéncia encaminha uma nova etapa da
superagao do espirito na dire¢ao da consciéncia de si, pois ao se verem es-
pelhadas uma na outra, ambas reconhecem sua incompletude. Por um lado,
a consciéncia pecadora deve reconhecer os erros de seu engajamento passi-
onal no mundo; por outro lado, a bela alma deve romper seu isolamento e
reconciliar-se com o mundo. A superagio dialética da oposi¢ao entre as
duas formas de consciéncia é realizada no interior da comunidade das cons-
ciéncias de si, de tal maneira que o infinito deixa de habitar a transcendén-
cia abstrata da lei moral, sendo explicitado na imanéncia da prépria fini-
tude: “o espirito finito ndo é um aquém, ele supera a si mesmo, atraido
constantemente rumo a sua transcendéncia, e tal superagao ¢ a cura possi-

vel de sua finitude” (HYPPOLITE, 1999, p. 553).

Se a contradigio dialética pressuposta no sistema hegeliano indica
o antagonismo irredutivel entre a realidade corporificada do espirito hu-
mano e suas demandas de perfeicio e liberdade, e se, a0 mesmo tempo, a
consciéncia humana é veiculo da vida espiritual do absoluto, entio o mal
diz respeito nao somente ao sofrimento dos homens, uma vez que a tragé-
dia do mundo corresponde igualmente o sofrimento do ser divino. A opo-
sicao das consciéncias no interior da comunidade humana representa o
solo imanente em que o mal, entendido como momento temporirio de
alienagdo do espirito, pode ser superado mediante o exercicio muituo do
reconhecimento de si mesmo pela mediagao do Outro. Porém, conforme
abordamos, se a atmosfera fascista alimenta-se da perpetuagio da cegueira

emocional que impede o estranhamento do sujeito em relagao a si préprio,
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isso significa que o fascismo paralisa a dialética do reconhecimento entre
as consciéncias, e o préprio desenvolvimento da consciéncia de si na histé-
ria. Nao serd exagerado dizer que o mal radical do fascismo é contrério nio
somente a vida em seu sentido biolégico, mas também antagdnico a vida
do espirito. Por outro lado, se 20 mesmo tempo, o espirito humano finito
jamais poderd deixar de ser veiculo da consciéncia de si do Geist, e como
tal é irredutivelmente atraido pela cura de sua finitude e imperfeicao, entao
¢ justo que a definigao hegeliana seja confrontada com a constatacao dolo-
rosa de Adorno, no sentido de que, diante de Auschwitz, os homens perde-
ram as qualidades que até entao permitiam a morte ser um fato suportdvel:
“a morte nos campos de concentragio tem um novo horror: desde Aus-
chwitz, temer a morte significa temer algo pior que a morte” (ADORNO,
2009, p. 306). Ao se referir a teologia negativa como anelo da esperanga
de redencio, Horkheimer expressou-se de maneira correspondentemente
tragica, acentuando a consciéncia do abandono e a impossibilidade de afir-
magio da existéncia de Deus: “Nés nao podemos provar a existéncia de
Deus. A consciéncia de nosso abandono, de nossa finitude, nao é nenhuma
prova para a existéncia de Deus. Ela pode somente suscitar a esperanca de

que exista um Absoluto” (HORKHEIMER, 2000, p. 166).

O paradoxo entre a certeza de que o espirito finito humano estd
destinado a cura de sua finitude, e a consciéncia do abandono dos homens
aos sofrimentos inenarrdveis da barbdrie fascista, requer considerar que,
mesmo ao atingir niveis insuportdveis de coisificacio e sofrimento, o mal
nao deixa de representar um momento no desenvolvimento da consciéncia
infeliz. Embora Horkheimer considere o sofrimento do mundo como mo-
tivo suficiente para a consciéncia de que a finitude seja um universo aban-
donado por Deus, esse tema encontrou no pensamento de Pascal um apon-

tamento teoldgico relevante. Para o filésofo, o mundo humano é suficien-
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temente repleto de baixezas morais para que, mesmo sob a humildade apa-
rente, muitos homens dediquem-se a ostentar a sua prépria presungio ao
requerer de Deus demonstragoes inequivocas de sua existéncia. Segundo
Pascal, dada a corrupgao da natureza humana, é tao insuficiente e perigoso
que um homem conhega a Deus sem ter consciéncia de sua prépria miséria,
assim como conhecer a prépria miséria sem conhecer a Deus. “Um s6 des-
ses conhecimentos faz, ou a soberba dos filésofos, que conheceram a Deus
€ nao a sua miséria, ou o desespero dos ateus, que conhecem a sua miséria
sem o Redentor” (PASCAL, 2015, p. 74). O abandono ¢é ilusao correspon-
dente a coracoes e mentes endurecidos para os quais 0 modo manifesta-
mente divino de aparecer permanece inacessivel. Por esse motivo, afirma
Pascal, “hd bastante luz para aqueles que nao desejam senao ver e bastante
obscuridade para aqueles que tém uma disposi¢io contrdria” (PASCAL,

2015, p. 87).

Educagio e liberdade radical do espirito

O contraste entre o pessimismo trdgico de Horkheimer e a formu-
lagio teoldgica de Pascal, pode ser compreendido se considerarmos as im-
plicagoes teleoldgicas da filosofia de Hegel. Se para Aristételes o finalismo
divino consistia na imitagio da perfei¢io do Primeiro Motor Imével, para
Hegel, ao por o mundo como sua corporificagio, o Espirito estd fundado
na liberdade radical e na necessidade racional. A liberdade radical do Geist,
seu finalismo essencial, consiste em “ter como alvo bdsico simplesmente
que esse espirito ou essa subjetividade racional exista” (TAYLOR, 2014, p.
119). Toda a corporificagdo do Espirito, sob a forma da natureza inani-
mada, da flora, da fauna e dos espiritos humanos, é realizagao de um pro-

jeto racional e necessdrio em que todas as suas manifestagoes confluem para
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o objetivo maior da existéncia da subjetividade racional e radicalmente li-
vre: “tudo isso é necessdrio, para que haja uma subjetividade que conhece
a si mesma racionalmente, isto é, que tem consciéncia conceitual de si
mesma’ (TAYLOR, 2014, p. 119). A existéncia da subjetividade racional
radicalmente livre, corporificada em seres racionais finitos, manifesta a
substincia do finalismo hegeliano, pois somente sendo livre e racional ¢

que ela pode se realizar como consciéncia de si do Espirito.

A liberdade radical como substincia espiritual é a qualidade intrin-
seca do ser, que permite compreender da forma mais ampla possivel a exis-
téncia do mal em suas diversas modalidades histéricas, e nio hd motivos
suficientes para excluir o nazifascismo do processo de desenvolvimento da
consciéncia de si na histéria. A resposta de Leibniz ao conjunto de provo-
cagdes céticas formuladas por Pierre Bayle, é um argumento suficiente-
mente licido para explanar esse problema em suas implicagdes mais pro-
fundas. Em sua Zeodiceia, Leibniz expde o seguinte argumento, proposto
por Bayle: um ser infinitamente bom nao deveria conceder a suas criaturas
o livre-arbitrio, pois sabe que essa faculdade pode mergulhar a vida em
uma sucessao de desgracas. Leibniz responde que, no melhor dos mundos
possiveis, em que deve existir nio somente espiritos, mas também matéria,
movimentos e leis fixas, a nao existéncia do livre arbitrio impossibilitaria a
existéncia mesma de seres racionais. Para que as criaturas fossem perma-
nentemente beatificas, seria necessaria a perpétua intervengao milagrosa de
Deus, e um mundo de milagres perpétuos seria irracional. Podemos acres-
centar que, em um mundo assim, a prépria realizagao do Espirito como
sujeito seria impossivel, pois os espiritos humanos nio seriam elevados a
dignidade de serem veiculos da consciéncia de si do préprio Absoluto. Se-
guindo a tradi¢io metafisica de explicagio do mal como estado contin-
gente de privagao do espirito, Leibniz pensa o mal moral a partir da im-

perfeicao intrinseca da criatura humana. O mundo em que seres espirituais
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finitos sdo racionais e dotados de uma subjetividade livre, capaz de lhes
elevar as alturas da infinidade, mas igualmente capaz de lhes rebaixar a
contingéncia da catdstrofe do holocausto, ainda assim ¢ o melhor dos mun-
dos possiveis, pois é somente nele que a bondade pode prosperar, mesmo
em meio a imperfei¢io. Todos os males originados pelo exercicio da liber-
dade radical do espirito sao compensados pela existéncia da liberdade e da
razdo como finalismo da existéncia. Para ilustrar de maneira perfeita a re-
lagao entre a perfeicao e onipoténcia de Deus e a presenca do mal no

mundo, Leibniz apresenta uma metafora bastante significativa:

Admitamos que a corrente de um mesmo rio leva consigo muitos bar-
cos que ndo diferem entre si sendo pela carga, uns estando carregados
de madeira, outros de pedra, e uns mais, outros menos. Sendo assim,
acontecerd que os barcos mais carregados seguirio mais lentamente que
os outros, desde que se suponha que o vento, ou o remo, ou algum
outro meio semelhante nio os ajude. (...) E, por conseguinte, visto que
hd mais matéria movida pela mesma for¢a da corrente quando o barco
estd mais carregado, ¢ preciso que ele siga mais lentamente. (...) Com-
paremos agora a forca que a corrente exerce sobre os barcos com a agio
de Deus que produz e conserva o que hd de positivo nas criaturas, e
lhes d4 a perfeicao do ser e da forca. (...) A corrente é a causa do mo-
vimento do barco, mas nio de seu retardamento; Deus é a causa da
perfeicio na natureza e nas agoes da criatura, mas a limitagao na recep-
tividade da criatura é a causa dos defeitos existentes na sua acdo. (...)
A corrente do rio ¢ a causa da velocidade do barco, sem ser a causa das
limitacdes dessa velocidade. E Deus é tdo pouco a causa do pecado
quanto a corrente do rio é a causa do retardamento do barco (LEIBNIZ,

2017, p. 153-154).

Se a contradicao dialética fundamental que perpassa a existéncia
humana se traduz no antagonismo entre a finitude biolégica do corpo e as

demandas espirituais de perfeicdo, liberdade e racionalidade, isso implica
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que o processo educativo e formativo é a propria substdncia mediante a
qual o espirito humano pode realizar a consciéncia de si: “visando desem-
penhar o seu papel na superagio da oposigio do mundo ao Geist, os seres
humanos devem educar a si mesmos, tornar-se capazes de usar a razio,
abandonar a vida imersa na natureza e dominada pelo impulso, ir além de
suas perspectivas acanhadas e imediatas rumo a perspectiva da razio” (TAY-
LOR, 2014, p. 130). Por outro lado, se a0 mesmo tempo em que os ho-
mens devem se entregar ao cultivo de si mesmos, para se realizarem como
veiculos do Espirito, o espirito é substancialmente perpassado pela liber-
dade radical, isso significa que a autoformacao espiritual deve ser entendida
em sentido literal, implicando que a realizagao da razio ¢ uma tarefa in-
transferivel de cada ser humano na relagao consigo mesmo. O gesto do
Bardo de Miinchhausen permanece emblemdtico para a compreensio mais
precisa da dialética do sujeito, apontando que, mesmo em meio aos impe-
rativos instrumentais da vida reificada, os potenciais irredutiveis do por a
si mesmo do sujeito permanecem historicamente atuais e metafisicamente

eternos.
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Consideragdes finais

Ao longo do desenvolvimento desta tese académica, procuramos
argumentar que em virtude da impossibilidade de uma demonstragio con-
vincente da superioridade do método materialista em relacio & metafisica,
a andlise de Adorno assume conotagoes tao especulativas quando mobiliza
o conceito de reifica¢io, quanto a metafisica ao enunciar o finalismo divino
e a imortalidade da alma. As diversas formas de idealismo metafisico ges-
tadas na histéria da filosofia encontraram um fundamento sélido em prin-
cipios ontoldgicos externos a sequéncia de eventos contingentes préprios a
causalidade mecanica. Na interpretagio de Adorno, o materialismo dialé-
tico encontra justificativas suficientes para se opor a ontologia, mediante
um trajeto que nio passa pela apresentagio do trabalho como fundamento
de uma ontologia social, mas pela dissolucio da prépria esfera ontoldgica.
Adorno argumenta que “nao hd nada no mundo que néo aparega pelo tra-
balho e apenas por meio dele” (ADORNO, 2013a, p. 101), o que significa
que as contradi¢des materiais sdo uma referéncia suficientemente explica-
tiva ndo somente da estrutura da sociedade, mas também da prépria filo-
sofia, uma vez que os idealismos modernos seriam perfeitamente explici-
veis por meio de giros copernicanos. Contrariamente a Adorno, argumen-
tamos que a deficiéncia do materialismo dialético para se justificar como
paradigma antimetafisico no campo filoséfico, estd em sua incapacidade
de apresentar justificativas sélidas para a suposta interferéncia dos fatores
materiais como esfera de mediacao no campo espiritual. Essa fragilidade ¢
explicitada na impossibilidade de uma demonstragio de natureza especu-
lativa da teoria da reificagio, originalmente formulada por Lukdcs, e larga-

mente empregada por Adorno, nio somente no campo da sociologia, mas
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também em suas reflexées filos6ficas antiidealistas. Conforme argumenta-
mos nesta tese académica, a tinica demonstragio da origem materialista da
coisificagao do espirito ¢ a existéncia do préprio espirito reificado, o que
equivale a pensar que o materialismo é constrangido a se apresentar com

as roupagens metafisicas da causa sui.

Embora Adorno renuncie a explicar os fundamentos do ser a partir
de substratos fixos, por entender que estes representariam meras tentativas
evasivas de sublimagio da metafisica, ¢ forcoso reconhecer que o emprego
da categoria trabalho como fundamento explicativo da consciéncia nao
deixa de sugerir uma espécie de mimetizacao do estilo metafisico de com-
preensao do ser. Em outras palavras, mesmo quando a reflexdo filoséfica
intenta escapar aos pardmetros metafisicos de reflexao, e sob pretextos ma-
terialistas alega o alcance de uma compreensio concreta da realidade, o
estilo especulativo originalmente adotado pela metafisica permanece sendo
um pressuposto irredutivel do pensamento. Mesmo que a critica da eco-
nomia politica de Marx e Engels tenha demonstrado objetivamente a exis-
téncia de contradi¢des materiais na base de funcionamento do capitalismo,
quando se almeja explicar os fendmenos do espirito sob parimetros mate-
rialistas, as equagoes da mais-valia tornam-se obsoletas. Para demonstrar a
insuficiéncia da categoria trabalho como argumento central do primado
materialista na dialética adorniana, nao é preciso argumentar que a ativi-
dade mecanica de transformagao da natureza estd inserida de maneira irre-
dutivel em uma sequéncia causal eficiente, que Leibniz demonstrou esten-
der-se ao infinito. Pois basta considerar os préprios termos empregados por
Adorno para explicar a dinAmica de funcionamento do fascismo. Mesmo
que nosso filésofo compreenda o fendmeno do fascismo como resultado
de um processo de reificagio materialmente determinado, seus critérios ex-
plicativos da barbdrie fascista remetem a natureza emocional do sujeito: o

fascismo ¢ uma hipnose socializada, em dltima instincia apoiada em uma
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encenacdo farsesca, denominada impostura. O materialismo dialético se
revela insuficiente para explicar por que um ser humano mobiliza grandes
quantidades de energia para se manter sob a condigio espiritualmente des-
prezivel de um inseto. De maneira andloga, a possivel superacio dessa con-
di¢io, mediante uma afirmagao dissonante do sujeito frente a coisificagio,
requer o emprego do conceito dialético de negacio determinada, nos ter-

mos originalmente empregados por Hegel:

segundo o resultado mais durdvel da 16gica hegeliana, ele [o existente
singular] nio é pura e simplesmente por si, mas é em si seu outro e estd
ligado a um outro. Aquilo que ¢, é mais do que ele é. Esse mais nio lhe
¢ anexado de fora, mas permanece imanente a ele enquanto aquilo que
é reprimido. Nessa medida, o nao-idéntico constituiria a prépria iden-
tidade da coisa em face de suas identificagdes (ADORNO, 2009, p.
140).

Mesmo que Adorno apresente argumentos NUMerosos € muito
bem encadeados para justificar sua confianca integral na capacidade da di-
alética materialista de explicar o nazifascismo sobretudo como efeito sub-
jetivo de fatores materialmente determinados, ao discorrer sobre os desa-
fios préprios a uma educacgio direcionada para a desbarbariza¢io, seus lei-
tores sa0 expostos a existéncia de aspectos sombrios relacionados a Aus-
chwitz. Na medida em que a prépria andlise de Adorno sobre o fascismo
aponta para elementos de natureza espiritual que ndo podem ser simples-
mente reduzidos a epifendmenos materiais, neste trabalho académico pro-
curamos demonstrar que o fascismo somente pode ser adequadamente
compreendido em sua conexao com o tema metafisico do mal, sobretudo

sob parimetros relacionados com o idealismo de Hegel. Almejando que
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essa hipdtese tedrica tenha sido suficientemente demonstrada, encaminha-
mos em seguida algumas questdes de natureza razoavelmente conclusiva

sobre o tema.

O materialismo como momento de dilaceragio da consciéncia infeliz

Adorno justifica sua empreitada materialista envolvida na elabora-
¢a0 de uma dialética negativa constituida a altura de fazer justica ao nao-
idéntico, porém ¢é metodologicamente discutivel se seria necessdria a for-
mulagio de uma dialética materialista para por em relevo momentos criti-
cos e negativos da razio em grande medida j4 presentes no idealismo de
Hegel. Conforme propomos neste trabalho académico, sob termos origi-
nariamente hegelianos, na medida em que o fascismo pressupde uma at-
mosfera relacional instauradora da coisificacio, e, portanto, bloqueadora
da possibilidade de reconhecimento entre as consciéncias humanas, isso
significa que o fascismo configura-se como mal radical, pois neutraliza na
raiz 0 movimento dialético da autoconsciéncia. O fascismo impede que o
unheimlich seja reconhecido como estranho e familiar ao sujeito, perpetu-
ando uma cegueira emocional que nio é apenas produto das mediagdes
materiais, posto ser constituida pelo movimento do espirito no mundo. O
reconhecimento do diferente em si mesmo, pela mediagio necessdria do
Outro, expoe o finalismo metafisico do desejo, que é travado pelo ressen-
timento que caracteriza o fascismo. Adorno destaca essa necessidade de au-
toconsciéncia ao referir-se ao recolhimento doentio do jizzerbug como uma
tendéncia a0 mesmo tempo proxima e distante de sua superagio: “as atuais
reacoes das massas sao bem pouco veladas da consciéncia. O paradoxo da
situagao é que é quase insuperavelmente dificil romper esse fino véu”
(ADORNO, 1986, p. 146). No texto em que analisa as peculiaridades da

propaganda fascista a partir de conceitos freudianos, Adorno apresenta
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uma conclusao similar, advertindo sobre a necessidade de despertar as pes-
soas “que mantém seus olhos fechados embora nio estejam mais dormindo”
(ADORNO, 2015, p. 189). O teor solipsista atribuido ao narcisismo do-
entio alimentado pelo fascismo, aproxima a andlise de Adorno do percurso
idealista hegeliano associado 4 autoconsciéncia como finalismo do espirito.
Quando se considera essa afinidade da andlise de Adorno sobre o fascismo
com o idealismo de Hegel, o gesto do Barao de Miincchausen permanece
emblemdtico como ilustragao dos potenciais irredutiveis do por a si mesmo

do sujeito como ato de resisténcia a reificagio do espirito.

Uma vez que o trajeto descrito pela fenomenologia do Espirito re-
presenta as etapas de formagao da consciéncia de si para atingir seu fina-
lismo essencial, que consiste em compreender-se como veiculo do Geisz, e
portanto como expressio da verdade do mundo, cabe pensar um pouco
mais sobre os motivos que animam o materialismo dialético a solapar o
Absoluto como fundamento da razao. Assim como o materialismo dialé-
tico pretende ser o portador de uma verdade derradeira acerca da falsidade
objetiva da metafisica, reduzindo-a a reflexo distorcido das determinagdes
materiais, nio serd ocioso inverter essa perspectiva e indagar acerca do sig-
nificado do materialismo como um dos momentos de dilaceramento da
prépria consciéncia infeliz. A consciéncia infeliz é o tema essencial da ex-
periéncia histérica, ela é “subjetividade erigida em verdade, mas tal subje-
tividade deve descobrir sua prépria insuficiéncia, experimentar a dor do Si
que nao chega a unidade consigo mesmo” (HYPPOLITE, 1999, p. 205).
A experiéncia histérica da consciéncia infeliz nas diversas etapas de seu de-
senvolvimento, representa uma negagio determinada, e, a0 mesmo tempo,
uma nova posi¢ao suprassumida em relagio aos contetidos antecedentes. A
menos que se pretenda assumir o materialismo dialético em suas proposi-

¢oes criticas & metafisica, como ultima etapa do conhecimento filoséfico,
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a dialética materialista fica sujeita a ser interpretada como um dos momen-
tos, e de forma alguma o definitivo, do desenvolvimento da fenomenologia
do Espirito: “ora, se é verdade que toda posi¢io determinada é uma nega-
cao (‘omnis determinatio est negatio), nio é menos verdade que toda nega-
¢ao determinada seja uma posi¢ao” (HYPPOLITE, 1999, p. 30). Nesse
sentido, se a teoria da reifica¢io se mostrou incapaz de justificar seus para-
metros materialistas de maneira satisfatéria no campo filoséfico, é relevante
pensd-la como momento da fenomenologia do Espirito em que a consci-

éncia infeliz poe para fora de si o resultado de seu préprio movimento.

Para Adorno, a qualidade fundamental do sistema filos6fico de He-
gel estd em se constituir em idealismo antagonicamente constituido contra
a metafisica tradicional. Ao caracterizar o Espirito como sujeito, a dialética
assume contetdo e forma radicalmente criticos em relagao as pretensoes
ontoldgicas tradicionais de constituir uma filosofia primeira enrijecida.
Quando o Absoluto é resultado, e ndo Motor Imével, a verdade passa a ser
entendida simultaneamente como processo antagbnico, e também como
resultado desse mesmo processo. A mediagio dialética converte-se entio
em momento do devir necessariamente posto de todo ser: “se a dialética é
a filosofia da mediagao universal, entao isso equivale a que, em realidade,
nao hd ser que nio se converta, a0 mesmo tempo, quando se procura de-
termind-lo como tal, em um devir” (ADORNO, 2013b, p. 60). Quando
o materialismo dialético decreta a nulidade do idealismo, esse movimento
equivale a mais um dos momentos em que a consciéncia infeliz aprofunda
sua prépria duplicacio entre a elevagio que lhe permite saber-se parte in-
separdvel da vida do Absoluto, e o rebaixamento as contingéncias do
mundo finito. Quando a filosofia se declara viva porque perdeu o instante
de sua realizagdo, ela a0 mesmo tempo testemunha, de uma forma que

necessita tornar-se transparente para si mesma, o contetido histérico de sua
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dilaceragio diante da catdstrofe nazifascista. Anunciar o cativeiro do espi-
rito em favor das determinagdes materiais, equivale a momento de abstra-
¢ao da consciéncia infeliz, quando esta necessita por para fora de si o resul-
tado de seu préprio movimento. O materialismo dialético, e em particular
a teoria da reificacdo e a dialética negativa de Adorno, testemunham ins-
tantes fundamentais da inquietude da consciéncia que permanece presa as
oscilagbes de um incessante ceticismo. Nao é outra a natureza intrinseca

do trajeto do Espirito na histéria:

A consciéncia nada sabe, nada concebe, que nio esteja em sua experi-
éncia, pois o que estd na experiéncia ¢ s a substAncia espiritual, e em
verdade, como objeto de seu proprio Si. O espirito, porém, torna-se
objeto, pois ¢ esse movimento de tornar-se um Outro — isto é, objeto de
sen Si — e de suprassumir esse ser-outro. Experiéncia é justamente o
nome desse movimento em que o imediato, o nio-experimentado, ou
seja, o abstrato — quer do sensivel, quer do Simples apenas pensado —
se aliena e depois retorna a si dessa alienagdo; e por isso — como é também
propriedade da consciéncia — somente entio ¢ exposto em sua efetivi-

dade e verdade (HEGEL, 2002, p. 46).

Pensar o materialismo dialético adotado por Adorno como mo-
mento de dilacera¢io da consciéncia de si, ¢ algo que pode ser adequada-
mente compreendido se considerarmos que o materialismo da Teoria Cri-
tica em grande medida é um dos mais importantes resultados do préprio
movimento de seculariza¢do da razao produzido pelo esclarecimento.
Quando a razao ¢ despojada de seus fundamentos metafisicos, ela é forma-
lizada e convertida em simples instrumento de conhecimento do mundo,
porém incapacitada como agente ético capaz de estabelecer principios uni-
versais de julgamento critico. Horkheimer apontou com precisao as impli-

cagoes devastadoras da secularizagao e instrumentalizagio da razdo: “quais
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s40 as consequéncias da formalizacio da razdo? Justica, igualdade, felici-
dade, tolerancia: todos os conceitos, que, como mencionado, supunham-
se, nos séculos passados, inerentes a razdo ou por ela sancionados, perde-
ram suas raizes intelectuais” (2015, p. 32). Conforme desenvolvimento
mais detalhado no item seguinte, tais consequéncias nefastas decorrem do
declinio da metafisica como estrutura abrangente e fundamental do ser. A
esse respeito, vale lembrar a imagem que se tornou cldssica para a filosofia
ocidental, em que Descartes qualifica a metafisica como raiz da 4rvore fi-
loséfica, dada sua capacidade de explicar os atributos de Deus e da imor-
talidade da alma (DESCARTES, s/d, p. 21-22). Para o filésofo moderno,
o critério de confiabilidade da razao somente pode ser estabelecido de ma-
neira sélida pelo conceito de alma como manifestacio necessiria do inte-
lecto infinito de Deus. E a partir da prova ontolégica da existéncia de Deus
como causa de si, cuja existéncia nao pode ser separada de sua prépria es-
séncia, e também da prépria perfeicio de Deus, que é possivel atestar a
confiabilidade da instAncia racional, sua qualidade de estabelecer a corres-
pondéncia entre a certeza subjetiva e a verdade acerca do real. O alcance
da proposigio cartesiana como fundamentacio da capacidade humana de
conhecer 0 mundo mediante a razdo, pode ser devidamente avaliado
quando se leva em consideragao que o argumento da existéncia de Deus
como fundamento da razao representa a derrota definitiva da ideia de exis-
téncia de um génio maligno que seria capaz de corroer, mediante o engano
absoluto, a possibilidade do homem confiar plenamente na razao. A garan-
tia da confiabilidade das faculdades racionais somente pode ser atestada
pela prova ontoldgica da existéncia de Deus, pois apenas assim é possivel
excluir a possibilidade de que a razao possa estar estruturalmente compro-
metida: “o Deus criador impede que se considere que a criatura seja porta-
dora de um principio dissolutério dentro de si ou que suas faculdades nio
estejam em condigdes de cumprir suas fungdes” (REALE; ANTISERI,
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1990, v. 2, p. 373). A concepgao da razio como alicerce de toda objetivi-
dade possivel, diretamente fundamentada na existéncia de Deus, estende-
se a0 idealismo hegeliano: “a filosofia demonstrou através de sua reflexao
especulativa que a Razio — esta palavra s6 poderd ser aceita aqui sem maior
exame de sua relagio com Deus — é a0 mesmo tempo substincia e poder
infinito, que ela é em si o material infinito de toda vida natural e espiritual
e também ¢ a forma infinita, a realizagio de si como contetdo” (HEGEL,
2001, p. 53). Embora nessa passagem Hegel nao se dé ao trabalho de ex-
plicitar o cardter objetivo da relagao entre a razao e Deus, é possivel apre-
sentar, em favor do argumento aqui exposto, a mais substancial demons-
tragao da existéncia de Deus, formulada por Anselmo de Aosta no século

IX, exclusivamente a partir do funcionamento interno do espirito:

Certamente, aquilo de que nao se pode pensar nada de maior nio pode
estar s6 no intelecto. Porque, se estivesse s6 no intelecto, poder-se-ia
pensar que estivesse também na realidade, ou seja, que fosse maior. Se,
portanto, aquilo de que nio se pode pensar nada de maior estd s6 no
intelecto, aquilo de que nio se pode pensar nada de maior ¢, ao con-
trdrio, aquilo de que se pode pensar algo de maior. Mas certamente isso
¢ impossivel. Portanto, nio hd divida de que aquilo de que nio se pode
pensar nada de maior existe tanto no intelecto quanto na realidade

(ABBAGNANO, 2000, p. 263).

Quando nio pode recorrer ao argumento metafisico da substincia
divina como fundamento da razdo, o pensamento filoséfico se vé refém da
causalidade mecanica, vale dizer, a uma sequéncia infinita de causas con-
tingentes que impossibilitam a formula¢io de um principio absolutamente
necessdrio que justifique a confian¢a humana na razdo. Diante da impos-
sibilidade de encontrar um fundamento externo a sequéncia infinita de
causas contingentes do mundo empirico, a razio fica exposta ao risco de se

apresentar como causa sui, causa de si mesma, fundamento que somente
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nao se torna problemdtico quando atribuido a Deus. Apresentar-se como
causa de si mesma expde a razdo a uma confianga puramente dogmadtica, e,
portanto, irracional. Conforme abordamos anteriormente, Adorno sub-
mete o idealismo a um giro copernicano que instala a reificagio como com-
ponente de origem material previamente comprometedor do idealismo,
pois, para o filésofo, todo a priori idealista é em si mesmo a posteriori, vale
dizer, efeito reflexo do trabalho humano. Entretanto, Adorno apresenta o
argumento da reificagao sob termos tao especulativos quanto aqueles do
idealismo, uma vez que o materialismo dialético é estruturalmente incapa-
citado para apresentar fundamentos filosoficamente legitimos. Impossibi-
litado de recorrer a metafisica para justificar suas préprias bases racionais,
o materialismo dialético se apresenta como cawusa sui, causa de si mesmo
que se torna tdo dependente de um assentimento dogmdtico quanto os

irracionalismos aos quais pretende se opor.

Se o materialismo dialético se revela incapaz de justificar funda-
mentos racionais que nio sejam emprestados da metafisica que ele critica,
e se, de acordo com Hegel, a desigualdade que se estabelece no interior da
propria consciéncia é a contradi¢io do espirito consigo mesmo, o materi-
alismo ¢ uma abstragio que impede a consciéncia compreender que os fa-
tores de seu sofrimento resultam da prépria atividade do espirito: “de fato
aquilo que Hegel quer aqui descrever é a educagao da consciéncia de si, o
aprofundamento da subjetividade reconduzindo a consciéncia do ser”
(HYPPOLITE, 1999, p. 211). Tal educagao da consciéncia de si requer,
no que se refere ao materialismo dialético, compreender por que foi neces-
sdrio que o conhecimento imprescindivel das contradiges materiais do ca-
pitalismo moderno, proporcionado pela critica da economia politica, al-
mejasse certo tipo de abstragdo tdo contrdria a sua efetividade e verdade. O
aspecto essencial a ser desvelado pela prépria consciéncia, consiste em es-

clarecer como o fendmeno da coisifica¢io, adequadamente denominado
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por Adorno como vida danificada, pdde ser entendido abstratamente como
resultante da circulagio das mercadorias no mercado e nao em sua dimen-
sao concreta, vale dizer, como resultado de uma coisificagio e de uma frieza
dos préprios espiritos humanos. A tal processo de educagio da consciéncia,
serd parte integrante e essencial compreender que a interpretagdo materia-
lista abstrai da andlise dos processos materiais da sociedade, certas justifi-
cativas que sao insepardveis de um movimento em que sua atividade per-

manece oculta a si mesma.

Se nos permitirmos uma interpretagao do capitalismo tardio intei-
ramente antagbnica aquela que é prépria ao pensamento de Adorno, talvez
seja possivel compreender a inverdade do materialismo dialético. No texto
Progresso, Adorno resume a contradigio retumbante do mundo contempo-
rineo entre o elevado grau de desenvolvimento tecnolégico e superprodu-

tivo e a predominéncia das condigoes sociais de miséria material:

a pendria material, que, durante tanto tempo, pareceu zombar do pro-
gresso, estd potencialmente afastada: tendo-se em conta o nivel alcan-
cado pelas forcas produtivas técnicas, ninguém mais deveria padecer de
fome sobre a face da terra. Que continuem ou nio a escassez e a opres-
sd0 — ambas sio a mesma coisa — dependerd exclusivamente de que se
evite a catdstrofe mediante a organizacio racional da sociedade total,

como humanidade (ADORNO, 1995b, p. 38).

No texto Zeoria da semiformagio, o filésofo expdoe um argumento
andlogo, relativo a defasagem entre o progresso técnico e a formagio espi-
ritual: “na verdade, o progresso evidente, a elevagio geral do nivel de vida
com o desenvolvimento das forgas produtivas materiais nao se manifesta
nas coisas espirituais com efeito benéfico (ADORNO, 2010, p. 27). Em
uma leitura dialético-hegeliana dessas duas citacoes de Adorno, é forcoso

reconhecer que a auséncia de correspondéncia entre o desenvolvimento
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técnico e produtivo e o progresso humanitdrio e espiritual é perfeitamente
explicdvel pela simples constatagio de que as media¢des materiais nao sio
suficientes para explicar o estado de barbdrie no mundo contemporineo.
Pelo contrério, se a realidade fosse determinada sobretudo pelas mediagoes
materiais, dado o grau de progresso técnico e a quantidade de riqueza ma-
terial alcancada, a mais prosaica consideragao dos interesses materiais de
autoconservagao obrigaria a humanidade a uma condi¢do de paz em que a
fome fosse superada e o progresso formativo do espirito se tornasse um
imperativo no campo da educagio. Assim, ¢ justamente porque a coisifica-
¢ao é um fendémeno relacionado com o desacordo da consciéncia de si
frente a sua substancia como veiculo de realiza¢io do finalismo divino, que
o desenvolvimento das condi¢des materiais no é afim com o progresso
humanitdrio. E possivel pensar que, em um mundo no qual os homens
perseguissem seus proprios interesses econdmicos, talvez a prépria miséria
material nio tivesse oportunidade de existir, uma vez que os problemas
sociais gerados pelo irracionalismo capitalista constitui-se como uma grave
ameaga a tais interesses. Em outras palavras, se os homens necessitassem de
pretextos materiais para se odiarem, provavelmente estarfamos em um
mundo em que a prépria miséria material jd teria sido superada, e em nome
da preservacio dos interesses materiais, o fascismo nio seria uma realidade
histérica. O préprio Adorno compreende perfeitamente que a atmosfera
fascista envolve a mobilizagao de impulsos destrutivos para cuja explicagio
nao sao suficientes explicagdes baseadas em fatores externos. Na citagio a
seguir, mesmo que em ultima instincia a teoria da reificagio contenha a
chave explicativa para a irrup¢ao dos impulsos destrutivos que constituem
a matéria prima da barbdrie fascista, nao se pode ignorar que Adorno re-
conhece a primazia dos fatores espirituais em detrimento da manipulagio

exercida pela industria cultural:
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H4 mais de trinta anos delineia-se nas massas dos paises industrializa-
dos a tendéncia de se entregar a politicas catastréficas, em vez de per-
seguir interesses racionais, dentre eles, em primeiro lugar, a preservacao
da prépria vida. (...) Nio é suficiente apenas a velha explicagao de que
os interessados controlam todos os meios da opinido publica, pois as
massas dificilmente seriam cativadas por falsas propagandas, toscas e
capciosas, se nelas mesmas ndo houvesse algo que correspondesse as
mensagens de sacrificio e vida perigosa (ADORNO, 2015, p. 71).

Fisica quéntica e dialética

Em um dos mais importantes momentos da filosofia de Hegel, a
experiéncia dialética se revela radicalmente avessa a uma compreensao clara
e distinta, pela qual os objetos singulares possam ser concebidos de maneira
estdtica, e dogmaticamente subsumidos ao pensamento conceitual. A ne-
gagio determinada, que traduz a experiéncia dialética genuina, consiste
justamente em dissolver o que foi endurecido e coisificado. Por outro lado,
o campo formativo da educagao é uma drea especificamente perpassada por
elevado grau de incerteza no que se refere a concretizagao de objetivos re-
lacionados a emancipagdo do sujeito, malgrado o elevado teor de planeja-
mento de atividades curriculares direcionadas a produgao de clareza e dis-
tingdo. E possivel afirmar que os educadores, mesmo quando imbuidos de
intengoes formativas que possam apontar para além do simples ajusta-
mento a sociedade, sao obrigados a conviver com horizontes rigorosamente
indeterminados no que se refere 2 ampliagao dos horizontes de liberdade
do sujeito, pois o enfrentamento altivo das contradi¢bes do mundo é uma
decisdo incontornavelmente condicionada pela liberdade radical do sujeito,
e sua realizacio escapa completamente a clareza e distingao almejadas pelo
planejamento escolar. A elevada indeterminagao que perpassa o campo for-

mativo foi explicitada por Adorno em suas reflexées sobre a semiformagao.
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Aos obstdculos sistematicamente produzidos pela semiformagio para a afir-
magio autdnoma do espirito, podemos acrescentar o estado irredutivel de
incerteza acerca da geragdo de espiritos livres por meio da educagio.
Adorno se refere a espiritualizacio formalistica vigente na Republica de
Weimar, lembrando a observagio atenta de Max Frisch, de que na Alema-
nha “havia pessoas que se dedicavam, com paixao e compreensao, aos cha-
mados bens culturais, e, no entanto, puderam encarregar-se tranquila-
mente da préxis assassina do nacional-socialismo” (ADORNO, 2010, p.
10). Para o filésofo, a dissociacio entre a dedicagao a cultura e a sensibili-
dade e delicadeza que deveriam ser sua contrapartida insepardvel, é justa-
mente o que caracteriza a semiformagao, processo propagador de relagoes
fetichistas com os bens culturais, que impede a realiza¢ao de apropriagoes
vivas e autdbnomas da cultura. Aos obstdculos sistematicamente produzidos
pela semiformagao para a afirmagao autdénoma do espirito, podemos acres-
centar o estado irredutivel de incerteza acerca da geragao de espiritos livres

por meio da educagio.

Os aspectos sombrios relacionados a uma educagio para que Aus-
chwitz nao se repita, remetem justamente ao teor de incerteza que ¢ intrin-
seco a todo processo formativo. Diante da inexisténcia de horizontes de
clareza e distingdo para a superagao da vulnerabilidade emocional ao fas-
cismo, ¢ for¢oso reconhecer que ¢ sobretudo por meio da coragem indivi-
dual do individuo singular em vencer as préprias sombras enclausuradoras
do espirito, que a desbarbarizagao pode ocorrer. Os processos formativos
do espirito constituem-se como mediagoes essenciais para que o por a si
mesmo do sujeito possa se realizar como afirmagao da liberdade e da auto-
nomia moral, porém o sucesso da empreitada formativa depende sobre-
tudo da boa vontade e da energia do individuo singular em puxar-se para
fora de seu pAntano monadoldgico. E por esse motivo que a primeira parte

da presente tese académica foi encerrada com o apontamento de horizontes

244



aporéticos, resultantes da andlise de Adorno acerca das contradigées que
envolvem a problemdtica de uma educagao antifascista. Pela sua importan-
cia para as consideragoes finais desta tese, é importante resgatar um breve
resumo de tais aporias. 1) O individuo é nicleo impulsionador da resis-
téncia ao fascismo, porém nio é possivel recorrer a um conceito de indivi-
duo que nio seja produto das mediagdes materiais. 2) A desbarbarizagio
requer processos emocionais autoreflexivos, mas estes sao bloqueados pela
satisfacdo narcisica doentia prépria ao fascismo. 3) A superagao da estere-
otipia peculiar ao preconceito requer relagoes pessoais diretas com as viti-
mas, porém a prépria possibilidade da experiéncia ¢ lesada pela dissemina-
¢ao de preconceitos e opinioes patoldgicas. 4) O cardter farsesco do com-
portamento fascista estd sempre muito proximo de uma consciéncia critica,
mas esta ¢ ressentida como prejuizo narcisista. Esse conjunto trigico de
patologias emocionais que bloqueia a superagio da vulnerabilidade emoci-
onal ao fascismo, delimita com clareza os contornos do mal radical no con-
texto da personalidade autoritdria. Seja em termos kantianos, no tocante a
corrupgio da capacidade de observagio da lei moral, seja em termos hege-
lianos, como incapacidade de reconhecimento do unheimlich como estra-
nho e familiar, esse conjunto de tendéncias de perpetuagao da cegueira
emocional do sujeito assinala a paralisagio de um movimento do espirito
humano na dire¢ao da ampliagao dos horizontes de racionalidade e liber-
dade. Ao depararmos com esse conjunto de aporias resultantes da anilise
de Adorno sobre o fascismo, embora possa parecer que a impossibilidade
teérica de caminhos claros e distintos para a superacio do fascismo e do
preconceito se constitua como argumento desqualificativo do pensamento
tedrico, ¢ importante observar que, em termos dialético-hegelianos, nio
poderia haver teoria mais adequada, e diagnédstico mais objetivo sobre a

realidade. Pois esses s3o os antagonismos intrinsecos 2 realidade, expostos
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pela andlise precisa de Adorno e desafiadores da coragem de enfrentamento

€ superagao.

A qualidade da dialética hegeliana, de estabelecer horizontes de re-
flexao rigorosamente antagdnicos a clareza e distingao almejadas pelo senso
comum e pelo positivismo cientifico, foi contemplada por uma inesperada
correspondéncia no 4mbito das investigagdes da fisica de particulas, apenas
algumas décadas apds a morte de Hegel. Nos anos 1920, as experiéncias
cientificas no campo das particulas subatdmicas denotaram a existéncia de
processos decisivamente comprometedores da estabilidade e previsibili-
dade dos fendmenos fisicos. Em meio a sucessivos sobressaltos diante da
atividade imprevisivel das particulas quanticas, os pesquisadores tiveram
de se render a inesperada descoberta da completa invalidade da fisica new-
toniana no Ambito quantico. O maior dos enigmas com que se depararam
os investigadores da ciéncia, consistiu na impossibilidade de estabeleci-
mento da posigio exata de uma determinada particula no tempo e no es-
paco. No caso cldssico do elétron, quando se procura estabelecer sua posi-
¢ao precisa em um determinado instante, isso obviamente requer que ele
seja iluminado, para que possa ser observado. Mas de maneira muito di-
versa do que ocorre quanto ao comportamento da matéria no nivel ma-
croscopico e cotidiano, para o qual o mecanicismo newtoniano demonstra-
se perfeitamente adequado, no nivel subatémico, a prépria energia contida
nos fétons, que sao as particulas de luz, interfere na velocidade e no posi-
cionamento do elétron em determinado instante. Os fisicos puderam cons-
tatar, mediante incontdveis experimentos, que quando se emprega fontes
de luz com frequéncia alta, é possivel visualizar o elétron, porém sua velo-
cidade aumenta, impedindo que ele seja localizado com precisio. Quando
se diminui a frequéncia das fontes de luz, a velocidade nio ¢ afetada, mas
sua localizagdo espacial é comprometida. Diante da relagao inversamente

proporcional entre a velocidade e o posicionamento dos elétrons, e de todas
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as particulas subatdmicas quando elas sdo submetidas a experimentos de
observacio, o cientista Werner Einsenberg formulou seu “principio de in-
certeza’, que estabelece nao somente a impossibilidade de descrigao precisa
dos fenémenos quénticos, mas também a inexisténcia mesma de um tal

posicionamento e velocidade precisos em determinado instante.

O principio de incerteza nomeia a impossibilidade de determina-
¢ao precisa dos fendmenos subatdmicos em virtude das préprias particulas
existirem em um estado denominado superposi¢ao quéntica, que significa
que um mesmo sistema fisico existe em todos os estados teoricamente pos-
siveis a0 mesmo tempo, sem que seja possivel determinar objetivamente a
configuragio desse estado antes que ocorra a observacao do fendmeno. Um
exemplo cldssico da superposi¢ao quintica ¢é dado pela metifora do “gato
de Schrodinger”, experimento mental proposto pelo fisico Ervin Schrédin-
ger, para simular um fendmeno em que certo estado fisico assume duas
condigoes aparentemente impossiveis do ponto de vista dos fendmenos
macroscépicos. O evento simula um gato colocado em uma caixa lacrada
e quanticamente isolada, em que um frasco de veneno poderia ser que-
brado, dependendo do movimento de uma substincia radiativa no interior
da mesma caixa. Como os dtomos dessa substancia estdo em superposi¢io
quéntica, sob o ponto de vista de um observador externo, os acontecimen-
tos no interior da caixa nao podem ser diretamente observados enquanto
ela nio for aberta. Sob tal condigao, em que os fendmenos fisicos que ocor-
rem no interior da caixa sao rigorosamente indeterminados, ¢ possivel afir-
mar que, enquanto a caixa nio for aberta, o gato nem estd vivo, nem estd
morto, uma vez que a propria diferenga entre vida e morte é inteiramente
tributdria da fisica newtoniana, cujas leis sdo invalidadas no 4mbito quin-
tico. Quando a caixa for aberta, somente um desses estados serd possivel,
pois entio a prépria condigao objetiva da observagao terd provocado o co-

lapso do fendmeno. O paradoxo do gato de Schrondiger é eloquente para
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ilustrar nao somente a impossibilidade de estabelecimento de um conheci-
mento exato dos fendmenos quinticos pela ciéncia, como também para
expor da maneira mais clara possivel o cardter objetivo e ontoldgico da
dialética hegeliana. A coexisténcia simultinea de estados rigorosamente
opostos em um mesmo ser particular no 4mbito quéntico indica que o
cardter estdvel e enrijecido habitualmente atribuido aos objetos pelo senso
comum, e mesmo pelo conhecimento cientifico, é somente uma concep-
¢ao artificial e metaférica que se mostra completamente inadequada para
representar a realidade. A formulagao do principio de incerteza de Einsen-
berg significou uma insélita comprovagao do cardter abstrato da precisao
cientifica, e uma involuntdria homenagem ao pensamento de Hegel, que
enunciou em termos especulativos o dinamismo da realidade fisica: “a apa-
ricdo é o surgir e passar que nem surge nem passa, mas que em si constitui
a efetividade e o movimento da vida da verdade. O verdadeiro ¢ assim o
delirio baquico, onde nio hd membro que nao esteja ébrio” (HEGEL,
2002, p. 53). A esse respeito, vale a pena expor a clareza pela qual Marcuse
soube expressar o cardter essencialmente dindmico da realidade tal como
concebida por Hegel, acentuando concepgoes especulativas surpreenden-
temente afinadas com os fendmenos do mundo quantico: “a realidade apa-
rece como uma realidade dinimica, na qual todas as formas fixas se revelam
meras abstragoes. (...) Se perseguirmos o verdadeiro contetddo de nossas
percepgoes e conceitos, toda delimitagdo de objetos estdveis desaparecerd.
(...) A dialética estd inteiramente ligada 4 ideia de que todas as formas do
ser sao perpassadas por uma negatividade essencial, e que esta negatividade

determina seu contetido e movimento” (MARCUSE, 1978, p. 36-37).

O experimento imagindrio do gato de Schrodinger apresenta o mé-
rito de sintetizar, sob aparéncia bizarra, a estranheza que ¢ intrinseca aos

fendmenos fisicos em sua esfera intima e ultramicroscépica. Uma das pro-
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priedades mais surpreendentes dos elementos fisicos nessa dimensio quan-
tica, consiste em assumir um estado dualista que é completamente estra-
nho a capacidade humana de compreensio légica do mundo. Um elétron,
um féton, e todos os demais constituintes do universo quantico, ou, mais
claramente, toda a matéria do universo, em sua mais intima natureza, ma-
nifesta um estado de superposicao entre a condigio de particula punti-
forme e a condigdo de onda. Em outras palavras, todos os elementos quan-
ticos comportam-se, simultaneamente, como particula e como onda, sem que
seja possivel determinar, em um instante isolado do tempo e do espaco,
uma dessas condigdes especificas. Na verdade, a prépria condigao empirica
da observagao humana estabelece o colapso da superposi¢ao quantica, con-
duzindo 4 manifestacdo de uma dessas duas condi¢oes: onda ou particula.
A relagao direta entre a observagiao humana e o colapso do fend6meno em
si mesmo, de modo a impossibilitar a produgao de um conhecimento ver-
dadeiro acerca dos fendmenos quénticos, aprofunda a correspondéncia
apontada no pardgrafo anterior entre a especulagio hegeliana e a realidade
tal como ela é em si mesma. No capitulo dedicado a “percep¢ao” na Feno-
menologia do Espirito, o filésofo expoe o trajeto da consciéncia infeliz em
sua recusa de aceitagao da contradigao como estado ontoldgico do mundo.
A consciéncia é forgada a oscilar entre a experiéncia do objeto como mul-
tiplicidade & qual a prépria consciéncia atribui uma unidade, e a experién-
cia contrdria, em que o objeto parece ser uma unidade a qual a consciéncia
atribui uma condigao multipla de vérias qualidades. Essa dupla experiéncia
¢ um dos argumentos centrais de Hegel para demonstrar o cardter negativo
e contraditdrio do ser: “é a coisa que se reflete em si e para si mesma como
o que ¢ diferente do que ela é para outro (para nossa consciéncia precisa-
mente). Ora é una quando se mostra multipla, ora é mdltipla quando se
mostra una: inclui em si uma verdade oposta a si, ela é uma contradigio; ¢
simultaneamente para si e para outro” (HYPPOLITE, 1999, p. 129-130).
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A unidade entre 0 monismo e o pluralismo na prépria unidade do objeto,
antecipou, nos termos especulativos da filosofia, o cardter indissocidvel en-
tre a verdade do fendmeno e a observagio humana. Isso correspondeu, no
Ambito da pesquisa da fisica quintica, a uma completa invalidagao dos
pressupostos positivistas da ciéncia. Antes mesmo que a Teoria Critica de-
monstrasse, mediante o instrumental tedrico do pensamento dialético, o
cardter rigorosamente ilusério da separacio entre sujeito e objeto, pressu-
posta pelo positivismo cientifico, foi durante a década de 1920, do interior
do laboratério de Einserberg, Schrodinger, De Broglie e Niels Bohr, dentre
outros pesquisadores, que a dialética encontrou sua mais auténtica de-

monstragao légica.

A descoberta do dualismo onda-particula, além de representar uma
inesperada confirmagio da estrutura dialética do universo fisico, acarreta
igualmente importantes implicagbes acerca da prépria natureza daquilo
que convencionalmente é denominado “matéria”. Um primeiro aspecto a
ressaltar consiste no aspecto rigorosamente ilusério da aparéncia estdvel e
continua dos objetos materiais, tal como experienciados no cotidiano. No
nivel macroscépico, em que corpos e demais objetos apresentam-se a per-
cep¢ao humana, a estabilidade e previsibilidade dos fendmenos fisicos, pas-
sivel de compreensao e mensuragio pelas leis da mecinica newtoniana, re-
presenta apenas uma aparéncia encobridora da esséncia dualista dos feno-
menos quanticos no dmbito microscopico. A aparéncia sélida e concreta
dos objetos materiais, oculta sua natureza dualista, em virtude da dimensao
infinitamente minudscula do comprimento de onda no universo quéntico.
Como a capacidade humana de percepgao da realidade é rigorosamente
inabilitada para acessar os fend6menos mais reconditos do universo quin-
tico, é possivel 2 humanidade representar a realidade como se esta fosse
composta por uma “matéria’ continua, concreta e estavel. A percep¢io hu-

mana ¢ tdo incapaz de acessar a constante de Planck (unidade de medida
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trilionesimamente mindscula, empregada para medir a relagio entre fre-
quéncia de onda e quantidade de energia) quanto a velocidade da luz, “por
essa razao, o cardter ondulatério da matéria sé se torna aprecidvel mediante
cuidadosas pesquisas microscopicas. Assim como o enorme valor da velo-
cidade da luz oculta, em grande medida, a verdadeira natureza do espago e
do tempo, o valor minimo da constante de Planck oculta os aspectos on-
dulatérios da matéria no mundo cotidiano” (GREENE, 2001, p. 125). A
esse respeito, é notdvel observar que as pesquisas da fisica quintica, desde
os anos 1920, reduzem a concepgao da matéria em si mesma a qualidade
perceptiva da espécie humana, fazendo do mundo material um simples

epifendmeno da percep¢ao, ou, como preferiu Berkeley, esse est percipi.

O sujeito monadolégico e sua incerteza substancial

O horizonte de indeterminagao préprio ao universo da fisica de
particulas sugere perspectivas interessantes de reflexao no campo formativo
da educagio. Se a existéncia de subjetividades racionais traduz o finalismo
essencial do ser, e se estas necessariamente devem ser radicalmente livres
para que possam efetuar o trajeto de reconhecimento da consciéncia que ¢
préprio a fenomenologia do Espirito, isso significa que os horizontes de
incerteza que atravessam o processo de formagio sio insepardveis da pro-
pria liberdade. Em outras palavras, que entre humanos nunca se possa ob-
ter um conhecimento claro e distinto acerca da distincia que os separa da
plenitude do Absoluto, nio constitui uma restri¢io da liberdade humana,
mas sua mais auténtica realizagao. Se no préprio ambito da realidade das
particulas quinticas as expectativas de regularidade e previsibilidade dos
fendmenos fisicos se revelam amplamente frustradas, ap6s quase um século
da formula¢io do principio de incerteza de Heisenberg, talvez jd tenha

chegado 0o momento para que os educadores se despojem de seus tltimos
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resquicios do mecanicismo cartesiano-newtoniano. Ao assinalar a indeter-
minagio como um estado ontoldgico, que a razao procura contornar para
que possa conhecer e manipular a realidade, temos uma condi¢io signifi-
cativamente reveladora no Ambito dos fendmenos educacionais, pois os
processos formativos, notadamente quando direcionados para a evolugio
ética do espirito, chocam-se com horizontes insonddveis, uma vez que ¢
rigorosamente impossivel aferir o nivel de progresso espiritual desde um
olhar exterior ao sujeito, que ¢ o tnico ponto de vista possivel para os edu-

cadores.

A metifora do gato de Schrondiger apresenta potenciais salutares
para reflexdes acerca do insucesso educacional no campo ético. No que se
refere ao problema do mal no interior do fascismo, tal metéfora, desde que
consideradas certas restrigoes que serdo esclarecidas mais a frente, se apre-
senta de maneira relevante para refletir sobre a ambivaléncia comporta-
mental que se tornou emblemdtica em relagio ao nazifascismo. O fend-
meno é sintetizado por Bruno Pucci, que faz referéncia ao livro £/ misterioso
caso alemdn, de Sala Rose. Na Alemanha nazista, um homem chamado
Ruppert, funciondrio no campo de concentragio de Dachau, era capaz de
cometer atos monstruosos, como incendiar a barba de um ser humano,
mas a0 mesmo tempo revelava-se como pai de familia amoroso, bom ma-
rido, homem de sensibilidade estética e suficientemente sensivel para en-
cher de cuidados um pequeno animal ferido (PUCCI, 2018, p. 597). Para
bem compreendermos em termos filoséficos os aspectos trgicos de ho-
mens como Ruppert, que eram extremamente comuns no contexto nazi-
fascista, observemos como Aristételes, em sua Etica a Nicémaco, apresenta
o espirito livre como causa de si mesmo: “depende de nés praticar atos
nobres ou vis, e se é isso que se entende por ser bom ou mau, entdo de-
pende de nds sermos virtuosos ou viciosos.(...) Do contrério, teremos de

negar que o homem seja principio motor e pai de suas agdes como o é de
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seus filhos” (ARISTOTELES, 1991, p- 47). O que faz o caso alemao assu-
mir contornos enigmdticos e dramdticos ¢ a ambivaléncia espiritual que
torna possivel que um mesmo homem pratique atos nobres ¢ vis, sendo ao
mesmo tempo, bom e mal, praticante de virtudes e vicios de natureza pro-
fundamente maligna. Em Educacio apds Auschwitz, Adorno adverte para o
fato de que “a barbdrie continuard existindo enquanto persistirem no que
tém de fundamental as condigdes que geram esta regressaio” (ADORNO,
1995, p. 119). Talvez seja possivel afirmar que nosso filésofo ainda ¢é oti-
mista, ao apontar as condigdes materiais como fatores decisivos da barbdrie.
Embora o progresso ético do espirito tenha como condigao essencial o fa-
vorecimento de processos educativos voltados para a desbarbarizagao, ¢ for-
coso reconhecer que estes nada representam em si mesmos perante os as-
pectos insonddveis da moénada espiritual. Assim como somente se torna
possivel saber se o gato estd vivo ou morto abrindo a caixa, uma vez que o
proprio evento da observagio humana provoca o colapso do fendmeno
quantico, da mesma forma, é somente pelo acesso as formas de linguagem
da fala e do corpo que é possivel aferir o teor ético de um espirito. No
tocante ao fascismo, a diferenca entre um homem decente e um canalha
estd igualmente inscrita no interior do mesmo espirito singular, e suas in-
sonddveis ambivaléncias nao sao menos surpreendentes que aquelas relati-

vas ao dualismo entre onda e particula.

A comparagio aqui sugerida, entre o espirito humano e os fenéme-
nos quénticos, se revela sinistra no tocante ao sucesso de uma educagio
voltada para propésitos de formacio ética, pois assim como somente po-
deria ser possivel saber se o gato estd vivo ou morto abrindo a caixa que o
encerra, da mesma forma, a qualidade ética e sensivel de um espirito hu-
mano sé pode ser avaliada sob contextos frequentemente trégicos. As ex-
periéncias grupais préprias ao fascismo configuram-se como eventos elo-

quentes acerca do cardter epidémico da catarse agressiva direcionada contra
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as vitimas intercambidveis do delirio fascista. Por outro lado, a metifora do
gato de Schrondiger somente pode ser mobilizada para reflexes no campo
educativo, desde que observemos a distincia infinita entre o espirito hu-
mano e um conjunto de particulas fisicas. O recurso comparativo res-
tringe-se a pensar de maneira andloga o isolamento monadoldgico do es-
pirito e o isolamento dos elementos quinticos em relagio as condigoes ex-
ternas da observagio humana. Se é tao impossivel a um observador externo
o conhecimento objetivo acerca do teor ético de um homem singular,
quanto ao cientista a superacao da dualidade onda-particula, nio se pode
ignorar que o espirito humano apresenta indiscutiveis capacidades de evo-
lugao que o diferenciam dos demais elementos e espécies do mundo natu-
ral. A esse respeito, um dos mais expressivos conceitos da histéria da filo-
sofia, o de potencialidade da alma, de Santo Agostinho, descreve os graus
de evolugio do espirito, desde o mais simples, relacionado com o estado
vegetativo, que é comum a outras espécies da flora e da fauna, até o sétimo
grau, que traduz a capacidade de realizagao da virtude em seu grau mdximo,
e a contemplacio da verdade em sua dimensao suprema. Sob esse ponto de
vista é possivel considerar a diferenca entre as baixezas morais de um Rup-
pert, com as virtudes de Nicholas Winton, um cidadao britinico, que no
ano 1939, organizou o resgate de 669 criangas em sua maioria judias, para
serem adotadas por familias inglesas. Wintom se destaca nao somente por
ter salvo a vida de criangas que tiveram os pais originais assassinados em
campos de concentragdo, mas também porque nunca divulgou publica-
mente sua iniciativa humanitéria, pelo simples fato de considerar nada ter
feito que nio fosse sua obrigac¢io ética como ser humano. O fato de que
Rupperts e Wintoms tenham sido personagens histéricos contemporineos
e submetidos a idénticas media¢oes materiais, é suficientemente eloquente

acerca da potencialidade da alma de Santo Agostinho.
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Os diversos tipos de materialismo se revelam precdrios nao somente
em termos filoséficos, como pretensio especulativa de constituir a matéria
como principio causal, dada sua impossibilidade de fundamentac¢io onto-
légica, como também a partir do préprio ponto de vista cientifico, em vir-
tude da inexisténcia fisica de uma substincia sélida, extensa e continua,
que possa ser adequadamente denominada “matéria’. A esse respeito, vale
lembrar a definigao de “matéria” por uma autoridade cientifica, e que po-
deria perfeitamente ser atribuida ao conceito metafisico de ménada for-
mulado por Leibniz: “o que impressiona nossos sentidos como matéria na
realidade ¢ uma grande concentracio de energia em espago relativamente
limitado” (Einstein-Infeld, apud ABBAGNANO, 2000, p. 649). Se por
“materialismo” somente é possivel compreender um conjunto de diferentes
proposigoes especulativas incapazes de se fundamentar na experiéncia ou
na observagio empirica, ¢ licito concluir que o irracionalismo explicita-
mente evidenciado nas condi¢des materiais de existéncia subjacentes ao ca-
pitalismo contemporineo, nao pode ser atribuido as contradigoes materiais
em si mesmas. De maneira contrdria aos pressupostos do marxismo, as

condigoes materiais de vida sao o resultado das mediagées do espirito.

Mesmo estando sujeito as influéncias comportamentais mais diver-
sas, desde o Ambito familiar e escolar até o universo mais geral dos meios
de comunicagao de massa, o recolhimento intimo e subjetivo de cada es-
pirito humano se revela como uma instdncia monadolégica indecifrével a
observagao externa. O tema socrdtico-platonico da impossibilidade de se
ensinar as virtudes, ainda que nio possa ser tomado como um principio
absoluto, deve ser levado a sério pelos educadores, e talvez possa ser bem
compreendido ao se conceber cada espirito humano como um universo
imponderdvel em sua intimidade recondita. Para além do fetichismo téc-

nico, que Adorno entendeu ser o fator gerador da frieza do homem capaz
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de construir trilhos ferrovidrios para transportar seres humanos até os cam-
pos de concentragdo nazistas, sem se preocupar com o sofrimento das viti-
mas, a indeterminagio quéntica do espirito talvez possa ser um pano de
fundo explicativo para elucidar os aspectos sombrios de uma educagio apds
Auschwitz. A ideia de uma indeterminacio quintica do espirito, como
forma de compreensio de sua liberdade radical, apresenta correspondéncia
com a concepgdo monadoldgica do espirito segundo Leibniz, que tem o
mérito de apontar a tendéncias passionais que escravizam o espirito, mas

também a sua potencialidade de superd-las:

A propésito, tudo o que se passa na alma dependendo apenas dela,
conforme esse sistema, e seu estado seguinte nio vindo senio dela e de
seu estado presente; como é possivel lhe dar uma maior independéncia?
E verdade que ainda resta alguma imperfeigio na constituigio da alma.
Tudo que acontece 4 alma depende dela, mas nao depende sempre de
sua vontade; isso seria demais. (...) Pois nela hd nao apenas uma ordem
de percepgoes distintas que faz seu dominio, mas também uma sequén-
cia de percepgoes confusas, que ocasiona sua escravidio, e nio ¢ preciso
estranhar isso; a alma seria uma divindade, se ela tivesse apenas percep-
coes distintas. Ela tem, no entanto, algum poder também sobre essas
percepgdes confusas, mesmo que de maneira indireta; pois embora ela
nao possa mudar suas paixdes prontamente, ela pode trabalhar nisso
com considerdvel antecedéncia e bastante sucesso, e se dar novas pai-
xdes, e mesmo novos habitos. (...) Tao grande é a profundidade do
espirito do homem (LEIBNIZ, 2017, p. 172-173).

Razao objetiva e 0 daimon socritico

Em termos filoséficos, o materialismo dialético sintetiza um mo-

mento do agir da consciéncia, em que ela necessita compreender, negati-
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vamente, que ao defender o primado do trabalho como principio determi-
nante das formas conceituais que estruturam o pensamento, isso implica
renunciar ao Absoluto como fundamento da razao. Adorno justifica o pri-
mado do materialismo contra o momento afirmativo e apologético da fi-
losofia de Hegel, argumentando que uma afirma¢io do nao-idéntico ¢ in-
compativel com a apologia da totalidade como identidade absoluta. Por
outro lado, a posi¢iao de Adorno ¢ significativamente controversa ao afir-
mar-se na defesa de um pensamento que intenta fazer justica ao nao-idén-
tico, e, 20 mesmo tempo, abdicar dos fundamentos espirituais da razao: “a
elaboragao de uma constitui¢ao nao contraditdria da realidade é um as-
sunto da préxis humana e nao um assunto da filosofia” (ADORNO, 2013b,
p. 169). Por outro lado, a prépria Teoria Critica possibilita entender as
dificuldades intrinsecas a dialética materialista quando ela pretende se des-
pojar da heranga filoséfica idealista. No texto Meios e Fins, a versio escrita
por Horkheimer sobre a dialética do esclarecimento, a razao objetiva, en-
tendida como principio inerente a realidade, é pensamento dedicado a
compreensao do bem supremo, dos fins tltimos visados pela vida humana,
como “poder espiritual vivendo dentro de cada homem” (ADORNO,
2015, p. 18). A atividade especulativa da metafisica constituiu-se na histé-
ria da filosofia ocidental como lugar em que originalmente foi possivel des-
cobrir a natureza essencial das coisas, e os modos mais adequados de rela-
¢ao entre os homens e destes com o mundo natural, a partir de uma pers-

pectiva ética centrada na virtude:

Grandes sistemas filoséficos, como os de Platio e Aristételes, a escolds-
tica e o idealismo alemio, foram fundados sobre uma teoria objetiva
de razao. Visava-se a desenvolver um sistema abrangente, ou uma hie-
rarquia de todos os seres, incluindo o homem e seus objetivos. O grau
de razoabilidade da vida de um homem poderia ser determinado de

acordo com sua harmonia em relagio a essa totalidade. Sua estrutura
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objetiva, e nao apenas 0 homem e seus propésitos, era a régua dos pen-
samento e suas agoes individuais (HORKHEIMER, 2015, p. 12).

A reflexao de Horkheimer, acerca do primado da metafisica para a
formulagio de um conceito de razio suficientemente consistente, oferece
uma justificacio salutar para uma concepgao substancialista de sujeito, tao
criticada por Adorno. Com o objetivo de demonstrar a validade da razao
objetiva como estrutura inerente a realidade, Horkheimer refere-se ao dai-
mon socrdtico como principio espiritual dotado de potencialidade negativa,
capaz de se opor de maneira radical as convencoes sociais, até o ponto de
sacrificar a propria vida: “O daimonion, por sua vez, transformou-se em
alma, e a alma ¢ o olho que pode perceber as ideias. Ela revela-se como a
visdo da verdade ou como a faculdade do sujeito individual de perceber a
eterna ordem das coisas e, consequentemente, a linha de agao que deve ser
seguida na ordem temporal” (ADORNO, 2015, p. 19). A Teoria Critica
nao poderia encontrar uma formulagio mais adequada para a “imagem
negativa’ de ser humano, do que esta, historicamente encarnada pela figura
filoséfica mais representativa do poder de afirmacio da razao como atitude

prética e tedrica de resisténcia contra o poder das institui¢oes.

O daimon socritico, concebido como poder espiritual objetivo, do-
tado de potencialidade negativa em sua relagdo com o universo estabele-
cido de fatos e institui¢oes, torna-se um conceito essencial para que se possa
compreender o cardter fundamental do sujeito como instincia real e po-
tencialmente autdnoma. Por outro lado, se o espirito humano finito per-
manece mesmo assim substancialmente constituido pela capacidade de ser
veiculo da consciéncia do Espirito, isso significa que a pratica reiterada do
mal nao compromete a existéncia substancial da liberdade radical do espi-
rito finito. Uma vez que a liberdade radical implica no pér a si mesmo do

sujeito, que afeta tanto o Geist, quanto os espiritos humanos finitos, entao
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a contradigao ontoldgica entre a finitude bioldgica do corpo e as demandas
espirituais de perfei¢o, liberdade e racionalidade, necessariamente impul-
sionam o homem para o finalismo da realizacio da consciéncia de si, me-
diante processos educativos e formativos. A contradi¢ao dialética que im-
poe o imperativo de educar para que Auschwitz nao se repita, mesmo que
nao se possa contar com nenhuma garantia de sucesso, torna possivel a
humanidade, e em especial aos educadores, acalentar esperangas animadas
pela energia e desprendimento espiritual do gesto do Barao de Miincchau-
sen. Entretanto, para sair do pantano puxando-se pelos cabelos, sao neces-
sdrios nao somente os rudimentos formativos proporcionados pela educa-
¢ao escolar, e pela vida em si mesma, mas principalmente a coragem e pre-

senga de espirito de despertar o préprio daimon.

O desprendimento espiritual necessdrio para a realizagao da cons-
ciéncia de si, parece condenado ao fracasso quando retornamos a uma and-
lise atenta da vida danificada. No aforismo 5 de Minima Moralia, Adorno
expoe a aporia aparentemente insoltivel que envolve todo comportamento
que almeje se desprender das amarras da reificacio. No capitalismo tardio,
a vida ¢ falsa ndo somente porque a sociabilidade foi inteiramente absor-
vida por deformagoes neuréticas harmonicamente sintonizadas com as ten-
déncias instrumentais do sistema, mas também porque os mais inocentes
impulsos de espontaneidade e afabilidade, que possam expressar resisténcia
em meio ao convencionalismo, estao previamente comprometidos com a
danificagao da vida: “a prépria sociabilidade é participagao na injustica, na
medida em que finge ser este mundo morto um mundo no qual ainda
podemos conversar uns com os outros, ¢ a palavra solta, socidvel, contribui
para perpetuar o siléncio, na medida em que as concessoes feitas ao inter-
locutor o humilham de novo na pessoa que fala” (ADORNO, 1992, p. 19).
Os préprios comportamentos que intentam restaurar o calor humano em

meio ao automatismo dos sorrisos e cumprimentos convencionais, embora
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procurem se constituir como antidotos contra a frieza, resultam em uma
involuntdria reafirmagao do sufocamento geral das relagoes entre humanos.
Uma passagem de Educacio apds Auschwitz traduz a claustrofobia resul-
tante das tentativas de escapar 2 vida falsa: “quanto mais densa ¢ a rede,

mais se procura escapar, a0 mesmo tempo e€m que precisamente a sua dCIl-

sidade impede a saida” (ADORNO, 1995a, p. 122).

Em vista desses entraves a relagoes auténticas e nao distorcidas en-
tre humanos, a andlise de Adorno parece condenar ao fracasso toda tenta-
tiva de subtrair-se & apatia e frieza generalizadas do mundo administrado.
Mas ¢ preciso considerar que é justamente nas aporias da vida danificada
que a autonomia do sujeito emerge como momento de negagao determi-
nada, em que a prépria contradigdo entre a frieza da vida falsa, e o anseio
por calor humano, converte-se em uma poténcia negativa que impulsiona
o sujeito para fora do pantano. Adorno nio deixa de reconhecer que os
potenciais negativos de uma experiéncia dissonante e afirmadora do sujeito
sao extraidas do idealismo de Hegel, na capacidade altiva da consciéncia
de enfrentar os antagonismos da realidade. Hegel “pegou o touro pelos
chifres, isto ¢, para dizer de maneira simples, fez cumprir o pensamento
segundo o qual a reconciliagao do mundo, na realidade, nao pode prospe-
rar por uma igualagio que passe por cima da contradigao objetiva, mas sim
atravessando essa mesma contradigio” (ADORNO, 2013b, p. 150). Em-
bora parecendo assumir ares derrotistas, o conjunto de reflexdes de Adorno
sobre a vida danificada, nesse momento representada pela aporia exposta
no aforismo 5, permite compreender o movimento da consciéncia de si
como poténcia negativa que impulsiona o sujeito a lutar contra a coisifica-
¢do e enrijecimento do mundo. E na fenomenologia do Espirito e nio no
materialismo dialético que Adorno extrai o contetido e forma essenciais da
negacio determinada como impulsio do “pensamento até o ponto onde,

em certo modo, descobre sua prépria finitude, sua prépria falsidade, e, em
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virtude disso, se alavanca para além de si mesmo” (ADORNO, 2013b, p.
80).

Do materialismo ao primado da metafisica

Os motivos materialistas de Adorno foram perfeitamente justifica-
dos por Horkheimer, que em entrevista apés sua morte, lembrou que a
esperanga depositada pelo amigo no inteiramente Outro nio poderia ser
suficientemente honrada mediante expressdes positivamente vazias como
“céu, eternidade e beleza” (HORKHEIMER, 2000, p. 163). Corrobo-
rando a visio de seu parceiro intelectual, em uma de suas aulas ocorrida
pouco tempo apds o retorno a Alemanha, Adorno declarou a seus alunos
sua aversao pessoal pelo conceito de sintese, gravada no espirito desde os
primeiros anos da infincia (ADORNO, 2013b, p. 120). Porém, mesmo
depreciando a metafisica pelo teor de harmonizacao e pacificagio da reali-
dade, Adorno por vezes aponta a convergéncia entre metafisica e materia-
lismo, uma vez que ambos, sendo confrontados com seus préprios limites,
convergem para horizontes de liberdade somente compreensiveis na pers-
pectiva da nao-identidade. “o curso da histdria conduz necessariamente ao
materialismo aquilo que tradicionalmente foi o seu oposto imediato, a me-
tafisica” (ADORNO, 2009, p. 303). A metafisica que converge para o ma-
terialismo é aquela que rompe com os horizontes sagrados da teologia: “a
possibilidade de uma experiéncia metafisica é antes irmanada com a possi-
bilidade da liberdade, e dessa liberdade, somente o sujeito desenvolvido ¢
capaz, o sujeito que destruiu os lagos louvados como sagrados. (...) Uma
experiéncia metafisica e uma experiéncia subjetivamente liberta convergem
em humanidade” (ADORNO, 2009, p. 328-329). O ponto de cruza-

mento entre materialismo e metafisica situa-se na experiéncia da negacao
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determinada, que Adorno entende como momento essencialmente mate-
rialista, pelo qual o sujeito enfrenta o principio de troca como foma con-
ceitual abstrata universal. O pensamento que se eleva além de si mesmo ¢é
aquele relacionado a experiéncia com os elementos mais débeis da realidade,
segundo Eduardo Losso, “o olhar microlégico de Adorno se poe a caga do
elemento empirico mas delicado, que ¢ justamente onde a metafisica, em
seu estado mais débil, refugia-se por meio de sua prépria queda” (LOSSO,
2007, p. 72). Adorno entende que a metafisica se converte em experiéncia
de liberdade quando se desembaraca dos elementos teoldgicos tradicionais
e se dedica ao olhar atento voltado para objetos profanos do mundo: “os
menores tragos intramundanos teriam relevincia para o absoluto, pois a
visao microldgica desencobre aquilo que, segundo os critérios do conceito
superior em sua dindmica de subsunc¢io, permanece desesperadamente iso-
lado, e explode a sua identidade, a ilusao de que ele seria um mero exemplar”

(ADORNO, 2009, p. 337).

Adorno reconhece jd no idealismo hegeliano a potencialidade cri-
tica da nega¢do determinada: “que a antitese ndo ¢ algo que alguém oponha
a proposicio desde fora, como uma afirmagio contrdria, isso Hegel o re-
chacaria como uma mera querela sofistica de opinides. (...) Pensar dialeti-
camente, entdo, nao significa, diante de uma proposi¢ao de algum tipo,
opor-lhe desde fora outra opinido, mas impulsionar o pensamento até o
ponto de onde, em certo modo, descobre sua prépria finitude, sua prépria
falsidade, e, em virtude disso, se projeta para além de si mesmo”
(ADORNO, 2013b, p. 80). Diante disso, é cabivel discutir a necessidade
de recorrer a0 materialismo para enunciar a queda da metafisica como res-
gate microlégico. Embora Adorno argumente que a reconcilia¢io do pen-
samento com o nio-idéntico imponha a metafisica a passagem para o ma-
terialismo, é preciso considerar que essa condigio somente se sustenta por-

que, em virtude do bilderverbot, o tabu originalmente judaico que proibe
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a representagao do Absoluto por meio de imagens, Adorno recusa qualquer
tipo de determinacio positiva da redengao: “uma determinagio positiva
trairia a ideia enfética de salvacgao, recortando-a a realidade existente e com
isso trairia também as esperangas das vitimas da histéria, por amor das
quais unicamente nos é permitido ter esperanga” (ADORNO, 2008, p.
293). Por outro lado, a luz da concepg¢io hegeliana de Deus como ser
necessariamente corporificado no mundo finito, aquilo que habitualmente
¢ denominado como esfera metafisica, é rigorosamente insepardvel do
mundo material. Adorno argumenta que para uma relacao pacificada com
o nio-idéntico ¢ imprescindivel uma virada materialista que possa sintoni-
zar metafisica e redengao: “enquanto os outros procuram o cdlice sagrado,
o Santo Graal, nas joias mais ricas, exuberantes e poderosas, Adorno en-
contra-o no vaso mais insignificante e desprezivel: nas miudezas profanas,
que guardam a preciosa debilidade da metafisica” (Losso, 2007, p. 72).
Porém, se considerarmos a relacio originalmente indissocidvel entre meta-
fisica e finitude humana, ¢ cabivel questionar Adorno acerca da prépria
necessidade de que a metafisica retorne a uma dimensio que sempre cons-
tituiu sua mais auténtica substancia. Para Hegel, Deus p6e a si mesmo, € o
mundo finito nada mais é que autocriagao de suas condi¢des necessarias de
existéncia: “um Deus que pudesse existir sem o mundo, sem qualquer cor-
porifica¢do externa, é uma impossibilidade” (TAYLOR, 2014, p. 127). Na
concepgao hegeliana, a finitude é condigao indissocidvel da existéncia do

Espirito:

O Absoluto, aquilo que é real em dltima instincia ou aquilo que estd
na base de tudo, é sujeito. E o sujeito césmico é constituido de tal ma-
neira que ¢ tanto idéntico quanto nio idéntico a0 mundo. H4 identi-
dade no fato de o Geist ndo poder existir sem o mundo; e, ndo obstante,
hd oposi¢ao, porque o mundo enquanto exterioridade representa uma

dispersdo, uma inconsciéncia que o Geist tem de superar para ser ele
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mesmo, para cumprir seu objetivo como razdo autoconsciente (TAY-

LOR, 2014, p. 131).

O movimento do espirito, no desenvolvimento das etapas de sua
fenomenologia, ¢ nomeado por Hegel como “consciéncia infeliz”, porque
descreve um percurso acidentado e doloroso de desgarramento da consci-
éncia, que inicialmente se prende aos objetos mundanos, mas deles é obri-
gada a se separar, na dire¢io de sua mais auténtica realizagao, que é a uni-
dade consigo mesma. A consciéncia de si é desejo pelo encontro de si
mesma, que somente pode se realizar mediante o reconhecimento de outra
consciéncia de si: “o que deseja, sem que ainda o saiba explicitamente, ¢
ela mesma; é seu préprio desejo, e, precisamente por isso, s6 poderd alcan-
¢ar a si mesma ao encontrar um outro desejo, uma outra consciéncia de si”
(HYPPOLITE, 1999, p. 175). O trajeto da consciéncia de si, desde o en-
gajamento no mundo sensivel, até a descoberta de seu finalismo intrinseco,
¢ uma maneira primorosa pela qual o idealismo de Hegel traduz a distincia
entre o estado de privacio, ou caréncia de perfeicao do ser, imprecisamente
denominado como “mal”, e a suprema realizagio de suas potencialidades,
ou Bem. O que a tradigao filoséfica nomeou como “mal” sempre foi, antes
de mais nada, a fragilidade da consciéncia de si em se compreender e se
realizar como veiculo do Absoluto. De maneira complementar, o que re-
petidamente foi caracterizado no presente trabalho como “inconsisténcia
filoséfica do materialismo”, pode ser compreendido como um percurso
histérico de ilusdes da consciéncia, seu autoengano no engajamento obses-
sivo pelos objetos concretos do mundo, em detrimento do sentido infini-
tamente maior, que é compreender-se como veiculo de realizagao do Espi-
rito Absoluto. O materialismo dialético, ao elevar o trabalho humano de
transformagao da natureza em principio ontoldgico (Lukdcs), ou em ori-
gem dos antagonismos sociais (Adorno), espelha um estado contingente

do espirito, que lhe dificulta reconhecer-se como mediagao essencial da
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negatividade do mundo. “A dialética teleolégica da Fenomenologia expli-
cita, progressivamente, todos os horizontes desse desejo que ¢ a esséncia da
consciéncia de si. O desejo se refere aos objetos do mundo; depois, a um
objeto mais préximo de si mesmo, que é a Vida; enfim, a uma outra cons-
ciéncia de si, é o préprio desejo que se procura no outro, o desejo do reco-

nhecimento do homem pelo homem” (HYPPOLITE, 1999, p. 175).

Se o Espirito ¢ idéntico e nao idéntico a0 mundo, infinitude que é
insepardvel da finitude, a valorizacao das “miudezas profanas” visada pelo
olhar microlégico de Adorno, sempre foi insepardvel da metafisica, desde
que Aristételes substituiu o0 mundo inteligivel platénico por um finalismo
intrinseco ao devir. Mesmo que o fascismo se constitua como mal radical,
por seu teor de neutralizagio do movimento dialético da consciéncia de si,
isso ndo significa que a atmosfera fascista paralise inteiramente o movi-
mento progressivo do desejo, de desgarramento dos objetos mundanos,
pois este lhe ¢ essencial. E o movimento do desejo no interior da conscién-
cia de si que contém o potencial de efetuar a transformacio de um inseto
em um homem, e mesmo que a servidio voluntdria que alimenta o fas-
cismo apresente a tendéncia nefasta de se perpetuar em meio 2 humanidade
contemporanea, ela é incapaz de suprimir esse movimento substancial da
consciéncia: “o que hd de doloroso na dialética é a dor em relacao a esse
mundo, elevada ao 4mbito do conceito” (ADORNO, 2009, p. 14). Se a
fenomenologia do espirito explicita a dialética em que o desejo progressi-
vamente se desgarra dos objetos mundanos para assumir a necessidade de
reconhecimento do homem pelo préprio homem, isso significa que a cons-
ciéncia de si € irresistivelmente atraida ao encontro do Outro. O primado
do materialismo no pensamento de Adorno talvez seja de menor impor-
tAncia perante sua explicitagio da utopia de um mundo reconciliado, como
superagdo necessdria da intolerincia fascista a diferenga, em termos perfei-

tamente compativeis com o trajeto da consciéncia de si hegeliana:
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E possivel dizer que o conhecimento da diferenga representa uma sorte
de utopia, ou melhor, nio o conhecimento da diferenca, mas a dife-
ren¢a mesma. Que o diferente exista um junto ao outro sem destruir-
se mutuamente, que um diferente dé lugar a outro para que este se
instale e que, - se poderia acrescentar -, o diferente se ame, este seria na
realidade o mundo reconciliado; do mesmo modo que, entio, o signo
de um mundo culpado, preso em um contexto funesto é que, neste
mundo, nio seja tolerado isso que é o distinto em sentido agravante”

(ADORNO, 2013b, p. 147).

O modo mais simples de explicar isso é através da defini¢io de huma-
nidade como aquilo que néo exclui coisa alguma. Se ela se tornasse uma
totalidade que nao contivesse em si mesma mais nenhum principio li-
mitador, seria, simultaneamente, uma totalidade livre da coagio que
submete todos seus membros a tal principio e j4 ndo seria mais ne-
nhuma totalidade: nenhuma unidade forcada” (ADORNO, 1995b, p.
40).

E a esperanca desse encontro incerto, do sujeito com sua prépria
substincia infinita, que justifica a educa¢io, notadamente quando todas as
ilus6es do materialismo estiverem dissolvidas. E parte integrante do melhor
dos mundos possiveis que a realizacdo do bem, ou do Absoluto como su-
jeito, seja inexoravelmente um enfrentamento doloroso da distincia entre
o humano e o divino. O p6r a si mesmo do sujeito é horizonte rigorosa-
mente indeterminado no 4mbito monadolégico da interioridade espiritual,
pois nunca é possivel saber quando um ser humano singular, animado por
seu daimon, poderd extrair forcas de si mesmo para contrariar o irraciona-
lismo social e impulsionar, para fora do pantano, nio o intelecto, mas o

préprio coragio, atolado em misérias seculares.

O espirito ¢ poténcia negativa que “suporta a morte”, “nela se con-
» « 7 . .
serva’, e “s6 alcanga sua verdade na medida em que se encontra a si mesmo
no dilaceramento absoluto” (HEGEL, 2002, p. 44).
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