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m RESUMO: O conceito de mimesis ¢ apresentado em Platdo, Aristételes, Adorno, Horkheimer e
Benjamin. Enfase é dada as diferencas entre Adorno e Benjamin. A reflexdo final de Adorno leva a
considerar um velho ensinamento platénico, a experiéncia do conhecer verdadeiro, isto é, da uniao

entre Eros e Logos.
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Este trabalho se propde a apresentar sucintamente um conceito essencial para
a reflexfo estética, o conceito de pipnoig ("mimesis" ou "mimese"), e mostrar a sua
relevancia no pensamento de T. W. Adormno e de W. Benjamin. Desenvolveremos esta
Proposta em quatro tempos: primeiro, retomaremos rapidamente a discussao sobre a
mimesisem Platdo e em Aristételes, isto é, a sua rejei¢do por Platdo e a sua reabilitacao
pax Aristoteles.

Segundo, analisaremos alguns trechos da Dialética do esclarecimentode Adomo
e de Horkheimer (1985), trechos nos quais os autores retomam e transformam a critica
platonica ao conceito de mimesis. Essa discussao reaparece no debate metodologico
entre Adomo e Benjamin a respeito do livro deste ultimo sobre Baudelaire. Tentaremos
mostrar que Adormo critica uma tendéncia mimética (que ele também chama de
magica) na reflexdo benjaminiana e Ihe opde o método dialético de Hegel.

Num terceiro momento, retomaremos essa suspeita de Adorno para confirma-la
e afirar que a mimesis é um conceito-chave do pensamento benjaminiano mas, é
claro, dotado de um papel muito instigante e profundamente positivo.
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Enfim, numa quarta parte conclusiva, analisaremos rapidamente a interpretacao
muito mais nuancada que Adormo desenvolve, notadamente na sua Teoria estética
(1982), pagando aqui, sem duvida nenhuma, uma divida intelectual a Benjamin.

A mimesis em Platdo e Aristoteles

A critica da mimesis em Platdo remete a uma problematica politica, antes da
estética. Esquece-se, as vezes, de que a famosa expulsdo dos poetas para fora da
cidade justa, no livro X da Reptublica, retoma e conclui toda uma discussao feita nos
livros anteriores, sobre a educacdo adequada dos guerreiros e dos dirigentes. Trata-se
de um problema ideoldgico de primeira importancia, a saber, da educacao apropriada
das futuras elites, como as chamariamos hoje. A educacio tradicional ateniense
comportava a musica, da qual fazia parte a poesia declamada ou acompanhada por
melodias, € a ginastica. A musica cuidava da alma, a ginastica do corpo. Tratava-se
sempre, como o diz Platdo (377 b), de uma "modelagem" do aluno, da sua alma ou do
seu corpo, ambos representados como passivos e doceis a influéncias exteriores. Com
as maos as babas massageiam o corpo das criangas, com as suas histdrias, a sua alma.
Corpo e alma ficam impregnados dessas modelagens fisicas e psiquicas. Como um
bom behaviorista moderno, Platdo insiste na indebilidade dos costumes adquiridos na
infancia. E nesse contexto que se coloca a questdo das histérias que podem e devem
ser transmitidas, com razio e com proveito, aos jovens - e, inversamente, a questao
das histérias que ndo podem nem devem ser contadas. O legislador ndo pode deixar
essa escolha a arbitrariedade das mulheres ou dos varios outros pedagogos; €le deve
estabelecer regras severas de controle sobre as formas e os conteudos transmitidos.
Essa exigéncia coloca a questao essencial do modelo a ser seguido e da imitacdo ou
representacao (mimesis)desse modelo.

Cabe aqui lembrar que, na época de Platdo, a "representacéo” artistica em geral
€ chamada de mimesis. A traducdo por "imitacdo" empobrece muito o sentido. Os
gregos classicos pensam sempre a arte como uma figuracdo enraizada na mimesis,
na representacao, ou, melhor, na "apresentacao" da beleza do mundo (mais Darstel-
Iung que Vorstellung); a musica € o exemplo privilegiado de mimesis, sem que seja
imitativa no nosso sentido restrito.

Talvez consigamos entender melhor esse conceito platénico ndo tanto pelo viés
da imitacdo, mas tomando por base o objeto paradigmatico. Em oposi¢cdo a nossa
visdo modema (e romantica), que vé na arte principalmente uma criacdo subjetiva,
que realca o carater inovador da subjetividade do génio, a visdo antiga insiste muito
mais na fidelidade da representacdo ao objeto representado: € ele, o objeto, que
desencadeia, por sua beleza, o impulso mimético. A arte tenta aproximar-se dele com
respeito e precisao e, por isso, é sempre figurativa, nesse sentido amplo, "mimética".
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Essa primazia do objeto preside a toda discussdo da Republica sobre o modelo
a ser seguido para a formacéao de uma cidade justa e, no nosso caso especifico, sobre
aqulo que deve ou nédo ser contado as criancas, no intuito de educa-las para serem
cidaddos justos. Nos livros III e IV, Platdo estabelece as regras as quais uma histéria
boa deve obedecer, tanto no seu conteiudo como na sua forma. Censura varios
episodios, particularmente nos poemas homéricos, por ndo seguirem essas estritas
regres fundadas na razdo e na moral. A intolerancia platénica, que a nés modernos
parece insuportavelmente dogmatica, remete ao aspecto antolégico contraditério da
imagem: poderiamos dizer que a imagem mimeética €, na filosofia de Platdo, muito
fraca, muito irreal, iluséria e, ao mesmo tempo, muito forte e ativa. O seu perigo
devastador vem dessa contradicdo e explica (sem desculpa-la) a veeméncia platdnica.
Cam efeito, a imagem mimética é, primeiro, definida na sua falta essencial de ser: em
relacdo a idéia, a forma primeira que os objetos concretos reproduzem inabilmente, a
imagem poética ou plastica ndo é mais que copia, afastada por trés graus do ser
verdadeiro (exemplo do livro X: eidos da cama, cama em madeira, "cama"). Ao mesmo
tempo, essa imagem desprovida de ser consegue enganar e iludir ndo sé, diz Platéo,
as criangas e as mulheres, mas também os homens maduros, sérios, virtuosos. Uma
criancinha ndo distingue bem o retrato do original nem a histéria da realidade, mas
também um homem feito se comove e chora ao ver no palco o espetaculo de paixdes
das quais envergonhar-se-ia na vida real. Apesar de faltar totalmente ao ser verdadeiro,
a mimesis tem uma forca de arrebatamento a qual toda filosofia de Platdo procura
resistir. Talvez possamos dizer que a mimesis possui essa forca ndo apesar de nao
participar do ser verdadeiro mas, mais secretamente, justamente porque ela nao
participa dele, porque ela aponta para o engodo, para a mentira, para a ilusao e a falta.
Aprofundar essa hipétese nos levaria longe demais. No entanto, o que é claro é que
Platdo procura, contra os sofistas, manter a qualquer pre¢o uma linha de distingéo
bem definida entre realidade e ilusdo, verdade e mentira. Sem essa linha, todo o seu
projeto de construcdo de uma cidade justa desmoronaria. Por isso, a sua critica da
mimesis pertence a um projeto politico muito maior, que poderiamos chamar, hoje,
de luta ideolégica. Sabendo da forca das imagens, Platdo tenta domar, controlar a
producdo dessas imagens, impondo-lhe normas éticas e politicas. Esse gesto inaugura
a critica ideoldgica e, inseparavelmente, a censura, uma alianca infeliz que perdura
até hoje.

Duas observacgoes rapidas antes de passar a Aristoteles.

Como varios comentadores ressaltaram, a propria filosofia de Platdo repousa
profundamente sobre uma concep¢do mimética do pensamento: trata-se, para o
filésofo, de sempre traduzir e reproduzir o paradigma ideal. H4 portanto em Platdo um
gesto mimético originario que ele deve distinguir a qualquer preco da atividade
mimética artistica iluséria. No didlogo Sofista, ele diferenciara entre varias formas de
pipnolg: uma filosofica, que representa autenticamente as esséncias, e as outras,
produtoras de simulacros, que devem ser combatidas e rejeitadas (1969, 235 c).
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Uma segunda observacdo, menos técnica e mais ligada a continuacdo da nossa
exposicao: essa critica platénica antecipa todas as criticas posteriores. Nelas também,
a mimesis intervira como fator de engano e de iluséo, ligado aos encantos da arte e a
ingenuidade dos ouvintes. Sera geralmente associada a uma regressao das faculdades
criticas e a uma certa passividade, acometendo mais facilmente as criancas e as
mulheres ignorantes, que se deixam seduzir pelo falso brilho e sdo mais sensiveis ao
maravilhoso e ao irracional, caracteristicas do mythos em oposicao ao Iogos. Iluséo,
brilho, regresséao, passividade, infancia, irracional, eis alguns dos termos-chave que
reaparecem nas criticas da mimesis, na arte e no divertimento, desde Platdo e até as
nossas discussoes sobre a Rede Globo. Essas categorias também vao voltar no debate
entre Adomo e Benjamin.

Contra o seu mestre Platdo, Aristoteles reabilita a mimesis, na Poética, como
forma humana privilegiada de aprendizado (uove vew). Operando um deslocamento
das questbes que, varias vezes, foi comparado a revolucdo kantiana, Aristoteles nao
pergunta o que deve ser representado/imitado, mas como se imita. Pergunta pela
capacidade mimética do homem, pelo mimeisthai no qual se enraiza a poietiké,
entendida como criacdo de uma obra artistica. A poética de Aristoteles também sera
normativa, como todas as estéticas classicas, mas as suas normas advém do emprego
apropriado das palavras, dos ritmos, da trama a finalidade de beleza da obra, ndo em
vista da sua fidelidade a um modelo exterior. Assim, podemos notar que, contra Platao,
que falava em paradigma e em mimesis, Aristételes fala em mimesis e em mimeisthali,
ligando o éxito da representacao artistica ndo a reprodug¢ao do modelo, mas sim ao
desenvolvimento integral e harmonioso da faculdade (§bvoyuc) mimética. A definicdo
aristotélica ressalta, em oposicao a Platao, o ganho trazido pela mimesis ao conheci-
mento, pois o que é conhecido ndo é tanto o objeto reproduzido enquanto tal - era a
exigéncia aporética de Platdo - mas muito mais a relagdo entre a imagem € o objeto.
O momento especifico e prazeroso do aprendizado por meio do mimeisthai estd na
produgdo dessa relacdo. Isso também explica 0 nosso prazer em ver representados
objetos que, na realidade, achariamos repugnantes.

Ao que parece, duas causas, e ambas naturais, geraram a poesia. O imitar é congénito no

homem (e nisso difere dos outros viventes, pois, de todos, é ele o mais imitador, e, por imitagéo,
aprende as primeiras nog¢oes), e os homens se comprazem no imitado.
Sinal disso é o que acontece na experiéncia: nés contemplamos com prazer as imagens mais
exatas daquelas mesmas coisas que olhamos com repugnancia, por exemplo (as representagdes
de) animais ferozes e (de) cadaveres. Causa é que o aprender ndo s6 muito apraz aos filésofos,
mas também, igualmente, aos demais homens, se bem que menos participem dele. Efetivamente,
tal é o motivo por que se deleitam perante as imagens: olhando-as, apreendem e discorrem sobre
o0 que seja cada uma delas (e dirdo), por exemplo: "esse é tal". (Aristételes, 1952, linhas 4-20 de
1448 b, traducao da autora.)

Podemos ressaltar dois pontos essenciais nesse texto notavel de Aristételes:

a) A mimesis faz parte da natureza humana, caracteriza em particular o
aprendizado humano. Esta ligacao entre mimeisthai e manthédnein insiste no compo-

70 Perspectivas, Sdo Paulo, 16: 67-86, 1993



nente ativo e criativo da mimesis (contra a posicéo platonica) e a inscreve na atividade
Iumana por exceléncia, no conhecer. O aprendizado mimético, diz Aristételes, produz
prazer, agrada (yoipew). Este momento de prazer néo € interpretado como um desvio

perigoso da esséncia, como em Platdo, mas, pelo contrario, como um fator favoravel,

que estimula e encoraja o processo de conhecimento (importancia do ludico).

b) Ao descrever esse ganho de conhecimento, Aristételes insiste na sua
caracteristica de "reconhecimento". Os homens olham para as imagens e reconhecem
nelas uma representacdo da realidade; dizem: "esse é tal". A atividade intelectual
aqui remete ao logos (sullogizesthai, linha 16), mas ndo repousa sobre uma relacao de
causa e efeito; enraiza-se muito mais no reconhecimento de "semelhancas". Esse
conceito-chave de "semelhancas" orientara, alguns paragrafos mais tarde, a teoria
aristotélica da "metafora": "Bem saber descobrir metaforas", diz Aristételes, "significa
bam se aperceber das semelhancas" (1459 a: 70 yap €0 HETAPEPELY OHOLOV DEWPETY
zoTwv). Nao vou desenvolver aqui essa bela teoria aristotélica da metafora. Gostaria,
porém, de ressaltar que Aristételes ndo reconduz as imagens produzidas pela lingua-
gam a semelhancas objetivas extralinguisticas. Exemplificando: nio é porque uma
moga e uma rosa tém em comum uma propriedade objetiva e real que podem ser
comparadas; € muito mais porque existe, dentro da linguagem, a possibilidade de
"ransportar para uma coisa 0 nome da outra" (1457 b: Ma‘raq)opd 8’ ZoTiv
évépaTow dAAoTpiou Emdopd) que rosa e moga podem se unir numa metéfora. A
relacdo metaféricas é, portanto, primeiro uma relacdo entre dois elementos da
Iinguagem, do logos. Ela ndo se enraiza, em ultima instancia, numa semelhanca
objetiva e concreta, numa semelhanca dita real, mas muito mais no movimento da
Inguagem que descobre e inventa semelhancas insuspeitadas, efémeras ou duradou-
ras. Como mostra Derrida, a teoria aristotélica da linguagem esboga uma teoria da
autonomia da linguagem em relacdo a assim chamada realidade concreta, isto €, uma
teada do funcionamento da linguagem sem referéncia necessaria a sua funcéo
referencial.

Podemos tentar pensar agora juntos esses dois pontos da reflexio aristotélica e
cegar ao seguinte resultado, decisivo para uma teoria "positiva" da mimesis: a
mimesis designa um processo de aprendizagem especifico do homem (e, em particu-
lar, das criancas). A adquisicdo de conhecimentos é favorecida pelos aspectos praze-
1os0s do processo. Poderiamos dizer, nesse sentido, que o impulso mimético esta na
raiz do Iudico e do artistico. Ele repousa sobre a faculdade de reconhecer semelhancgas
e de produzi-las na linguagem. A teoria da mimesisinduz, portanto, a uma teoria da
metafora. Podemos avancar mais um passo no caminho esbog¢ado por Aristételes e
dizer que conhecimento e semelhanca, conhecimento e metafora entretém ligacdes
estreitas, muitas vezes esquecidas, muitas vezes negadas. Veremos a importancia
destas consideracOes para a reflexdo de Walter Benjamin.

3. Sdae a qual pode-se ler o artigo de Jacques Derrida (1972).
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Criticas de Adorno ao conceito de mimesis

Gostaria agora de passar ao meu segundo ponto, pulando alguns séculos. Mas
vamos reencontrar a Grécia, pois as primeiras criticas de Adomo ao conceito de
mimesis aparecem na sua celebre andlise da Odisséia, na Dialética do esclarecimento
1985. Seguindo o livro de Josef Friichtl (1986), gostaria de realcar que a posicao de
Adomo em relacdo ao conceito de mimesis evolui no decorrer dos Seus €escritos;
podemos, no entanto, afirmar que a sua primeira atitude é de rejeicdo. Na Dialética
do esclarecimento (1985) em particular, Adormo retoma a critica platénica da passivi-
dade do sujeito na mimesis e a aprofunda gracas as suas leituras de Freud e de
etnologia (Friichtl, 1986, p. 13). Tanto a psicanalise como a etnologia caracterizam a
mimesis como um comportamento regressivo. No Freud de Além do principio do prazer
(1975), essa regressao remete a pulsdo de morte, a este misterioso desejo de dissolu¢io
do sujeito no nada. Nos textos dos etndlogos franceses da época (em particular R.
Caillois e M. Mauss), citados por Adorno e Horkheimer, o comportamento mimético
€ caracterizado como um comportamento regressivo de assimilacdo ao perigo, na
tentativa de desvia-lo. Seguindo o exemplo primeiro do mimetismo animal, por
exemplo da borboleta imével que tem as mesmas linhas marrons e verdes que a folha
sobre a qual repousa, 0 "primitivo" se cobre de folhagens para melhor desaparecer na
floresta, para nao ser visto pela onca que cag¢a, mas também coloca um mascara
horrenda para apaziguar, pela aproximacao e pela identificacdo, o deus aterrorizante
de que depende.

Esses rituais magicos, analisados pelos etnodlogos, apontam para um aspecto
essencial do comportamento mimético: na tentativa de se libertar do medo, o sujeito
renuncia a se diferenciar do outro que teme para, ao imita-lo, aniquilar a distancia
que os separa, a distancia que permite ao monstro reconhecé-lo como vitima e
devora-lo. Para se salvar do perigo, o sujeito desiste de si mesmo e, portanto, perde-se.
Nessa dialética perversa jaz a insuficiéncia das praticas magico-mimeéticas e a
necessidade de encontrar outras formas de resisténcia e de luta contra o medo: toda
reflexdao de Adomo e Horkheimer na Dialética do esclarecimento consiste em mostrar
como a razao ocidental nasce da recusa desse pensamento mitico-magico, numa
tentativa sempre renovada de livrar o homem do medo (que o esclarecimento nio o
consiga mas, pelo contrario, aprisione ainda mais o homem, essa é a outra vertente
dessa reflexao).

O comportamento magico-mimético ameaca profundamente o sujeito que, ao
querer se resguardar, arrisca o seu desaparecimento, a sua morte na assimilacdo ao
outro. H4, no entanto, e como ja assinalamos ao citar Freud, um componente
profundamente prazeroso também e justamente nessa perda: muito originariamente
e profundamente, existe um desejo de dissolucao, de aniquilamento dos limites que,
ao mesmo tempo, constituem e aprisionam o sujeito. Esse desejo - tdo bem analisado
por Bataille - remete a paixdo e a sexualidade, ao éxtase religioso e mistico, mas
também, e inseparavelmente, a dor da loucura e a decomposicdo da morte. Nesse
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sentido, a analise de Adomo e Horkheimer descobre, como Platdo, na minesis, uma
ameaca ao processo mesmo da civilizacdo: ela ndo s6 faz regredir os homens a
comportamentos magicos e miticos, mas também ameaca 0 processo mesmo de
construcao e de elaboracdo de formas, de regras, de limites, processo que define a
civilizacdo e, no vocabulario de nossos autores, que se ampara no processo de trabalho
€ no "progresso" racional-cientifico.

O medo de perder o eu e o de suprimir com o eu o limite entre si mesmo e a outra vida, o
terror da morte e da destruicdo, esta irmanado a uma promessa de felicidade, que ameaca a cada
instante a civilizagdo. O caminho da civilizagao era o da obediéncia e do trabalho, sobre o qual a
satisfacdo nao brilha sendo como mera aparéncia, como beleza destituida do seu poder. (Adorno
& Horkheimer, 1985, p. 44-5)

Na Dialética do esclarecimento, a histéria de Ulisses € a descri¢do desse caminho
penoso que rejeita a assimilagdo simbidtica mimética com a natureza para forjar um
sujeito que se constitui mediante o trabalho e se torna, nesse processo, consciente
de si na sua diferenca radical, na sua separacdo do outro. Ulisses encarna esta
passagemdo mito ao Iogos: ele ndo é mais o herdi mitico dotado pelos deuses de uma
forca fisica magica; também néo é ainda o individuo desamparado que s6 pode contar
aam a sua inteligéncia particular. Ulisses esta no limiar, na passagem entre essas duas
figuras. Com a ajuda de Atena, deusa da razdo, e de Hermes, deus dos negdcios,
Ulisses consegue resistir as forcas dissolutivas e regressivas da magia, como a bela
analise adorniana do episédio de Circe o ilustra: os seus companheiros ingénuos e
esquecidos sucumbem a vontade imediata de beber o filtro oferecido por Circe,
interpretando talvez esse gesto como a promessa de uma unido sexual também
imediata - isto €, sem mediacdes. Porque acreditaram no prazer imediato, porque
conflaram demais no outro (adqui, ndo por acaso, na outra!) e porque regrediram a um
desgjo arcaico, os companheiros de Ulisses sucumbem a forca da magia e sado
transformados, numa mimesisirdnica, em porcos.

Enquanto isso, Ulisses, prevenido por Hermes, resiste a Circe, ameaca-a com
sua espada e a submete, podendo s6 depois dessa luta domar os seus poderes e dormir
aom ela, bela descricdo daquilo que serdo, doravante, as relacdes entre os sexos
opostos. Adormo e Horkheimer insistem com razdo no preco pago pelo herdi para
escapar da simbiose magica e constituir-se em sujeito autbnomo. Esse preco é alto.
Ele poderia ser descrito com a transformacdo da mimesis originaria, prazerosa e
ameacadora a0 mesmo tempo, numa mimesis perversa que reproduz, na insensibili-
dade e no enrijecimento do sujeito, a dureza do processo pelo qual teve que passar
para se adaptar ao mundo real e, diriamos com Freud, deixar de ser crianca para se
tomar adulto. Essa segunda mimesis se constréi sobre o recalque da primeira; ela
caracteriza O sujeito que conseguiu resistir a tentacdo da regressao mas que perdeu,
nessa luta tdo necessaria quanto fatal, a plasticidade e a exuberadncia da vida
originaria, quando néo perdeu a vida tout court.
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Essa segunda numesis; a adaptacdo forcada e violenta que, ao afirmar a
superioridade do sujeito racional e distante, a0 mesmo tempo O nega na sua
integridade, dd a chave de um dos mais famosos ardis de Ulisses: a sua falsa
auto-identificacdo como Oudeis (Ninguém) diante do ciclope Polifemo. Para Adomo
e Horkheimer, esse episédio tem uma significacdo exemplar: Ulisses s6 consegue
escapar da devoragao mitica porque antecipa, por assim dizer, a sua morte, chamando
a si mesmo de Ninguém. Essa identificacdo com a destruigcao, essa renuncia simbdlica
a si mesmo caracterizam a mutilagdo imposta ao ser indeterminado e polimorfo (como
diria Freud) pela laboriosa edificacdo do sujeito autdonomo e definido. A erradicacdo
da barbarie e a construcdo penosa da civilizacdo implicam um processo violento de
negacdo dos impulsos, isto é, de abdicacdo pelos sujeitos da sua vitalidade mais
origindria.

Na verdade, o sujeito Ulisses renega a propria identidade que o transforma [macht] em
sujeito e preserva a vida por uma imitagcdo mimética do amorfo... Mas sua auto-afirmacéo é, como
na epopéia inteira, como em toda civilizacdo, uma autodenegacdo. Desse modo, o eu cai
precisamente no circulo compulsivo da necessidade natural, ao qual tentava escapar, pela
assimilacdo [Angleichung]. (Adorno & Horkheimer, 1985, p. 71)

Esse raciocinio de Adomo e Horkheimer nos lembra as descri¢oes freudianas do
mal-estar na civiliza¢do e nos faz entender melhor por que 0s nossos autores sempre
insistiram na genealogia violenta da racionalidade iluminista, retomando também
elementos da critica nietzschiana da moral. Essa articula¢éo perversa de uma mimesis
segunda e, poderiamos dizer, castradora, a uma mimesis primeira e polimorfa volta
com toda sua violéncia secreta nos fenémenos de identificacéo e de repulséo de massa,
como S0 0 nazismo e o anti-semitismo. Nao é por acaso que, terminada a leitura dos
trés capitulos que formam o corpus da Dialética do esclarecimento, deparamos-nos
com um outro texto menor, intitulado: "Elementos do anti-semitismo: limites do
esclarecimento". A loucura fascista representa, aos olhos de Adomo e Horkheimer,
que escrevem este texto em 1944, o limite do esclarecimento no sentido de "fronteira’,
aquilo que o projeto iluminista de liberdade ndo consegue vencer, mas também no
sentido de "delimitacédo", isto é, de determinacdo oculta, pois o nucleo secreto do
esclarecimento jaz na sua interpenetracéo profunda com a violéncia. Reencontramos
assim o tema fundamental da mimesis no paragrafo quinto, paragrafo central dessa
critica do anti-semitismo e que também representa, na obra de Adorno, a andlise mais
demorada do conceito de mimesis (Friichtl, 1986).

Adomo e Horkheimer partem da justificativa tao freqiiente dos anti-semitas: a
idiossincrasia, isto €, uma repulsdo incontrolavel e incontrolada em relagcdo a algo
exterior, no caso os judeus. Essa justificativa recusa de antemao um questionamento
critico, pois apela para uma reagdo fisiologica, pretensamente natural, como de
alguém que sofre de alergia a poeira ou ao pélo dos gatos. Nessa falsa naturalizacao
jaz, no entanto, um elemento de verdade, a saber, a lembranca recalcada de reagoes
miméticas originarias, esses "momentos da proto-histoéria bioldgica", esses "sinais de
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pengo cujo ruido fazia os cabelos se ericarem e 0 coracdo cessar de bater". Tais rea-
goes, independentes do controle consciente, sdo uma forma fisica primeira de mimesis,
oue transforma o homem ou o animal cheio de medo num bicho imével, quase morto,
QIa presenca nao é mais traida ao agressor por nenhum movimento: "A protecao pelo
susto é uma forma de mimetismo. Essas reacoes de contracdo no homem sao
esquemas arcaicos da autoconservacao: a vida paga o tributo de sua sobrevivéncia,
assimilando-se ao que € morto" (Adomo & Horkheimer, 1985, p. 168).

Ora, tal "mimese incontrolada" deve ser, nas palavras de Adomo e Horkheimer,
"proscrita’, se 0 homem quiser se livrar do medo originario e tentar dominar essa
natureza ameacadora, isto é, iniciar o programa de controle da racionalidade ilumi-
nista. Esse processo de civilizacdo que, como vimos, substitui a magia pelo trabalho
e pela reflexao, repousa portanto sobre a rejeicdo dos comportamentos miméticos
arcaicos; nao consegue, porém, erradicar essa lembranca origindria; a resposta
mimética, que era uma reacao de aversdao e de medo, reaparece na aversao ao
mimetismo e no medo do mimetismo, na sua proibi¢ao pelas leis sociais e culturais.
Essa dialética explicaria, segundo Adomo e Horkheimer, varias proibicoes tao religio-
sas como pedagdgicas, como a proibi¢do da imagem na religido judaica ou do ludico
na vida adulta, ou ainda de grupos sociais cujos habitos nédo se encaixam nos valores
do esforgo, do sacrificio e do trabalho. Esses mecanismos de proibicdo sdo tanto mais
fartes quando tentam impedir ndo s6 a recordacdo do medo primitivo, mas também
a lembranca dessa felicidade originaria, da qual ja falamos, que se experimenta na
dissolucdo dos limites subjetivos e na embriaguez da fusdo com o infinito. Cito um
beb paragrafo:

O rigor com que os dominadores impediram no curso dos séculos a seus proprios
descendentes, bem como as massas dominadas, a recaida em modos de viver miméticos -
comecando pela proibicdo social dos atores e dos ciganos e chegando, enfim, a uma pedagogia
que desacostuma as criangas de serem infantis - € a prépria condigdo da civilizagdo. A educacéo
social e individual reforca nos homens seu comportamento objetivo enquanto trabalhadores e
impede-os de se perderem nas flutuagdes da natureza ambiente. Toda diversdo, todo abandono
tem algo de mimetismo. Foi enrijecendo contra isso que o ego se forjou. (Adorno & Horkheimer,
1985, p. 169)

Esse enrijecimento do eu, cujo modelo é Ulisses atado sem movimentos ao
mastio do seu proprio navio para poder escutar as sereias sem lhes sucumbir, esse
enrijecimento caracteriza a segunda mimesis perversa, a unica permitida pela civili-
zacao iluminista. O anti-semitismo na sua forma nazista permite, na analise de Adormo
e Horkheimer, a experiéncia triunfante do recalque da mimesis originaria e do sucesso
da mimesis segunda, dessa "mimese da mimese" (1985, p. 172). O oficial nazista rigido,
de pé no seu uniforme apertado, personifica a ordem viril que recusa as formas fluidas
e Impde a mesma imagem sempre repetida nas paradas militares; a "disciplina ritual"
e as formas sempre idénticas ajudam a identificacdo com o Fiihrer, que deve, de
manera terrorista, liberar os seus semelhantes do terror antigo. Essa "identificagéo-
mimesis perversa' precisa, para Seu sucesso completo, encontrar um objeto de
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abjecao, um objeto que represente esses desejos miméticos mais originarios, recalca-
dos e proibidos: o contato fisico imediato, a abolicdo da distancia, este prazer da
sujeira e do barro que as criancas ainda saboreiam, essa decomposi¢cado gostosa e
ameacadora na fluidez sem formas. Contra varias explicacbes que tentam mostrar,
valendo-se de caracteristicas sociais ou "biolodgicas" dos judeus, por que foram
escolhidos como objeto de averséo, a analise adorniana faz o caminho inverso: é o
anti-semitismo que constrdi o seu judeu, necessario a sua propria constituicdo. Isso
nao significa que os judeus nado tenham, enquanto povo histérico, caracteristicas
histéricas peculiares (como as tém os franceses, os alemaes, 0s brasileiros, e assim
por diante, desde a cozinha até as maneiras de falar em amor). Ironicamente, a
importancia dada pelos ritos religiosos judaicos a pureza, a proibicdo das imagens
numa religido que se constituiu como luta contra os idolos, ou a ligacdo dos judeus
com 0 comercio e o setor de circulacdo do dinheiro - pois foram proibidos durante
muito tempo de possuir terras -, todas essas caracteristicas historicas apontam muito
mais para uma exacerbacao das tendéncias civilizadoras iluministas do que para uma
regressao a magia primitiva. Um unico trago, também historico, € claro, iria predis-
pbd-los, segundo nossos autores, a servir de bode expiatério e de objeto privilegiado
de abjecdo: o fato de os judeus trazerem consigo a carga historica de terem sido
sempre vitimas, desde as perseguicoes de cunho religioso até hoje. E como se as
perseguicoes do cristianismo triunfante tivessem deixado, nos seus inimigos predile-
tos, a marca da infamia. Aqui também ha um processo extremamente cruel de
assimilacdo mimeética: o rosto da vitima aterrorizada desencadeia mais terror da parte
do seu algoz. O judeu (o homossexual, 0 negro) que, muitas vezes, ja tem uma atitude
de acanhamento, que tenta, por medo, passar despercebido, chama justamente por
isso a atencdo, a irritacdo e a violéncia. "Os prescritos", escreve Adorno, "despertam
o desejo de proscrever. No sinal que a violéncia deixa neles, inflama-se sem cessar a
violéncia" (1985, p. 171). Mimesis infermal, pensada também por Freud e Nietzsche,
que condena a vitima a se tornar novamente vitima e encoraja o torturador a continuar
torturador.

Facamos agora uma pequena pausa e tentemos resumir o que dissemos.
Poderiamos afirmar que prevalece, no pensamento de Adomo (e de Horkheimer), na
época da Dialética do esclarecimento, uma certa condenacao da mimesis, descrita
antes de tudo como um processo social de identificacdo perversa. Trata-se de uma
censura parecida com a censura platonica, a respeito da perda de distancia critica
que ocorre No processo mimeético entre o sujeito e aquilo a que se identifica. A andlise
de Adomo e Horkheimer reforca a censura platdnica gracas ao motivo freudiano do
recalque: a mimesis - identificacdo perversa -, repousaria sobre o recalque de uma
primeira mimesis arcaica, a0 mesmo tempo ameagadora e prazerosa; o medo indivi-
dual da regressdo ao amorfo engendraria uma regressao coletiva totalitaria, cuja
expressao mais acabada é o fascismo.

Nesse contexto, o recurso de Adomo e Horkheimer a dialética hegeliana pode
ser facilmente compreendido, pois ninguém mais que Hegel insistiu nas insuficiéncias
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des solugdes pretensamente imediatas, isto €, sem mediacdo, que tentavam garantir
a autenticidade do conhecimento. Como Hegel contra Jacobi, Adormmo afirma, contra
as filosofias da vida ou da intuicdo, muito freqiientes na época, que qualquer pretensa
imediaticidade (Unmittelbarkelt) ja € uma construcdo do pensamento, uma "imedia-
ticidade mediata" (vemmittelte Unmittelbarkeit), que provém do profundo (e compreen-
sivel) desejo de poder chegar a um conhecimento total, definitivo, no qual o objeto
saria realmente alcancado e no qual o sujeito poderia repousar feliz. Esse antigo e belo
sonho da metafisica € enganoso: mesmo quando se perde numa Wesens-schau (visdo
da esséncia) inefavel, o sujeito ndo desaparece, mas consegue, pelo trabalho do
espirito, ampliar os limites da sua propria identidade. Ademais, o ideal de contempla-
¢o facilmente faz esquecer a necessidade de transformacdo da ma realidade,
transformacdo sem a qual, se aceitarmos a heranca hegeliana e marxista, ndao ha
conhecimento verdadeiro. Num momento de crise tdo profunda como o da Segunda
Guara Mundial, crise que ameaca a sobrevivéncia da razdo, deve-se enfatizar essa
necessidade de critica e de transformacéo inerente ao conhecimento, em particular a
reflexfo filosofica. O pessimismo de Adomo e Horkheimer na Dialética do esclareci-
mento deve ser entendido como a expressao da recusa radical de entrar em acordo,
au, simplesmente, de firmar um compromisso com a realidade existente, realidade
constituida também e inelutavelmente pelos campos de concentracao.

Nessa concepgéo da realidade como uma totalidade socialmente culpada (ge-
sdkdnfichar  Schuldzusammenhang) intervém uma outra caracteristica do pensa-
mano dialético, a saber, a convicgdo de que particular e universal se determinam
mutuamente, de que nao se pode, portanto, analisar um elemento particular sem
TecarTer a sua insercao na totalidade social, de que a verdade desse particular s6 pode
sa encontrada na sua determinacdo pelo universal.

Estou resumindo de maneira terrivelmente rdpida os dois tracos essenciais do
pensamento dialético, tal como Adomo o assumiu como um pensamento critico. O
primeiro trago seria entdo essa concepcao do pensamento como processomediatizado
e infinito de transformacédo; o segundo, a codeterminacao reciproca entre particular
e universal, a concep¢ao de uma totalidade articulada, na qual partes e todo se definem
mutuamente. Se pensarmos agora juntos esses dois tracos, perceberemos que néo
existe necessariamente uma relagdo entre eles, embora se costume confundi-los,
QoMo Se um pensamento critico tivesse que ser também e necessariamente um pen-
samento da totalidade.

Queria insistir aqui nessa distin¢do analitica. Se ndo nos deixarmos seduzir
totalmente pela construcdo hegeliana do espirito absoluto, poderemos ainda nos
pemitir diferenciar a possibilidade de critica da possibilidade de totalizacdo do
pensamento. Introduzo esse ponto aqui porque ele me parece essencial para entender
melhar o conflito que opds Adorno e Benjamin, e que ressurge talvez também em
varas discussoes contemporaneas sobre a racionalidade e a irracionalidade da nossa
(pés)modemidade.

Perspectivas, Sao Paulo, 16: 67-86, 1993 77



Em relagdo a Adorno e Benjamin, encontramos a melhor explicitacdo desse
conflito na troca de cartas entre eles, de 1938, a respeito da primeira versdo do ensaio
de Benjamin sobre Baudelaire, que ele tinha escrito a pedido da Revista de Pesquisa
Social, do instituto frankfurtiano de mesmo nome, exilado entdo em Nova York. Em
nome da redacgdo da revista, Adorno recusa o0 manuscrito e pede uma reformula¢do
do texto. A sua critica maior diz respeito ao método benjaminiano de estabelecer
paralelos entre caracteristicas da obra de Baudelaire e fenémenos histéricos contem-
poraneos - por exemplo, os choques dos transeuntes nas ruas obstruidas de Paris e
0 ritmo marcado dos versos baudelairianos - sem que haja uma media¢do mais global
por tras dessas associacoes esclarecedoras mas nao sempre desprovidas de uma certa
arbitrariedade. Cito os trechos mais importantes da carta de Adormo a Benjamin:

O sentimento de uma tal artificialidade se me impde todas as vezes que o trabalho faz uma
afirmacdo metaférica em lugar de uma afirmacgédo cogente ... A razdo (do meu desacordo teorico)
estd em que julgo infeliz, do ponto de vista do método, tomar "materialisticamente" alguns tragos
singulares claramente reconheciveis do ambito da superestrutura, pondo-os em relacdo, sem
mediacdo e até mesmo de maneira causal, com os tracos correspondentes da infraestrutura. A
determinacéo materialista das formagdes culturais s6 é possivel pela mediagédo através do processo
global... A "mediacéo" que faz falta e que encontro encoberta por uma conjuracdo materialista-
historiografica nada mais é do que a teoria, que o seu trabalho se poupa. A renuncia a teoria afeta
a empiria. De um lado, essa renuncia confere a empiria um trago falsamente épico, de outro, tira
dos fendmenos seu verdadeiro peso histérico-filoséfico, transformando-os em fendémenos expe-
rienciados de maneira unicamente subjetiva. Pode-se formula-lo também assim: o motivo teolégico
que consiste em nomear as coisas pelo seu nome inverte-se tendencialmente numa exposicédo
deslumbrada da facticidade. Para falar de uma maneira drastica, poder-se-ia dizer que o trabalho
se alojou no cruzamento da magia com o0 positivismo. E um lugar enfeiticado: s6 a teoria
conseguiria romper o feitigo ...

(Carta de 10 de novembro de 1938, traducao da autora)

Ha algo de assombroso na reserva com que Benjamin responde a essa carta
muito dura. Ele explica a falta de construcdo teorica pela necessidade de reunir os
"materiais filolégicos" e defende a "representacao deslumbrada da facticidade" como
"a atitude autenticamente filolégica". Nao responde a principal obje¢do de Adorno, a
saber, a falta de mediacéo a partir do processo global. Ora, a critica de Adorno nao
era simplesmente uma observacdo metodolégica de tipo académico, mas continha
uma suspeita politica: a falta de boa teoria, isto é, segundo Adorno, a auséncia de
dialética, de mediagdo através do processo global, essa falta implicaria também uma
aceitacdo acritica da realidade. No fundo, o "recado" de Adomo a Benjamin é o
seguinte: Benjamin tenta ser marxista e critico mas, como se esquece da imprescin-
divel dialética, cai no mais perigoso positivismo (atras dessa objecdo ha também, sem
duvida, a rivalidade de influéncias entre Adormno e Brecht). Este "lugar enfeiticado",
no qual, segundo as palavras de Adorno, aloja-se o trabalho de Benjamin, também
seria "o cruzamento da magia com o positivismo" - e é nesse lugar perigoso que
reencontramos o nosso tema da mimesis. Com efeito, as objecbes de Adormo a
Benjamin retomam varias das observagoes criticas do primeiro a respeito da mimesis:
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pensamento magico remanescente, falta de distanciamento critico e identificacdo com
0 existente, impossibilidade de uma viséo totalizante e, em lugar dela, um apego

sentimental ao particular, em vez da mediacdo uma falsa imediaticidade, ou ainda,

ano o diz Adomo no comeco do trecho citado, "uma afirmacédo metaférica em lugar

de uma afirmacdo cogente". Em outros textos sobre seu amigo morto, Adormo

ressaltard positivamente esses tracos metaforicos e miméticos. Escreve, por exemplo,

no ensaio "Caracteristica de W. Benjamin":

O pensamento adere e se aferra a coisa, como se quisesse transformar-se num tatear, num
cheirar, num saborear. Por forca de tal sensualidade de segundo grau, espera penetrar nas artérias
de ouro que nenhum processo classificatério alcanca, sem, no entanto, entregar-se por isso ao
acaso da cega intuicdo sensivel. (Cohn, 1986, p. 28. Traducéo brasileira modificada pela autora)+

Mas aqui, na correspondéncia com o amigo vivo (e também concorrente!),
Adomo é formal: as tendéncias miméticas do pensamento benjaminiano apontam
paR a magia e para a aceitacdo do existente. Resumindo: um pensamento critico
dee ser dialético, ndo pode ser mimeético.

Do conceito de mimesis e da sua importancia
no pensamento de Walter Benjamin

Gostaria de passar agora ao terceiro ponto da minha exposicdo e de defender a
seguinte tese: as suspeitas de Adorno devem ser, a0 mesmo tempo, confirmadas e
invalidadas: se o conceito de mimesis é bem um conceito-chave na reflexao benja-
miniana, é porque ele tem um papel positivo, muito instigante e, poderiamos afirmar,
até critico. Poderiamos dizer que a filosofia benjaminiana abre uma possibilidade -
que me parece essencial para a nossa famosa "pés-modernidade" - de um pensamento
que desista da visdo da totalidade, mas que, no entanto, continue critico e perturbador.
No fim da sua vida, Adormo parece ter reconhecido essa possibilidade. Ele se
confrontou com ela na Dialética Negativa (1986); paralelamente, como veremos,
reabilitou a categoria de mimesisna sua Teoria estética (1982).

Mas vamos primeiro a teoria benjaminiana de mimesis. Ela se encontra, em
primeiro lugar, na sua filosofia da linguagem.

Benjamin escreveu varios ensaios sobre linguagem. Para simplificar, podemos
dividilos em dois grupos: os escritos de juventude, fortemente influenciados pela
mistica judaica ("Da linguagem em geral e da linguagem do homem", de 1916, e "A
tarefa do tradutor', de 1921) e dois textos curtos escritos depois de 1933, que

4. Der Gedanke nickt der Sache auf den Leib, als wollte er in Tasten, Riechen, Schmecken sich verwandeln. Kraft
solcher zweiten Sinnlichkeit hofft er, in die Goldadern einzudringen, die kein klassifikatorisches Verfahren erreicht
ohne doch dariiber dem Zufall der blinden Anschauung sich zu liberantworten.
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pertencem, portanto, a sua assim chamada fase "materialista". Nesses dois ultimos
textos ("Doutrina do semelhante" e "Sobre a capacidade mimética"), Benjamin esboca
uma teoria da mimesis que também é uma teoria da origem da linguagem. Como
Aristoteles na Poética (1952), Benjamin distingue dois momentos principais da
atividade mimética especificamente humana: ndo apenas reconhecer mas também
produzir semelhancas. Essa producdo mimética caracteriza a maior parte dos jogos,
das brincadeiras infantis. A criang¢a néo brinca s6é de comerciante ou de bombeiro
(atividades humanas), mas também de trem, de cavalo, de carro ou de maquina de
lavar. Como ja ressaltava Aristoteles, a mimesis sera ligada por definicdo ao jogo e ao
aprendizado, ao conhecimento e ao prazer de conhecer. O homem é capaz de produzir
semelhancas porque reage, segundo Benjamin, as semelhancas ja existentes no
mundo. De maneira paradoxal, essas semelhancas ndo permaneceram as mesmas no
decorrer dos séculos. A originalidade da teoria benjaminiana estd em supor uma
historia da capacidade mimética. Em outras palavras, as semelhancas nédo existem
em si, imutaveis e eternas, mas sdo descobertas e inventariadas pelo conhecimento
humano de maneira diferente, de acordo com as épocas. Assim, reconhecemos hoje
sO uma parte minima das semelhancas, comparavel a ponta de um iceberg, se
pensarmos em todas as semelhancas possiveis. As leis da similitude determinavam,
outrora, um vasto saber presente na astrologia, na adivinhacdo e nas praticas rituais,
para citar s6 alguns exemplos. Tal saber é hoje taxado de magico, em oposi¢do ao
saber racional, e 0 progresso cientifico geralmente € compreendido como a elimina¢io
crescente desses elementos magicos. As reflexdes de Benjamin vdo numa direcdo
totalmente outra. A sua tese principal é que a capacidade mimética humana nio
desapareceu em proveito de uma maneira de pensar abstrata e racional, mas se
refugiou e se concentrou na linguagem e na escrita. Assistimos portanto (cf. M.
Foucault, As palavras e as coisas, 1966) ndo a sua decadéncia (Verfall) mas a sua
transformacdo. Segundo Benjamin, uma fonte comum une a leitura das constelacoes
e dos planetas feita pelo astrologo, a leitura do adivinho das entranhas de um animal
e a leitura de um texto; da mesma maneira, o gesto mimético da danga aparenta-se
ao da pintura e da escrita.

Tal teoria contradiz, é obvio, qualquer concepcédo da linguagem baseada no
arbitrario do signo. Desde seus primeiros ensaios sobre a linguagem até os ultimos,
Benjamin ndo cessou de condenar essa concepgao. Dai o seu interesse pelas hipoteses
onomatopaicas sobre a origem da linguagem, hipdteses que ele, no entanto, julga
restritivas demais porque ligadas a uma concepcao estreita daquilo que constitui a
semelhanca. Com efeito, tendemos demais a assimilar semelhanca, similitude (Ahn-
Iichkeif) com reprodugdo (Abbidung), a pensar que a imagem de uma coisa é a sua
copia. Ou ainda, a definir a semelhanca em termos de identidade, dizendo que dois
objetos sdo semelhantes quando apresentam um certo numero dos mesmos tragos.
Benjamin tenta pensar a semelhanca independentemente de uma comparacao entre
elementos iguais, como uma relagdo analogica que garanta a autonomia da figuragéo
simbolica. A atividade mimética sempre é uma mediacdo simbolica, ela nunca se
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reduz a uma imitagdo. Em vio procurar-se-ia uma similitude entre a palavra e a coisa
baseada na imitacdo. Saber ler o futuro nas entranhas do animal sacrificado ou saber
ler uma histoéria nos caracteres escritos sobre uma pagina significa reconhecer nao
une relacdo de causa a efeito entre a coisa e as palavras ou as visceras, mas uma
relacio comum de configuracdo. A imitacdo pode ter estado ou ndo presente na
argem, ela pode se perder sem dque a similitude se apague. Benjamin forja assim o
ooneeito de "semelhanca néo-sensivel' (unsinliche Ahnlichker) e define a linguagem
aaro o "grau ultimo" da capacidade mimética humana e o "arquivo o mais completo
desa semelhanca nado-sensivel'. Ele explica essa transformacdo filogenética da
capacidade mimética pelo exemplo ontogenético do aprendizado da linguagem falada
e da escrita pela crianga.

Nas suas lembrancas de crianca ("Berliner Kindheit um Neunzehnhundert', de
1932-33F, Benjamin narra como ele costumava assimilar as palavras que nao tinha
"compreendido”: ele as transformava em cartas-enigmas e as mimava, €le as repre-
sentava como charadas:

Assim quis o acaso que se falasse uma vez em minha presenca de gravuras [Kupferstich|.
No dia seguinte, pus-me debaixo da cadeira e estendia a cabega para fora; isso era um
"esconderijo-de-cabeca" [Kopf-verstich]. Se, ao fazer isso, eu me desfigurava e a palavra também,
eu s6 fazia o que devia fazer para criar raizes na vida. Aprendi em tempo a embrulhar-me nas
palavras, que eram, de fato, nuvens. O dom de reconhecer semelhancas nada mais é do que um
ténue residuo da antiga coercdo a tornar-se semelhante e a comportar-se de maneira semelhante.
Essa coercédo, as palavras a exerciam sobre mim. N&do as que me faziam semelhante a modelos de
virtude, mas a apartamentos, a moéveis, a roupas. (Benjamin, s.d., p. 261)¢

Pelo movimento do seu corpo inteiro, a crianga brinca/representa o nome e assim
apende a falar. O movimento da lingua s6 é um caso particular dessa brincadeira,
dese jogo. Para a crianga, as palavras néo sao signos fixados pela convengao mas,
primeiramente, sons a serem explorados; Benjamin diz que a crianca entra nas
palavras como entra em cavermas entre as quais ela cria caminhos estranhos. Essa
aiude ndo se deve a uma pretensa 'ingenuidade infantil". Pelo contrario, ela
testemunha a importancia do aspecto material da linguagem que os adultos geral-
mate esqueceram em proveito do seu aspecto espiritual e conceitual, e que s6 a
Inguagem poética ainda lembra.

O mesmo movimento mimético encontra-se no aprendizado da escrita. Quando
a cianca comeca a escrever, quando ela desenha a letra, ela ndo s6 imita o modelo
proposto pelo adulto mas, segundo Benjamin, ao escrever a palavra, ela desenha uma
Imagem (ndo uma cépia) da coisa, ela estabelece uma relacdo figurativa com o objeto.
Benjamin era um grande colecionador de livros infantis e gostava sobretudo desses
abeceddrios que juntam na mesma pagina, num quadro familiar e excéntrico, as

5. Para uma traducdo em portugués, ver 'Infancia em Berlim por volta de 1900" (Benjamin, 1987).
6. Tradugho da autora.
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imagens correspondentes a varias palavras que comecam pela mesma letra, como se
ela fosse a figura secreta da sua comunidade.

Numa conversa relatada por um amigo, Benjamin teria mesmo defendido a
hipétese, a primeira vista grotesca, de que "todas as palavras de qualquer lingua sdo
parecidas na sua figuracao escrita [Schrfi-bid] com a coisa que elas designam'
(Lembrangas ..., 1968, p. 40). Nao € também por acaso que Benjamin, num breve
artigo, reflete sobre a escrita chinesa para explicar a relacdo entre pintura e escrita, a
relacéo figurativa entre a escrita e o real, que néo precisa necessariamente ser uma
relacédo de imita¢do. Portanto, Benjamin recusa-se a operar uma partilha estrita entre
a atividade mimética do desenho ou da pintura e a da escrita. Ele supde estados
histéricos de transicdo da pintura a escrita por intermédio dos hieroglifos e da escrita
ranica. Benjamin vai aqui ao encontro das reflexdes de Derrida, ao fazer derivar a
escrita nao de uma abstracédo ou de uma convengao (que o nosso alfabeto representaria
perfeitamente), mas de um impulso mimeético comum a qualquer inscri¢ao, inscricao
no espago pela danga, inscricdo numa parede pela pintura, inscricdo numa pagina
pela escrita.

Tal concepgao mimética da linguagem e da escrita ndo questiona sO a tese
lingtiistica do arbitrario do signo; ela acarreta também uma transformacao da definicdo
do sentido. Desde os seus primeiros escritos, Benjamin recusa a determinacéo do
sentido como comunicacdo de uma mensagem, como transmissdo de um significado
que preexistiria a producdo da fala. Os ensaios sobre a capacidade mimética e sobre
a semelhanca distinguem uma dimenséao "semidtica" e uma dimensao "mimeética" da
linguagem. O adjetivo "semiotico" engloba justamente, de maneira bastante vaga,
esse aspecto de transmissdo dos significados, aquilo que geralmente é considerado
como constitutivo do sentido. A dimensdo mimética surgiria do semioético assim como
uma imagem fugaz e variavel aparece e desaparece no primeiro plano de um cenario.

O texto literal é o fundo unico e imprescindivel para a imagem-carta-enigmatica poder se
formar. O composto de sentido que se encontra nos sons da frase é portanto o fundo do qual o
semelhante pode subitamente vir a luz, como um relampago, a partir de um tom. (Benjamin, s.d,,
v. 2, p. 208-9. Traducao da autora.)’

Essa imagem rapida, inerente a dimensao mimética da linguagem constitui para
Benjamin o sentido essencial - mas mutavel - do texto. O sentido como transmissao
do significado s6 seria de fato o pretexto, por certo imprescindivel, que permitiria a
elaboracdo de um outro texto.

Aqueles que conhecem melhor o pensamento de Benjamin devem ter percebido
que essas reflexoes sobre a capacidade mimética, circunscritas primeiro ao dominio
da linguagem, também tém uma importancia fundamental para a sua teoria da historia.

7. So ist der buchstbliche Text der Schrift der Fundus, in dem einzig und allein sich das Vexierbild formen kann. So
ist der Sinnzusammenhang, der in den Lauten des Satzes steckt, der Fundus aus dem erst bli tzartnghnliches mit
einem Nu aus einem Klang zum Vorschein kommen kann.
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Alias, a mesma imagem do relampago doador de sentido que floresce e desaparece
num instante, essa imagem caracteriza tanto a dimensao mimética da linguagem
ao a verdadeira experiéncia historica, tal qual a descrevem as Teses "Sobre o
oconceito de histoéria" (Benjamin, 1985, p. 222-35). Trata-se, nesse ultimo texto, de
pensar um tempo histoérico pleno, tempo da salvagdo do passado e, inseparavelmente,
da agdo politica no presente. Esta relacédo entre passado e presente nao pode ser
pensada, segundo Benjamin, no modelo de uma cronologia linear, sucessao continua
de pontos homogéneos, orientados ou ndo para um fim feliz, pois nesse caso passado
e presente nao entreteriam nenhuma ligacdo mais consistente; mas tampouco pode
esa relacdo ser pensada como uma retomada do passado no presente no modo da
simples  repeticdo, pois nesse caso também ndo haveria essa transformacdo do
pessado na qual a agdo politica também consiste. O ressurgimento do passado no
presente, a sua reatualizacdo salvadora ocorre no momento favoravel, no kairos
histdrico em que semelhancas entre passado e presente afloram e possibilitam uma
rova configuracao de ambos.

No ensaio sobre Proust, autor que influenciou profundamente sua filosofia da
histéria, Benjamin ressalta que este surgimento - a memoria involuntaria de Proust -
fan mais a ver com o esquecimento do que com a memoria tradicional. Esta se apega
darais ao esforco da consciéncia que procura reter o passado na sua identidade, na
am mesmice. Ora, o0 passado é realmente passado ou, como diz Proust, perdido, ele
D volta enquanto tal, mas s6 pode ressurgir, diferente de si mesmo €, no entanto,
semehante, abrindo um caminho inesperado nas camadas do esquecimento. Se ha
e retomada do passado, este nunca volta como era, na repeticdo de um passado
idéntico; ao ressurgir no presente, ele ndo é o mesmo, ele se mostra como perdido e,
ao mesmo tempo, como transformado por esse ressurgir; o passado € outro mas, no
antanto, semelhante a si mesmo. Nesse contexto, Benjamin insiste no "culto apaixo-
rab das semelhancas" em Proust e ressalta que essa busca das semelhancas néo
poce ser confundida com a procura da identidade; o modelo dessa busca € o mundo
do inconsciente, o "mundo dos sonhos, em que 0s acontecimentos nao sdo nunca
idénticos, mas semelhantes, impenetravelmente semelhantes a si mesmos" (Benja-
min, 1985, p. 314).s Essa feliz ndo-coincidéncia consigo mesmo também atinge o

presante, que pode deixar de ser 0 mesmo para se tormar também outro, novo, futuro
verdadeiro.

Conclusdo: retomada do conceito de mimesis por Adorno

Paremos agora um pouco, depois desse rapido percurso benjaminiano pelos
caminhos da semelhanca. Dois paradigmas de pensamento parecem se delinear nessa

8. Tradugdo de S. P. Rouanet (modificada pela autora).
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oposicao entre Adomo e Benjamin. Do lado de Adomo (de Hegel e de Marx) e das
exigéncias da dialética, temos um pensamento regido pela légica da identidade e da
néo-identidade, no qual o movimento do processo decorre da contradicdo e das suas
sucessivas figuras de resolucdo e de recomposicdo; um pensamento cuja dimensao
temporal remete a uma linearidade essencial, pois a contradicdo s6 pode se desen-
volver numa sucessao precisa de momentos. Modelo cuja forma bastarda sera a de
um determinismo desenvolvista, como se a simples sucessao dos momentos pudesse
substituir o proprio processo de negatividade e de contradicao.

Do lado da mimesis, no sentido amplo que Benjamin deu a esse conceito, do
lado de Nietzsche certamente e talvez também de Freud, encontramos uma légica
nao da identidade, mas da semelhanca, portanto uma concepg¢ao nunca identitaria
do sujeito e da consciéncia. O movimento do pensamento nio remete aqui a
contradi¢cdes sucessivas num processo progressivo, mas muito mais a um fazer e
desfazer ludico e figurativo, ao movimento da metdfora. A dimensédo temporal nio
consiste tanto na linearidade, mas mais na contigliidade, ndo num depois do outro,
mas num ao lado do outro. Nessa descontinuidade fundamental hd momentos
privilegiados em que ocorrem condensacoes, reunides entre dois instantes antes
separados que se juntam para formar uma nova intensidade e, talvez, possibilitar a
eclosdo de um verdadeiro outro.

Se essa diferenciacdo rapida tiver algo de verdadeiro, entdo compreenderemos
melhor por que o conceito de mimesis nao pode ser simplesmente reduzido aos de
magia e de regressdo; a mimesis indicaria muito mais uma dimensao essencial do
pensar, esta dimensio de aproximacao nio violenta, Iudica, carinhosa, que o prazer
suscitado pelas metaforas nos devolve. Ela aponta para aquilo que Adorno, na sua
Teoria estética, define como o "Telos der Erkenntnis" (Telos do conhecimento) (1982,
p. 87): uma aproximacdo do outro que consiga compreendé-lo sem prendé-lo e
oprimi-lo, que consiga dizé-lo sem desfigura-lo. Essa proximidade na qual o espaco
da diferenca e da distancia seja respeitado sem angustia, esse conhecimento sem
violéncia nem dominacao ja era a idéia reguladora que orientava toda critica de Adomo
na Dialética do esclarecimento. E a idéia de uma reconciliacdo possivel, mas cuja
realizacdo, em oposicdo a dialética do espirito absoluto em Hegel, sempre nos escapa.
Esse movimento de promessa e de reserva descreve a dialética que Adorno, no fim
da sua vida, chama de "dialética negativa", pois nunca repousa em si mesma, nunca
sossega na possibilidade da totalidade. O privilégio da obra de arte seria, segundo o
ultimo texto de Adorno, a sua Teoria estética, de manifestar, de dar a ver numa
configuracdo sensivel e histérica esse movimento da verdade. A arte é o "refugio do
comportamento mimético" (Adorno, 1982, p. 86), mas de uma mimesisredimida que
conseguiria fugir tanto da magia como da regressdo. Cito na traduc¢do portuguesa:
"Mas o0 comportamento estético ndo € nem mimese imediata, nem mimese recalcada
mas 0 Processo que ela [a. m.] desencadeia e no qual se mantém modificada" (Adomo,
1982, p. 364). Algumas linhas abaixo Adomo retoma a associacao entre o comporta-
mento mimético originario e o calafrio do homem que estremece de medo perante o
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monstro. Vocés lembram que essa reagdo originaria de "idiossincrasia" era citada por
Adomo na sua critica ao comportamento mimético perverso do anti-semita. Aqui, na
Ultima pagina da Teoria estética, esse arrepio mimeético originario reaparece, mas sob
sua figura reconciliada: € o tremor do sujeito perante a beleza; essa febre sagrada que,
no Fedro de Platao, aqui também citado por Adorno, apodera-se do amante quando
vé o amado, pois este lhe lembra a visdo da divindade. Ali, diz Adorno, o sujeito se
deixa atingir, afetar pelo objeto, mas esse toque reciproco nao produz feridas; o sujeito
ndo apaga nem submete o0 outro a si mesmo num gesto prepotente. Experiéncia erotica
e estética que também define, segundo o velho ensinamento platoénico, a experiéncia
do conhecer verdadeiro, isto é, da unido entre Erose Logos.

GAGNEBIN, J. M. The concept of mimesis in Adomo and Benjamin. Perspectivas, Sdo Paulo,
v. 16, p. 67-86, 1993.

m ABSTRACT: The concept of mimesis is presented through Plato, Aristotle, Adorno, Horkheimer and
Benjamin. The differences between Adorno and Benjamin are stressed. Adorno's final thought lead us
to consider an old platonic assertation the experience of the true knowiedge, that is, the union
between Eros and Logos.
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