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Resumo:

E sabido que Theodor Adorno foi influenciado por Walter Benjamin em suas consideracdes sobre
literatura moderna, em especial, uma certa mistica da linguagem que trata textos profanos "como
se fossem sagrados”, cuja virtude ética esta em remeter para a "salvacéo do sem esperanc¢a'”. Con-
tudo, foi pouco estudada a troca de cartas entre Adorno e o grande terceiro personagem dessa dis-
cussdo, o historiador da cabala e amigo de Benjamin Gerschom Scholem. O trabalho vai refletir
sobre a curiosa simpatia da relacdo do materialismo adorniano com a mistica, sua valorizagdo da
"mindcia profana" como chave de um messianismo e uma redengdo negativa. A partir dai, desem-
bocaremos em suas conseqiiéncias na relacdo da teoria da literatura como a secularizacao e a cri-
tica da metafisica.
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Introducéo

E sabido que Theodor Adorno foi influenciado por Walter Benjamin em suas consideragdes
sobre literatura moderna, em especial, uma certa mistica da linguagem que trata textos profanos
"como se fossem sagrados”, cuja virtude ética estd em remeter para a "salvagdo do sem esperanca”.
Contudo, foi pouco estudada a troca de cartas entre Adorno e o grande terceiro personagem dessa
discusséo, o historiador da cabala e amigo de Benjamin Gerschom Scholem. Nessa troca, 0 que
mais ressalta em termos teoricos para entender certos elementos obscuros da filosofia adorniana é
um texto sobre Scholem, outro sobre Benjamin e uma carta a Scholem, que analisaremos abaixo.

1 Para uma profanacdo do sagrado

Na homenagem a Scholem por seus 70 anos de idade, feita em 5 de dezembro de 1967, Ador-
no afirma que a concepcdo de mistica praticada com veeméncia por Scholem apresenta, num mo-
vimento historico-filosofico, uma “imigracdo” (Einwanderung) na profanidade, que ndo evita uma
certa corrupcdo (ADORNO, 1986, p. 481). A forca radioativa dessa queda € o que a forga a entrar
na idade do esclarecimento. Esse fendmeno é visto por Adorno como a mais profunda ironia (der
tiefsinnigen lronie). Mais adiante Adorno afirma que o trabalho de Scholem é uma tomada de parti-
do (parti pris) pelo heterodoxo contra o estabelecido, também contra a religiosidade oficial, e chega
a interpretar psicanaliticamente que o impulso politico de sua juventude foi desta forma sublimado,
sem deixar de ousar frente a pressdo objetiva do mundo. O ponto principal da obra de Scholem resi-
de, portanto, na apresentagdo de um processo de secularizacdo da mistica (ADORNO, 1986, p.
484).

Adorno insiste que, apesar das diferengas, h4 nesse ponto uma concordancia entre Benjamin e
Scholem e, na carta que veremos adiante, ele termina se incluindo nessa concordancia de modo até
muito veemente e emotivo (ADORNO; TIEDEMANN, 1998, p.146-7).

Agora precisamos entender melhor o que Adorno quis dizer com profanagéo da mistica, rea-
lizada na arte moderna em geral e em pensadores como Scholem. Vé-se que, se a profanacdo € um
inevitavel descolamento laico do que era religioso, ela é, para Adorno, a Unica salvagdo possivel da
metafisica, da teologia e da mistica. A fonte proxima principal de onde Adorno retira essa idéia é,



X1 Congresso Internacional da ABRALIC 13 a 17 de julho de 2008
Tessituras, Interagdes, Convergéncias USP - Séo Paulo, Brasil

sem duavida, Benjamin e o famoso conceito de “iluminacéo profana” aplicado ao surrealismo, ligado
a embriaguez vinda do préprio pensamento (BENJAMIN, 1997, pp. 23-4, 32-3).

A investigacdo mais apaixonada da embriaguez produzida pelo haxixe nos ensina
menos sobre o pensamento (que é um narcético eminente) que a iluminagédo profa-
na do pensamento pode ensinar-nos sobre a embriaguez do haxixe (BENJAMIN,
1997, p.33).

Esse conceito de embriaguez (Rausch) aplicado ao texto literario e ao pensamento € também
corrente em Adorno e esté intrinsecamente ligado ao de abalo (Erschitterung), da Teoria estética
(ADORNO, 1993, p. 275). Nessa experiéncia estética hd um relativo aniquilamento do eu provoca-
do pelo choque da obra de arte moderna, seculariza¢do do que Kant chamou de sublime na natureza.
O éxtase declarado nos textos misticos — feito sem drogas assim como a embriaguez do pensamento
— € herdado pela experiéncia estética moderna no seu cardter mais violento e critico diante do con-
servadorismo ideoldgico e da estandardizagdo da industria cultural.

Mas o curioso é que a mistica tradicional ja est4 numa zona de fronteira dos conceitos, no li-
miar. Se Scholem valorizaria os heterodoxos e ndo os estabelecidos, isso implica que hé nos hetero-
doxos (quer dizer, nos misticos) uma relevancia infinita do mundano para o transcendente. A misti-
ca, ao contrario da teologia dogmatica, ja seria algo prenhe de uma dindmica histdrica ndo fixista,
avancando em dire¢do do que mais tarde se dar4 como experiéncia estética moderna. A mistica ja
estaria num estado de passagem, de processo, encaminhando para o esclarecimento mais emancipa-
torio. Por isso ela tem, retroativamente, muito o que dizer do préprio esclarecimento, inclusive para
corrigir seu excesso instrumental positivista.

Na “Caracterizagdo de Benjamin”, no livro Prismas, Adorno afirma a influéncia de Scholem
em Benjamin, ligada ao conhecimento da cabala por aquele, e deixa em aberto a pergunta sobre até
que ponto Benjamin se apoiava de fato na mistica, ao afirmar a idéia de que a cabala possuia fontes
neoplatonicas. Adorno menciona a cabala pelo fato de reconhecer em Benjamin o lema da “reconci-
liagdo do mito”. Vale lembrar que Scholem desenvolveu toda uma discusséo sobre a regressao da
cabala ao mito na sua criacdo de simbolos, nas narrativas e na arvore da vida, construida em cada
sephirot. Se ela, enquanto fendmeno pré-moderno e moderno, for comparada a tradicdo dos primei-
ros profetas judaicos da Antiguidade, observa-se em seu ensinamento teosofico uma certa regressao
mitica, mas Scholem ndo a desqualifica por isso (ver o artigo intitulado “Kabbala und Mythos™ em
SCHOLEM, 1973, p. 117-158). Ha tanto um perigo quanto um potencial na cabala. O potencial est&
precisamente na imersdo da mistica judaica na objetividade da linguagem para chegar a uma experi-
éncia divina.

A reconciliacdo do mito é o tema da filosofia de Benjamin. Mas, como nas varia-
¢Oes musicais, o tema dificilmente chega a se enunciar claramente, pois se mantém
oculto e repassa a carga de sua legitimacdo a mistica judaica, da qual Benjamin
tomou conhecimento quando jovem, através de seu amigo Gerhard Scholem, o im-
portante pesquisador da cabala. Permanece em aberto a discussdo de saber até que
ponto ele se apoiava efetivamente nessa tradigdo neoplatdnica, antindmica e messi-
anica. ... Em todo caso, ele orientou o seu conceito de texto sagrado segundo a ca-
bala. Para ele, a filosofia consistia essencialmente em comentério e critica, e ele
conferia & linguagem mais dignidade como cristalizagdo do “nome” do que como
portadora do significado e da expressdo (ADORNO, 1998, p. 229).

Observamos que Adorno esté4 enfatizando a influéncia da cabala na pratica hermenéutica de
Benjamin, justamente no que toca a producéo indefinida de comentarios aos textos e a falta de aca-
bamento do processo interpretativo, que coloca em primeiro plano a cristalizagdo do nome, o que,
em linguagem estruturalista, ndo hesitamos em reconhecer como o “significante”. Percebe-se que
Adorno demonstra a ligagdo entre Benjamin e a cabala tendo como eixo a importancia do desvio
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heterodoxo da mistica em sua remisséo indefinida de associag¢@es linglisticas sem o reducionismo
dogmatico do significado final. Isso esta claro na obra de Scholem.

Transp0s a idéia de texto sagrado para um iluminismo, ao qual, segundo indicacdo
de Scholem, a propria mistica judaica também se preparava para se converter. A
sua ensaistica consiste na abordagem de textos profanos como se fossem sagrados.
De maneira alguma ele se aferrou a reliquias teoldgicas ou, como os socialistas re-
ligiosos, fez 0 mundo profano depender de um sentido transcendente. Pelo contra-
rio, sO esperava da profanacdo radical e sem reservas a chance para a heranca teo-
I6gica, que nessa profanacao se perdia (ADORNO, 1998, p. 230).

Vemos que 0 argumento da transposicéo do sagrado para o profano ou para o esclarecimento
é retomado. Interessante observar que Adorno chega a formular uma inversdo dialética, jogando
metaforicamente com os termos: para Benjamin, os textos profanos se sacralizam quando o sagrado
se profaniza. Adorno mostra que a salvacdo da heranca teoldgica ndo estad em se aferrar a dogmas e
sim no processo de profanagdo radical que faz a heranca teoldgica perder-se e, ao que tudo indica,
reencontrar uma negatividade teoldgica no seu proprio extremo. Sublinhamos que Adorno assevera
o fato de Scholem mostrar toda essa operacdo benjaminiana em germe no fendmeno histérico da
mistica.

No final do texto de homenagem a Scholem, Adorno repete que o trabalho de Scholem é soli-
dério & historia dos judeus, e para isso acentuou aquilo que é empenhadamente (ele usa a palavra
eifernd) herege, até no interior da cultura judaica, diferenciando os judeus ortodoxos dos liberais
(ADORNO, 1986, p. 486). Adorno chama a atencdo para o fato de que essa tendéncia herética da
mistica judaica se pde em relacdo com a doutrina mistica do cristianismo, que é também, do lado de
14, andtema. Ele cita a igreja cristd oriental, que teve “a mais poderosa influéncia” (den méchtigsten
EinfluR) “na grande literatura russa” (in der grof3en russischen Literatur). Essa doutrina coloca em
primeiro plano a no¢do de Apocatastase, retomada de Origenes (ORIGEN , 1982, p. 195), que pre-
ga a restauracdo final de todos os seres depois do apocalipse, inclusive do demonio e de todos con-
denados ao inferno. Essa nocao est4 no cerne do messianismo de Benjamin e de Adorno, especial-
mente no que concerne a idéia de necessidade de uma perspectiva redentora da histdria.

Aqui estad mais do que evidente que Adorno ndo poupa esforgos para elogiar e reconhecer ndo
sO a mistica judaica, mas também a mistica cristd (no que ela teria de especialmente herético), afir-
mando a sua influéncia na literatura russa. Ligar a mistica a literatura é a mais alta prova de o quan-
to Adorno aprecia a mistica, mesmo a cristd. O que ndo deixa de ser surpreendente € ele dar a litera-
tura russa todo esse valor, se pensarmos que ndo se ocupou muito dela e que, nas vezes em que co-
mentou a obra de Dostoievski e Tolstoi, o fez de modo critico. Lembro que ha vérios outros exem-
plos dessa valorizacdo da mistica e a sua heranga na literatura moderna. Analisei-os em profundida-
de em minha tese (LOSSO, 2007, pp. 174-231, 288-298).

2 Carta a Scholem

Na carta a Scholem de 19 de abril de 1939, Adorno comenta de forma muito entusiéstica a
traducéo feita por Scholem do capitulo do Zohar de interpretacdo do Génesis, assim como um en-
saio também dele, publicado no mesmo volume (ADORNO; TIEDEMANN, 1998, p. 144). Adorno
agradece de modo exagerado, dizendo que foi “a maior das alegrias ter recebido esse texto, sentindo
como um presente que foi preparado para ele desde muito tempo”, “... die grolte Freude war, die
mire in Geschenk seit sehr langer Zeit bereitet hat” (ADORNO; TIEDEMANN, 1998, p. 144). Di-
ante do exagero, que vai se desdobrando na primeira parte da carta, Adorno procura, a0 mesmo
tempo, dar provas de sinceridade, pedindo a Scholem para ndo interpreta-lo “como um insolente”
(keine Unverschamtheit), e que ndo é nenhum modo artificial de dizer (“es ist keine Redensart™).
Adorno, num gesto de modéstia, afirma que ndo poderia se sentir preparado, amadurecido (“erns-
thaft gewachsen”) para ler tal texto seriamente.
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Em seguida nos surpreendemos, contudo, com um inconfundivel gesto de valentia, ou, dito
dialeticamente, com um modesto enfrentamento demonstrado por Adorno. Essa valentia contradito-
ria esta agora ligada, justamente, ao deciframento de um texto mistico. Como se sabe pela leitura
das explicagdes de Scholem, o Zohar é um texto classico da cabala (segundo ele, escrito entre 1290
e 1300 d.C.); é um comentério da Tora, (0 Pentateuco, os cinco primeiros livros da Biblia). Logo, o
deciframento do Zohar ja seria o decifrar do decifrar, isto é, a mise-en-abyme propria da hermenéu-
tica exegética: “Mas ela [a leitura do texto] se da de tal modo que o indecifrdvel mesmo é um ele-
mento da alegria que recebi com prazer”.

Em seguida Adorno ilustra sua situacdo com uma “representacdo topoldgica” (topologische
Vorstellung). Quando se faz uma caminhada para altas montanhas, vem a esperanga, num homem
metropolitano, de conseguir ver a camurca. Um guia de caminhadas experimentado sabe, contudo,
em qual lugar e como se portar para ver a camurca quando ela se movimenta. A dificuldade do de-
safio é tal que d& a impresséo de que, em cada instante, precisariamos poder descobrir a rara criatu-
ra. A verdadeira experiéncia ndo parece possivel ao caminhante pouco experimentado sendo arris-
cando a vida (*“als fur den Einsatz des Lebens”).

Essa introducéo, que para nds é mais importante que o resto da carta, confirma todo o tom de
desejo, desafio e valentia tragica que observamos na atividade interpretativa do autor. O valor que
Adorno atribui & mistica judaica € tdo grande quanto “o carater enigmatico” da arte moderna, anali-
sado na Teoria estética (ADORNO, 1993, p. 147) . Toda essa alegoria do viandante néo € s6 meta-
foricamente muito adequada. Ela mostra uma espécie de reveréncia a uma sabedoria que o texto
cabalistico possa conter, e mais: uma atitude de discipulo dedicado e esfor¢ado, simultaneamente
modesto e corajoso, diante do mestre sabio, que ndo é outro sendo Scholem.

Quando levanto essa hipdtese de interpretacéo para a atitude de Adorno me apresso em acres-
centar que ndo podemos vé-la de forma ingénua, ou melhor, ndo podemos ingénua e maldosamente
depreciar o que h4 de ingénuo nessa atitude, para comecar, sem levar em conta que Adorno esta
reconhecendo, de antemdo, que Scholem ndo € um sabio e que ele proprio ndo é o discipulo esfor-
cado nem serd o futuro sabio. Ambos sabem que ndo sabem, ambos séo historiadores e ndo, como
Scholem denomina o autor do Zohar (de identidade discutida, podendo ser Mosche de Leon, S-
CHOLEM, 1992, p. 19), “te6sofos”( SCHOLEM, 1992, p. 30).

No contexto dos textos escritos por fildsofos, pesquisadores ou universitarios em geral sabe-
se estar diante de produtos histdricos, feitos por homens faliveis, estudados por outros sujeitos mo-
dernos igualmente faliveis. Ninguém tem a pretenséo anistorica de chegar a verdades absolutas ou
experiéncias originarias divinas, mesmo “arriscando sua vida”. O trabalho do pesquisador, ou mes-
mo do ensaista mais criativo, pode possuir potencialidades, mas ndo escapa a suas limitagdes histo-
ricas, culturais e pessoais. O contetdo de verdade da arte, da filosofia e, podemos acrescentar, dos
textos misticos enquanto ligados a filosofia ou a literatura, sé existe no seu cerne temporal, e ndo
numa pretenséo de eternidade e invariancia (ADORNO, 1993, p. 247).

Mesmo assim, segundo certa secularizacdo da mistica, é precisamente a falibilidade e a morta-
lidade da condicéo de existéncia do historiador que da a toda a experiéncia que encontra com seu
trabalho e, finalmente, até as relacBes entre professores e alunos, geracbes mais novas e mais ve-
Ihas, um valor de “iniciacdo”. Esse valor € metaforico, ndo pode ser tomado ao pé da letra; entretan-
to, tal metafora tem seu potencial de literalidade.

Se h4 “inicia¢Bes”, “ensinamentos”, “revelacdes” entre professores e alunos, geragdes mais
velhas e mais jovens, dentro do circuito universitario laico, ndo € porque seus participantes estejam
ocupando o lugar de uma experiéncia absoluta, atemporal, no meio de sua existéncia histérica; €, ao
contrério, porque eles estdo experimentando sua propria finitude e historicidade nesse tipo de ocu-
pacao.
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Além disso, esse tipo de “transmissdo” (Adorno usa na carta a palavra Ubertragung para de-
signar a traducdo e introducédo de Scholem do Zohar) ndo se d& de forma regrada e fixa como ocorre
nos rituais, iniciacdes e formalizagBes préaticas esotéricas; antes, pode ser da forma mais passageira,
informal e inesperada, ainda que a universidade também contenha seus ritos e 0s mantenha com
rigor: a defesa de tese é um exemplo evidente de rito de passagem. Essa informalidade, profaniza-
céo e metaforizagdo de conteldos misticos ndo diminui em nada, como estamos tentando argumen-
tar, a gravidade, a seriedade e o potencial de verdade dessa transmissé&o.

Concluindo: a desmistificacdo da mistica torna-se, numa operacéo tipicamente dialética,
a mistica da desmistificacdo. Essa mistica secularizada retira seu potencial de mistério e de verda-
de ndo da atemporalidade e do absoluto “épico”; antes, da experiéncia tragica ou comica da falibili-
dade, profanidade, historicidade, finitude. A intensidade vem, portanto, da finitude e da contingén-

cia, e ndo da transcendéncia postulada.

E essa fragilidade do profano, do limitado e do hist6rico que contém um rastro misterioso,
indecifravel, do absoluto, da transcendéncia, precisamente por que a finitude e a profanidade, no
limite do limite, no profano do profano, reencontra algo de transcendente, infinito e sagrado, que
pode ser inteiramente falso (dai a falibilidade da experiéncia), mas ndo deixa de, mesmo assim,
manter em suspenso a possibilidade impossivel do transcendente. No mundo administrado, na
barbarie regida e imposta pelo préprio sistema, o verdadeiro ¢ um momento do falso, o todo é
0 ndo verdadeiro (ADORNO, 1980, p.55); mas na experiéncia metafisica falivel, o falso € um
momento do verdadeiro.

A atitude de Adorno na carta une o contexto com o texto, performance literaria com o assunto
tratado, forma verbal, forma de tratamento e contetdo. A hipdtese de que haja ironia nas palavras
de Adorno ndo deve ser descartada, nem tampouco deve ser exagerada. Precisamente por que ha
uma alegorizacdo do que é dito, a ironia ndo pode estar sendo direcionada somente a Scholem, mas
também a ele mesmo. Tal ironia aparece por causa dos pressupostos profanos, mas se mistura com a
sinceridade da performance, ao contrério de negé-la. A ironia ndo se choca com o respeito, e 0 res-
peito se estende a uma certa performance ritual de ne6fito secularizado.

Agindo dessa forma, Adorno demonstra ndo s6 um valor elevado da tradigdo mistica, como
assume que sua prética tedrica, somada a relagdes pessoais com seus colegas, contém herangas des-
sa tradicdo e se configura como uma mistica paradoxal, onde a operacdo de seculariza¢do ndo muda
tanto assim o poder do préprio mistério nem mesmo nosso desejo radical por ele.

A propria natureza indecifravel do texto deu a Adorno a maior das alegrias, o texto foi recebi-
do como um presente esperado ha tanto tempo. Também ndo had como ndo mencionar o tom de pre-
enchimento, felicidade, gratiddo e finalidade. S6 encontramos 0 mesmo entusiasmo e valorizagao
em Adorno no caso de grandes textos filosoficos, como Hegel, ou de grandes obras de arte moder-
nas, como Beethoven, Kafka, Beckett, Proust, George, Berg e Schonberg. Mesmo assim, raramente
ocorre Adorno se referir a essas obras em termos de “alegria”. N&do ha como ndo constatar que
grande parte da intencdo do texto mistico se efetuou na experiéncia do fildsofo-historiador leitor. O
alcance da recepcao deste materialista aos textos misticos “teosoficos” ndo € nada desprezivel.

3 Duas perguntas a Scholem: mistica, tradicdo e textualidade

Adorno langa duas perguntas. Ndo podemos analisar em detalhe nem suas perguntas nem a
resposta de Scholem, apenas menciona-las. Comecemos pela segunda, pois a primeira € mais im-
portante para o que gostariamos de abordar na sequéncia. Ela coloca em jogo a nogéo de natureza
no texto do Zohar, observando que ndo ha nele natureza primeira, hd sempre palavra, linguagem,
“simbolo”, sem levar ao fim a atividade hermenéutica. Adorno evoca nesse aspecto o carater ndo
intencional da verdade em Benjamin, jogando com um fluxo de inten¢bes sem intengdo uUltima.
Nesse sentido o texto do Zohar se ligaria ao tema geral de “cegueira do mito” (Verblendungszu-
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sammenhang des Mythos) e veria em tudo a “expressdo do sem-expressao” (Ausdruck des Ausdruc-
klosen), a “natureza decaida” (Naturverfallen), a totalidade do simbdlico. Scholem responde a A-
dorno afirmando que este esta certo ao observar que ndo existe uma natureza primeira no Zohar, ou
seja, ndo ha nele fundamento (SCHOLEM, 1994, 275).

N&o vamos tratar agora da imensa semelhanca deste tipo de pensamento e da leitura de Ben-
jamin anteriormente demonstrada com a primazia do texto no pos-estruturalismo, mas ndo é nada
impertinente observar, como ndo poucos comentadores ja fizeram, que esse tipo de mistica da lin-
guagem e totalidade do simbolo sem intencdo Ultima seria algo que ligaria Adorno, Benjamin e o
pos-estruturalismo, mas guardando, evidentemente, muitas diferencas, para comegar, a critica a ce-
gueira mitica.

Para ser mais exato, o desprendimento de pressupostos hermenéuticos da intenc¢éo e seu po-
tencial infinito de remissdo simbolica (ou, em termos de Pierce, a semiose infinita, e no estrutura-
lismo, o esvaziamento do significado na relacéo entre os significantes) possui certas fontes na exe-
gese mistica. Apesar de Habermas ja ter observado, de uma forma ainda pouco elaborada, essa se-
melhanca entre Derrida e cabala (HABERMAS, 1990, pp. 175-8), assim como Umberto Eco o fez
relacionando o gnosticismo & desconstru¢do em sentido amplo, citando como claro exemplo o livro
de Harold Bloom sobre o gnosticismo (ECO, 1995, pp. 31-4; BLOOM, 1996, pp. 19-34, 131-58,
163-67), em geral essa relagéo ainda € pouco explorada.

N&o é ao acaso que essa primazia do texto esté intimamente ligada, em Barthes, Lacan e Der-
rida, a experiéncia de destrui¢do do sujeito. Apesar dos abusos que podem decorrer da aproximagao
entre mistica e textualidade, somada a experiéncia de abalo do sujeito, e que devemos evitar, isso
seria motivo suficiente para prestarmos mais atencdo as tradigdes misticas “ocidentais” e a questéo
da mistica. Mas ainda hé& outros motivos ndo menos decisivos.

Na primeira pergunta Adorno sublinha a heranga neoplatonica e gnostica no Zohar (ADOR-
NO. TIEDEMANN, 1998, p. 145) observada por Scholem na introdu¢do (SCHOLEM, 1992, p. 16,
26, 30). Agora podemos entender melhor o que Adorno diz rapidamente no artigo sobre Benjamin.
Adorno reforca o fato de que hd no texto uma heranca do pensamento “ocidental” (“mit
abendlandischem Denken”). Ele pretende chegar ao fato de que a cabala ndo é mistica e teosofica
por influéncias orientais, mas desdobra uma mistica propria das origens do pensamento ocidental.
Essa observacdo mostra claramente que Adorno est4 a procura dos fundamentos misticos da “tradi-
¢ao” de que ele prdprio se ocupa, e ndo de uma valorizagdo de exotismo e estrangeiridade de cultu-
ras distantes. Scholem responde que h4 uma ligacdo intrinseca entre tradicdo e experiéncia, e que
realmente ndo ocorre uma espécie de experiéncia originaria (Urerfahrung), hipotese que Adorno ja
tinha colocado de lado. E nesse contexto que Scholem chama a atencio para o significado de a pa-
lavra “cabala” ser “tradicdo” (SCHOLEM, 1994, p 275). Adorno repete a insisténcia de tal signif-
cado em sua homenagem a Scholem (ADORNO, 1986, p. 484).

A mistica da cabala torna mais visivel, por sua carga de influéncia, a mistica dos neoplatdni-
cos e dos gndsticos. Descobrimos nesse momento, como em outras passagens, que ambas sdo uma
vertente da filosofia especialmente valorizada por Adorno. Ao contrério de visdes que privilegiam,
na historia do pensamento ocidental, momentos estritamente iluministas e desmistificadores (dai ser
comum até hoje encontrar quem despreze a riqueza da Antiguidade Tardia), Adorno mostra que ha
valor e avango emancipatdrio em momentos paradoxais, quando ha recaida no mito simultaneamen-
te a uma extensdo da experiéncia do pensamento. Da mesma forma, inversamente, em avangos es-
tritamente racionais da filosofia, também ha o obscurecimento da experiéncia, ou seja, outro tipo de
recaida no mito, via racionalizacao.

Conclusao
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Este trabalho procura sublinhar o momento de valorizagdo da mistica em Adorno ligado a sua
relagdo com Scholem, para a partir dele refletir o assunto. A despeito de que haja ainda problemas
proprios da compreensdo da mistica nos anos 60 que estéo ainda hoje em discusséo, Adorno soube,
em geral, assinalar sua dimensdo filosofico-historica mais importante.

Diferentemente de uma visdo ingénua da valorizacdo da mistica, feita pela Nova Era e por or-
dens misticas esotéricas, ou por tendéncias teoldgicas ligadas a religides oficiais, e ao contrério do
desprezo positivista e principalmente da sua heranca mal observada na diluicdo da teoria critica e da
desconstrucdo, finalmente, precisamos observar simultaneamente na mistica o quanto ela é mediada
pela histéria e o quanto o esclarecimento é derivado dela e mediado por ela. Pressupondo essas con-
sideracdes, a conclusdo é surpreendente mas ndo é imprudente: sem mistica, ndo ha esclareci-
mento emancipatorio. Mais ainda: a mistica € uma das principais manifestacdes culturais do
esclarecimento emancipatorio.

Né&o devemos ter medo de honrar a mistica, uma vez que estamos partindo de pressupostos da
razdo critica, e ndo de suas imprudéncias ilusorias. Assim como a teologia se equivocou lamenta-
velmente ao impor o que deveria liberar, a defesa da mistica feita por setores de religides oficiais e
por ordens esotéricas diminui em muito seu potencial emancipatorio, ao tentar dar a ela uma fixacéo
doutrinal que a fragilidade de sua experiéncia mesma vai sempre superar. Por isso mesmo acredito,
como Adorno, que o movimento de questionamento, secularizacdo e negagdo pode saber apreciar e
cuidar melhor da mistica do que a manutencédo de “reliquias teoldgicas” ou a fixagdo ndo questiona-
dora de mitologias do pensamento mistico, que possuem valor mais sugestivo, alegérico, do que de
verdade imediata.

Contudo, do lado de fora dessas instituicdes e ordens, vejo nelas mais valor do que o desprezo
positivista, e acho que deveriamos dar a elas mais atencdo e trazé-las para um debate democratico
ou, como quer Habermas, “pos-secular”. Afinal, mesmo que elas ndo possuam, por vezes, tanto
cuidado com suas fontes tradicionais quanto a pesquisa universitaria laica (penso nos mediavalistas,
arquetlogos, egiptoldlogos etc.), elas perpetuam um esforco pratico genuino e procuram dar condi-
¢Oes institucionais e comunitarias para a possibilidade da ascese e experiéncia mistica. Num mundo
em que a maior parte das instituigdes viraram empresas e estdo subsumidas ao primado do capital,
do qual a propria universidade esta longe de escapar, os esforcos de criar condi¢des para asceses
ndo burguesas, criticas ao consumismo e promotoras de praticas de valor existencial s&o em princi-
pio dignas de consideracéo.

O uso mercadoldgico da mistica empreendido por servicos de auto-ajuda torna a mistica a-
guada, diluida, e d& a impresséo aos supostos céticos — que sdo também os mais desinformados — de
que a mistica ndo é mais do que mediocridade. Essa falsificagdo da mistica é a fonte de toda a misti-
ficagdo da propria mistica, e é, na verdade, o maior inimigo de seu potencial critico. Esse mercado é
a mistica em estado de semiformacao, de industria cultural, e, como tal, nunca deveria ser confun-
dido com a teoria e pratica mistica genuina. Mesmo assim, por vezes a confuséo € possivel, pois, se
pensarmos nas misturas multiculturais, nas ambigliidades pos-modernas da globalizacdo e na pro-
pria falibilidade da mistica, concluiremos que ndo devemos pretender julgar uma manifestacéo cul-
tural com uma s6 palavra. A mistica medieval ocidental e misticas de outras culturas ja sdo, cada
uma a seu modo, um fendmeno histérico extremamente complexo, desvios estranhos, monstruosos,
mesmo que radicalizadores, em maior ou menor grau, de ortodoxias religiosas. Sua atualizagéo e
préatica no mundo globalizado e moderno é um fendmeno ainda mais complexo. Mesma a banaliza-
¢ao ndo aparece sem uma grande complexidade de fatores.

Por outro lado, o desprezo facil do cientificismo e da diluicdo académica é, a meu ver, tdo pe-
rigoso quanto, pois possui sustentacao institucional civil, influéncia em juizos tornados preconceitos
e se arvora em dono da verdade na sua falsa modéstia racional, no fundo totalitaria.
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Finalmente, o potencial emancipatério da mistica tem muito a dizer para teoria da literatura.
Adorno apontou explicitamente em grandes nomes da arte moderna como Kafka, Kandinsky,
Schdnberg, Stefan George em que hé ndo s6 uma influéncia da mistica tradicional, h4 uma espécie
de secularizacdo da mistica, uma verdadeira mistica secularizada da arte moderna. Mas Adorno
percebeu isso ndo s6 nos artistas, como também nos pensadores mais proximos e queridos: Bloch,
Benjamin e Scholem. Na carta a Scholem, assim como no texto em sua homenagem, fica claro que
ele se inclui enfaticamente nessa lista e identifica-se com Scholem e Benjamin precisamente nesse
ponto.

Para além de eu querer defender que hd em Adorno um componente essencial dessa seculari-
zacdo da mistica, coloco em pauta a importancia dessa secularizacdo ndo sé na literatura moderna,
como também na teoria da literatura. Ela existe tanto em autores da teoria critica como também de
outras correntes, em especial em Heidegger e no pos-estruturalismo. Por isso, é necessario analisar
e discutir os aspectos emancipatorios e regressivos da mistica secularizada na teoria da literatura e
seu efeito nos problemas préprios da teoria.

Isso serd importante para a andlise e teoria da literatura, mas também para a critica social con-
tida na literatura e nos textos tedricos. Se o0 que estd em jogo nessa mistica moderna é o papel do
estado de embriaguez no mundo atual, teriamos muito o que pensar dos numerosissimos tipos de
estados extaticos introduzidos pela industria cultural (no esporte, na musica de massa, nas drogas,
nos jogos de Internet...), na sua mistificacéo e banalizag&o do éxtase. O controle do prazer e do de-
sejo no sujeito contemporaneo é aqui elevado a maxima poténcia. Portanto, h4 nesse sentido uma
tarefa urgente para a critica cultural.

Por outro lado, a negatividade da critica da cultura s6 pode se sustentar com uma experiéncia
afirmativa que contraponha a aniquilacdo da experiéncia perpetrada pelo mundo administrado. Nes-
se ponto, 0 éxtase auténtico da arte moderna precisa ser pensado enquanto participe da necessidade
historicamente milenar da mistica. Questionar qual o seu valor, alcance e potencial no esclareci-
mento — além de constatar sua ja grande efetividade ao longo da modernidade, mesmo em estado
ainda obscuro, misterioso, latente — € o que considero hoje imprescindivel.
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