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Rousseau e Voltaire: duas perspectivas para a histéria moderna

.. exciste um encontro secreto, marcado entre as
geragoes precedentes ¢ a nossa. Alguém na terra
estd a nossa espera. Nesse caso, como a cada
geragao, foi-nos concedida uma fragil forca
messianica para a qual o passado dirige um apelo.
Esse apelo ndo pode ser rejeitado impunemente. O
materialismo historico sabe disso"
(BENJAMIN, Sobre o conceito de histiria,
Tese 2)

Ao pensar sobre as vantagens do estudo da
histéria no Ewilio, Rousseau escolhe a
historiografia da Antiguidade: historia
melhor, de homens melhores, pois
"essencial", anterior a degradac¢io entio em
curso na "modernidade". Ao contririo dos
homens antigos, nao ha homens modernos
exemplares, todos se parecem porque
aceitam a "aparéncia", a mascara, o puro
"retrato colorido", nio nos mostrando seus
atos, mas os véus do discurso que encobrem,
obscurecem. Nio hd necessidade de
"Hist6ria" para povos que se parecem, que
se repetem, como nao ha retrato de
homens sem fisionomia: na era moderna, 2a
propria histéria é apenas uma mascara de
interesse, um aspecto ilusorio, artificial, um
"retrato fortemente colorido". Opondo-se
a mascara civilizada, Rousseau, como
Montaigne, quer um "retrato segundo a
natureza", encontrado entre os antigos, na
histéria escrita; entre os aldedes mais que
entre os citadinos, no mundo real. O
desenvolvimento humano mostra-nos uma
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gradagio que se da no tempo, em uma
visada histérica — da Antiguidade para o
mundo moderno —, passivel também de ser
percebida, como em um microcosmo,
entre os homens reais nos graus de
"civilidade" das comunidades contemporaneas.

Voltaire, em suas teflexGes sobre a historia,
reconhece-a como instrumento de desvelamento,
apesar de suas otigens fabulosas: "a Historia é
a narracdo de fatos verdadeiros, a0 contrario
da fabula, narracio de fatos considerados
falsos". E ela €, assim, util a0 desenvolvimento
humano, pois "nos mostra nossos direitos e
deveres sem ter a aparéncia de nos querer
ensind-los". Como para Rousseau, nao é o
historiador de Voltaire um pintor de
"retratos fortemente coloridos", nem um
comerciante de "verdades", nao lhe ¢ licito
revelar detalhes sem influéncias nos
negdcios publicos apenas pelo gosto da
satira. "B preciso admitir que a maioria dos
escritores de anedotas é mais indiscreta do
que util. Mas, que dizer dos compiladores
insolentes que, fazendo da maledicéncia
mérito, imprimem e vendem escandalos
como se estivessem vendendo peixe?".
Mas, se Voltaire reconhece esse sentido
"pedagbgico" da histéria, reconhece
também um uso "doutrinario", cristdo, que
veé exemplos nos atos dos santos, lendo
pelo enfoque biblico todos os acontecimentos,
fazendo-os culminar em uma "providéncia
divina". Uma histéria feita de santos e
marcada por uma Idade do Ouro perdida
(seja ela localizada na Biblia ou na

Antiguidade). Para Voltaire,

atnalmente usa-se a historia de um modo
mtito esquisito. Desenterram-se constituiges
suspeitas e mal compreendidas, datando da
época de Dagoberto, e quer-se que voltem a
vigorar mais 0s costumes, os direitos, as
prerrogativas de antanho. Os historiadores
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que assim  procedem  seriam como  um
homem que chegasse a praia e dissesse ao
mar: outrora banhavas Aguas-mortas,
Frejus, Ravena, Ferrara. Retorna
imediatamente para la! (1VOLTAIRE,
1987: 203-209)."

Mesmo levando em conta o tom polemista
do  Diciondrio Filosdfico de Voltaire, cujo
verbete "Lei Natural" chega a nomear
"Jean-Jacques" como um dos "pais da
Igreja moderna", evangelista ou bel-esprit
disposto a contrariar o senso comum no
que diz respeito a propriedade e a industria
como imprescindfveis para o desenvolvimento da
humanidade, é claro o posicionamento do
autor contra a perspectiva historica da
decadéncia, tanto quanto contra a
perspectiva da redengao cristd. E mais, ao
brincar com o duplo nome de evangelistas
de seu rival, Jean-Jacques, Voltaire associa a
histéria crista a historia deste "animal bem
insociavel", Rousseau.? Redencio ou
decadéncias, ambas as perspectivas para
Voltaire nao levam em conta senio
preconceitos "religiosos", obscurantistas,
que escondem a luminosidade das
industrias humanas quando libertas das
supersticoes.

Rousseau realmente faz alusio a uma
espécie de Idade do Ouro, localizada fora
da "historia civil", mas, se esse mundo
mitico é bastante trabalhado nos dois
Discursos, ndo é o tema do Contrato Social.
No Contrato, Rousseau trata como itrelevante
ter ou ndao existido tal perfodo de inocéncia
humana, pois o tema foi abordado no
Discurso sobre a designaldade, nio importa sua

' No Dicionario Filosdfico, verbete "Historia".
2 Idem, verbete "Lei Natural", pp. 230-231.
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realidade histérica, interessa pensar o que
nao ¢ "natural", o que ¢é parte de um
contrato, ou seja, como se estabelece a
sociedade civil. A Gnica sociedade "natural"
¢ a familia, ainda assim constituida
"naturalmente" apenas durante o periodo
em que os filhos necessitam dos pais. Se
niao ha sociedade natural, nio ha direito
natural: "a ordem social, porém, é um
direito sagrado que serve de base a todos
os outros. Tal direito, no entanto, nao se
origina na natureza: funda-se, portanto, em
convengoes." (ROUSSEAU, 1987: 22-23).
Se todos os lacos civis sio convencionados,
do ponto de vista do direito, e ndo dos
fatos, Rousseau pode pensar se é ou nio
legitima a escravidao, o poder instituido e a
propriedade sem recorrer ao exemplo
factual: a histéria deve ser julgada segundo
o direito, e nio o contrario. Tomar a
escraviddo como legitima porque assim
vemos na realidade é um bom exemplo de
como tomar o efeito pela causa, e
estabelecer o direito pelo fato:

Aristételes tinha razdo, mas tomava o
efeito pela cansa. Todo homem nascido
na escraviddo, nasce para ela; nada
mais certo. Os escravos tudo perdem
sob seus grilhoes, até o desejo de escapar
deles [...] Se hd, pois, escravos pela
natureza, ¢ porque honve escravos
contra a natureza (ROUSSEAU,
1987: 24-25).

Ja no Emilio, a histéria nao ¢ fonte de
exemplos morais, é esse pano de fundo
para o estudo dos "homens como sio" a
fim de pensar as "leis como podem set":
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"através dela Emilio podera ver os homens
de longe, em outros tempos e lugares |...]
Observando o espetaculo do mundo dos
homens através da historia, ele serd um
espectador sem interesse e sem paixao,
como juiz, € niao como cumplice ou
acusador" (SOUZA, 2001: 48). De fora da
sociedade, de qualquer sociedade, o0 homem
pode julgar sem interesse particular; como
esse ponto de vista niao existe antes da
sociedade, ou seja, como nao ha para
Rousseau uma "humanidade" anterior ao
contrato social, a reflexdo ja pressupoe o
fim do estado de natureza, o Contrato quer
ser um texto para refletir, uma escala de
gradacao patra "indagar se pode existit, na
ordem civil, alguma regra de administragao
legitima e segura, tomando os homens como
sdo e as leis como podem ser" (ROUSSEAL,
1987: 21).

Ao estabelecer como um dos principios
universais de justica a legitimidade das
posses, Voltaire acusa Rousseau de nio
reconhecer, contra 0 que o mundo inteiro
leva a sério, esse direito natural a propriedade
e seus efeitos benéficos. "Pois, em lugar de
ir estragar o terreno do vizinho sensato e
industrioso, so teria de imita-lo, e, cada pai
de famfilia tendo seguido este exemplo, uma
linda cidade logo se tetia formado" (VOLTAIR,
1987: 130).> Com as premissas do Contrato
Social, Rousseau poderia responder as
acusacoes de Voltaire no verbete "Lei
Natural": ndo ha propriedade privada
instituida como "lei natural"; e mais, se o
avango da propriedade privada e a divisao
de trabalhos que essa "diferenca" entre os
homens veio a acarretar ¢ o solo fértil para
todas as artes e as ciéncias, para as
industriosas cidades, na medida inversa, é

3. Dicionario Filosdfico, verbete "Lei Natural".
4. Tratado de Metafisica.
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um deserto para a liberdade e a virtude do
corpo social. Pensar antes no produto da
divisdo — as lindas cidades — é tomar o fato
pelo direito. Quanto mais desigual ¢ uma
sociedade, mas ela se afasta, naquela escala
estabelecida no Contrato, das leis de direito
em direcao as leis estabelecidas segundo a
contingéncia dos interesses particulares,
estabelecidas segundo os fatos. Cidades
industriosas, desenvolvimentos cientificos e
artfsticos nao passam, entdo, de "guirlandas
de flores sobre cadeias de ferro".

Pela perspectiva do direito, a liberdade em
Rousseau ¢ definida e circunscrita pelo
espago politico; ser livre, passada a
primeira época ingénua, ¢ o homem seguir,
como cidaddo, as leis criadas por ele
mesmo, por sua vontade subsumida a
vontade geral, como soberano. Qualquer
perigo para a vontade geral soberana —
quaisquer desigualdades internas no corpo
social — afeta a liberdade de todos os
cidaddos. Assim, podemos julgar pela
escala do Contrato o grau de liberdade nas
sociedades historicas (e Rousseau faz varias
alusoes aos exemplos factuais), sem precisar
recorrer as "aparéncias" de liberdade (caso
da Inglaterra), de progresso cientifico ou
artistico; sem tomar o fato — dado sempre
obscurecido por suas "cores", suas
"mascaras" como ponto de partida.
Voltaire, ao definir liberdade ja define uma
perspectiva diversa de visar a historia:
"liberdade ¢ unicamente o poder de
agit" (VOLTAIRE, 1987: 75)% ou, como
fica claro no dialogo do verbete "Liberdade"
do Diciondrio Filosdfico:

A — Em que consiste pois a wvossa
liberdade sendo no poder que a vossa
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individualidade exercen ao fazer o que
vossa vontade exigia com absoluta
necessidade?

B — Estais a embaragar-me; a liberdade
ndo ¢, pois, sendo o poder de fazer o que
quero?

A— Refleti ¢ vede se a liberdade pode ser
entendida de outra maneira.

B — Nesse caso, 0 meu cio de caca ¢é tao
livre como eu; tem necessariamente de
correr quando avista uma lebre ¢ o poder
de correr se ndo estiver mal das pernas.
Portanto, nada tenho de superior ao men
cao e vis reduzis-me a condigdo dos
animais.

A4 — Eis os pobres sofismas dos pobres

sofistas que vos instruiram. Eis que ficais
doente 50 de verdes livre como o vosso cao.
E entao? Nao vos assemelhas ao vosso cdo
em tantas coisas? A fome, a sede, o
despertar, o dormir, os cinco sentidos ndo
$G0 communs em v0s € em V0SSO cao?
Desejarieis ter olfato sem ter nariz? Por

que desejais ter liberdade de maneira
diferente da dele? (1"OLTAIRE, 1987:
237).

Liberdade ¢ liberdade de agao. Por que
desejaria o homem uma forma mais
"teolégica" de ser livre? No ambito factual,
um pafs onde vigora a liberdade é aquele
no qual ha espago para agir sem coer¢oes
excessivas. Para Voltaire, o povo inglés é
exemplo de povo livre, pois vigora em seus
costumes a tolerdncia religiosa — "um
inglés, como homem livre, vai para o céu
pelo caminho que lhe agradar" (VOLTAIRE,

1987: 9)%; em seu governo, a regulacio sibia

5 Cartas Inglesas.
6 Cartas Inglesas.
7 Cartas Inglesas.
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do poder real e a participacio "sem
confusio" do povo — "a nac¢io inglesa ¢é a
unica na terra que chegou a regulamentar o
poder dos reis resistindo-lhes" (VOLTAIRE,
1987: 13)° — e, em seu comércio, a
prosperidade. Neste ultimo caso, os
industriosos ingleses sao mais ricos, mais
livres que seus vizinhos, porque, por uma
circularidade, prosperidade gera liberdade e
liberdade, mais prosperidade: "enriquecendo
os cidadaos ingleses, o comércio contribuiu
para torna-los mais livres, e, por sua vez, a
liberdade ampliou o comércio. A grandeza
do Estado veio como conseqiiéncia” (VOLTAIRE,
1987: 16)". Fica claro, neste trecho, que
Voltaire da prioridade a instancia material e
cultural, aos costumes, a liberdade
individual de agao, em detrimento daquela
liberdade civil de Rousseau. Nao ha
prevaléncia do espago politico no
pensamento de Voltaire: a grandeza do
Estado, a grandeza propriamente politica, é
"conseqiiéncia" de um mundo no qual a
propriedade gera riquezas e igualdade, ¢é
consequéncia daquelas industriosas cidades
geradas pelo progresso da cultura.

A importancia da histéria, deste outro
ponto de vista de Voltaire, é estudar os
ciclos de progresso, de prosperidade
cultural pelos quais passou a humanidade;
e o estudo da histéria moderna, do
"tenascimento das artes e das ciéncias" até
a contemporaneidade, mais produtivo do
que se debrugar sobre a Antiguidade, sobre
uma histéria ainda fabulosa, obscura,
aquela que Rousseau prescreve aos jovens
no Ewmilie. A diferenca entre "historia
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fabulosa" (a antiga) e "histéria filoséfica” (a
moderna) feita por Voltaire é a oposi¢ao
entre narragao supersticiosa e narrativa
esclarecida, niao entre esséncia e mascara,
entre uma ¢época ingénua ¢ melhor e um
mundo de homens mascarados pelo
refinamento cultural, um mundo onde
guirlandas de flores escondem grilhdes
como pensa Rousseau. Em e Siécle de Iouis
X1V, Voltaire acredita que este foi o século
"mais esclarecido que existiu", coroando os
ciclos de progresso da histéria — o século de
Péricles, o de Augusto, o do Renascimento
Italiano: se a histotia ndo é sempre "progressiva’,
havendo ciclos de "obscurantismo" que podem
retornat, 0 progresso parece ser cumulativo.
O quarto século luminoso da historia,
aquele de Luis XIV, é o que chegou a
malior perfeicdo, pois as artes cultivadas
pelo rei penetram os espiritos, refinando-
os. A verdade nao esta mais apenas com 0s
Meédicis, os Augustos e Alexandres, "mas a razao
humana em geral se apetfeicoou” (VOLTAIRE,
1957: 3). Uma grande revolucao espraiada tanto
nas artes, quanto nos espiritos, nos
costumes, N0s OVernos.

Alguns autores véem nesse ciclo descrito
por Voltaire uma laicizacdo da historia
cristd agostiniana, trocando-se apenas a
"Providéncia" pelo "Progresso": em ambas
as versOes, a histéria é normativa e
teleologica. Mas, se a historia para Voltaire
¢ feita de ciclos que se somam em um
aperfeicoamento constante, estes séculos
luminosos niao sio necessarios, sao
contingentes, condicionados, 0s sucessos
demandam aquela liberdade de agao,
demandam, portanto, o trabalho dos
séculos no cultivo de espiritos menos
barbaros e mais esclarecidos capazes de
guiarem-se em direcdo a cultura, a
tolerancia e a prosperidade material.
Circularidade parecida com aquela do
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argumento sobre a importancia do
comércio para a liberdade: séculos
progressistas geram espiritos mais refinados
cujas acdes tolerantes e industriosas
impulsionam o progresso. Mas, nesse
movimento circular ndo hd uma norma
teleolégica laicizada, "uma 'crenca' na
inevitabilidade do progresso. O progresso é valor
a ser realizado pela acdo humana" (SOUZA,
2001: 149). Um valor cultural, idealista,
buscado pela liberdade.

Como para Rousseau esse acumulo de
"cultura", essa proliferacio das "artes" é
apenas uma das mascaras da escravidao,
em sua histéria nao ha progresso, mas
decadéncia constante. Todas as sociedades
tendem a distanciar-se cada vez mais da
ingenuidade primordial e do primeiro
contrato firmado, movidas pelas tensoes
internas entre as vontades particulares ¢ a
vontade geral, tensoes ainda mais agravadas
pela desigualdade que da a partes do corpo
social mais poder, mais forca particular.
Assim, a histéria da  Antiguidade narra a
vida de homens exemplares; a historia
moderna, pinta os retratos "artisticos" da
desigualdade: o processo de aperfeicoamento
cultural que para Voltaire é "esclarecimento”
dos espiritos, para Rousseau ¢ "desnaturagio™:

O corpo politico, como o corpo do homen,
comega a morrer desde o nascimento e traz
em i mesmo as causas de sua destruigdo.
Mas um ou outro podem ter uma
constituicdo mais ou menos robusta e capaz,
de conservd-lo por mais ou menos tempo. A
constituicao do homem ¢ obra da natureza, a
do Estado, obra de arte. (ROUSSEAU,
1987:102).

Uma outra laicizagdo da historia agostiniana,

s6 que em dire¢io oposta a da redengao?
Apesar dessa linha declinante em dire¢do a
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decadéncia, também para Rousseau, como para
Voltaite, nio hd uma norma incondicionada
guiada seja pela Providéncia, seja pelo
Progresso, pelo menos nio para a
"sociedade artificial"; se as sociedades vio
caminhar irremediavelmente para a
decadéncia, ainda hia uma instancia ativa,
uma "arte" humana e racional capaz de
constituir corpos artificiais mais ou menos
robustos, mais ou menos afeitos a protelar
o fim inevitavel. E uma "arte" essa descrita
idealmente no Contrato, uma arte de
equilibrar harmonicamente as tensoes das
vontades particulares e enfeixa-las na
vontade geral:

Nao depende dos homens prolongar a
pripria vida, mas depende deles prolongar
a do Estado pelo tempo que for possivel,
dando-lhe a melhor constituicao que possa
ter ROUSSEAU, 1897: 102).

Uma arte que, fora do ambito ideal do
Contrato, precisa levar em conta costumes e
fatos, ou seja, o grau de "civilidade", de
"desnaturacao" de uma sociedade: assim
age Rousseau ao fazer leis para a Polonia.
O proprio Rousseau, lembra-nos Milton
Meira do Nascimento, escreve no inicio do
Contrato "se fosse principe ou legislador,
nao perderia meu tempo dizendo o que
deve ser feito; haveria de fazé-lo ou calar-
me". Ou seja, "quando se impde uma agao
ao nfvel da pratica politica concreta, a
pergunta mais adequada ndo é sobre o que
devemos fazer, mas sobre o que podenos
fazet” (NASCIMENTO, 1988: 120).

Se, para Rousseau, todas as sociedades
decaem, para Voltaire, mesmo durante o
mais luminoso século de progresso, ha
limites, ha uma parcela da populagao ainda

Revista de Filosofia Moderna e Contemporinea

Brasilia, vol 2, n° 1, 2014.

apartada das luzes da razio; e o déspota
esclarecido pode também ser o rei
sanguindrio, ha sombras mesmo no
otimismo cosmopolita; ha sempre um
monstro de obscurantismo, as varias
cabecas da "infame", incitando aos
homens, a razdo, tomarem seu lugar na
arena da historia. Por outro lado, do ponto
de vista de observador desinteressado e
pessimista da historia, dessa historia da
decadéncia, Rousseau também vislumbra,
na derrocada de uma sociedade civil, uma
nova juventude do homem, de onde ele
pode trazer novamente a forga revolucionaria
da mudanca social:

Epocas violentas, nas quais as revolugies
Jfazem sobre os povos aquilo que algumas
crises fagem sobre os individuos; em que
horror do  passado toma o Iugar do
esquecimento, ¢ o Estado, abrasado por
guerras civis, renasce, por assim diger, das
suas cinzas e retoma o vigor da juventude,
saindo dos bragos da morte (ROUSSEAU,
1897:102).

Assim, a propria critica de que tudo nio
passa de uma secularizacio da topica
agostiniana, opdem-se um embate com
épocas violentas, guerras civis, ciclos de
desenvolvimento, ou o que Adorno chama
de “mergulho no empirico”. Nao ha como
pensar uma no¢ao de progresso, desde a
sua primeira proto-histéria em Agostinho,
sem pensar em uma razao que se destaca
da natureza nio s6 para domina-la, mas
também — em um movimento dialético —
para voltar a ela e torna-la outra, concreta.
O progresso, portanto, mesmo em sua
forma mais instrumental, precisa ser um
sol no horizonte do pensamento, sua
forma “historica” — acusi-lo de meramente
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supersticioso ou positivista ¢ recair em uma
positividade, aquela da contingéncia pétrea
e factual, ainda maior e mais irremediavel,
plano de objetividade esquecida da razao
que a pde como objeto. Ja em Agostinho,
é a entrada do factual, do histérico no
curso teleologico da redengdo que abre
espaco a dualidade, a necessidade de uma
razio humana como motor da historia,
portanto, ha nesse caminho tanto o lastro
— que Adorno chamara de mitico — com a
natureza, quanto a “irresistivel secularizagao”
da nogio de progresso, pois o que se
desenvolve no tempo necessatiamente se
“enreda no empirico”. Tal nocao nao pode se
dar apenas na subjetividade, na intetioridade
orante (ou cognoscente), pois “sem a
sociedade, sua ideia [a de progresso| seria
inteiramente vazia, todos os seus elementos
derivam dela” (ADORNO, 1992: 222).

Acusar também o “progresso” de mera
crenca, nunca confirmada pela histéria — ou
se podemos dizer, julgar o direito pelo fato,
como vimos em Rousseau — ¢é uma investida
muito mais do século XIX que do século
XVII; século XIX no qual a burguesia
sedimentada em suas relagbes ja estaticas,
acusa o operariado do congelamento a que
ela, enquanto classe entdo estabelecida,
submeteu a dialética ulterior do progresso. As
criticas sdo, entao, contraditotias, pois nivelam
as posicoes tensas de onde se originaram as
proprias condi¢oes de possibilidade das
perspectivas criticas. A ideia de interioridade,
por exemplo, que seria um corretivo avangado
pelos existencialismos a nogao de progtesso,
busca um “conceito ontolégico de subjetivismo

espontaneo”, mas esquece que, desde
Agostinho, a proépria interioridade ¢
historicamente constituida, pois “a
subjetividade mével ndao pode ser concebida
de fora da trama social”. Exatamente quando
a Cidade de Deus separa de si uma ddade dos
honzens, a interioridade configura-se como fungao
histérica externa a graca (ADORNO, 1992:

230).

Opostas, as duas perspectivas da historia
avancadas por Rousseau e Voltaire podem
ser entendidas a luz de Adorno. Assim, nio
nos parecem apenas laicizagdes da
redengao cristd, em sua interpretacdo mais
simplista, pois em ambas as visdes ha
brechas para a acio, para a "liberdade", seja
ela a autodeterminacao de Rousseau, ou a
possibilidade de agir de Voltaire. Existe
uma "fragil forca" de mudanca. Em ambas
as filosofias da histéria vive uma vontade
de romper com a norma da linha reta em
direcao ao fim dos tempos marcados por
uma graga exterior ao moével humano,
romper com o continuum; vive uma reflexao
histérica sob perspectiva humana, como
construcao humana, como "artificio", para
o bem e para o mal. Os criticos da nociao
de histéria como progresso criada no

século de Rousseau e Voltaire — nocao
depois, no século XIX, transformada em
ideologia, em norma positivista® — nao

deixaram de notar que esse uso novo, esse
uso "comprometido" das narrativas
histéricas cujas perspectivas, politica em
Rousseau, cultural em Voltaire, afastam-se
lentamente tanto da Providéncia quanto do

8 Como discute Adorno, tomada em uma visada unilateral, a nogdo de progresso aparece ora como
“crenga”, ora como ideologia instrumental. A nocdo que nos interessa, entretanto, ¢ aquela em que “o
conceito de progresso ¢ dialético no rigoroso sentido ndao-metaférico do termo, de que a razdo, seu orgéo,
¢ uma; de que nela ndo convivem justapostas uma camada dominadora da natureza e uma reconciliadora,
mas ambas compartilham todas as suas determina¢des” ADORNO, “Progresso”, In: Lua Nova , n* 27, p.
227. Ou seja, facticidade e racionalidade sao as duas faces dialéticas do movimento em questao.
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destino ciclico, podia estar carregado de
possibilidades revolucionarias:

A histdria é objeto de nma construgio cujo
Iugar nao ¢ o tempo vazio e homogéneo,
mas um tempo Saturado de ‘agoras’.
Assim, a Roma antiga era para
Robespierre  um  passado  carregado  de
‘agoras’, que ele fez explodir do continunm
da historia. A Revolugao francesa se via
como uma Roma ressurreta.

A histéria nao precisa ser um tempo e
espaco homogeneamente constituido, uma
linha em direcido a algo, os momentos
podem ser pensados em sua constituigao
propria. E essa visada, quando se dad na
arena das classes dominadas pode ser "o
salto, sob o céu livre da histéria, é o salto
dialético da Revolucao, como o concebeu

Marx”. (BENJAMIN, 1987: 229-230).
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