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A saudade materialista de apreender a coisa quer o contrário: somente sem imagem que se 

poderia pensar o objeto em sua integridade. Tal ausência de imagens converge com a 

proibição teológica das imagens. O materialismo o seculariza pelo fato de não permitir 

caricaturar a utopia positivamente; este é o conteúdo de sua negatividade.  Ele se põe de 

acordo com a teologia lá onde ele é mais materialista. Sua saudade seria a ressurreição da 

carne. 

 

Dialética Negativa 

Theodor Adorno  
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Resumo: A Tese analisa a relação da filosofia, especialmente a estética, de Adorno, com a 

teologia negativa e a mística. Essa relação não é de identificação nem de equivalência: 

Adorno resgata, com filtro crítico, a própria negatividade e a transformação secularizada da 

m²stica sem se ater a ñrel²quias teol·gicasò. Mas essa opera­«o secularizadora descobre que a 

própria teologia negativa e a mística tradicional foram o efeito de um avanço emancipatório 

do esclarecimento. Desde o seu surgimento, e passando por diversas transformações históricas, 

a mística sempre esteve ligada a grandes questões existenciais da filosofia, além de apresentar 

relações intrínsecas com a experiência estética moderna.  E é justamente para esta região que 

se encaminha o foco do trabalho: localizar a questão da teologia negativa e da mística na 

modernidade lá onde elas encontraram seu melhor refúgio profano: na obra de arte moderna; e  

pensar a maneira com que a teoria estética de Adorno contribui para entendermos o estatuto 

da negatividade teológica e da mística na arte moderna e contemporânea. 

 

Abstract 

 

The thesis analyses the relationship between Adornoôs philosophy, especially his aesthetics, 

and negative theology and mysticism. This relationship is not seen as one of identification nor 

of equivalence: Adorno rescues with a critical filter negativity itself and the secularized 

transformation of mysticism without attaching himself to ñtheological relicsò. But this 

secularizing operation discovers that negative theology and traditional mysticism themselves 

were the effect of an emancipatory advancement of enlightenment. From its inception, 

passing through several historical transformations, mysticism has always been linked to the 

formulation of the great existential questions of philosophy, besides bearing intrinsic relations 

with the modern aesthetical experience.  And it is precisely towards this region that the 

workôs focus moves: locating the question of negative theology and of mysticism in 

modernity there where they find their best profane refuge: in the modern artwork; and 

thinking the way Adornoôs aesthetical theory contributes towards an understanding of  the 

status of negative theology and mysticism in the modern and the contemporary artwork. 
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INTRODUÇÃO 

 

 

O objeto da tese é a obra do filósofo alemão Theodor Adorno. Embora o filósofo tenha 

sido um dos principais pensadores da história da teoria da literatura, ele ainda é, a meu ver, 

pouco estudado nos departamentos de literatura para que se avalie melhor sua contribuição 

nesse campo, inclusive sua inegável atualidade sob vários aspectos.  

Meu tema é examinar o papel que um nebuloso aspecto teológico possui em sua 

filosofia, e em especial em sua estética e teoria da literatura. 

Antes de mais nada, é necessário deixar bem claro que o trabalho não parte do ponto 

de vista de um crente nem se enquadra na profissão de fé do teólogo, muito menos numa sorte 

de mística holística da Nova Era. Trata-se de uma extensa teorização crítica que procurou se 

embasar em dedicadas pesquisas bibliográficas de um ponto de vista materialista, no sentido 

em que Adorno usa essa palavra. 

Sabendo logo de início que nosso lugar teórico e institucional é laico, é a partir dessa 

posição que vamos analisar e valorizar o modo como Adorno questionou o materialismo 

moderno por dentro.  

As ciências humanas são produto de um longo processo histórico de elaboração das 

práticas institucionais universitárias. É a universidade, sua autonomia como instituição 

desligada em princípio de interesses ideológicos, que permitiu o nascimento das ciências 

humanas e tudo o que elas representam de conquista social para a liberdade de pensar e 

criticar, assim como condições de estudar e transmitir saber. Essa liberdade é algo que ela tem 

o dever de resguardar, pois não lhe faltam ameaças vindas de diversos interesses no mundo 

contemporâneo. Examinando de perto, embora a universidade tenha se globalizado e se 
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expandido em diversas redes sociais, sua liberdade é frágil, precária, pode ser objeto de 

mutilação a qualquer momento. Cabe aos professores e alunos que reconhecem o valor dessa 

preciosidade resguardar e resistir interna e externamente à barbárie administrada que vai 

restringindo e tolhendo as condições para atividades culturais e reflexão crítica que ela 

fornece. Penso ainda que a lógica da resistência não seria a melhor: é preciso encontrar 

formas críticas e creativas de inserção e expansão, por meio ou não do capital, não para que 

ele a submeta, mas para que ele não a extermine em seu estado de pura irracionalidade 

tecnocrática.  

Mas de onde veio essa liberdade? Sem dúvida, de um longo embate contra instituições 

religiosas e interesses meramente comerciais. Não quero me alongar nesse ponto. Gostaria de 

chamar atenção brevemente para outro aspecto paradoxal, pouco pensado. A história da 

universidade se desenvolveu do explícito domínio de uma disciplina, a saber: a teologia.  A 

primeira das ciências, que possuía o maior estatuto, foi, contudo, com o processo do 

esclarecimento, atacada, desacreditada, até que se tornou marginalizada precisamente no 

nascimento das ciências humanas. Hoje os cursos de teologia servem à instituição religiosa 

ideologicamente e se separam claramente do direcionamento laico de outros departamentos. 

Sendo a universidade laica ou religiosa, os cursos de literatura, sociologia, filosofia, mesmo 

os estudos de religião etc., são laicos, e o curso de teologia, religioso.  

Afinal, o que devemos pensar disso? Até que ponto a teologia foi um entrave na 

liberdade de pensar, isso é uma questão da qual estamos sempre nos ocupando. Mas há uma 

outra questão, inversão dialética da primeira, que não a invalida mas se tornou hoje 

surpreendente e difícil de formular: até que ponto a teologia foi importante para o que há de 

melhor na universidade? Os teólogos serão os primeiros a gastar a tinta para dar as provas 

mais contundentes. Mas o que nos interessa é: como pensar essa questão não do ponto de 
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vista de um teólogo, mas de um pesquisador leigo? Da mesma forma que a teologia, 

geralmente, apressa-se em reunir suas razões e argumentos contra sua marginalização, as 

ciências humanas apressam-se em desprezar e destratar qualquer resquício de teologia que 

sobrou ou sobra de suas reflexões. Incrivelmente, em pleno mundo moderno, estamos diante 

de uma franca oposição ideológica entre instituições.  

Peço então a permissão para começar a tocar em pontos delicados. Será que o universo 

laico, receoso de perder suas conquistas mais legítimas, não é freqüentemente levado a 

congelá-las, hipostasiá-las? Até que ponto a constante oposição, sempre soando muito bem 

resolvida, à sua antiga rainha é sintoma de uma reprodução mecânica das conquistas 

anteriores? Se existe aí um sintoma, haverá um trauma ignorado que persiste numa compulsão 

à repetição da rejeição, como se, em vez de efetivamente estar segura e flexível em sua 

posição, ainda trai em si um teor autoritário que, justamente, assemelha-o a sua antiga senhora? 

Esse tipo de dificuldade é comum em estudos políticos, especialmente no que se refere 

aos limites da liberdade na democracia. Mas se na política isso é constantemente pensado, 

impressiona-me que nas relações de poder e saber da universidade isso seja falsamente dado 

como resolvido, para ser mais exato: recalcado.  

Podemos levantar a hipótese de que a teologia foi verdadeiramente sacrificada. Houve, 

no nascimento das ciências humanas, precedido pela emergência da metafísica moderna na 

filosofia e culminando na crítica à metafísica e à religião, um verdadeiro parricídio da 

teologia. Esse pai todo poderoso, rei da universidade, senhor da infância do saber moderno 

(basta pensar em Tomás de Aquino e sua retomada de Aristóteles), foi decapitado, 

despedaçado, jogado para bem longe. Chegou um momento, meados dos anos 30 e 50 do 

século XX, que suas categorias eram vistas como totalmente ultrapassadas. A moda era evitá-

las, esquecê-las.  
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Mas Adorno, antecedido por Kracauer, Benjamin e Bloch, e sob o impacto da 

chamada teologia dialética (Barth, Tillich, Otto), criticando-a, mesmo participando no geral 

desse silêncio, carregou restos daquele assassinato consigo, alimentou-se, quase que 

secretamente, desse corpo esquartejado e inquiriu-se sobre seu papel naquele momento.  

A tese propõe-se a mostrar que Adorno, no auge da suposta ultrapassagem que a 

filosofia fazia da teologia, ligada diretamente às ciências humanas e exatas, não deixou o 

problema de lado e encarou-o no centro de seu modo de proceder: na dialética. Ele praticou 

uma dialética negativa. A negatividade de sua dialética materialista foi pensada enquanto 

vazio negativo do próprio materialismo, isto é, seu lugar vazio: a cova nua da teologia.  

Analisando minuciosamente (capítulos 3 e 4) as referências mais importantes de 

Adorno em relação ao papel da teologia em sua filosofia, deparamo-nos com o conceito de 

teologia negativa. Examinando a história da teologia negativa e seu efeito na filosofia 

(capítulo 6), comprovamos que foi precisamente dessa via negativa na filosofia que se 

derivou toda a importantíssima noção de negatividade dialética (ou desconstrutiva) moderna.  

A tese tornou-se, portanto, um trabalho de detetive
1
: seguir as pistas do parricídio, 

quer dizer, seus efeitos na modernidade a partir de um filósofo que estava especialmente 

atento para toda a dimensão do trauma no cerne de sua aposta teórica. O crime se oculta até 

mesmo no próprio Adorno. Mediante todo um jogo de pistas muito explícitas em que ele 

afirma que vai lidar com a teologia de modo implícito em seus textos, a reconstituição do 

problema exige um exame paciente e demorado de fragmentos publicados e os dispersos em 

cartas, anotações, em que tais textos secundários ajudam a entender os consagrados.   

                                                 
1
 LIEDKE, Ulf. Naturgeschichte und Religion, Eine theologische Studie zum Religionsbegriff in der Philosophie 

Theodor W. Adornos. Frankfurt am Main: Lang, 1997, pp. 437-9. Retiro a metáfora de Lieke, pois ele foi um 

detetive exemplar, menos conclusão final do que na recolha e concatenação dos dados. Como teólogo, 

argumento no capítulo 6, ele não foi capaz de sustentar o estado de suspensão adorniano, o que é regra em todos 

os teólogos que trataram do filósofo dialético.  
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A filosofia e a teoria contemporânea são uma secularização da teologia. A filosofia 

antiga já era uma espécie de teologia, basta ver o estatuto que Aristóteles deu ao que ele 

chamou de teologia, ao lado da física e da matemática e superior a ambas
2
. Como é difícil 

pronunciar isso, refletir sobre essa hipótese mais que provável, que soa como se fosse delírio! 

Dos anos 80 até hoje, porém, há um grande ressurgimento de todos esses problemas. 

O ponto de partida, o sintoma gritante, ou ainda, o grito do sintoma, apareceu no problema 

dos fundamentalismos. Em seus desdobramentos colocou-se em discussão, a partir de toda a 

reflexão sobre diferenças culturais e o questionamento da identidade, até que ponto o ocidente 

laico, democrático, não contém seu próprio fundamentalismo.  Finalmente, o problema 

começou a aparecer. Foi preciso o berro de acontecimentos midiáticos internacionais para que 

o problema fosse reconhecido. Grandes filósofos como Habermas, Derrida, releituras de 

Levinas e de Adorno, além de pensadores especialmente qualificados para o problema, como 

Christoph Türcke, estão expondo e dando a conhecer a extensão do vazio teológico no núcleo 

da negatividade filosófica atual. Mas o que setores da filosofia e dos estudos de religião estão 

desbravando é apenas o início para uma lenta ï monótona, eu diria - tomada de consciência 

generalizada nas ciências humanas
3
.   

Contudo, essa problemática não é exatamente a nossa, trata-se ainda de um pano de 

fundo. O que realmente nos concerne é como a ausência desse cadáver negativo da teologia 

assombra o atual reino da experiência na filosofia: a experiência estética.  

A arte moderna foi a grande rebelde diante do autoritarismo ideológico religioso. Sua 

autonomia forçou a filosofia a acelerar a crítica à metafísica. Se não fosse o deslocamento 

                                                 
2
 ARISTÓTELES. Obras completas. Tomo II. Buenos Aires: Omeba, pp. 171-2, Metafísica, livro 6, capítulo 1, 

1018-21ª.  
3
 No Brasil, devido à falta de bibliotecas atualizadas, o processo tende a se tornar ainda mais lento, apesar da 

Internet. Por isso não me impressiono se toda essa discussão soar estranha, estrangeira, e causar incompreensão, 

ou pior, ser decodificada por paradigmas ultrapassados. Devo mesmo assim confiar na sede de atualização dos 

mais atentos.  
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anti-ideológico da arte, dificilmente a filosofia ter-se-ia apercebido de muito de suas heranças 

teológicas no interior de sua metafísica. Então por que procurar teologia logo na arte moderna?  

É precisamente por causa do desprezo pela teologia que houve na filosofia um 

desprezo pela própria metafísica. Nesse ataque rebelde, perspicaz, anti-autoritário do artista 

filósofo (Nietzsche) à metafísica (capítulo 3, item 3.6), esquece-se muito freqüentemente a 

evidência de que na fonte de seu ataque há um verdadeiro impulso teológico: a experiência 

estética dionisíaca (afinal, Dioniso é um deus) é um tipo de experiência mística. Na arte 

barroca, por exemplo, enquanto crise da arte sacra em processo de modernização, é difícil 

separar o que é experiência estética e experiência mística. 

Na aurora da idade moderna, apareceu um fenômeno de crise: a mística cristã, na 

teologia e na literatura, na maioria das vezes com textos que valem para ambos os setores: 

Meister Eckhart, São João da Cruz, Nicolau de Cusa, certas obras da cabala judaica, como o 

Zohar. Não é ao acaso que são os grandes representantes da teologia negativa. A negatividade 

da filosofia da diferença ou do não-idêntico, que afirma a autonomia da experiência, está 

inevitavelmente associada a essa herança histórica: resta saber como. Descobrimos que 

Adorno prestou grande atenção a esse fenômeno histórico (capítulo 5) e deu a ele um valor 

maior do que o esperado para um materialista.  

Resulta desse quebra-cabeça histórico que promete encaixes inusitados, mas não tão 

fáceis quanto possa parecer nessa introdução, que devemos manter um estado de suspensão. 

Esse é o conceito-chave que resultou de nosso trabalho. Leiamos o que Adorno escreve no 

texto ñCr²tica cultural e sociedadeò do livro Prismas: 

 

O sentido próprio da cultura, entretanto, consiste na interrupção [EG: Suspension] 

da objetiva­«o. T«o logo a cultura se congela em ñbens culturaisò e na sua repugnante 
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racionaliza­«o filos·fica, os chamados ñvalores culturaisò, peca contra a sua raison dô°tre 

(Prismas, 11
4
).  

 

Mais adiante se lê: 

 

O que distingue a crítica dialética da crítica cultural é o fato de a primeira elevar 

a crítica até a sua própria suspensão [nota do tradutor, Augustin Wernet e Jorge Mattos 

Brito de Almeida: Aufhebung] do conceito de cultura (Prismas, 19
5
).  

  

Adorno afirma que o sentido forte de cultura, aquele que não se diminui diante do 

mercado nem na ideologia de uma cr²tica cultural que cr° na pureza do ñesp²ritoò, ® o de 

suspensão da objetiva­«o, que os tradutores optaram por ñinterrup­«oò. Para n«o incorrer 

nesse erro e se manter na própria suspensão da razão de ser da cultura, a crítica dialética 

precisa supra-assumir o próprio conceito de cultura.  

A mística, como veremos na tese, não é somente uma das manifestações da cultura, ela 

está nos extremos da cultura, situa-se entre a produtividade literária e filosófica e a 

improdutividade da experiência (que, contudo, é extremamente objetiva, em termos 

adornianos) e exige a suspensão-supra-assunção da cultura.  

Embora tenha havido até hoje a tendência na filosofia e nas ciências humanas a 

destratar a teologia e a metafísica, os novos estudos e abordagens, na fronteira interdisciplinar 

entre filosofia e estudos de religião, mostram que é necessário não tentar compensar a crença 

da imortalidade por ontologização da morte, as relíquias teológicas por certezas positivistas, a 

                                                 
4
 A notação das obras de Adorno é esclarecida no início da bibliografia. (11.1, 15)  ñIndem er Kultur zu seinem 

Gegenstand macht, vergegenständlicht er sie nochmals. Ihr eigener Sinn aber ist die Suspension von 

Vergegenständlichung. Sobald sie selber zu »Kulturgütern« und deren abscheulicher philosophischer 

Rationalisierung, den sogenannten »Kulturwerten« gerinnt, hat sie bereits gegen ihre raison d'être gefrevelt.ò 
5
 (111, 23) ñDie Schwelle der dialektischen gegenüber der Kulturkritik aber ist, daß sie diese bis zur Aufhebung 

des Begriffs der Kultur selber steigertò. 
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certeza da fé na redenção por fatalismo existencialista ou pobres hedonismos textualistas da 

diluição do pós-estruturalismo. O estado de suspensão diante dessas aporias ontológicas, 

epistemológicas, políticas e institucionais entre religião e esclarecimento é, a meu ver, o que 

constitui o melhor de ambos: a negatividade da experiência.  

Nem um nem outro, a experiência não é a eternidade nem a morte, é a duração incerta 

da vida, as responsabilidades éticas de um sujeito e o abalo da subjetividade na embriaguez 

estética (capítulo 7) que não cumpre o papel de deixar o psiquismo na mera errância, mas leva 

ao fortalecimento da subjetividade para enfrentar uma série de monstros, ou, se se quiser, 

ñdem¹niosò atuais: a barb§rie administrada, o desrespeito calculado aos direitos civis, o 

aniquilamento do eu no contato ininterrupto com a indústria cultural etc. Se não houver 

suspensão dialética até entre a embriaguez do choque moderno e o divertimento, se o 

divertimento histérico vira a única alternativa diante do trabalho repetitivo ou estressante mais 

miserável, então produz-se nada mais nada menos que o extermínio da experiência.  

Por isso levanto a hipótese, vinda do próprio Adorno, da existência de uma 

secularização da mística na arte moderna. Se a mística tradicional lutava, em seu labor 

ascético, contra as perversões do mundo, a mística da arte moderna se serve das perversões 

para também lutar contra elas, mesmo que com uma estratégia inteiramente outra. Para 

começar a responder como se dá essa correspondência juntamente com uma transformação 

histórica mostro como Adorno refletiu, explícita ou implicitamente, sobre a questão.  

Como as questões são difíceis, o campo é minado, e qualquer posição que saia das 

hipostasias usuais e explore o estado de suspensão, a Aufhebung negativa, torna-se 

extremamente polêmica, dispus-me à tarefa de fazer uma pesquisa da bibliografia coerente 

com nossos propósitos. Posso dizer que esforcei-me por tomar conhecimento da bibliografia 

sobre a relação entre mística e Adorno (capítulo 7, 7.4), teologia negativa e Adorno (6.8). 
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Examinei razoavelmente os temas mais amplos como mística (capítulo 6), teologia negativa 

(6.7), estética e teologia em geral em Adorno. Isso não seria possível se eu não passasse dois 

anos e meio na Alemanha.  

Depois de um breve resumo da filosofia adorniana, a tese inicia-se abordando a crítica 

à religião em Adorno no capítulo 1, especialmente em relação ao cristianismo (alvo no qual a 

crítica é realmente direcionada) e ao judaísmo. No capítulo 2 abordo como Adorno começa a 

afirmar uma qualidade negativa da metafísica e da teologia frente à simplificação do 

materialismo feita pelo positivismo. Começamos a abordar de perto as remissões à teologia, e 

especialmente à teologia negativa na obra de Adorno no capítulo 3. Vale ressaltar que 

procuramos ser minuciosos no levantamento de todas as referências encontradas na obra até o 

momento publicada e estudada, e analisamos demoradamente a grande maioria delas. Não só 

a exaustividade na pesquisa e análise da literatura secundária mas também da primária não foi 

feita satisfatoriamente antes de nós (verifico isso melhor do capítulo 6 comentando os 

pesquisadores), e se deixamos escapar alguma coisa a que já tínhamos acesso, cabe ao 

próximo detetive nos apontar. Sou obrigado a constatar, de qualquer forma, que os outros 

trabalhos contêm mais problemas.  

Por causa de uma citação importante sobre teologia negativa remetendo a Tillich, o 

teólogo que orientou a habilitação de Adorno, examino a prova ontológica e a consciência 

prévia de Deus de Tillich em relação com a teologia negativa em Adorno no capítulo 4.  

O capítulo 5 é o ponto onde toda a análise anterior desemboca para a questão da 

chamada ñexperi°ncia metaf²sicaò, cuja origem, ou talvez at® tradu­«o, ® a experi°ncia m²stica. 

Há uma correspondência entre Scholem e Adorno que ajuda a entender as referências de 

Adorno ¨ cabala e ¨ ñteologia her®ticaò (isto é, a mística especulativa), leituras que o levam a 

um enorme entusiasmo, assim como o ensaio sobre Benjamin em Prismas.  
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Devido a uma estranha simpatia e cumplicidade de Adorno com a mística sentimo-nos 

convidados a abordar como a mística está sendo atualmente teorizada e descobrir o que 

Adorno pode contribuir para esse debate no capítulo 6. Finalmente explicamos também o que 

é a teologia negativa tradicional para então avaliar a relações que a literatura secundária 

produziu entre Adorno e teologia negativa. Expondo as recentes tentativas de se pensar uma 

teologia negativa moderna, avaliamos também qual a contribuição que Adorno tem para nos 

oferecer nesse sentido.  

Já que tratamos da modernidade da teologia negativa, chegou o momento de expor os 

recentes estudos sobre a modernidade da mística na arte moderna e também confrontar com a 

filosofia estética de Adorno no capítulo 7, extraindo o que ele faz avançar nessa discussão 

analisando passagens decisivas de Notas sobre literatura. 

Partindo do delicado desafio de manter e perscrutar o estado de suspensão, que 

aproveita o embalo de elevação da Aufhebung sem deixar a exatidão dos passos, ou seja, 

praticando a ñimagina­«o exataò ao dar primazia ao objeto com o esmero da iman°ncia e a 

liberdade do distanciamento transcendente, alternamos a interpretação rigorosa da obra com a 

avaliação do estado atual das questões que ela levantou e elaborou. Por isso, procuramos ser 

fiéis à filosofia adorniana não só analisando seu texto, mas confrontando-o com discussões 

atuais e comprovando por meio delas seu enorme proveito. Isso nos obriga a recriar a teoria 

crítica a partir de subterrâneos seus inexplorados, que tornam-se para nós novas bases. Com 

isso, somos, afinal, ñfi®isò ¨ exig°ncia de atualiza­«o dial®tica da teoria cr²tica, da qual h§ 

hoje uma série de esforços mas que no geral sofre de carência. 

Com isso também respondo à objeção corrente entre pesquisadores da literatura que 

duvidaria de que estou praticando teoria da literatura.  Todas as questões que examinamos 

são cruciais para o entendimento da literatura moderna, e o percurso que tracei para delas me 
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ocupar não foi outro senão o ditado pela minha experiência com a interpretação de textos 

literários. Para saber atingir as questões da literatura, falta ao teórico saber se distanciar de seu 

objeto para depois nele imergir tanto quanto falta, como freqüentemente um teórico acusa o 

outro, uma efetiva leitura imanente. Mais uma vez precisamos nos manter em suspensão entre 

imanência e transcendência, e não simular uma imanência que periga em reproduzir a diluição 

do que tem sido teorizado.  

Todavia, há um argumento ainda mais decisivo. Independente do fato de que eu entrei 

nesse cruzamento entre teoria da literatura, filosofia e teologia movido por questões de 

interpretação literária, minha análise do texto adorniano está plena da prática de uma análise 

literária. Adorno não é um escritor de literatura como Kafka, mas é sim um escritor, um 

ensaísta, que merece ser analisado não como um escritor ficcional, mas tanto quanto um 

escritor literário, pois o valor filosófico do texto é permeado pelo valor estético-ensaístico. 

Finalmente, só através de uma análise sensível ao aspecto estético-ensaístico podem-se 

discutir as questões estéticas da filosofia de Adorno. Portanto, é precisamente nesse sentido 

que um analista literário, movido por questões filosóficas que se dirigem a sua prática 

interpretativa, tem muito o que contribuir para o estudo da filosofia adorniana como um todo.  

Essa foi a intenção; o resultado, cabe ao leitor avaliar.  
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Capítulo 1 CRÍTICA À RELIGIÃO: JUDAÍSMO E CRISTIANISMO 

 

1.1 Materialismo e teologia 

 

1.1.1 Adorno, escola de Frankfurt e materialismo dialético  

 

Não há dúvida de que Adorno é um filósofo materialista. Opondo-se aos extremos do 

positivismo cientificista e do idealismo filosófico, há uma opção metodológica e 

epistemológica que de início é herdeira direta do materialismo dialético marxista. Contudo, há 

um aspecto teológico de conseqüências éticas e estéticas de difícil compreensão.  

Adorno inverte o precipitado primado marxista da necessidade da filosofia de 

transformar a realidade e propõe como investimento principal o aspecto teórico para uma 

abordagem mais lúcida da análise e da crítica social, somado a um desvinculamento da luta 

armada e um engajamento central na arte moderna erudita. Marx, nas ñTeses sobre 

Feuerbachò, conceitua o materialismo n«o s· como dado sens²vel, mas como a­«o objetiva do 

homem, e coloca em primeiro plano a práxis crítica e revolucionária, apta a mudar o mundo, 

como função privilegiada da filosofia, e não só a teoria e interpretação idealista dela 

desvinculada
6
. Adorno vai, depois da experiência histórica dos diversos fracassos da práxis 

revolucionária, repensar a necessidade primordial da teoria somada a uma releitura crítica mas 

especialmente reformuladora do idealismo. 

O aspecto teol·gico introduz um certo retorno a conceitos teol·gicos de ñreden­«oò e 

ñesperan­aò indisfar­adamente transcendentes, abandonando a id®ia de uma utopia concreta e 

                                                 
6
 MARX, Karl. ENGELS, Friedrich. Karl Marx, Friedrich Engels: Werke (MEW). Vom Institut für Marxismus-

Leninismus beim ZK der SED (org.). Berlin: Dietz, 1956s., t. 3, pp. 5-7. 
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afirmando por meio dessas categorias teol·gicas secularizadas uma ñutopia negativaò. Por 

outro lado, há a constante afirmação de uma análise imanente da realidade social e da obra de 

arte. Uma certa transcendentalidade ñnegativaò do plano ut·pico e uma materializa­«o 

sociológica e imanente do plano estético são estratégias hermenêuticas simultâneas. Esse 

deslocamento filosófico de noções e valores vindos de diferentes áreas do conhecimento, com 

categorias por vezes conflitantes mas por isso mesmo rearticuladas, formam uma constelação 

teórica específica, de difícil absorção e que provoca interpretações bem diferentes. Logo, é 

necessário pensar como se dá essa dialética entre materialismo e teologia. Para isso 

abordaremos duas faces do conceito de materialismo: a prática e a teórica.  

 

1.1.2 Materialismo e práxis 

 

 A escola de Frankfurt desde o princípio tinha uma orientação materialista e marxista. 

Em seu início havia ainda um direcionamento revolucionário, mas logo depois ocorreu um 

movimento autocrítico em relação ao engajamento marxista e uma crítica ao regime 

comunista. Mas Adorno, mesmo antes de sua entrada no Instituto de Pesquisa Social
7
 (Institut 

für Sozialforschung, do qual Horkheimer assumiu a direção em 1931 e Adorno iniciou sua 

colaboração entre 1934 e 1935
8
), deslocava a ânsia de transformação da sociedade através da 

                                                 
7
 MÜLLER-DOOHM, Stefan. Adorno. Eine Biographie. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 2003, p. 199- 203. 

8
 WIGGERSHAUS, Rolf. A escola de Frankfurt: história, desenvolvimento teórico, significação política. Rio de 

Janeiro: Difel, 2002, direção do instituto de Horkheimer p.125, negociação com Horkheimer e entrada de 

Adorno, p. 188-191. É digno de nota lembrar que já no início, com a direção de Carl Grünberg, para não dar a 

impressão de um projeto concorrente ao de Kautsky, o coordenador social democrata da teoria marxista em 1924, 

ano de fundação do instituto, Gr¿nberg ñinsistira no fato de que n«o se tratava, para ele, da discuss«o te·rica 

então corrente na vanguarda do movimento operário, mas da história do movimento operário e da história de 

suas origensò, p. 61.  
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práxis política e da luta de classes, investindo sempre suas atividades teóricas no estudo da 

filosofia moderna e atividades ñpr§ticasò (est®ticas) no estudo da m¼sica erudita
9
.  

A entrada de Adorno no Instituto de Pesquisa Social tinha como objetivo principal a 

elaboração teórica de uma crítica social de base filosófica e de análise de objetos culturais. 

Não discutiremos neste trabalho em detalhe a polêmica relação de Adorno com a categoria da 

prática, mas podemos afirmar por enquanto que sua atividade se concentrou desde então na 

própria elaboração teórica de uma crítica social tão intensamente fundamentada numa 

reflexão filosófica da modernidade quanto desvinculada, na medida do possível, de ideologias 

e instituições quaisquer (religiosas, partidárias, comunitárias etc), a fim de análises bem 

precisas da cultura contemporânea, seja no plano da arte modernista, seja no plano da 

ind¼stria cultural, seja no aspecto sociol·gico, seja no plano sist°mico e ontol·gico do ñestado 

falsoò.  

Esse exercício de desvinculação ideológica, que com o tempo desligou claramente o 

Instituto do movimento comunista, não foi feito sem reações críticas violentas por parte da 

esquerda partidária, da mesma maneira que não compactuou com o capitalismo liberal - 

mesmo quando Adorno morou nos EUA -  radicalizando todo o teor crítico direcionado a ele, 

especialmente à sua indústria cultural.  

Esse tipo de prática, que genuinamente deve ser chamada de teoria crítica, por mais 

que tenha se deparado com o difícil impasse, até hoje em vigor e cada vez mais grave, diante 

da prática política, produziu um dos mais contundentes exemplos de prática crítica e reflexão 

teórica da história da filosofia e das ciências humanas. Penso que é nesse sentido, antes de 

mais nada, que devemos entender o materialismo de Adorno direcionado ao plano prático: 

trata-se de um materialismo dialético que reavaliou a noção de luta de classes e a práxis 

                                                 
9
 JAEGER, Lorenz. Adorno. eine politische Biographie. München: Dt. Verl.-Anst., 2003, p. 74. Jaeger explica a 

mudança do Institut für Sozialforschung do chamado Marxismus para a kritische Theorie e o papel de Adorno 

nessa virada.  
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revolucionária. O materialismo de Adorno é essencialmente estético e ético, crítico e teórico, 

mantendo a necessidade da práxis revolucionária embora diminuindo sua possibilidade formal. 

A revolução foi se tornando um nome impronunciável, fantasmagórico, mas pressuposto.   

 

1.1.3 Materialismo e teoria: retomada da crítica à religião  

 

O dimensão teórica  do materialismo de Adorno herda e desdobra a crítica à religião e 

à metafísica feita pelos ñmestres da suspeitaò, Marx, Nietzsche e Freud
10

. De Marx, ele 

incorpora a crítica à ideologia burguesa em geral, especialmente a contida nos sistemas 

filosóficos do idealismo alemão
11

, assim como a crítica à alienação religiosa
12

. A metodologia 

da ñconstela­«oò de conceitos para interpretar o objeto e a fragmenta­«o passam longe do 

sistema marxiano, contudo, a elaboração de uma crítica filosófica à ideologia burguesa e ao 

materialismo dialético
13

, que usa a dialética hegeliana de forma crítica para a análise do 

mundo concreto, são princípios metodológicos centrais de Adorno
14

.  

                                                 
10

 FOUCAULT, Michel. ñNIETZSCHE, FREUD, MARXò. In: Dits et écrits: 1954 ï 1988. Paris: Gallimard, 

2001, pp. 564-79. Foucault vê nesses três autores a introdução de diferentes técnicas de interpretação em que ela 

mesma se torna uma tarefa infinita a partir de uma recusa do começo, da origem, levando a uma circularidade e à 

experiência da loucura.  
11

 MARX, Karl. Zur Kritik der Hegelschen Rechtsphilosophie. Kritik des Hegelschen Staatsrechts. In: MARX, 

Karl. ENGELS, Friedrich. Werke (MEW), t. 1, p. 321-30. 
12

 MARX, Karl. ENGELS, Friedrich. Ibidem, sobre fetichismo na religião t. 1, p. 90-1; misticismo t. 1, 346, pp. 

417-9; t. 7, pp. 344-6; dogmatismo, t. 22, pp. 459-62; história e crítica da religião t. 1, p.  90-104, 163-4, 378-9, 

500-53; t. 19, pp. 297-300. 
13

 Penso especialmente na cr²tica da Ăpseudonaturezañ da sociedade. DAHMER, Helmut. Pseudonatur und 

Kritik. Freud, Marx und die Gegenwart. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1994, p. 93. 
14

 Há também a influência de Marx na elaboração de uma teoria sociológica da sociedade antagônica e na relação 

dialética entre sociedade e indivíduo, ver WIGGERSHAUS, Rolf. Theodor W. Adorno. München: Beck, 1987, p. 

91.  Para uma problematização da herança marxista, até que ponto ela existe, há posições bastante divergentes. 

Guinchard acredita na ñinexistence du marxisme de Francfortò, embora veja no movimento uma contribuição 

decisiva para a sobrevivência do marxismo depois do regime soviético. GUINCHARD, Jean-Jacques. ñMarx ¨ 

Francfort: Notes de travail sur la r®ception de Marx et du marxisme dans la Th®orie critique de lô£cole de 

Francfortò. In: LABI CA, Georges. (org.) 1883-1983. LôOeuvre de Marx, un si¯cle apr¯s. Paris, PIA, 1985, p. 

202 e 206. Para uma posição a favor do marxismo em Adorno, ver, DUARTE, Rodrigo. ñAdorno marxistaò. In: 

Adornos. Nove ensaios sobre o filósofo frankfurtiano. Belo Horizonte: Ed. UFMG, 1997. 

http://antivalor.vilabol.uol.com.br/ 
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De Nietzsche a teoria estética adorniana é devedora de uma contemplação estética do 

mundo (ñªsthetische Welt-Betrachtungò
15

) que, em vez de aceitar passivamente o mesmo 

enquanto ñnaturezaò, convoca uma leitura hist·rica do mundo ñdecadenteò moderno e com 

esse olhar est®tico obt®m as ñcifrasò
16

 da crítica aguda da sociedade na obra de arte. Logo, o 

olhar estético é um modo de materialismo crítico: a verdade estética se torna melhor que a 

exigência de uma verdade doutrinária ou metafísica porque não impõe nem limita sua visão à 

esfera moral.  

A crítica da moral cristã como fonte metafísica privilegiada da filosofia moderna e a 

desnaturalização dos valores ideológicos são essenciais para Adorno
17

. Além disso, o modo 

aforístico e fragmentário de lidar com a escrita filosófica como estratégia retórica e 

metodológica para uma crítica da cultura possui raízes em Nietzsche (há quem diga também 

em Schlegel
18

), mediado por Benjamin.  

De Freud, toda a crítica à ilusão coletiva religiosa e a abordagem do indivíduo, que 

descobre as verdades da sociedade individualista justamente através dessa atomização 

                                                 
15

 NIETZSCHE, F. Werke. Vol. III. K. Schlechta (org.). Frankfurt am Main: Ullstein, 1972, p. 867. BOLZ, 

Norbert W.,ñ Nietzsches Spur in der ªsthetischen Theorieñ In: LINDNER, Burkhardt. L¦DKE, W. Martin. 

Materialen zu ästhetische Theorie Theodor W. Adornos. Konstruktion der Moderne. Frankfurt am Main: 

Suhrkamp, 1980, p. 380.  
16

 7, 40, 56, 115, 178; arte como cifra do não-existente contendo a crítica da sociedade existente 7, 127-8, 144, 

425; crítica na imanência da forma 7, 227-8;  
17

 FISCHER, Karsten. "Verwilderte Selbsterhaltung". Zivilisationstheoretische Kulturkritik bei Nietzsche, Freud, 

Weber und Adorno. Berlin: Akad.-Verl., 1999, p. 38. 
18

 Não são poucos os que defendem essa filiação da idéia de constelação e fragmentação em Adorno. HÖRISCH, 

Jochen. ĂHerrscherwort, Geld und geltende Sªtze. Adornos Aktualisierung der Fr¿hromantik und ihre Affinitªt 

zur poststrukturalistischen Kritik des Subjektsñ. In: LINDNER, Burkhardt. LÜDKE, W. Martin. Ibidem, p. 400. 

GOEHR, Lydia. ñAdorno, Schºnberg und der óTotentanz der Prinzipienô ï in 13 Stufenñ. In: ETTE, Wolfram 

(org.). Adorno im Widerstreit. Zur Präsenz seines Denkens. Freiburg ; München: Alber, 2004, p. 287.  Este livro 

me parece especialmente esclarecedor sobre o aforismo e o pensamento fragmentado em Adorno ao analisar 

trechos dos Minima Moralia. ESDERS, Michael. Begriffs-Gesten. Philosophie als kurze Prosa von Friedrich 

Schlegel bis Adorno. Frankfurt am Main: Lang, 2000, p. 297. E no artigo de Klaus Peter o problema é 

especialmente abordado: PETER, Klaus. ĂFriedrich Schlegel und Adorno. Die Dialektik der Aufklªrung in der 

Romantik und heuteñ. In:  BEHLER, Ernst (org.). Die Aktualität der Frühromantik. Kolloquium ... vom 28. - 30. 

Aug. 1986. Paderborn: Schöningh, 1987, pp. 219-35. 
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anal²tica do sujeito isolado, ® tamb®m decisiva. O conceito de ñmitoò na Dialética do 

esclarecimento tem muito do conceito de ñilus«oò freudiano
19

.  

São ilusões as construções imaginárias tidas como reais que proporcionam uma 

sensação de apaziguamento do desamparo e tentam se assenhorear do que é da ordem do 

desconhecido: o elemento ilus·rio ® pr·prio do ñmitoò, e o esforço dominador do 

esclarecimento já faz parte integrante, em seus primórdios, do mito (3, 14, 16, 25, 27-8, 89, 

91).  O princípio e o engano da raz«o e a ñracionaliza­«oò vista no interior do ñmitoò ou da 

ñilus«oò s«o componentes comuns a Freud e Adorno.    

Além de toda essa absorção fundamental dos hermeneutas da suspeita, o papel de 

Hegel e Kant para Adorno é tão decisivo quanto, e foi objeto de um incansável investimento 

filosófico. A separação kantiana entre sujeito e objeto, instância inteligível e empírica
20

, 

transcendência e imanência, bem como a formulação da abordagem transcendental, é basilar 

para uma abordagem materialista do objeto e uma crítica da subjetividade idealista
21

 que 

decorre das coordenadas de seu próprio nascimento. A constatação da inacessibilidade 

fundamental do sujeito transcendental em relação ao conteúdo empírico é condição para um 
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 FREUD, Sigmund. ñDie Zukunft einer Illusion (1927)ò. Band IX. Fragen der Gesellschaft. Ursprünge der 

Religion. Frankfurt am Main: S. Fischer, 1974, pp. 135-90. Ao comentar o Ăcredo quia absurdumñ dos primeiros 

padres (Kirchenvaters), Freud critica essa suspens«o da raz«o e assevera: ñEs gibt keine Instanz ¿ber der 

Vernunftò, p. 162; Sobre o conceito de ilus«o, pp. 164-7; ilusão e religião, p. 168. 
20

 Adorno adota   tal separação, própria da história da filosofia mas reformulada por Kant em termos 

transcendentais, ainda e sempre indispensável para uma filosofia materialista, não-idealista. Contudo, se ela 

impossibilita uma visão mais abrangente da experiência, como é o caso do Kant teórico, ele a recusa. É o que se 

passa na cr²tica ¨ Kant da ñMeditationen zur Metaphysikò da Dialética negativa, 6, 363-5. WELLMER, Albrecht. 

ñMetaphysik in Augenblick ihres Sturzesò. In: HENRICH, Dieter. HORSTMANN, Rolf-Peter (org.). Metaphysik 

nach Kant?. Stuttgarter Hegel-Kongreß 1987. Stuttgart: Klett-Cotta, 1988, pp. 767-8.  
21

  Na filosofia kantiana essa separação é estrutural, podemos observar em dois momentos: nas considerações 

sobre a diferenciação entre coisa-em-si, fenômeno e noumenon. KANT, Immanuel. Kritik der praktischen 

Vernunft. ñKritische Beleuchtung der Analytik der reinen praktischen Vernunftò. In: Immanuel Kant: Werke in 

zwölf Banden. Wilhelm Weischedel (org.). Frankfurt am Main: Suhrkamp: 1977, t. 7, p. 288. No campo teórico, 

no momento da analítica transcendental, a apreensão do objeto da intuição é feita pela intuição empírica e pura 

(espaço e tempo) mas cujo conteúdo depende da existência do objeto enquanto coisa que, em si mesma, 

permanece inapreensível. O objeto, como apreensão da coisa pelo sujeito, não existe sem o sujeito, mas o sujeito 

não pode a partir de si mesmo produzi-lo. Kritik der reinen Vernunft ñ2. Abschnitt: von der Zeitò, t. 3, p. 95. 

Sobre a crítica da coisa em si na analítica transcendental, STAHL, Joachim. Kritische Philosophie und Theorie 

der Gesellschaft: zum Begriff negativer Metaphysik bei Kant und Adorno. Frankfurt am Main: Lang, 1991, pp. 

112-7; e sobre o noumenon como entendimento negativo, pp. 126-34.  
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pensamento crítico que não se ilude com as possibilidades, que são finitas, do abstrato sobre o 

concreto e instaura a negatividade transcendental. A famosa crítica de Kant às provas de Deus 

(cosmológica, teológica e ontológica)
22

 argumenta que não é possível provar a existência 

concreta de um ser transcendental, mesmo que ela seja necessária à estrutura do conhecimento 

humano, ou seja, o que é necessário não é necessariamente real e o conceito de uma coisa não 

implica a existência da mesma verificável pela experiência empírica
23

.  

É justamente com base nessa negatividade kantiana que Adorno vai instaurar um 

materialismo que, contudo, mantém uma determinada negatividade teológica no plano 

transcendental e transcendente difícil de apreender, pois mantém o dualismo da 

transcendentalidade kantiana mas introduz em certos aspectos o monismo dialético 

hegeliano
24

, de modo que há uma implicação do transcendente no imanente que será tratada 

posteriormente.  

Por isso o método dialético hegeliano é importante para tratar da contradição teórica e 

concreta no momento em que há uma implicação mútua de um plano sobre o outro; não evitá-

la, antes, incorporá-la criticamente num movimento sempre negativo. Adorno fez uma leitura 

dos dois filósofos para avaliar a validade teórica e metodológica de ambos juntamente com 

uma crítica ao sistema idealista
25

. Ao contrário de vários outros pensadores do século XX, não 
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 KANT, Immanuel. Ibidem. Der einzig mögliche Beweisgrund zu einer Demonstration des Daseyns Gottes. t. 2, 

p. 619-737, ainda do período pré-crítico; Kritik der reinen Vernunft, t. 4, 529-55; Kritik der praktischen Vernunft, 

t. 7, p. 254-63; Kritik der Urteilskraft, t. 10, p. 408. Sobre o conceito de metafísica negativa em Kant, STAHL, 

Joachim. Ibidem, p. 40-50; sobre a relação entre o não-idêntico de Adorno e a coisa-em-si, pp. 179-99.  
23

 PALMQUIST, Stephen. ñKant's óAppropriationô of Lampe's Godò. The Harvard Theological Review, Vol. 85, 

No. 1. (Jan., 1992), p. 88.  
24

 LIEDKE, Ulf. Naturgeschichte und Religion, Eine theologische Studie zum Religionsbegriff in der 

Philosophie Theodor W. Adornos. Frankfurt am Main: Lang, 1997, p. 308.  
25

 Drei Studien zu Hegel, (5, 373): ĂDas sagt aber nicht weniger, als daÇ keine Lektüre Hegels, die ihm 

Gerechtigkeit widerfahren läßt, möglich ist ohne Kritik an ihm. Falsch ist allgemein die von pädagogischen 

Convenus und dem autoritären Vorurteil abgeleitete Vorstellung, Kritik baue als zweite Schicht auf dem 

Verständnis sich auf. Philosophie selbst vollzieht sich in der permanenten Disjunktion von Wahrem und 

Falschemñ. Para fazer justiça a Hegel (e também Kant), para interpretar seu valor histórico e atual, não adianta 

primeiro tentar entender e depois, numa segunda etapa, criticar, antes, participar do movimento contraditório do 

conceito sempre de modo crítico; não há separação pedagógica dos momentos dialéticos na leitura, tais 

momentos já são sempre simultâneos e, por assim dizer, contrapontísticos. De forma semelhante, no plano 
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fazer essa simultânea decantação crítica e releitura de Kant e Hegel termina sempre por recair, 

como numa maldição, nos erros e ilusões do idealismo; foi o caso, segundo Adorno, de 

Bergson (6, 20-1, 64, 327), Husserl (6, 20-1, 76-78, 85-8), Heidegger (6, 69-104, 414-531) e 

outros.  

 

1.2 Crítica à religião na Dialética do esclarecimento 

 

Essa rápida e meramente introdutória exposição das fontes de Adorno na história 

moderna da crítica à religião não pretende ser mais do que um pano de fundo para o que 

faremos adiante. Abordaremos um pouco mais de perto, porém tampouco exaustivamente, a 

leitura do judaísmo e a própria crítica de Adorno à religião cristã, em especial contida no livro 

Dialética do esclarecimento de Adorno e Max Horkheimer.  Não é nosso interesse aqui 

aprofundar o assunto - nem chegaremos a abordar a influência da antropologia em Adorno e 

Horkheimer, a interpretação das sociedades pré-animistas e a estrutura da magia (3, 22-46), o 

conceito de mana (3, 31-7), astúcia de Ulisses (3, 61-99) etc.
26

 - apenas um prolegômeno para 

depois nos aprofundarmos melhor no aspecto afirmativo de uma certa teologia negativa.  

É importante deixar claro qual o papel que Adorno viu no judaísmo e no cristianismo 

em relação ao esclarecimento, o que na teologia foi objeto de crítica, como essa crítica foi 

feita, para depois analisar o que foi repensado, e como, em termos materialistas no campo da 

estética.  

 

                                                                                                                                                         
estético, uma compreensão real de Bach ou Beethoven não existe sem a audição de Schönberg, Webern, Boulez, 

Cage etc.  
26

 O livro de Ulf Liedke foi um dos que mais se deteve no assunto. LIEDKE, Ulf. Ibidem, pp. 85-224. VON 

REIJEN, Willem. ĂDer Flaneur und Odysseusñ. In: KUNNEMAN, Harry. DE VRIES, Hent. Die Aktualität der 

Dialektik der Aufklärung. Zwischen Moderne und Postmoderne. Frankfurt am Main: Campus-Verl., 1989, pp. 

100-13. 
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1.2.1 Judaísmo  

 

Ao pensar sobre o judaísmo, Adorno aplica a crítica da religião em geral ressaltando 

as características esclarecidas e emancipatórias dos judeus. Podemos chegar a afirmar que 

Adorno diminui consideravelmente uma possível dose crítica em favor de um reconhecimento 

das melhores contribuições judaicas para o esclarecimento (se compararmos, por exemplo, 

com o peso de falsificação ideológica mais ou menos equivalente que Nietzsche julga conter 

no sacerdote judeu e cristão
27

). Como judeu, no momento histórico em que vivia, não só para 

ser solidário diante dos acontecimentos mas para resgatar algo da participação judaica no 

esclarecimento, que durante a primeira fase da modernidade manteve-se ignorada, Adorno 

tinha razões de sobra para dar um valor especial ao judaísmo. Contudo, veremos que, embora 

no caso do cristianismo o peso dialético se inverta, não há uma condenação unilateral do 

cristianismo e a dosagem dialética em ambos, embora desigual, não é simplesmente pró-

judaica e anticristã.  

No cap²tulo ñO conceito de esclarecimentoò (ñBegriff der Aufklärungò) ® teorizada a 

ligação intrínseca entre o aparecimento da sociedade e a dominação (3, 38) para em seguida 

afirmar que toda a ênfase metafísica em produzir sanções através de idéias e normas é um 
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 NIETZSCHE, Friedrich. Sämtliche Werke.Giorgio Colli und Mazzino Montinari (org.). T. 5. Jenseits von Gut 

und Böse. Zur Genealogie der Moral. München: Dünndr.-Ausg., 1980, p. sobre os padres ascéticos 379, sobre 

judeus e cristãos, 412; onde se concentra a crítica do interesse dos sacerdotes judeus por seu mecanismo de culpa 

frente à Javeh e castigo, Antichrist, af. 26, t.6, 191-5. Cito a crítica aguda de Nietzsche à falsificação ideológica 

na interpreta­«o do mundo feita pelo sacerdote judeu: ele imp»e uma suposta ñordem moralò (ñsittliche 

Weltordnungò) da vontade de Deus que culpabiliza e castiga ao custo da formação saudável do povo, mantendo 

seu poder de modo ñparasitaò (eine parasitische Art der Menschò). ñDie Realitªt an Stelle dieser 

erbarmungswürdigen Lüge heißt: eine parasitische Art Mensch, die nur auf Kosten aller gesunden Bildungen des 

Lebens gedeiht, der Priester, mißbraucht den Namen Gottes: er nennt einen Zustand der Gesellschaft, in dem der 

Priester den Wert der Dinge bestimmt, »das Reich Gottes«; er nennt die Mittel, vermöge deren ein solcher 

Zustand erreicht oder aufrechterhalten wird, »den Willen Gottes«; er mißt, mit einem kaltblütigen Zynismus, die 

Völker, die Zeiten, die einzelnen danach ab, ob sie der Priester-¦bermacht n¿tzten oder widerstrebtenò. Para 

Nietzsche o sacerdote judeu abusa do nome de Deus. É importante manter essa interpretação em mente para, 

como efeito de contraste, analisar o quanto Adorno foi, em termos críticos, condescendente com a religião 

judaica e implacável com a cristã, porém por motivos, de qualquer modo, mais que justificáveis; para um estudo 

da relação entre Nietzsche e o judaísmo, GOLOMB, Jacob. Nietzsche and jewish culture. London: Routledge, 

1997; para uma leitura da crítica ao sacerdote judeu , p.  124-8.  
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rastro do exerc²cio de comando feito na sedimenta­«o que a ñcomunidade dos dominantesò 

impregnou na própria linguagem (3, 39; DE, 35). Nessa discussão, afirmando que o 

ñesclarecimento nominalistaò (3,39; DE, 36) det®m-se diante do nome próprio, aparece uma 

interpreta­«o da religi«o judaica enquanto momento privilegiado de ñdestrui­«o (Vernichtung) 

do mitoò.  

 

Na religião judaica, onde a idéia do patriarcado culmina na destruição do mito, o 

liame entre o nome e o ser permanece reconhecido através  da proibição de pronunciar o 

nome de Deus. O mundo desencantado do judaísmo reconcilia a magia através de sua 

negação na idéia de Deus. A religião judaica não tolera nenhuma palavra que proporcione 

consolo ao desespero de qualquer mortal. Ela associa a esperança unicamente à proibição de 

invocar o falso como Deus, o finito como infinito, a mentira como verdade. O penhor da 

salvação consiste na recusa de toda fé que se substitua a ela, o conhecimento da denúncia da 

ilusão. A negação, todavia, não é abstrata. ... O direito da imagem é salvo na execução fiel 

de sua proibição (DE, 36). 
28

 

 

A ñproibi­«o de invocar o falso como Deusò, que salva o direito de exist°ncia da 

própria imagem sem que ela contribua para a ilusão mítica, não é outra coisa senão o 

Bilderverbot, a proibição de imagens. A proibição de imagens é, antes de mais nada, a medida 

mais decisiva da grande ruptura monoteísta do judaísmo em relação a qualquer outra 

mitologia: nela está contido o momento onde o esclarecimento se desprende claramente do 

mito, pois, mesmo que este contenha já o esclarecimento em forma de ordenação do mundo, 
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 3, 40: ĂIn der j¿dischen Religion, in der die Idee des Patriarchats zur Vernichtung des Mythos sich steigert, 

bleibt das Band zwischen Namen und Sein anerkannt durch das Verbot, den Gottesnamen auszusprechen. Die 

entzauberte Welt des Judentums versöhnt die Zauberei durch deren Negation in der Idee Gottes. Die jüdische 

Religion duldet kein Wort, das der Verzweiflung alles Sterblichen Trost gewährte. Hoffnung knüpft sie einzig 

ans Verbot, das Falsche als Gott anzurufen, das Endliche als das Unendliche, die Lüge als Wahrheit. Das 

Unterpfand der Rettung liegt in der Abwendung von allem Glauben, der sich ihr unterschiebt, die Erkenntnis in 

der Denunziation des Wahns. Die Verneinung freilich ist nicht abstrakt. ... Gerettet wird das Recht des Bildes in 

der treuen Durchf¿hrung seines Verbots.ñ 
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esforço de racionalização e dominação da natureza através de uma narrativa de origem, o 

estabelecimento de leis divinas, a astúcia de evitá-las e já delas se desligar em Ulisses, a 

negação completa da sacralidade das imagens e a abstração negativa do absoluto só se tornou 

possível no judaísmo
29

. Não só há uma negação do poder mágico ou divino das imagens mas 

também das palavras, que não devem por si mesmas consolar a essência mortal e limitada do 

homem. O desespero (Verzweiflung; substantivo originado do verbo ñzweifelnò, ñduvidarò) 

humano se encontra, no judaísmo, posto a nu e só consigo mesmo, sem os consolos ilusórios 

produzidos pelo imaginário mítico nem os tabus irracionais que o acompanham, quase a ponto 

de se deparar com o niilismo. Não é à toa que Adorno aqui compara o judaísmo ao budismo
30
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 Adorno (e Horkheimer) não levam em consideração o início do monoteísmo no Egito nem a necessidade de 

uma comparação mais cuidadosa do judaísmo com os gregos e outras culturas religiosas (bramanismo, budismo 

etc.). ÖELMÜLLER, Willi. Negative Theologie heute. Dia Lage der Menschen vor Gott. Münschen: Fink, 1999, 

pp. 12-22; sobre Bilderverbot, pp. 22-45. Como exemplo de uma interpretação diversa para uma revisão do 

conceito de monoteísmo e do papel dos primórdios do monoteísmo egípcio de Echnaton - que tolerava outros 

deuses, religiões e culturas - na ñmem·ria culturalò ocidental, ver ASSMANN, Jan. Moses der Ägypter. 

Entzifferung einer Gedächtnisspur. München, Wien: Hanser, 1998, sobre a tolerância, ver p. 41; sobre relação 

entre passado, memória e presente, pp. 213-4; sobre a diferença da tolerância egípcia para uma revelação 

monoteísta intolerante do Deus único em Moisés, pp. 281-2, herdada pelo cristianismo, p. 82.  
30

 (3, 40) ñDie unterschiedslose Bestreitung jedes Positiven, die stereotype Formel der Nichtigkeit, wie der 

Buddhismus sie anwendet, setzt sich über das Verbot, das Absolute mit Namen zu nennen, ebenso hinweg wie 

sein Gegenteil, der Pantheismus, oder seine Fratze, die bürgerliche Skepsis. Die Erklärungen der Welt als des 

Nichts oder Alls sind Mythologien und die garantierten Pfade zur Erlösung sublimierte magische Praktikenò. É 

constante um uso escapista e irracional do orientalismo direcionado contra o racionalismo ocidental que se torna 

com isso sempre mal avaliado e termina por não compreender tanto manifestações culturais do oriente quanto do 

próprio ocidente. Daí surge uma reação racionalista laica contra o budismo. A abordagem antipática ao budismo 

é corrente em muitos representantes do esclarecimento europeu. A referência ao budismo na obra de Adorno é 

rara, breve e passageira e sugere que Adorno não tinha boa impressão do que pouco conhecia. Neste ponto pode-

se supor que ele está sendo exagerado e questionável: o budismo contém uma forte reflexão e prática ética e não 

generaliza o conceito de ñvacuidadeò. Dessa forma, trata-se de um estado meditativo que propicia um aspecto ï 

essencial, derradeiro, mas não o único - da realidade. HOPKINS, Jeffrey. "Ultimate Reality in Tibetan 

Buddhism". In: Buddhist-Christian Studies, Vol. 8. (1988), pp. 111-129. Nesse artigo, há uma passagem 

esclarecedora que reflete precisamente sobre julgamentos precipitados como o de Adorno, p. 115: ñGiven that 

another meaning of óultimate realityô is ultimate existence (which phenomena are said lack), it again is no 

wonder that many scholars have thought that Great Vehicle Buddhism is nihilistic to the point of denying that 

phenomena exist or, at best, agnostic in the sense that nothing can be posited about anythingò; mais adiante ele 

argumenta, p. 116, ñThus, truths-for-a-concealing-consciousness such as chairs, tables, and bodies exist, and 

their existence is certified by conventional valid cognition. If this is kept in mind, you will not think that just 

because emptiness is the ultimate truth, only emptiness existsò. Para uma leitura da desmistificação da 

ñvacuidadeò no interior da tradição budista feita pelo filósofo Nagarjuna, GARFIELD, Jay. L. ñDependent 

Arising and the Emptiness of Emptiness: Why Did Nagarjuna Start with Causation?ò. Philosophy East and West, 

Vol. 44, No. 2. (Apr., 1994), pp. 219-250; especialmente p. 238. Não há poucas aproximações entre nosso 

assunto, teologia negativa, e a vacuidade budista: COBB, JR., John B. ñBuddhist Emptiness and the Christian 

Godò. Journal of the American Academy of Religion, Vol. 45, No. 1. (Mar., 1977), pp. 11-25. ÖELMÜLLER, 

Willi. Negative Theologie heute, p. 21. WALDENFELS, Hans. ñGottes Wort in der Fremde. Theologische 
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enquanto nulidade (ñNichtigkeitò) generalizada de tudo ou ao seu contr§rio, ao pante²smo, e 

sua caricatura
31

, ao ceticismo burguês, sugerindo que ambos petrificam o momento da 

negação e indiferenciam qualquer conteúdo positivo (3, 40). O judaísmo, ao contrário, 

pressupõe na negatividade do absoluto a fundamentação de um critério ético, a lei, e sua 

concepção a um só tempo distinta e irrepresentável.  A negatividade é a garantia da ética, mas 

não oferece nenhuma garantia de si mesma. Kant irá posteriormente inverter a ordem e pensar 

a necessidade da ética como garantia da liberdade e negatividade
32

.  

 

Representantes do mais antigo patriarcado ainda existente, encarnação do 

monoteísmo, eles transformaram os tabus em máximas civilizatórias, enquanto os outros 

se encontravam ainda no estágio da magia. Os judeus pareciam ter conseguido aquilo que 

o cristianismo em vão buscava: destituir a magia de seu poder por meio de sua própria 

força, que se volta contra si mesma no culto religioso. Mais do que extirpar a assimilação 

da natureza, o que fizeram foi superá-la conservando-a nos puros deveres do ritual. Desse 

modo, conservaram dela a memória expiatória, sem recair pelo símbolo na mitologia. ... 

Eles foram inculpados daquilo que foram os primeiros, primeiros burgueses que foram, a 

romper em seu íntimo: a tendência a se deixar seduzir pelo inferior, a ânsia da animalidade 

e da terra, do culto das imagens (DE, 173-4; itálico meu)
33

.   

                                                                                                                                                         
Versucheò. In: HÖHN, Hans-Joachim (org.). Krise der Immanenz. Religion an den Grenzen der Moderne. 

Frankfurt am Main:  Fischer Taschenbuch Verl., 1996, p. 251. 

Acentuamos aqui que, como a mística é uma área que lida com trocas intensas entre oriente e ocidente, assim 

como impõe a necessidade de saber separá-los e n«o generalizar ña m²sticaò sempre como uma e mesma coisa, 

manteremos o empenho de ser cuidadoso com as diversas tradições culturais, seus desdobramentos e 

entrelaçamentos modernos. 
31

 Essa é a tradução de Guido de Almeida para Fraze, que a rigor significa algo como ñcareta horrorosaò com 

sentido negativo. 
32

 Sobre a crítica de Adorno a Kant, ver (6, 257-8), quando a lei moral se torna maior que própria razão por ser 

uma falsa garantia da mesma, logo, uma ñautoridade irracionalò. Ela se torna argumento para uma coerção 

interna e dominação da natureza implicada no conceito de identidade.  STAHL, Joachim. Kritische Philosophie 

und Theorie der Gesellschaft, pp. 188-90. 
33

 3, 211: ĂDas ªlteste ¿berlebende Patriarchat, die Inkarnation des Monotheismus, haben sie die Tabus in 

zivilisatorische Maximen verwandelt, da die anderen noch bei der Magie hielten. Den Juden schien gelungen, 

worum das Christentum vergebens sich mühte: die Entmächtigung der Magie vermöge ihrer eigenen Kraft, die 

als Gottesdienst sich wider sich selber kehrt. Sie haben die Angleichung an Natur nicht sowohl ausgerottet als sie 

aufgehoben in den reinen Pflichten des Rituals. Damit haben sie ihr das versöhnende Gedächtnis bewahrt, ohne 
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Essa operação hegeliana de não extirpar (ausrotten) mas sim superar conservando 

(aufheben), mostra que a regressão fascista dos anti-semitas ao animalizarem os judeus é a 

reação regressiva inversa ao modo como os judeus foram progressistas.  

Mas ao lado do Bilderverbot h§ a ñproibi­«o de pronunciar o nome de Deusò (ñdas 

Verbot, den Gottesnamen auszusprechenò 3, 40) que mant®m o efeito m§gico no nome ao 

proibi-lo, mesmo que o negue na idéia de um Deus absoluto que proíbe práticas mágicas e 

impõe leis essencialmente éticas.  Os autores pensam que esse resquício mágico do nome no 

judaísmo é uma reconciliação da magia no momento onde se tenta de modo mais decisivo 

superá-la. Logo, ela ainda se mantém, o que prova a impossibilidade da superação total
34

.  

A ñden¼ncia da ilus«oò (ñDenunziation des Wahnsñ) ® feita contra qualquer tentativa 

de manter pr§ticas m§gicas, mas mesmo assim carrega uma proibi­«o m§gica, um ñtabuò que 

permaneceu em vigor frente ¨s ñm§ximas civilizat·riasò (3, 211; DE, 175). Banindo qualquer 

representação falsa de Deus, do infinito ou da verdade, ainda é necessária uma operação de 

manutenção do falso.  

Todo o trecho mostra que os autores expuseram a contradição para depois procurar 

reforçar a conquista emancipatória do judaísmo, mas não deixaram de registrar o quanto a 

proibição do nome carrega do medo da natureza ameaçadora transposto para o vazio 

                                                                                                                                                         
durchs Symbol in Mythologie zurückzufallen. ... Sie werden dessen schuldig gesprochen, was sie, als die ersten 

Bürger, zuerst in sich gebrochen haben: der Verführbarkeit durchs Untere, des Dranges zu Tier und Erde, des 

Bilderdienstesñ. 
34

 LIEDKE, Ulf. Naturgeschichte und Religion, Eine theologische Studie zum Religionsbegriff in der 

Philosophie Theodor W. Adornos. Frankfurt am Main: Lang, 1997, p. 229. Liedke chama atenção para o 

desencantamento (Weber) dos judeus enquanto Aufhebung hegeliana. Mesmo assim, nesse momento a idéia de 

reconciliação na proibição do nome, ainda utilizando outro conceito hegeliano, impregna-o de crítica negativa, 

diminuindo o caráter de superação judeu. Liedke afirma no judaísmo da Dialética do esclarecimento que existe 

ñuma reconcilia­«o com a magia em sua nega­«oò (ñdie Versºhnung der Magie in deren Negationò, p. 232). 

Essa negatividade est§ a servi­o da uma ñreconcilia­«o messi©nicaò (p. 235). Embora Liedke tenha desse modo 

analisado com precisão, ainda assim penso que ignorou que a proibição do nome é um momento privilegiado de 

resquício mítico não superado, a imposição de um tabu irracional, fruto da necessidade de imposição do temor 

ao deus irrepresentável. 
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desesperador da negatividade e que portanto necessita de um resquício mágico
35

. Assim, a 

proibição do nome patenteia a dificuldade de se postular a proibição de imagens ao mesmo 

tempo que a reforça magicamente, ou seja, por meio de seu contrário
36

.  

A tentativa de dominar em vão a negatividade instaurou e condensou a força 

dominadora do próprio nome (que carrega toda a história já existente de dominação social).  

Uma associação profunda entre dominação, terror e linguagem
37

 na proibição do nome 

contrasta com ño mundo desencantadoò (ñDie entzauberte Weltò) introduzido pelo 

Bilderverbot. Essa mesma associação será desenvolvida pelo esclarecimento na metafísica e 

na ciência até culminar no positivismo e na economia política.   

Há uma segunda passagem importante sobre o judaísmo na Dialética do 

esclarecimento. O cap²tulo ñelementos do anti-semitismoò realiza uma an§lise sociol·gica, 

psicológica e filosófica do fenômeno do anti-semitismo. No calor dos acontecimentos da 

segunda guerra mundial, os autores se esforçam por pensar as causas do anti-semitismo dentro 

da história moderna do progresso burguês. Em torno desse tema principal, o texto atravessa a 

história do judaísmo e do cristianismo e propõe uma interpretação das duas religiões em 

relação à dialética entre esclarecimento e barbárie, racionalidade e magia.  

Quando se aborda o papel de intermediário que os judeus convertidos fizeram entre o 

estado absolutista e as massas ï ñque tinham de pagar a conta do progressoò ï o foco 

narrativo da análise filosófica introduz uma digressão abrupta, um recuo histórico, forçando a 
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 3, 201. ñDer Schrecken, der aus prªanimistischer Vorzeit stammt, geht aus der Natur in den Begriff des 

absoluten Selbst über, das als ihr Schöpfer und Beherrscher die Natur vollends unterwirft. ... Aber in seiner 

Abstraktheit und Ferne hat sich zugleich der Schrecken des Inkommensurablen verstärkt ...ò. DE, 165. ñO terror 

que tem origem no passado pré-animista passa da natureza para o conceito do eu absoluto que submete 

inteiramente a natureza como seu criador e dominador ... Mas ao mesmo tempo, a abstração e a distância desse 

deus refor­ou o terror do incomensur§vel ... ò. 
36

 TIEDEMANN, Rolf. ñConcept, Image, Name: On Adornoôs Utopia Knowledge. In:  HUHN, Tom (org.). The 

semblance of subjectivity. Essays in Adorno's Aesthetic theory. Cambridge: MIT Press, 1997, pp. 123-46. 

Tiedemann comenta essa mesma passagem para observar que o nome em Adorno ocorre como uma chave que 

guarda o que é prometido, retendo-o, p. 139. 
37

 Curiosamente observamos aqui uma boa reflex«o sobre o car§ter ñfascistaò da l²ngua, como quer Barthes. 

BARTHES, Roland. Aula. São Paulo: Cultrix, 1997, p. 14.  
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abordagem dos judeus em Roma e identificando neles os ñrepresentantes de condições 

citadinas, burguesas e, por fim, industriaisò:  

 

Nenhum dos grandes feitos dos que se destacaram levou os povos da Europa a 

darem acolhida ao judeu; não se permitiu que lançasse raízes sendo, por isso, acoimado de 

desenraizado. Eis por que o judeu permaneceu sempre um tutelado, dependente dos 

imperadores, dos príncipes ou do Estado absolutista. Todos eles foram, em certa época, 

economicamente adiantados em face da população atrasada. Na medida em que podiam usar 

o judeu como intermediário, eles o protegiam das massas que tinha de pagar a conta do 

progresso. Os judeus foram os colonizadores do progresso. Desde a época em que ajudaram, 

como comerciantes, a difundir a civilização romana entre os gentios europeus, eles sempre 

foram, em consonância com sua religião patriarcal, os representantes de condições citadinas, 

burguesas e, por fim, industriais. Eles introduziram formas de vida capitalistas nos diversos 

países e atraíram sobre si o ódio dos que tinham de sofrer sob elas. Por causa do progresso 

econômico, que é hoje sua perda, os judeus foram sempre um espinho na carne dos artesãos 

e camponeses que o capitalismo desclassificara
38

 (3,199; DE, 163). 

 

Trata-se de um delicado momento ético no texto onde é necessário explicar 

historicamente a fonte do ódio do qual os judeus foram vítimas. Ao contrário da outra 

passagem, aqui a questão não é religiosa mas sim étnica, ligada à função do povo judeu na 

formação da sociedade burguesa. Não se esconde que os judeus ocuparam a função de 
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 (DE, 163).  ñAlle Großtaten der Prominenten haben die Aufnahme des Juden in die Völker Europas nicht 

bewirkt, man ließ ihn keine Wurzeln schlagen und schalt ihn darum wurzellos. Stets blieb er Schutzjude, 

abhängig von Kaisern, Fürsten oder dem absolutistischen Staat. Sie alle waren einmal ökonomisch avanciert 

gegenüber der zurückgebliebenen Bevölkerung. Soweit sie den Juden als Vermittler brauchen konnten, schützten 

sie ihn gegen die Massen, welche die Zeche des Fortschritts zu zahlen hatten. Die Juden waren Kolonisatoren 

des Fortschritts. Seit sie als Kaufleute römische Zivilisation im gentilen Europa verbreiten halfen, waren sie im 

Einklang mit ihrer patriarchalen Religion die Vertreter städtischer, bürgerlicher, schließlich industrieller 

Verhältnisse. Sie trugen kapitalistische Existenzformen in die Lande und zogen den Haß derer auf sich, die unter 

jenen zu leiden hatten. Um des wirtschaftlichen Fortschritts willen, an dem sie heute zu Grunde gehen, waren die 

Juden von Anbeginn den Handwerkern und Bauern, die der Kapitalismus deklassierte, ein Dorn im Augeò (3, 

199). 
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comerciantes, que eram economicamente avançados em relação ao povo, que juntamente com 

a tarefa de introduzir o progresso econômico foram os verdadeiros representantes das relações 

burguesas e industriais em conformidade com sua religião patriarcal e que por isso 

introduziram camponeses e artesãos no mundo da exploração capitalista. Contudo, fizeram 

esse papel em geral enquanto mediadores daqueles que realmente tinham o poder e ainda os 

protegiam, para, mais tarde, muitos deles entrarem na situação pequeno burguesa, carregarem 

o ódio de séculos não só sem a proteção de outrora mas com o estímulo do estado fascista.  

O que nos interessa aqui é especialmente a função progressista, citadina, que se liga à 

tarefa esclarecedora do Bilderverbot. Como afirma Liedke, o judaísmo é tido aqui como 

ñparadigma da dial®tica do esclarecimentoò
39

. Além da exposição teórica ter dado um desvio 

digressivo ao passado histórico, fê-lo com uma estranha afirma­«o: ñDie Juden waren 

Kolonisatoren des Fortschrittsò. Se eles foram colonizadores do progresso, ® porque o 

progresso estava anteriormente em outro lugar, a saber, depois ou paralelamente a Moisés, 

nos gregos, em Roma, no cristianismo; para s· ent«o desembocar na dita ñcoloniza­«oò. 

Ainda que sem dúvida os judeus nunca tenham formado um poder civil e armado concreto, 

constituído, e portanto sempre estiveram na dependência dos romanos ou dos reis e senhores 

feudais cristãos, eles colonizaram o progresso em si mesmo, foram agentes constantes daquilo 

que foi se configurando como mundo burgu°s. A palavra ñcolonizadoresò, portanto, ® 

empregada de modo metafórico, pois não há como o próprio progresso ser objeto de 

colonização. Todavia, tal metáfora serve para descrever um processo histórico bem concreto. 

O que Adorno parece sugerir aqui é que, ao lado da progressiva racionalidade da teologia 

católica e de outras manifestações culturais (filosofia árabe, literatura oral e escrita etc.) os 
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 LIEDKE, Ulf. Naturgeschichte und Religion, p. 226. 
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judeus deram o passo decisivo, no plano cultural, comercial e econômico, para a efetividade 

do progresso burguês que vai resultar no renascimento.  

Logo, já há nos judeus, enquanto mediadores de outros poderes, a dupla face do 

esclarecimento e da burguesia: emancipação e dominação, empreendimento e economia, 

avanço espiritual e razão instrumental etc. Isso significa que, desde a abstração do 

Bilderverbot e a reconciliação da proibição do nome com a magia, os judeus desenvolveram 

tanto a abstração econômica e sua magia racionalizada (de proporcionar o progresso às custas 

de muitos) quanto troca cultural (através do comércio) e autonomia espiritual (pelas idéias 

religiosas).  

Eles não eram necessariamente os burgueses (não se tornaram a maioria, muito menos 

os únicos), mas foram os primeiros, (ñals die ersten B¿rger...ò 3, 211; DE, 174; curiosamente 

Ulisses também é uma espécie de primeiro burguês em 3,51), seus representantes e agentes 

principais: não tiraram a maior vantagem, mas tomaram a rédea do progresso. Isso ocorreu 

longe de terem sido os grandes beneficiários e controladores ocultos do progresso e do 

capitalismo, como a demonização dos propagandistas anti-semitas nos querem fazer crer. Eles 

foram os primeiros por introduzirem os princípios patriarcais, a desmitologização e o 

desencantamento
40

; foram os grandes representantes, agenciadores; foram protegidos, mas 

não foram os grandes beneficiários porque estiveram sempre sob a dependência dos 

poderosos em termos políticos e militares, e não controlavam porque não eram mandantes. 
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 Não podemos deixar de observar que essa operação judaica de afastamento do mito e sua relação com o 

esclarecimento e o capitalismo (ligado ao protestantismo) foi teorizada em toda sua extensão por Max Weber, 

que liga precisamente esse fen¹meno judaico ao seu conceito de ñdesencantamento do mundoò, saindo do 

paradigma da contemplação para o da ascese interior de racionalização de postulados éticos. WEBER, Max. Max 

Weber: Gesammelte Aufsätze zur Religionssoziologie. 8., photomechanisch gedruckte Auflage, Tübingen: J. C. 

B. Mohr (Paul Siebeck), 1986, t. 1, pp. 94-5, ñJener große religionsgeschichtliche Prozeß der Entzauberung der 

Welt, welcher mit der altjüdischen Prophetie einsetzte und, im Verein mit dem hellenischen wissenschaftlichen 

Denken, alle magischen Mittel der Heilssuche als Aberglaube und Frevel verwarf, fand hier seinen Abschluß.ò; 

comparação do rigor judaico com o católico: ñDie »Entzauberung« der Welt: die Ausschaltung der Magie als 

Heilsmittel, war in der katholischen Frömmigkeit nicht zu den Konsequenzen durchgeführt, wie in der 

puritanischen (und vor ihr nur in der jüdischen) Religiosität ò; ver também, t.1, pp. 262-3, 564. 
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Essa diferença é complexa mas não é tão sutil e, para o debate sobre Auschwitz e Shoah, é 

decisiva.  

De qualquer modo, é o fundo patriarcal de característica dominadora da sociedade 

judaica que está por trás da idéia de um deus único todo poderoso e que aparece igualmente 

na introdução do progresso burguês
41

.  

Por fim, há uma carta de Adorno a Horkheimer em que ele observa no fato de que os 

judeus nunca extirparam os traços de nomadismo um fator essencial para a utopia judaica.  

A imagem dos judeus é daqueles que não se civilizaram e não se deixaram se 

submeter ao primado do trabalho. Eles não foram perdoados por isso e por isso são  uma 

pedra para o impulso à sociedade de classes. Eles não se deixaram expulsar senão, por 

assim dizer, de má vontade do paraíso
42

.   

 

Se por um lado eles foram os introdutores do mundo comercial e burguês, por outro se 

converteram a isso de má vontade, pois de início não quiseram se submeter ao primado do 

trabalho e mantiveram uma idéia utópica constante vinda de sua existência nômade. Mesmo 

que tenham se tornado uma imagem antecipatória dos futuros burgueses, fizeram-no 

resistindo à sociedade de classes. Podemos supor que seria por isso que só tardiamente, no 

século XX, constituíram um estado civil que contudo manteve sua existência espalhada pelo 

mundo. Assim, mantiveram socialmente algo do imaginário mítico e mágico
43

 que resultou 

em termos filosóficos e teológicos na idéia de utopia e redenção. É curioso observar que esse 

imaginário tenha se conservado ao mesmo tempo em que os judeus operaram o 
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 DE, 175; 3, 211:ĂDas älteste überlebende Patriarchat, die Inkarnation des Monotheismus, haben sie die Tabus 

in zivilisatorische Maximen verwandelt, da die anderen noch bei der Magie hieltenñ (it§lico meu).  
42
ĂDas Bild der Juden sind die, welche, sich nicht haben ózivilisierenô und dem Primat der Arbeit unterwerfen 

lassen. Das wird ihnen nicht verziehen und deshalb sind sie der Stein des Anstoßes in der Klassengesellschaft. 

Sie haben sich, könnte man sagen, nicht oder nur widerwillig aus dem Paradies vertreiben lassenñ. (Adorno, 

carta a Horkheimer de 18.09.1940; HORKHEIMER, Max. Gesammelte Schriften. Band 16. Briefwechsel, 1937-
1940. SCHMID NOERR, Gunzelin (org.).  Frankfurt am Main: Fischer, 1995, p. 763. 
43

 LIEDKE, Ulf. Naturgeschichte und Religion, p. 229. 
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desencantamento do mundo. Mesmo que na maioria das vezes Adorno tenha pensado os 

conceitos de mito e magia num sentido regressivo, quando eles servem à própria proibição das 

imagens já pressupõem a perda da inocência trabalham para o desejo de reconciliação. Logo, 

o que Adorno valoriza nos judeus não é só o puro desencantamento, mas a tensão 

galvanizadora do desencantamento com os desejos que ele desilude para os realimentar a 

partir da razão e da autonomia.   

A utopia judaica é a retenção da mais antiga imagem da felicidade (Dies Festhalten  

am ältesten Bild des Glücks ist die jüdische Utopie
44

). Quando Adorno escreve sobre 

felicidade, há sempre uma ligação intrínseca da mesma com a infância. Não é raro encontrar 

na obra essa ligação entre messianismo judaico, felicidade infantil
45

 e utopia. Adorno não 

disfarça nesses casos uma identificação filosófica com o judaísmo nesse ponto: a noção de 

felicidade infantil será desenvolvida na experiência estética, em especial a musical, e a busca 

da, ou o reencontro com, essa felicidade se tornará uma espécie de motor da prática estético-

teórica adorniana. Importante nesse sentido ® reter que a  ñinf©nciaò do esclarecimento nos 

princípios do judaísmo guarda uma determinada saudade (Sehnsucht) de seu estágio não-

esclarecido traduzido como ñpara²soò e que se associa com a inf©ncia individual.  
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 HORKHEIMER, Max. Gesammelte Schriften. Band 16, p. 763. 
45

 JAEGER, Lorenz. Adorno. eine politische Biographie, sobre o que significa ser judeu e a implicação da 

esperança messiânica, ver p. 14; sobre a ñkindisch-befriedeten Versionò da inf©ncia em Amorbach, p. 16-

17: ñNoch im amerikanischen Exil war es die mainfrªnkische Landschaft die als Sehnsuchtsbild in 

Adornos Trªumen wiederkehrteò. Jäger relaciona trechos dos Minima Moralia com a infância de Adorno. 

Mas melhores observações da experiência biográfica com a obra são feitas por MÜLLER-DOOHM, Stefan. 

Adorno. Eine Biographie, pp. 51-2. Ele cita, comenta e analisa os rastros de lembranças de infância que 

inspiraram de forma intr²nseca o pensamento de Adorno, ñErinnerungen der Kindheit ... wirkten zugleich 

zeitlebens inspirierend innerhalb von Adornos Gedankenweltò, p. 44.  Para uma an§lise do pr·prio Adorno 

sobre o lado trágico de sua precocidade, encarnado na resistência da fantasia narcisista à vida adulta, ver 4, 

101; uma crítica da vida adulta e o potencial da infância 11, 408; nesse trecho Adorno afirma que o que se 

tenta realizar em vida não é outra coisa senão alcançar o que foi atingido na infância, 20.1, 395. ESDERS, 

Michael. Begriffs-Gesten, sobre a infância e suas imagens de pensamento, ver p. 333; sobre a ligação da 

infância com a luz messiância, a utopia e a metaforicidade do texto em Adorno, pp. 345-6. BRÄNDLE, 

Werner. "Rettung des Hoffnungslosen", die theologischen Implikationen der Philosophie Theodor W. 

Adornos. Hochschulschrift Münster (Westfalen): Univ., Diss., 1980, Brändle argumenta como a infância, 

sua felicidade, é o modelo de uma experiência metafísica, p. 227. No capítulo 5, do item 5.1 ao 5.4, 

deteremo-nos no conceito de ñexperi°ncia metaf²sicaò.  
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1.2.2 Cristianismo 

 

Analisar a relação de Adorno com o cristianismo não é fácil. Há diversos modos de se 

enganar a respeito, assim como um leque de interpretações possíveis. A discussão está 

inserida no debate mais amplo entre materialismo e teologia. 

Antes de entrarmos nesse debate vindo de um lugar fora da teologia cristã e judaica, 

torna-se necessário abordar um pouco a interpretação de Adorno do cristianismo.  

Do que foi publicado em vida, o trecho mais importante de uma interpretação do 

cristianismo é o que se segue. 

 

O cristianismo não é apenas um retrocesso relativamente ao judaísmo. Ao passar 

da forma henoteísta para a forma universal, seu deus [observação minha, EG: do judaísmo] 

ainda não despiu inteiramente os traços do demônio natural. [...] O deus do judaísmo exige 

o que é devido e ajusta contas com o devedor relapso. Ele enreda sua criatura no tecido da 

culpa e do merecimento. O cristianismo, ao contrário, enfatizou o aspecto da graça, que 

está contido, é verdade, no próprio judaísmo, na aliança de Deus com os homens e na 

promessa messiânica. O cristianismo suavizou o terror do absoluto, na medida em que a 

criatura se reencontra a si mesma na divindade: o mediador divino é invocado por um 

nome humano e morre uma morte humana. Sua mensagem é: não temais; a lei desaparece 

diante da fé; maior que toda majestade é o amor, o único mandamento (DE, 165)
46

.  
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 3, 201. ñDas Christentum ist nicht bloß ein Rückfall hinter das Judentum. Dessen Gott hat beim Übergang von 

der henotheistischen in die universale Gestalt die Züge des Naturdämons noch nicht völlig abgeworfen. ... Der 

Gott des Judentums fordert, was ihm gebührt, und rechnet mit dem Säumigen ab. Er verstrickt sein Geschöpf ins 

Gewebe von Schuld und Verdienst. Demgegenüber hat das Christentum das Moment der Gnade hervorgehoben, 

das freilich im Judentum selber im Bund Gottes mit den Menschen und in der messianischen Verheißung 

enthalten ist. Es hat den Schrecken des Absoluten gemildert, indem die Kreatur in der Gottheit sich selbst 

wiederfindet: der göttliche Mittler wird mit einem menschlichen Namen gerufen und stirbt einen menschlichen 

Tod. Seine Botschaft ist: Fürchtet euch nicht; das Gesetz zergeht vor dem Glauben; größer als alle Majestät wird 

die Liebe, das einzige Gebotò. 
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Para assegurar o conteúdo moral da lei, o deus judaico herdou o terror e a ameaça 

natural que já tinham sido antropomorfizados nos deuses míticos. Quando os autores 

escrevem que o deus judaico ñenreda sua criatura no tecido da culpa e do merecimentoò n«o 

h§ como n«o lembrar do ensaio ñPara uma crítica da viol°nciaò onde Benjamin diferencia a 

ñviol°ncia m²ticaò, cuja culpa imposta pode ser expiada, e a que funda a ñvida nuaò (bloss 

Leben) ï a do monoteísmo
47

. Esta última não pode ser expiada e introduz o sujeito numa 

culpabilidade pura e inescap§vel pelo simples fato de viver e de ter um corpo, uma ñvida nuaò: 

é essa culpa sem fim que vai resultar, no cristianismo, no pecado. Apesar do desdobramento 

da moral judaica no pecado, o cristianismo livra a criatura da lei ao colocar em primeiro lugar 

o amor a Deus e a fé. A singularidade do cristianismo é suavizar o temor ao deus judaico 

através de uma mediação humana que, desse modo, procura aproximar o homem de Deus por 

um meio afetivo que se espiritualiza na experiência da fé, fundando ao mesmo tempo uma 

nova crença, também, como no judaísmo, de forma negativa mas encorajada pela existência 

positiva do Filho, mantendo em suspenso a instância espiritual. O trecho continua. 

 

Mas, as mesmas idéias, que permitem ao cristianismo reabilitar a religião natural, 

ressuscitam a idolatria sob uma forma espiritualizada. Na mesma medida em que o 

absoluto é aproximado do finito, o finito é absolutizado. Cristo, o espírito que se tornou 

carne, é o feiticeiro divinizado. A auto-reflexão humana no absoluto, a humanização de 

Deus por Cristo é o proton pseudos. O progresso para além do judaísmo tem por preço a 

afirmação de que o homem Jesus era Deus. É justamente o aspecto reflexivo do 

cristianismo, a espiritualização da magia, que está na raiz do mal. Apresenta-se como 
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 BENJAMIN, Walter. "Zur Kritik der Gewalt", in: Gesammelte Schriften II, 1. Rolf Tiedemann, Hermann 

Schweppenhäuser (orgs.). Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1997, pp. 199-201. AGAMBEN, Giorgio. Homo sacer: 

o poder soberano e a vida nua. Belo Horizonte: UFMG, 2002, p. 74. Ver meu artigo sobre essa questão em, 

LOSSO, Eduardo Guerreiro Brito. ñA soberania do instante contra o poder dominadorò. In: Revista Garrafa do 

departamento de ciência da literatura da UFRJ, 

http://www.ciencialit.letras.ufrj.br/imagens/Agamben%20monografia%20para%20garrafa.doc  

http://www.ciencialit.letras.ufrj.br/imagens/Agamben%20monografia%20para%20garrafa.doc
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tendo uma essência espiritual justamente aquilo que, diante do espírito, se revela como 

tendo uma essência natural (DE, 166)
48

.  

 

Aqui introduz-se a tese de que há um retrocesso do cristianismo simultâneo ao 

progresso que ele simboliza em relação ao judaísmo. O elo do vocabulário e das questões de 

Adorno com Hegel está presente em toda a argumentação. Há uma crítica implícita às 

conferências sobre filosofia da religião, onde Hegel afirma que o judaísmo ainda é um estágio 

de unidade abstrata da concepção do absoluto, e, ao lado da religião grega, antitético à 

concretude da religião natural. Só no cristianismo há uma superação sintética que reúne o 

concreto e o abstrato na realização de uma individualidade espiritual e terrestre do absoluto, 

que se torna determinado
49

. Jesus se coloca como unidade da humanidade inteira. Se o 

judaísmo ainda não possui um fato no interior da natureza, a própria vida aparece de maneira 

estranha e ferida (Auftreten des óverletzten Lebensô), pois há uma separação da natureza em 

relação a si mesma. No cristianismo, porém, há uma vida da divindade e da natureza
50

.  

Em Adorno, servindo-se dos mesmos conceitos, a análise toma um curso inverso. É 

precisamente o caráter reconciliador do cristianismo que será visto como retrocesso, oposto à 

reconciliação judaica, que também não foi inteiramente bem sucedida mas em geral alcançou 

uma superação do mito.  Ao retomar os laços com a religião natural, há um retorno da 

idolatria sob uma forma espiritualizada. Para Adorno, seguindo os percursos de Marx e 
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Lukács, mas sem uma segurança teleológica da práxis na história
51

, não há como encontrar 

uma superação do estranhamento entre espírito e objetividade, por isso o isolamento do 

absoluto judaico permanece fiel à própria contradição insuperável da separação entre sujeito e 

objeto. Comprova-se um retorno da magia no ápice de uma tentativa impossível de 

espiritualização da carne. Aquilo que para Adorno e Horkheimer parece ser o maior erro, a 

ñprimeira mentiraò (proton pseudos
52

) é tentar ver na auto-reflexão humana não só um elo 

com o absoluto, antes, uma absolutização do humano. Essa ineficaz negação da negação 

judaica leva a uma ñespiritualiza­«o da magiaò (ñVergeistigung der Magieò) que vai resultar 

naturalmente no mal.  

Isso faz do cristianismo uma religião (das Christentum zur Religion), em certo 

sentido a única: uma ligação intelectual (zur gedanklichen Bindung) com o 

intelectualmente suspeito, um domínio cultural particular
53

. 

 

Os autores sublinham a singularidade do cristianismo enquanto religião e a 

independência cultural que daí resulta como fator formador do ocidente. Nesse sentido, há um 

valor histórico do cristianismo no desenvolvimento do esclarecimento que é responsável tanto 

pela tentativa de reconciliação do divino com o humano, humanizando o divino como, mais 
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ambiciosamente, de divinização mágica do humano. Essa magia pode ser igualada aqui ao 

teor ilusório do cristianismo, em termos freudianos
54

.  

 

Através do sacrifício derradeiro, o sacrifício do homem-deus, ele destruiu na 

ideologia a autoconservação, mas por isso mesmo entregou a vida desvalorizada ao 

profano: a lei mosaica é abolida, mas a César se dá o que é de César, assim como a Deus o 

que é de Deus. As autoridades temporais são confirmadas ou usurpadas, a prática cristã se 

torna concessionária do setor da salvação. Ordena-se a superação da autoconservação pela 

imitação de Cristo. Assim, o amor abnegado é despido da ingenuidade, separado do amor 

natural e contabilizado como mérito. Ao mesmo tempo, o amor mediado pelo saber de 

salvação deve ser o amor imediato; nele estariam reconciliados o natural e o sobrenatural. 

É nisso que reside sua inverdade: no sentido enganosamente afirmativo que é dado à auto-

abnegação
55

. (DE, 166) 

 

Encontramos um duplo aspecto de progresso cristão em relação ao judaísmo e 

simultâneo retrocesso que será responsável pela culpa moral do ocidente nas próximas etapas 

e que estará ligada ao anti-semitismo (já que se trata do cap²tulo ñElementos do anti-

semitismoò). H§ uma cr²tica do cristianismo ¨ ideologia da autoconserva­«o no juda²smo 

representada pelos sacerdotes contrária ao sacrifício mágico. Isso era feito para preservar os 

princípios éticos e familiares, assim como, implicitamente, a economia. Nesse sentido, os 

sacerdotes exerciam o poder da prática teocrática em que mantinham sempre faltas humanas.  

O cristianismo, ao contr§rio, pretende ñpermanecer espiritualò dentro da pr·pria 

ñpr§tica teocr§ticaò
56

, ou seja, pregando a vitória do espírito e da retidão moral através não 

fundamentalmente da lei mas sim da fé e do amor. Nesse sentido, o sacrifício do homem-deus 
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(Gottesmenschen) serve para reafirmar a ligação entre homem e Deus e diminuir o valor da 

autoconservação adquirida. O resultado concreto dessa espiritualização da carne e da prática 

teocrática por meio do sacrifício foi desvalorizar a existência (Dasein) ao plano da 

profanidade, torná-a apta a se sacrificar
57

. A prática sacerdotal se separou do estado só para 

condescender com os poderes ou usurpá-los, fazendo da religião o seu próprio negócio. É 

curioso observar que os autores estão aceitando implicitamente o progresso da separação entre 

política e religião, essencial ao esclarecimento, mas apressam-se logo em denunciar o que 

disso decorreu.  

 A superação (Überwindung) da autoconservação através da imitação de Cristo seria o 

ideal moral que ultrapassaria a necessidade da lei e a teocracia. Mas o que ocorre é uma 

contabilização do próprio amor, que abandona sua antiga ingenuidade. Mais um vez, é a 

afirmação de um valor retirado do âmbito da pura existência, da vida nua, de que fala 

Benjamin, que é feito obrigação, codificado e, sob o pretexto de ser espiritualizado, 

profanizado e intelectualmente corrompido justamente por meio da prescrição religiosa. A 

remitologização por meio de uma racionalização ascética forçada do que é da ordem do afeto 

é vista como causa de procedimentos bárbaros posteriores.  

Essa impossibilidade de regrar religiosamente o afeto já era parte da crítica de Freud ï 

inconfundivelmente vinda também do ponto de vista teórico de um judeu - ao cristianismo
58

. 

A auto-abnega­«o ou, literalmente, ñauto-esquecimentoò (Selbstvergessens) é um ideal 

psicológica e subjetivamente impossível que pretende superar o judaísmo com um engano de 

ordem prática. Esse ideal ascético, difundido para a humanidade inteira, só pode ter como 

conseqüência mais barbárie. Há um texto ostensivamente irascível mas talvez por isso 
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guardado na gaveta, publicado em 2003 na série Frankfurter Adorno Blätter VIII , escrito por 

Adorno na época da elaboração da Dialética negativa, que leva essa hipótese mais além: 

A condição estrita da fé exige que a razão se curve para que o poder institucional 

da igreja se perpetue. ... O entrelaçamento com o mundo é porém o efeito de uma aliança  

da religião do amor com a práxis da violência
59

. 

 

Esse é um texto especialmente indignado que mostra até onde vai a reação contra a 

cumplicidade de católicos e protestantes alemãs no regime nazista. Há, nesse caso, uma crítica 

movida por acontecimentos históricos, que pode ser vista no plano profissional do filósofo, 

mas também no plano pessoal. Observa-se a dificuldade de Adorno ao lidar com os 

sentimentos contraditórios que um homem alemão, filho de um judeu convertido ao 

protestantismo e de uma mãe assumidamente católica, que vivenciou o nazismo, mantinha em 

relação à religião cristã
60

. De qualquer modo, independente do plano biográfico, neste trecho 

fica ainda mais clara a contradição entre a prática da violência e a religião do amor, que prega 

o amor institucionalmente à força com a diminuição da faculdade racional a serviço de uma 

remitologização
61

.  

Mesmo assim, parece inimaginável que a tomada de consciência da relação amorosa 

como meio de espiritualização e reconciliação social seja aqui implicitamente vista como um 

passo do esclarecimento, mesmo que, na prática política eclesiástica e em especial no 

aparecimento e crescimento do anti-semitismo, o resultado tenha sido completamente 

contrário. Tanto nesse texto quanto em ñElementos do anti-semitismoò h§ claramente um 
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acento na contradição entre prescrição e prática que é explicada pelas próprias contradições 

internas da doutrina cristã, procedimento próprio à estratégia teórica da crítica da religião.  

Contudo, aqui vale contracenar esse momento com outro retirado de Studies in 

Authoritarian Personality. Há um trecho que retoma, de modo menos indignado, o que 

estamos observando: 

Religion is here experienced both as a humanizing factor (Christian ethics) and as a 

repressing agency. There can be no doubt that this ambiguity has its basis in the double 

function of religion itself throughout history and it should, therefore, not be attributed 

solely to subjective factors (9.1, 447). 

Em seguida, então, há a hipótese de cristãos não convencionais possuírem uma 

consciência que os livraria do etnocentrismo: 

 

However, this example seems to offer some support for the hypothesis that only 

fully conscious, very articulate, unconventional Christians are likely to be free of 

ethnocentrism (9.1, 452). 

 

Antes, por fim, há a afirmação ï que soa bem distante da crítica vista anteriormente ï 

do potencial de reconhecimento das minorias: 

 

It was expected from the very beginning that the relations between religious ideology and 

ethnocentrism would be complex. On the one hand the Christian doctrine of universal love 

and the idea of "Christian Humanism" is opposed to prejudice. This doctrine is doubtless 

one of the major historical presuppositions for the recognition of minorities as sharing 

equal rights with majorities "in the sight of God." The Christian relativization of the 

natural, the extreme emphasis on the "spirit," forbids any tendency to regard natural 
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characteristics such as "racial" traits as ultimate values or to judge man according to his 

descent (9.1, 432). 

Logo, a crítica de Adorno não ignora elementos eticamente essenciais no cristianismo, 

em especial a idéia de que todos são iguais aos olhos de Deus. O cristianismo relativiza o 

natural enfatizando o espiritual de modo que o natural não fixa em traços raciais valores 

últimos. Nesse caso, diferente de boa parte das outras doutrinas religiosas, o cristianismo 

valoriza o elemento espiritual e moral do indivíduo a tal ponto que propõe que se ignore sua 

raça, status quo etc. Neste ponto, nada mais concorde com a teoria crítica, que se esforça por 

fazer uma crítica radical do status quo.  

Não é dito que sob essa idéia há uma insinuação a se converter, própria de várias 

religiões com diferentes sentidos, porém especialmente do cristianismo, nem certos 

preconceitos do patriarcalismo tanto judaico quanto cristão contra os homossexuais, por 

exemplo. De qualquer modo, Adorno reconhece o potencial emancipatório do cristianismo na 

universalização da doutrina do amor ao próximo e do amor de Deus a todos os homens sem 

distinção prévia
62

. Portanto, ao lado da impossibilidade subjetiva do amor indiferenciado, há 

um potencial emancipador de tal ideal, em especial na idéia do amor de Deus a todos.  

É por isso que o cristianismo é para Adorno a religião mais contraditória possível, pois 

o crente faz o papel de ñastr·logo e espiritistaò (3, 203), relativiza o momento negativo do 

juda²smo, diviniza um ñm§gicoò (3, 201), com isso abre a possibilidade de uma suspens«o da 

razão e engano dos indivíduos mais simples, impõe um amor humanamente impossível e 

através dele legitima a dominação mais violenta; no entanto, separa a religião do estado, 

contribui para a tolerância étnica, critica a sacralização do estatuto mundano e a ideologia da 

autoconservação judaica.  
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Adorno e Horkheimer levantam a contradição curiosa de ser o cristianismo a 

ilustração efetiva da religião dos pobres e oprimidos: o crente mais ingênuo e humilde guarda 

mais verdade do que os evangelistas, os padres e muitos dos teólogos (3, 203). Isso levanta 

mais um paradoxo do progresso e retrocesso em relação ao esclarecimento: há mais verdade 

nos crist«os humildes e iletrados do que em quem eles acreditam, seus ñs§biosò pregadores. 

Adorno retira essa constata­«o do antigo ñpressentimentoò (Ahnung) que chega ao que ele 

chama de ñdie paradoxen Christen, die antioffiziellenò:  

 

Desde os primeiros dias, o cristianismo teve esse pressentimento, mas só os 

cristãos anti-oficiais, de Pascal a Barth passando por Lessing e Kierkegaard, fizeram dele 

a pedra angular de sua filosofia. Nessa consciência eles foram não somente os radicais, 

mas também os tolerantes (DE, 167).  

 

Os autores pensam na tolerância especialmente por que a história do cristianismo, em 

sua ânsia por converter, documenta sempre a intolerância com o outro. Mais além, há um 

plano psicopatológico no qual os intolerantes antisemitas cumprem o papel mais sintomático: 

quanto mais duvidam da inverdade de sua doutrina mais trabalham pela desgraça dos que não 

fazem o ñturvo sacrif²cio da raz«oò (DE, 167; 3, 201). S«o, desse modo, justamente os crist«os 

ñparadoxaisò que incorporam em seus pensamentos a ess°ncia paradoxal do pr·prio 

cristianismo, que se tornam, de certo modo, um exemplo ético e contribuem para uma 

consciência emancipatória.  

De todos os nomes que foram citados, o mais recente e seu contemporâneo, o teólogo 

Karl Barth, representante da teologia dialética, consta também ï levando em consideração o 

tema do capítulo, o antisemitismo ï pelo fato de ter atuado contra o silêncio de muitos 

cristãos em relação aos judeus no período nazista. Em outros momentos da obra de Adorno, a 
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teologia dialética é objeto de crítica, como uma tentativa duvidosa de modernizar a teologia 

retirando da mesma sua especificidade (10.2, 613)
63

.  

Há outro momento bem expl²cito do ensaio ñRaz«o e revela­«oò onde Adorno v° em 

Tomás de Aquino um momento emancipatório da teologia:  

 

A grande escolástica, notavelmente a Suma de São Tomás, tira sua força e 

dignidade do fato de que, sem tornar absoluto o conceito de razão, ela jamais o proscreveu:  

somente a partir daí, a teologia, na época do nominalismo, em particular em Lutero, o fez. 

A doutrina tomista não reflete somente a ordem feudal de sua época que se pôs já a si 

mesma em questão, ela corresponde também ao nível científico mais avançado
64

.  

 

De forma paralela, num certo sentido, ao projeto da teoria crítica, a Suma de Tomás de 

Aquino conseguiu em sua época não ignorar o conceito de razão e ao mesmo tempo não 

torná-lo medida para todas as outras categorias. Aqui sublinho o fato de Adorno insistir na 

idéia de o maior e mais influente teólogo ï ao lado de Santo Agostinho ï da igreja servir de 

exemplo de ñfor­a e dignidadeò ao n«o hipostasiar a raz«o
65

. Adorno se refere, sem dúvida, à 

dialética da razão com a fé.  

 

1.2.3 Fé, razão e secularização 
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Mesmo que Adorno n«o tenha necessariamente assumido o uso da palavra ñf®ò, parece 

que é exatamente em torno desse pólo oposto à razão que Adorno vislumbra a possibilidade 

de um equilíbrio no esclarecimento. Lembro dois momentos da dialética do esclarecimento 

onde Adorno se refere a esse conceito central da teologia. Primeiro no desvio nazista da ñf® 

fan§ticaò que ret®m da ñreligi«o do amorò somente o anti-semitismo e se nutre do ódio aos 

que não partilham da fé (3, 201; DE, 165). Segundo, ao criticar a remitologização do 

cristianismo e relativização do momento negativo judaico é dito que o cristão só acredita 

porque esqueceu que se trata justamente de ñf®ò e n«o de fato (3, 203; DE, 167).  

Nesses dois momentos fica claro que a função da fé foi desviada para servir ao 

fanatismo. Isso, segundo Adorno, já está no cerne do cristianismo mas é plenamente realizado 

em forma de herança no fascismo nacionalista e no fundamentalismo religioso. De outro lado, 

lendo a passagem sobre Tomás de Aquino fica implícito que há possibilidade de a fé manter-

se negativa, de ser o negativo e o corretivo da razão e, ao contrário de tornar-se fanática, 

obnubilando a razão, poder ser o limite que a razão observa em si mesma, um limite que dá 

lugar à experiência. Se todo o conteúdo contraditório do cristianismo contém tanto germes de 

fanatismo como promessas de uma relação equilibrada entre fé e razão, Tomás, em seu 

contexto e momento histórico, chegou mais próximo da última possibilidade se realizar
66

. 

Contudo, o tomismo posterior não fez mais do que congelar a contribuição de Tomás e resistir 

à entrada do iluminismo propriamente dito.  
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A amostra da incapacidade da razão, que precisa reconhecer os limites do saber, é um 

campo comum à arte e à religião. Adorno e Horkheimer constatam que é raro no mundo 

burguês uma abertura à arte (Schelling é citado como exceção), e que geralmente isso se deu 

em relação à fé (3, 36; DE, 32). E a função da mesma foi predominantemente guerreira e 

fanática, pois luta com a deficiência que lhe é inerente, permanecendo ligada à razão de forma 

antagonista. ñN«o foi como exagero (Überspannung) mas como realização do próprio 

princípio da fé que se cometeram os horrores do fogo e da espada, da contra-reforma e da 

reformaò (3, 36; DE, 33).  

Também nesse trecho é visto o paradoxo da fé como forma de dominação e 

irracionalismo, diferentemente da arte: ña confiss«o objetiva de que quem apenas cr° por isso 

mesmo n«o mais cr°ò (3, 36; DE, 33). Justamente por observar essa defici°ncia intr²nseca e 

extrínseca da fé em relação a sua própria prática que há, de forma implícita em todos esses 

trechos, a idéia de uma fé impossível que não engoliria a razão, manteria a lucidez de sua 

precariedade e saberia ao mesmo tempo impor à razão seu próprio limite. Não esqueçamos 

que a fé, por sua vez, contém razão e só seres de entendimento podem crer.  Seria a fé de 

alguém que não apenas diminui a sua razão na fixação da crença, mas pensa, reflete, e põe a 

fé sempre no lugar que inevitavelmente sobra, e não por cima do que a razão constata.  

O ponto essencial aqui é entender que o princípio da fé cristã, que é a religião da fé, 

contém em si uma certeza agressiva e irracional que destrói a própria possibilidade 

emancipatória da fé como contraponto da razão. A fé sempre serviu mais para minguar a 

necessidade de uma reflexão racional do que para ocupar o lugar que falta à razão. Logo, há 

um potencial na fé, para a razão, mais prometido do que realizado. Daí Adorno sugerir que a 

fé fanática geralmente destrói avanços iluministas, impedindo a própria possibilidade da 
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crença como ponto de suspensão entre a razão e a dúvida da existência do absoluto: aí se 

encontra toda a dificuldade.  

Geralmente a teologia mais elaborada se aproxima dessa constatação, contudo, 

mantém o dogma se aproveitando dessa dialética, forçando a razão dialética entre razão e fé, 

em especial na mitificação do homem-deus. Adorno, porém, vai mais longe: é precisamente 

na ausência de qualquer dogma que haveria lugar para a precariedade da fé que contrapõe, e 

no fundo também prolonga dialeticamente, a razão. Enfim, a fé só não se tornaria um 

impedimento à razão se deixasse a razão desmitificar e desmistificar qualquer dogma e só 

depois desse momento dial®tico destruidor, ñc®ticoò, ocupasse o lugar inevitavelmente 

transcendente e transcendental.  

Contudo - veremos mais tarde, já que é esse o objetivo de nosso trabalho ï há um 

lugar para a experiência estética e filosófica enquanto secularização da experiência mística 

que concretiza, realiza uma ñexperi°ncia metaf²sicaò relativa (n«o absoluta), e portanto n«o 

restringe o plano metafísico ao domínio abstrato.  

Por isso São Tomás, em sua época, procedeu com dignidade, pois o iluminismo 

posterior ainda não tinha surgido. Contudo, depois do iluminismo, Feuerbach, Marx, 

Nietzsche etc., não há mais lugar para uma fé submetida à doutrina, segundo Adorno. 

Podemos concordar com Ulf Liedke ao afirmar que a ñmetacr²tica da cristologiaò em Adorno 

é direcionada menos à igreja antiga do que à filosofia idealista
67

 e sua teoria cristológica. 

Nesse sentido, haveria, como ocorre em geral na relação entre Hegel e Adorno, uma negação 

crítica assim como a retomada dialética de outros elementos. Mas não podemos com isso 

diminuir a dose de crítica à religião, antes, aumentá-la
68

. Por outro lado, tal afirmação não 
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 LIEDKE, Ulf. Naturgeschichte und Religion, p. 241. 
68

 Se Adorno se baseia nas formulações hegelianas para criticá-la, é por que as valoriza. Se não o faz, na mesma 

medida, com pensadores estritamente teólogos, é por que carecem da mesma importância. Mas isso não diminui 

a importância da teologia em geral nesse debate essencialmente filosófico, como veremos a seguir.   
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deve esquecer a convivência e a discussão com Paul Tillich nem as breves mas explícitas 

remissões à teologia dialética. Se Adorno pouco se direciona diretamente a teólogos, é por ver 

neles menos interesse e relevância do que na interpretação hegeliana do cristianismo.  

Mas Adorno parece não descartar uma espécie de fé que aparece depois de toda a 

dessacralização da racionalidade mais atual e ocupa o lugar vazio que sobra, uma sobra que, 

todavia, nunca é pouca nem é racionalmente superável, como Kant soube teorizar, pois é o 

ponto em suspenso onde o absoluto se mant®m inabord§vel. Essa f® ñracionalò
69

 também 

possui uma função ética, pois pressupõe a idéia de uma redenção de que a realidade por si 

mesma não fornece nenhuma esperança, mas também não permite que o ceticismo total tome 

a última palavra, pois só do ponto de vista da redenção ï leia-se, de uma certa fé na redenção 

ï há condição de possibilidade para julgar (4, 153).  

Logo, há em Adorno uma certa possibilidade da impossibilidade da fé que precisamos 

esclarecer melhor a seguir; uma fé que herda a dialética entre razão e fé tomista (porém a 

influência e o filtro são primordialmente kantianos) mas se estabelece somente depois de toda 

a crítica à religião, sem evitá-la em nenhum aspecto, ao contrário, incita-a, fomenta-a e 

desdobra-a, mas inevitavelmente se impõe depois de todo o momento crítico e como condição 

mesma de qualquer prática crítica, e o mais importante: trata-se do ápice do próprio 

materialismo dialético. 
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 KANT, Immanuel. Werke, sobre a diferença entre fé pragmática, fé doutrinal e fé moral enquanto fé negativa, 

Kritik der reinen Vernunft,  t.4, pp. 690-4. Em Was heißt: sich im Denken orientieren? fica mais claro que essa 

fé moral, a principal e privilegiada para Kant, é uma pura fé da razão (Ein reinerVernunftglaube)  que serve de 

ñcompassoò e ñindicadorò para a orienta­«o do pensador especulativo em seus fins teóricos e práticos, 

constituindo o fundamento de qualquer outra fé ou revelação, t. 5, pp. 275-7. Em Prolegomena zu einer jeden 

künftigen Metaphysik ele chama de ñein vernunftiger Glaubeò, uma fé racional, a fé na possibilidade de uma 

metafísica futura que se torne a ciência especulativa da razão pura, t.5, p. 249. Embora Adorno se distancie desse 

conceito de fé em Kant por uma série de motivos (crença na cientificidade da metafísica, imposição de 

postulados morais etc.), a relação entre fé racional e metafísica negativa, assim como uma moral mediada pela 

razão, para que não se torne autoritária, é, sem dúvida, devedora da fé racional kantiana .  
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O materialismo o seculariza pelo fato de não permitir caricaturar a utopia 

positivamente; este é o conteúdo de sua negatividade.  Ele se põe de acordo com a teologia 

lá onde ele é mais materialista
70

. 

 

 

Essa enigmática implicação entre teologia e materialismo, que será analisada mais 

tarde, exige de nós um cuidado extremo com ambos os termos. 

Não se trata de nenhuma espécie de concessão a doutrinas religiosas, antes, faz parte 

do movimento dialético da crítica, da mais radical profanização que se depara com seu 

pr·prio limite. Sem concess»es nem ñfraquezasò do ate²smo e do materialismo, ao contr§rio, 

no esgotamento de seu ceticismo, é que reaparecem palavras como utopia, redenção, 

esperança, fé e transcendência.  
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 ñDer Materialismus säkularisierte es, indem er nicht gestattete, die Utopie positiv auszumalen; das ist der 

Gehalt seiner Negativität. Mit der Theologie kommt er dort überein, wo er am materialistischesten ist.ò (6, 207) 
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Capítulo 2 PARA UM RETORNO NEGATIVO DA METAFÍSICA EM OPOSIÇÃO 

AO POSITIVISMO 

 

2.1 Transcendência oculta do radicalmente diferente 

 

Geralmente é em oposição ao positivismo e à proximidade de todas as filosofias não 

dialéticas à objetividade metafísica do positivismo que Adorno elabora a necessidade de uma 

negatividade filosófica que contém em seu germe um aspecto teológico e uma metafísica 

ñnegativaò, dialeticamente invertida. Para entender melhor como isso ® argumentado, leiamos 

um trecho da penúltima parte do último capítulo de Dialética negativa, capítulo que vai se 

desenvolvendo de modo a desembocar precisamente nesse problema: 

 

Por causa do esclarecimento, quanto mais a transcendência se decompõe em 

mundo e espírito, mais ela se transforma em algo oculto, como se ela se concentrasse num 

ponto extremo, além de todas as mediações. Nesse sentido, a teologia anti-histórica do 

radicalmente diferente contém a marca de sua historicidade. A questão da metafísica se 

agudiza na questão de saber se o que é completamente tênue, abstrato e indeterminado 

constituiria sua última e já perdida posição de defesa, ou se a metafísica não sobrevive 

senão no mais ínfimo e mísero e se nesse estado de completa insignificância ela leva uma 

razão autoritária a trazer para seu âmbito tal miudeza, sem resistência e reflexão, à razão. 

A tese do positivismo é a da nulidade da metafísica, inclusive daquela que está refugiada 

no profano. Sacrifica-se até a idéia de verdade em nome da qual o positivismo mesmo foi 

iniciado
71

.  
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 ñ Je mehr an Transzendenz danach durch Aufklªrung in der Welt und im Geist zerfªllt, desto mehr wird sie 

zum Verborgenen, wie wenn sie in einer äußersten Spitze über allen Vermittlungen sich konzentrierte. Insofern 

hat die antihistorische Theologie des schlechthin Verschiedenen ihren historischen Index. Die Frage nach der 
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O esclarecimento desmembra a transcendência em mundo e espírito porque 

anteriormente, nas religiões naturais, não havia uma separação tão nítida. A transcendência 

fazia parte da natureza e matéria e espírito, em especial na noção de mana, eram uma coisa só, 

o que possibilitava o culto às imagens, uma ilusão do indiferenciado. À medida que a razão 

instrumental vai dominando a natureza e compreendendo a constituição da matéria, a 

transcendência passa para o domínio do espírito, que é pelo idealismo tornado absoluto mas 

em seguida aos poucos desacreditado. Por isso a transcendência se torna cada vez mais oculta 

(zum Verborgenen). Essa palavra tem história na mística alemã
72

 e tornou-se uma das 

palavras-chaves de Heidegger (principalmente com a substantivação do par Verborgenheit-

Unverborgenheit: velamento e desvelamento), nesse último caso, mal utilizada e hipostasiada 

em sua própria obscuridade, segundo Adorno
73

.   

Concentrando-se num ñponto extremo, al®m de todas as media­»esò, esse ocultamento 

da transcendência é o lugar mesmo do irrepresentável, inapresentável, indizível, impossível, 

enfim, da negatividade filosófica, que pressupõe a negatividade teológica e ontológica. O 

                                                                                                                                                         
Metaphysik schärft sich zu der, ob dies ganz Dünne, Abstrakte, Unbestimmte deren letzte und bereits verlorene 

Verteidigungsposition sei, oder ob Metaphysik allein im Geringsten und Schäbigsten überlebt, im Stand 

vollendeter Unscheinbarkeit die selbstherrliche und widerstandslos, reflexionslos ihr Geschäft besorgende 

Vernunft zur Vernunft bringt. Die These des Positivismus ist die von der Nichtigkeit auch der in Profanität 

geflüchteten Metaphysik. Noch die Idee der Wahrheit wird geopfert, um deretwillen der Positivismus initiiert 

wardò (6, 394-5). 
72

 ECKHART, Meister. Meister Eckharts mystische Schriften. Übertragen von Gustav Landauer. Berlin: Karl 

Schnabel, 1903, pp. 19-22, 26, 45, 183. Quando Eckhart cita justamente Dionísio Areopagita o termo é 

empregado. Ele geralmente aparece para acentuar que só pela renúncia e abandono de todas as imagens, saberes 

e posses se chega a experimentar o deus oculto, a ñeterna verdadeò (p. 27). ñHierzu ermahnte Dionysius seinen 

Jünger Timotheus und sprach: Lieber Sohn Timotheus, du sollst mit unbekümmerten Sinnen dich über dich 

selbst hinausschwingen und über alle deine Kräfte und über Weisen und über Wesen in die verborgene stille 

Finsternis, auf dass du zu einer Erkenntnis des unbekannten übergöttischen Gottes kommestò,p. 19; ñUnd ich 

habe manchmal gesagt, dass darin etwas verborgen liege wie ein Ursprung alles Guten und wie ein leuchtendes 

Licht, das allezeit leuchtet, und wie ein brennender Brand, der allezeit brennt, [und der Brand ist nichts anderes 

als der heilige Geist]ò, p. 56  ñDieses Eine,  

das ich hier meine, ist wortlos. ... Das ist uns verborgen in der Tiefe seiner Stilleò, p. 183; ñIn der Verborgenheit 

liegt das Bildò p. 230. 
73

 Não é de nosso interesse abordar a crítica de Adorno a Heidegger, contudo, mais adiante veremos referências 

específicas a respeito. 
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esclarecimento traz para a história a concepção teológica que concebeu esse lugar de 

negatividade anistórica. Isso quer dizer que o questionamento sobre a negatividade teológica, 

que quis pensar o anti-histórico, foi desde o início histórico, e traz a marca de sua 

historicidade. Passando pelas subseqüentes até as recentes concepções da negatividade anti-

histórica, observa-se que todas trazem a marca de sua historicidade. Todas procuram pensar o 

impensado e o anti-histórico, mas todas pensam com os instrumentos de articulação do 

pensamento inscritos em seu momento histórico.  

Isso parece claro. Mas, apesar da constatação da historicidade, o que Adorno tenta 

abordar aqui é, justamente, como é possível que haja o pensamento do anti-histórico se a 

história está sempre por detrás; não só como é possível, mas por que é necessário e mesmo 

inevitável, ainda que sempre e definitivamente dentro dos limites de um contexto histórico.  

É imprescindível constatar: Adorno está se aproximando da problemática central da 

teologia negativa, que coloca precisamente em jogo a teologia do ñradicalmenteò, 

ñplenamente diferenteò, ou o ñdiferente por excel°nciaò (ñTheologie des schlechthin 

Verschiedenenñ), para al®m da representa­«o
74

.  A referência ainda não é direta, embora já 

esteja se encaminhando para a discussão que mostraremos mais tarde.  

O que fica explícito desse impasse é que a transcendência não desapareceu, não foi 

destruída pelo positivismo. A própria idéia de verdade da qual o positivismo brotou é posta 

em jogo e, num certo sentido, a própria verdade do positivismo é que desaparece no estado 
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 Certamente Adorno está pressupondo a leitura do livro de Rudolf Otto sobre o sagrado. Adorno foi muito 

cr²tico ao autor, mas inegavelmente influenciado, especialmente no trecho sobre o inteiramente outro (ñganz 

Anderenò). OTTO, Rudolf. Das Heilige: über das Irrationale in der Idee des Göttlichen und sein Verhältnis zum 

Rationalen. München: Beck, 1936, pp. 28-36. O inteiramente outro não é um estranhamento do natural, nem 

fantasma da fantasia, muito menos é conceituável: ele está fora do circulo de realidade, além do mundo, é o 

Mysterium, mas não se reduz somente a um momento negativo. Há um enorme conteúdo de sentimento positivo 

que leva à expressão do paradoxo e da antinomia. Otto cita neste momento precisamente os místicos integrantes 

da chamada teologia negativa: Eckhart, Silesius, além de citar a obra do pai da teologia negativa, a Teologia 

mística de Dionísio Areopagita. Abordaremos toda a problemática da teologia negativa no último capítulo. O que 

devemos ressaltar neste momento ® que Adorno ® contra uma ñteologia anti-hist·rica do radicalmente diferenteò, 

mas tem a intenção de elaborar uma, digamos assim, dialética negativa histórica do radicalmente diferente, e 

para isso recorre a elementos da teologia negativa. 
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falso (6, 22) em que ele contribui para se estabelecer. Mas é a nulidade da metafísica 

postulada pelo positivismo que é falsa no estado falso, e se a verdade desapareceu no mundo 

administrado assim como na razão instrumental, não é por que ela não mais existe, antes, por 

que ela está oculta.  

Adorno não fica satisfeito em constatar sua inacessibilidade: expõe-nos duas 

características do modo de ocultamento desta verdade transcendente: ele se oculta enquanto 

algo radicalmente diferente e ²nfimo. Se a raz«o n«o faz outra coisa sen«o ñexporò, tornar 

nítido, distinto, analisável e reconhecível, a transcendência está no que escapa, cada vez 

menos se expõe quanto mais o esclarecimento dominante progride. Na idade do estado falso, 

onde tudo é calculável, administrado para manter e reproduzir um sistema social injusto, uma 

desagregaç«o do corpo (3, 266) e mesmo da ñalmaò
75

 feita pela indústria cultural  e o 

princípio individualista do interesse particular imposto pela própria sociedade (6, 293), o 

esclarecimento chegou num estágio em que tanto as necessidades básicas quanto a cultura são 

regidas pelo cálculo administrativo. Por isso a experiência chega a ser empobrecida no âmbito 

da linguagem (3, 187-8; DA, 153-4) por meio da evidência da representação plana da 

realidade e a racionalização da significação sócio-cultural. Essa crescente dominação da 

natureza interna e externa vai-nos fazendo desacreditar da possibilidade da metafísica 

enquanto experiência
76

. A redução da realidade a meros fatos, feita pelo positivismo, e a 

rápida diversão e consumo, feita pela indústria cultural, levam a linguagem a reproduzir tal 

ofuscamento e cegueira geral. Por ser a linguagem o meio do pensamento e da crítica, é por 
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 A indiferença do standard cultural da arte de massa (Massenkunst) que mais grave se torna quanto mais 

falsifica a individualidade (exemplificada no reclame ñfeito especialmente para voc°!ò), obriga a obra de arte a 

refletir em si mesma a reificação e a manipulação das necessidades e de qualquer finalidade, 3, 318-9. A obra de 

arte que não reflete sobre essa contradição em seu aspecto formal e tenta uma espiritualização ou vivificação 

(Beseelung) forçada, artificial, não consegue nada senão reproduzir a coisificação em si mesma.  
76

 ñDie Blindheit und Stummheit der Daten, auf welche der Positivismus die Welt reduziert, geht auf die Sprache 

selber über, die sich auf die Registrierung jener Daten beschränktò, 3, 188. ñA cegueira e o mutismo dos fatos a 

que o positivismo reduziu o mundo estendem-se à própria linguagem, que se limita ao registro desses dadosò. 

DA, 154. 



 

 

58 

58 

ela que a própria realidade incorpora a ideologia na onipresença dos estereótipos (3, 158) e na 

concretização da vida feita para o consumo em meio à propaganda universal (3, 169-70).    

 

2.2 Barbárie da modéstia positivista e refúgio da metafísica na minúcia profana 

 

Sabe-se, pela crítica de Nietzsche e Heidegger, que a metafísica teve um papel central 

nessa ânsia de dominação do esclarecimento, foi a tentativa mesma de decifrar, solucionar o 

espírito e a transcendência, sendo o positivismo nesse sentido seu maior herdeiro. Portanto, o 

positivismo retoma a sistematicidade, a necessidade de controle e dominação da metafísica e 

despreza, como se já tivesse ultrapassado, seu desejo de experiência espiritual. Embora ainda 

precisemos elaborar melhor esse ponto adiante, podemos adiantar que a ñmod®stiaò da ci°ncia 

positivista está justamente em renunciar asceticamente ao desejo místico da dimensão menos 

racionalista da teologia e da metafísica, quer dizer, ao desejo de experimentar o absoluto. Ela 

renuncia a esse desejo para, de modo paradoxal, dominar absolutamente o contingente. A 

ascese do místico religioso seria, nesse aspecto, um verdadeiro pólo oposto do positivismo: 

ele renuncia ao contingente para ter a experiência do absoluto
77

.  

A partir daqui é possível tentar explicar por que, afinal, Adorno, que é e deve ser 

considerado como um dos mais importantes ñdesconstrutoresò da metaf²sica est§ procurando, 

de alguma forma, dar a ela algum lugar. Essa intrincada defesa da metafísica ocorre 

freqüentemente quando há uma crítica ao positivismo. A ascese positivista, que concorda com 
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 HARPHAM, Geoffrey Galt. The Ascetic Imperative in Culture and Criticism. Chicago: University of Chicago 

Press, 1987, sobre o aspecto ascético da própria teoria quando ela apresenta uma tensão entre desejo/tentação e 

resistência/renúncia, p. 240; para cada ato de autonegação num discurso crítico há uma estratégia de 

fortalecimento (empowerment) e gratificação, p. xiii.  
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o seu oposto complementar, o divertimento da indústria cultural
78

, é propalada no mundo 

administrado levando ao empobrecimento da experiência. Ela nega na teoria e contribui para 

destruir na pr§tica at® mesmo a ñcotaò de metaf²sica que se refugiou na profanidade (ñin 

Profanitªt gefl¿chteten Metaphysikò). Se ® necess§ria uma cr²tica ao aspecto dominador da 

metafísica, é também indispensável, por outro lado, uma defesa de seu ocultamento na 

existência mínima, encontrada em forma profana, contingente, no que há de mais precário e 

temporário, nas coisas mínimas: e é precisamente essa a tarefa da obra de arte moderna
79

. No 

fundo, trata-se de uma defesa da debilidade da metafísica na atualidade contra seu próprio 

empreendimento dominador tradicional perpetrado pelo esclarecimento, cuja última e 

definitiva manifestação está no positivismo e no mundo administrado.  

 

Diante dela [EG: a objetividade], a razão fechou por inteiro, refugiando-se nas 

idiossincrasias, que são reprovadas como arbitrárias pela arbitrariedade dos detendores do 

poder, pois estes querem impotentes os sujeitos, por medo da objetividade, que está 

conservada (aufgehoben) apenas nestes sujeitos (MM, 60).
80
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 ñDas ist doppelt wahr in der Ära des Positivismus und der Kulturindustrie, deren Objektivität von den 

veranstaltenden Subjekten kalkuliert ist. ò (4, 77). ñIsso ® duplamente verdadeiro na era do positivismo e da 

ind¼stria cultural, cuja objetividade ® calculada pelos sujeitos organizadores.ò (MM, 60) 
79

 ñWer jemals aus der Kraft seines präzisen Reagierens im Ernst der Disziplin eines Kunstwerks, dessen 

immanentem Formgesetz, dem Zwang seiner Gestaltung sich unterwirft, dem zergeht der Vorbehalt des bloß 

Subjektiven seiner Erfahrung wie ein armseliger Schein, und jeder Schritt, den er vermöge seiner extrem 

subjektiven Innervation in die Sache hineinmacht, hat unvergleichlich viel größere objektive Gewalt als die 

umfassenden und wohlbestätigten Begriffsbildungen etwa des »Stils«, deren wissenschaftlicher Anspruch auf 

Kosten solcher Erfahrung gehtò (4, 76-7). ñQuem quer que, valendo-se de sua capacidade de reagir com precisão, 

se submete com seriedade à disciplina de uma obra de arte, às leis formais imanentes a essa última, à necessidade 

de sua configuração, vê desintegrar-se como uma miserável ilusão as reservas quanto ao aspecto meramente 

subjetivo de sua experiência; e a cada passo com que ele entra na coisa, graças à sua inervação extremamente 

subjetiva, tem um poder objetivo incomparavelmente maior do que as categorizações abrangentes e estabelecidas, 

como por exemplo, o conceito de óestiloôò (MM, 60). Ressalta-se aqui que a ascese da Disziplin de uma obra de 

arte e seu poder de proporcionar uma experiência verdadeiramente objetiva é exatamente o oposto da ascese 

positivista, que desseca a experi°ncia est®tica em sua pretens«o de cientificidade, ñderen wissenschaftlicher 

Anspruchò.O formalismo ling¿²stico que iniciou a teoria da literatura ® um exemplo importante, mas talvez 

Adorno esteja se referindo à filologia da época de Mínima moralia.   
80

 ñIhr [EG: die Objektivität] gegenüber hat Vernunft vollends, und fensterlos, in die Idiosynkrasien sich 

geflüchtet denen die Willkür der Gewalthaber Willkür vorwirft, weil sie die Ohnmacht der Subjekte wollen, aus 

Angst vor der Objektivität, die allein bei diesen Subjekten aufgehoben ist.ò (4, 77). 
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Observamos que o mesmo verbo, flüchten é usado para caracterizar o movimento de 

fuga da raz«o e da metaf²sica (ñin Profanitªt gefl¿chteten Metaphysikò 6, 395; ñVernunft ... in 

die Idiosynkrasien sich gefl¿chtetò 4, 77) ï duas categorias basilares da filosofia tradicional ï 

diante da objetividade calculada do positivismo que anula a metafísica e torna a razão 

submetida aos seus próprios meios e não aos seus fins, quer dizer, irracional
81

. Daí os 

ñdetendores do poderò (Gewalthaber) violentarem a arbitrariedade da experiência objetiva 

dos sujeitos tornados por isso impotentes, ao nível prático, completando a violência da 

objetividade instrumental do positivismo, ao nível teórico. O refúgio da razão e da metafísica 

na miudeza é um ato de coragem do sujeito oposto ao medo da objetividade (Angst vor der 

Objektivität) que motiva os detentores do poder a reprovarem a arbitrariedade subjetiva. 

É raro em intérpretes atuais encontrar discernimento dialético para compreender esse 

duplo aspecto da metafísica em Adorno ï o qual é parte integrante do já bem assimilado duplo 

aspecto da raz«o, ñinstrumentalò e ñemancipat·riaò
82

 -, pois o que geralmente é 

incansavelmente repetido at® virar ñsenso comum te·ricoò
83

 é a crítica à metafísica 

dominadora.  

Adorno, como poucos, soube fazer a leitura crítica da metafísica seguida de uma 

reavaliação de sua situação na modernidade que implica mantê-la em estado negativo, não só 
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 MILBANK, John. ñProblematizing the secular: the postmodern agendaò. BERRY, Philippa. WERNICK, 

Andrew. (ed.). Shadow of spirit: postmodernism and religion. London: Routledge, 1992, sobre a ciência ser hoje 

não só uma possibilidade de controle da natureza, antes, uma nova religião da razão, p. 38. Milbank, como vários 

outros autores, deparou-se com o paradoxo de, quanto mais a ci°ncia quer ñpurgarò qualquer tra­o religioso seu, 

mais ela se torna uma nova religião. Adorno, já há tempo, retirou disso a conclusão derradeira: já não se trata 

mais de razão e sim da razão a serviço do irracional.   
82

 HORKHEIMER, Max. Zur Kritik der instrumentellen Vernunft(1946).  Frankfurt am Main:  Fischer, 1967.  
83

 COMPAGNON, Antoine. O demônio da teoria:  literatura e senso comum. Belo Horizonte: Ed. UFMG, 1999, 

pp 20-1, 257-8. O autor mostra que a teoria literária procurou, nos anos 60 e 70, questionar os pressupostos de 

identificação, projeção ou repulsa da crítica literária, bem como de mera linhagem e derivação da história 

literária; além disso, fez a crítica ao senso comum e à ideologia. Contudo, nessa empreitada, ela adquiriu 

repercussão, notoriedade e terminou por reproduzir seu próprio senso comum, o qual deve ser localizado e 

refletido. Isso levanta uma aporia: até que ponto a teoria é capaz de se distanciar do senso comum ou combatê-lo? 

Insiro a partir daí minhas preocupações: na sociedade moderna, que é simultânea e contraditoriamente cada vez 

mais infantilizada e reflexiva, o que seria sinal de emancipação não é por vezes o próprio efeito da semiformação 

(8, 119) ou da falsa teorização, quando idéias que pareciam sofisticadas são elas mesmas tornadas fetiche? Para 

uma crítica do senso comum estipulado pelo próprio bom senso intelectual conservador, ver (7, 77). 
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porque é impossível não ser metafísico já que toda a linguagem conceitual e o modo de pensar 

estão impregnados dela, mas também porque ela contém o cerne de aspectos emancipatórios 

que nunca deveríamos ter desprezado, em especial seu desejo de experiência.  

Logo, o problema não está na pobre competição teórica pós-moderna de ser ño menos 

metaf²sico poss²velò glorificando a ñdiferen­aò - de caráter muitas vezes compulsivo, ainda 

que se regozije no ñmovimentoò do diferimento
84

- e sim em como manter-se crítico contra a 

operação controladora e abstracionista da metafísica sem deixar de voltar os olhos para seu 

refúgio na miudeza do profano, e dar a ele atenção como se fosse o sagrado, onde justamente 

existe um convite à experiência estética
85
. £ a² que est§ o ñradicalmente diferenteò, onde a 

metaf²sica se encontra em estado negativo mas n«o ñdesapareceò, nem deve ser por isso 

demonizada, tornando-se irracionalmente um tabu. Essa ñnegatividadeò ® um estado de 

efetividade nada diminuído, que a intensifica em termos de experiência e critica sua ambição 

de conhecimento e abstra­«o ao voltar a aten­«o para ñdie kleinsten innerweltlichen Z¿geò (6, 

400), os traços intramundanos mais ínfimos. Mas é esse cuidado com o mais ínfimo que 

redescobre o que está desamparadamente isolado.  

Em outras palavras: lá onde a teoria contemporânea localiza a diferença, o que seria 

ñanti-metaf²sicoò e irredut²vel (embora inescapavelmente metaf²sico), ® - nesse momento 

onde Adorno já está em outro estágio da teoria crítica ï a oportunidade para uma nova 

reaproximação com a metafísica depois do divórcio da teoria crítica com a mesma, e não a 

compulsão sisifista de um distanciamento sem fim, confessada e ostentadamente impossível 

(como se tal atitude bastasse) mas ainda não suficientemente dialética. È a partir dessa 

perspectiva que procuraremos interpretar o famoso final de Dialética negativa, ainda pouco 
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 Uma pequena crítica sobre a relação entre Derrida e a metafísica ainda está por ser feita, sem deixar de 

reconhecer a importância da desconstrução para a filosofia e a teoria da literatura.   
85

 De maneira semelhante, no plano do texto literário, Adorno observa que Benjamin lia textos profanos como se 

fosse o texto sagrado, procedimento no qual se encontra justamente a influência da mística judaica, (11, 573). O 

assunto será discutido no capítulo 5.  
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conhecido no Brasil, fora do pequeno círculo de especialistas, por ainda não haver tradução 

do livro mais importante de Adorno do ponto de vista filosófico. 

 

Os traços intramundanos mais ínfimos teriam sua importância para o absoluto 

pois o olhar micrológico desintegra os envoltórios do que permanece desamparadamente 

isolado, por causa do critério do conceito genérico que subsume, e faz ressaltar sua 

identidade, o engano segundo o qual seria um mero exemplar. Um tal pensar é solidário da 

metafísica no instante de sua queda (6, 400
86

).  

 

É essa metafísica em estado de queda, e não na forma do controle sistêmico, que 

merece solidariedade. Mas isso não é tão simples e daí a dificuldade desse final enigmático: o 

desejo do absoluto continua em vigor no olhar microl·gico desse ñpensarò, mesmo que 

implicitamente delimitado pela necessidade concreta (Bedürfnis 6, 400) que tentou negar. 

Adorno não propõe, como já vimos, o panteísmo que vislumbra o divino em tudo, pois é 

precisamente em ñtudoò, na generaliza­«o da totalidade, que ele n«o se encontra, somente 

nessa atividade micrológica de atender ao mínimo que o absoluto ocorre enquanto experiência. 

Ao forçar a abstração e a elevação conceitual pura, ao invés de nos aproximarmos do absoluto, 

perdemo-lo na mesma medida em que estamos tentando encontrá-lo (como o faz a metafísica 

tradicional), ou ao subsumir o particular em categorias abrangentes e calculistas (como o faz o 

positivismo) para dominá-lo empiricamente. Ambos os modos ignoraram a premência do 

absoluto em nossa experiência. Alienar-se numa existência subjetiva insípida justamente por 

acreditar submeter a natureza ao nosso controle não é, definitivamente, uma solução para a 

ambição da metafísica tradicional.  

                                                 
86

 ñDie kleinsten innerweltlichen Z¿ge hªtten Relevanz f¿rs Absolute, denn der mikrologische Blick zertr¿mmert 

die Schalen des nach dem Maß des subsumierenden Oberbegriffs hilflos Vereinzelten und sprengt seine Identität, 

den Trug, es wäre bloß Exemplar. Solches Denken ist solidarisch mit Metaphysik im Augenblick ihres Sturzesò. 
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Mas ao prestar atenção ao objeto mais ínfimo esse olhar perscrutador ultrapassa os 

envoltórios da abstração e torna o precário o mais importante. Assim a miudeza provou ser a 

única mediação para o absoluto, mas não é ela mesma hipostasiada, ao contrário, mantém o 

absoluto num estado incerto, negativo, em que ele potencializa a experiência mantendo-se 

oculto para o conhecimento
87

. A miudeza não é uma imagem remitologizada, antes, um 

componente alegórico que dá lugar a uma experiência do ñsupra-sens²velò imersa no enorme 

valor da mínima debilidade sensível. 

O olhar micrológico, sempre em atenção ao movimento imanente dos elementos 

objetivos, ao mirar-se na imanência não se limita a ela, daí haver uma distância necessária, 

inevitável e claramente assumida por Adorno entre o pensamento transcendente e o objeto 

(10.1, 26). Esse é um outro engano bastante comum em não poucas leituras equivocadas do 

pensamento adorniano: hipostasiar a imanência da interpretação do imanente e transcendente 

de Adorno
88

. Se não se der a função e o valor necessário do momento transcendente na análise 

imanente, há o perigo de se regredir à tentação de ilusórios rigores do academicismo, que se 
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 STOLINA, Ralf. Niemand hat Gott je gesehen: Traktat über negative Theologie. Berlin: de Gruyter, 2000, 

p.18, ña fronteira da linguagem n«o ® a fronteira da experi°nciaò. Essa mesma estrutura de abrir-se para 

experiência mantendo-se oculto ao conhecimento, não tornando a experiência um lugar de confirmação de 

conceitos, como quer o Kant teórico (6, 365), é característica fundamental da teologia negativa, segundo Stolina. 

Ela nos fornece uma pista tradicional importante para entender esse processo em vários setores do pensamento e 

da arte moderna, especialmente no conceito de ñexperi°ncia metaf²sicaò (6, 389) de Adorno, que veremos 

adiante.  
88

 Não é o lugar adequado nem minha intenção abordar aqui a fundo a diferença da dialética entre imanência e 

transcendência em relação a outras filosofias. Sabe-se que os dois campos, depois de Kant, já em Hegel, sofrem 

uma interpenetração mútua. A maioria das filosofias do século XX esforça-se por pensar uma instância 

transcendental (e transcendente) que não se destaca de modo puro da imanência, ao contrário, deriva dela. Há 

aqueles que ligam uma instância à outra até que as diferenças se percam, são geralmente tendências místicas, 

especialmente nas filosofias da vida (Lebensphilosophie), pensando a implicação mútua de corpo e alma, vida e 

espírito. ALBERT, Karl. JAIN, Elenor. Philosophie als Form des Lebens: zur ontologischen Erneuerung der 

Lebensphilosophie. Freiburg (Breisgau) ; München: Alber, 2000, pp.. 160-66. Essas filosofias possuem grande 

dignidade e importância para entender o problema. Contudo, Adorno reconhece a implicação mútua das 

instâncias mas defende ainda uma separação, precisamente para ser fiel ao objeto imanente, e não para subsumi-

lo. Sobre o problema em geral, ver HANSEN, James E. ñThe Dialectic of the Immanent and the Transcendentò. 

Philosophy and Phenomenological Research, Vol. 32, No. 4. (Jun., 1972), pp. 543-547; sobre a filosofia de 

Simmel, ULLRICH, Peter-Otto.Immanente Transzendenz: Georg Simmels Entwurf e. nach-christl. 

Religionsphilosophie. Frankfurt am Main ; Bern ; Cirencester/U.K.: Lang, 1981. 
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mostra presente em muitos dos que se querem ser dialéticos mas se revelam positivistas 

inconfessos.  

O que estamos procurando argumentar é que a repulsa indiferenciada a qualquer traço 

metafísico é em grande parte um efeito do positivismo mesmo naqueles que também são 

avessos a ele. Logo, o maior perigo da teoria contemporânea não é, a meu ver, a metafísica, 

antes, uma espécie de positivismo latente, a metafísica não-assumida do positivismo, que 

pretende anular o potencial crítico, estético e emancipatório da metafísica. Na teoria da 

literatura certamente há sempre um esforço em acentuar a função ética e estética da crítica à 

metafísica, mas ela corre freqüentemente o perigo de, na mecanização desse procedimento, 

carregar impensadamente o engano positivista lá onde ela tanto quer ser anti-positivista
89

. 

Para valorizar a função ética e estética da crítica à metafísica é absolutamente necessário 

valorizar a função ética e estética da debilidade atual da própria metafísica: eis o que é tão 

difícil de reconhecer hoje, quando a filosofia se torna presa de suas próprias conquistas, 

arriscando-se a anulá-las, erro esse que a teoria literária incorpora.  

As tentativas de reabilitar ou até renovar a metafísica empreendidas por diferentes 

setores da filosofia alemã, por outro lado, embora devam ser repensadas melhor, ignoram, na 

maioria das vezes, as pistas que Adorno deixou para abordar o problema. Por isso, ocupam-se 

por pensar a ñatualidadeò de Kant, por exemplo, sem levar em considera­«o boa parte do 

entorno de problemas envolvidos
90

. 
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 MARGOLIS, Joseph. ñThe Threads of Literary Theoryò. Poetics Today, Vol. 7, No. 1. (1986), pp. 95-110. 

Margolis pensa haver perigo tanto na abordagem científica do texto liter§rio, que prop»e ñformas de 

fechamentoò para abord§-lo quanto na ñnova doutrina da aberturaò que abandona o objeto a um caos conceitual e 

metodológico. Ele esquece que a aporia entre a ñaberturaò ï especialmente heideggeriana e pós-estruturalista - e 

o fechamento ï formalista, fenomenológico e estruturalista ï (p. 108) ocorre na maneira como se concebe a 

rela­«o entre sujeito e objeto, e cita Adorno somente para reprovar o ñescape de constrangimentos pr§ticosò (p. 

107). Penso que essa aporia, posterior às análises literárias de Adorno, sofreu muitos impasses por não ter 

observado com mais cuidado a relação sujeito/ objeto, imanência/trancendência e até mesmo teoria/práxis em 

Adorno, como ele a praticou teoricamente.  
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 ÖELMÜLLER, Willi. BAUMGARTNER, Hans Michael. Metaphysik heute?. München: Schöningh, 1987. 

HENRICH, Dieter. HORSTMANN, Rolf-Peter (org.). Metaphysik nach Kant?. Stuttgarter Hegel-Kongreß 1987. 
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Habermas faz a recepção dessas tendências e, numa análise panorâmica da atualidade, 

dá a interpretação de sua validade e seus limites. Mostra que as tentativas de reabilitação da 

metafísica não são de hoje e existem já no início do século XX 
91

, e insiste em diferenciar 

nomes como Dieter Henrich de filosofias escolares, marginais, autodidatas, esotéricas ou não-

acadêmicas. Contudo, por mais próximo de Adorno que em outros tempos tenha estado, ele 

tampouco leva em consideração o potencial da dialética adorniana nesse aspecto.   

Wellmer propõe justamente abordar o quanto Adorno sugeriu retomar o problema da 

metafísica sem o fazer diretamente, chamando o fen¹meno de uma ñmetaf²sica n«o-

trabalhadaò
92

. A meu ver, em vez de pensar isso como uma falta ou fragilidade, ninguém 

melhor que Adorno demonstrou que não se trata de trabalhar uma ñnova metaf²sicaò, nem 

superá-la, nem lutar em vão contra sua própria onipresença na filosofia, antes, ter a força de 

valorizar a fragilidade da metaf²sica como tal. Wellmer v° nessa ñdefesa do fim da 

metaf²sicaò em Adorno, persistindo na auto-afirmação da razão e da modernidade, um 

elemento essencial em comum com Habermas
93

, embora, segundo ele, Habermas e Apel 

tenham visto no conceito de verdade um efeito de jogos de linguagem e pensado numa 

estrutura comunicacional ideal
94

 ultrapassando aporias entre ñrelativismo e fundamentalismoò. 

Mas a influência pragmática que leva a pensar a linguagem em termos de teoria do consenso e 

dar a ela um ideal é muito estranha a Adorno. Esse é um problema da abordagem 

habermasiana: fazer uma crítica questionável a Adorno (como dizer que seu conceito de 

racionalidade e verdade não é abrangente
95

) e depois tentar uma aproximação mais duvidosa 

                                                                                                                                                         
Stuttgart: Klett-Cotta, 1988. HABERMAS, Jurgen. Pensamento pos-metafisico: estudos filosoficos. Rio de 

Janeiro: Tempo Brasileiro, 1990, pp. 14, 260. 
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 WELLMER, Albrecht. ñMetaphysik in Augenblick ihres Sturzesò. In: HENRICH, Dieter. HORSTMANN, 

Rolf-Peter (org.). Metaphysik nach Kant?, p. p. 774. 
93
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ainda. A fragilidade da metafísica esconde-se e sobrevive numa experiência estética, a qual 

possui potencial ético, que não pode ser pensada em termos de comunicação, menos ainda 

num ideal de consenso. 

 

2.3 Questão da metafísica contra os equívocos do positivismo 

 

No aforisma 82 de Mínima moralia há uma verdadeira lição de como não cair nos 

sérios equívocos do positivismo.  

 

É apenas na distância em relação à vida que se desenvolve a vida do pensamento 

que realmente atinge a vida empírica. Enquanto o pensamento se refere aos fatos e se 

move na crítica a eles, ele não se move menos graças à diferença mantida. Ele exprime 

com exatidão o que é, pelo fato mesmo de que o que é nunca é  inteiramente tal qual o 

pensamento o exprime. A ele é essencial um elemento de exagero, que o impele para além 

das coisas e o faz desembaraçar-se do peso do factual, graças ao que, em vez de apenas 

reproduzir o ser, consuma de maneira rigorosa e livre a determinação deste último. (MM, 

110) ...Pois o pensamento necessita mirar para além de seu objeto, precisamente porque 

não o atinge de todo, e o positivismo não é nada crítico na medida em que se presume 

capaz de atingi-lo e imagina que só hesita por escrúpulo. O pensamento transcendente leva 

em conta sua insuficiência de um modo mais rigoroso do que aquele que se deixa conduzir 

pelos mecanismos de controle da ciência (MM, 111)
96

.  
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 ñNur im Abstand zum Leben spielt das des Gedankens sich ab, welches in das empirische eigentlich einschlägt. 

Während der Gedanke auf Tatsachen sich bezieht und in der Kritik an ihnen sich bewegt, bewegt er sich nicht 

minder durch die festgehaltene Differenz. Er spricht eben dadurch genau das aus was ist, daß es nie ganz so ist, 

wie er es ausspricht. Ihm ist wesentlich ein Element der Übertreibung, des über die Sachen Hinausschießens, von 

der Schwere des Faktischen sich Loslösens, kraft dessen er anstelle der bloßen Reproduktion des Seins dessen 

Bestimmung, streng und frei zugleich, vollzieht. ... Denn der Gedanke muß über seinen Gegenstand hinauszielen, 

gerade weil er nicht ganz hinkommt, und der Positivismus ist unkritisch, indem er das Hinkommen sich zutraut 

und bloß aus Gewissenhaftigkeit zu zaudern sich einbildet. Der transzendierende Gedanke trägt seiner eigenen 

Unzulänglichkeit gründlicher Rechnung als der durch den wissenschaftlichen Kontrollapparat gesteuerte. ò (4, 

141-2). 
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A ñvida do pensamentoò s· existe se tomar dist©ncia do objeto e mirar para al®m dele, 

pois s· assim se o determina ñde maneira rigorosa e livreò (ñstreng und frei zugleichò). A 

consciência de que não é possível atingi-lo é a condição para que não se iluda em querer 

apreendê-lo de todo. O pensamento transcendente (ñDer transzendierende Gedankeò) ® 

rigoroso por causa da liberdade que possui para exagerar e não meramente se deter. Toda essa 

análise hermenêutica pressupõe a discussão da metafísica enquanto topos de reflexão da 

transcend°ncia. A insufici°ncia (ñUnzulªnglichkeitò) dessa transcend°ncia hermen°utica, esse 

exagero que é prova de força e liberdade, condição de possibilidade da análise imanente, 

constitui a própria experiência do pensamento
97

 ao mirar o objeto. Seu ñolhar microl·gicoò ®, 

portanto, intensificado pela carga de transcendência metafísica ï quer dizer, de desejo, sede 

de absoluto ï que se descobre no ínfimo e precário. Se esse olhar micrológico se diminuísse 

para abordar a miudeza que mira - como se sua diminuição o aproximasse dela: é justamente 

o inverso o que se passa - ele não conseguiria encontrar a relevância para o absoluto que a 

miudeza, na sua aparente insignificância, esconde. A lógica é inversa: quanto mais ínfima a 

miudeza, mais relevância ela possui para o absoluto porque mais transcendente o 

pensamento se torna por meio da precariedade da miudeza.  

Podemos concluir que a análise imanente se torna mais eficaz quanto mais e melhor 

souber ser transcendente por meio de seu ato de deter-se no mínimo. É isso que fará dela, 

finalmente, uma experiência do pensamento, uma experiência objetiva do pensamento 

transcendente do sujeito, um encontro supra-sensível com o componente sensível. Saber ir 

além do objeto torna-se assim a principal implicação de saber deter-se nele: nesse sentido a 

experiência é espiritual e objetiva ao imergir no e saltar do objeto. Vê-se que só desse modo 

o pensamento se movimenta: com a liberdade do verdadeiro rigor e o rigor da verdadeira 
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 ñ... sondern die Erfahrung, daß der Gedanke, der sich nicht enthauptet, in Transzendenz mündet ...ò (6, 395) 
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liberdade. Só com desinibida liberdade que o pensamento pode se deter arbitrariamente na 

miudeza e só com a intensidade da atenção rigorosa descobre nela relevância para o absoluto.  

A questão da metafísica se intensifica (6, 394-5) nesse encontro do supostamente 

desprezível com a totalização do conceito. Contudo, não se trata de uma reconciliação, antes, 

da tensão mesma entre totalidade e particularidade; a metafísica só retorna em estado negativo, 

por meio do singular. Logo, não se trata de opor a singularidade à totalidade, como é comum 

na crítica à metafísica atual, nem reconciliá-los, porém reencontrar o absoluto em estado 

negativo (em queda) na experiência do singular, pois ele só advém nessa tensão com seu 

oposto.  

Com isso, toda a problemática da metafísica, tanto seu potencial de experiência (que 

periga em não ser reconhecido numa crítica não dialetizada) quanto seu conteúdo ilusório 

permanecem em atividade e, em vez de serem meramente negados em sua implicação mútua, 

devem ser tratados de modo ñterap°uticoò, ou seja, constantemente analisados. Enfim, uma 

vez reconhecida a ilusão da metafísica, não basta negá-la; é preciso lidar com a duplicidade de 

seu potencial estético e ético para a experiência e sua inevitabilidade ilusória para a teoria.  

A questão da metafísica se intensifica - intensifica a questão como tal, pois se trata do 

que há de mais importante a ser questionado ï por que há nesse algo ínfimo a esperança ï 

metafísica ï de encontrar a essência de tudo, ou seja, o absoluto, o anti-histórico. Tal 

esperança, por mais ilusória que seja, não deve ser pretensamente abandonada, como ocorre 

no positivismo. Ao contrário, o que é decisivo nesse momento da questão é que desprezamos 

muito facilmente o papel de nossos desejos infantis ï teológicos ï num mero simulacro do 

gesto crítico e assim cremos estar mais ñadultosò na rela­«o com a teologia e a metaf²sica de 

modo que não vemos mais nelas senão uma herança inevitável a ser paulatina e infinitamente 
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diminuída
98

. O que parece ser um gesto ascético adulto de autocastração, ou até, em outro 

extremo, de esquecimento, pode ser na verdade o efeito mais pernicioso e ignominioso da 

razão autoritária. Não é possível ser hoje nenhum iluminista seguro e bem resolvido, nem 

neutro em rela­«o ¨ religi«o, nem unicamente ñrebeldeò (¨ moda de Nietzsche e do 

decadentismo francês) em relação à metafísica
99

.  Para ser mais explícito: o que é chamado de 

ñdiferen­aò ou ñdifféranceò e o que j§ foi por Heidegger chamado de ñVerborgenheitò
100

 foi 

hipostasiado como o mote da desconstrução da metafísica, embora seja, segundo Adorno, não 

só isso, antes, o lugar de sua retomada negativa. A diferença parece ser pouca, mas é a partir 

dela que a confusão acontece
101

.  
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O perigo está em reproduzir-se um desprezo sistemático pela metafísica no discurso 

teórico contemporâneo, que está em muito impregnado pelo discurso positivista mesmo que 

não o admita, mesmo no ápice de sua oposição a ele, da mesma forma que a teologia 

contemporânea conserva-se em grande parte teórica e institucionalmente fechada em seu 

dogma intocável, por mais que se renove artificialmente com importações da teoria 

contemporânea. Esses dois fenômenos, no plano acadêmico, dependem por sua vez da atual 

oposição entre o movimento liberal e econômico do capital e doutrinas ideológicas ï como a 

da religião católica ï ortodoxas e fixas. Como nos demonstra C. Türcke, uma convive muito 

bem com a outra; na verdade, o cristianismo só existe por servir fielmente - na prática 

institucional, midiática e mesmo comunitária - ao sistema capitalista
102

. Tal cumplicidade não 

é recente: desde o nascimento da burguesia foi assim. O positivismo ï que é sua tradução 

ideológica no discurso científico -, e a teologia ï a maior resistência ao movimento laico do 

saber ï são pólos opostos que estão reproduzindo uma mesma estrutura social. Por isso, 

subestimar a teologia, no lado laico, e ignorar a crítica à religião, no lado teológico, são 

fenômenos opostos que se retroalimentam. Além disso, um explica o outro: onde parece haver 

religião, em geral encontramos a total subserviência ao capital, e onde parece haver negócio, 

encontramos a pr·pria religi«o do capital. Nas palavras de T¿rcke: ñO que se mostra 

antireligioso, pode ter ra²zes teol·gicas, o que se mostra religioso, comerciaisò
103

. 

Felizmente essa pobre subestimação da teologia e da metafísica foi já prevista por 

Adorno, que deu a ela, em trechos como os vistos aqui - que juntos precisam ser 

reconstituídos em sua constelação - um antídoto dialético.  

A reflexão sobre a atualidade da teoria é necessária para abordar tal posicionamento 

materialista frente à teologia, pois uma das principais tarefas de nosso trabalho é avançar 

                                                 
102

 TÜRCKE, Christoph. Kassensturz, p. 27-37. 
103

 TÜRCKE, Christoph. Ibidem, p. 30, ñWas antireligiös erscheint, kann theologische Wurzeln haben, was 

religiös erscheint, kommerzielleò.   



 

 

71 

71 

nesse setor da discussão. Observa-se como não é possível uma interpretação razoável desse 

trecho sem nos dirigir aos pressupostos da teoria atual que são feitos tanto de acúmulos das 

conquistas de discussões anteriores quanto de reproduções duvidosas de gestos compulsivos 

que foram sedimentando equívocos e que só muito recentemente estão sendo precariamente 

repensados. Entre os mais famosos, esse problema foi abordado pelo último Derrida, com sua 

abordagem do messianismo, da teologia negativa, e Habermas, com sua teoria da sociedade 

pós-secular
104

. Não trataremos desses dois autores neste trabalho, mas a discussão da qual eles 

participaram é o horizonte de nossa interpretação.  

Nessa problemática, há, a nosso ver, tanto contribuições quanto retrocessos na 

abordagem do potencial profano e estético da negatividade metafísica do ínfimo, e é por isso 

que nossa leitura de Adorno tenta restituir precisamente o que há de melhor para o avanço da 

discussão. Essa tentativa de resgate só será efetiva se for meticulosamente fiel à complexidade 

da abordagem adorniana da teologia e da metafísica, por isso resgatar essa parte integrante do 

pensamento adorniano para a discussão atual implica imergir nas tensões que estão em jogo 

na relação da dialética negativa com a metafísica; e vice-versa, ou seja, somente uma 

interpretação atenta a essa negatividade da metafísica e da teologia vai servir para a discussão 

atual. Com isso procuraremos demonstrar a validade de uma negatividade teológica em 

Adorno para a teoria estética contemporânea.  

A pergunta indireta na frase de Adorno (3, 394) é bem explícita quanto às dificuldades 

da ñquest«o da metaf²sicaò bem como do caminho que ele escolhe: a insignific©ncia do 

indeterminado ® a prova de sua ñ¼ltima e j§ perdida posi­«o de defesaò ou ® o lugar mesmo da 

sobrevivência da metafísica? O texto sem dúvida opta pela segunda resposta. Se a pergunta 

está em suspenso, é por que afirmar a negatividade da segunda resposta, como é revelado no 
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final do livro (6, 400) exige um processo lento e precisa de muitas mediações. Adorno, 

todavia, não só se limita a escolher a segunda resposta, como explica sua função ética: só essa 

insignificância refugiada na profanidade conseguiria trazer à reflexão algo da debilidade 

metafísica, e assim livrar a razão de seu próprio autoritarismo.  

Essa fraqueza da metaf²sica na qual ñcada profundeza desperta a d¼vidaò (ñJene Tiefe 

weckt den Zweifelò, 6, 389) ® vista em Schopenhauer, nos rom©nticos, chegando em certa 

medida à falsa solução de Heidegger. A falta de sentido metafísico torna-se ela mesma 

metafísica, conserva-se no estágio da oposição estanque entre um desejo de elevação 

transcendente pura e o esvaziamento de sentido da secularização. Adorno vê na arte moderna 

a melhor saída: a transcendência, o espírito, se dá a partir do movimento imanente dos 

elementos objetivos e seu jogo com a aparência, e não em uma sorte de purificação. É aí que a 

fraqueza da metafísica reencontra a força que perdeu mantendo-se em estado de debilidade e 

em movimento de queda: na miudeza. A queda da metafísica se direciona evidentemente para 

a profanidade, mas não qualquer profanidade, antes, naquilo que há nela de mais precário
105

. 

Aí se encontra o refúgio da metafísica, e o movimento de refúgio não é outro senão a queda. 

Diferente do empiricismo positivista da dominação da natureza, da transcendentalidade pura 

da metafísica tradicional e do esvaziamento de sentido da metafísica moderna ï todos 

procurando encontrar ou construir o poder soberano da espiritualidade ou da concretude -, o 

olhar micrológico de Adorno se põe à caça do elemento empírico mais delicado, que é 

justamente onde a metafísica, em seu estado mais débil, refugia-se por meio de sua própria 

queda. Enquanto os outros procuram o cálice sagrado, o Santo Graal, nas jóias mais ricas, 

exuberantes e poderosas, Adorno encontra-o no vaso mais insignificante e desprezível: nas 

miudezas profanas, que guardam a preciosa debilidade da metafísica.  
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2.4 desejo de experiência do absoluto X dominação da natureza 

 

Por fim, há uma certa luta implícita entre a experiência do absoluto no mais ínfimo e a 

dominação absoluta da natureza, ou seja, dois absolutos completamente diferentes. A 

experiência do absoluto no mais ínfimo é sempre historicamente limitada e relativa, nunca 

absoluta em si mesma. Seu desejo, mesmo assim, é tornar-se absoluta, é trazer o absoluto para 

o reino da experiência, o que é, como Kant demonstrou, impossível
106

. Como veremos mais 

tarde, esse desejo é signo de coragem e deve ser sempre mantido, e não, segundo a retórica da 

modéstia positivista ou da má compreensão da desconstrução e da psicanálise em setores da 

teoria contemporânea, renunciar definitivamente a ele, pois simplesmente se trata do maior de 

todos os desejos, que, em suma, contém o cerne do conceito de desejo.  

Acreditar que se está renunciando a esse desejo é um auto-engano. Mas é por causa 

desse auto-engano que o desvio desse desejo, visto como a maior das pretensões, torna-se 

uma ñmodestaò opera­«o de dominação integral da natureza que pretende reduzir a metafísica 

a nada e impossibilitar a capacidade da experiência.  

Logo, estamos diante de um paradoxo: a sobrevivência atual da maior das pretensões, 

que é a negatividade da metafísica hoje refugiada no ínfimo, contém a única possibilidade de 

uma tentativa de reconciliação com a natureza, enquanto que a modéstia positivista produz a 

m§quina de domina­«o integral da natureza. Nesse sentido, essa ñnegatividadeò metaf²sica 

não diminui em nada o que há de metafísico na pretensão e herda o desejo do místico de unir-

se ao absoluto. Contudo, diferentemente de um suposto místico (o qual, a rigor, é difícil de 
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encontrar no ocidente
107

) que assumisse radicalmente essa pretensão, Adorno sabe que esse 

desejo é irrealizável. Mas, semelhante a muitos místicos ocidentais, Adorno não renuncia ao 

desejo, antes, alia dialeticamente essa pretensão do absoluto ao seu aparente oposto: ao mais 

ínfimo. Com isso há uma afirmação da experiência relativa, histórica e limitada do absoluto 

no mais ínfimo. A pretensão não é para ser anulada, mas, sim, para servir de impulso à prática 

estética e nela parcialmente realizada e relativizada. O reconhecimento do princípio de 

realidade não significa, portanto, nenhuma espécie de resignação existencial (20.1, 395). Daí a 

rela­«o entre inf©ncia, m²stica e metaf²sica. S· assim h§ uma ñtranscend°ncia na iman°nciaò, 

própria da mística secularizada na arte moderna
108

.  

Todo esse percurso agora nos permite tentar entender o que Adorno enigmaticamente 

chama de ñexperi°ncia metaf²sicaò. Depois da quest«o kantiana concernente ¨ teoria do 

conhecimento de saber como a metafísica seria possível, a questão histórico-filosófica 

(adorniana) ® de saber se uma experi°ncia metaf²sica ® posss²vel, ñtritt die 

geschichtsphilosophische, ob metaphysische Erfahrung ¿berhaupt noch mºglich ist.ò (6, 364), 

sendo essa a introdução para abordar a questão da mística na Dialética negativa . Um pouco 

depois ele vê a possibilidade de uma experiência metafísica a partir de uma leitura de Proust 
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(6, 366), que retoma exatamente o que já tinha sido elaborado em 1945 no final do texto 

ñTheses Upon Art and Religion Todayò (11, 652-3)
109

. O que nos interessa no momento é o 

que a dita ñmetaphysische Erfahrungò introduz para pensar a rela­«o entre metafísica e 

teologia.  

 

A possibilidade de uma experiência metafísica é antes de mais nada aparentada 

àquela da liberdade e só é dela capaz o sujeito emancipado que rompe os elos religiosos 

louvados como salutares. Pelo contrário, aquele que em surdina é tomado numa concepção 

socialmente sancionada, própria aos tempos pretensamente bem-aventurados, assemelha-

se àquele que tem uma crença positivista nos fatos.  ... Face à teologia, a metafísica não é 

somente, como o ensina a doutrina positivista, um estado histórico mais tardio; não é 

somente a secularização da teologia no conceito. Ao criticar, ela conserva a teologia no 

que ela apresenta aos homens a possibilidade do que a teologia desfigura ao lhes impor. O 

que faz explodir o cosmos do espírito são as forças que ele reúne; sucede-lhe o que ele 

merece. A autonomia de Beethoven é mais metafísica do que a ordem de Bach e por essa 

razão mais verdadeira. A experiência do sujeito emancipado e a experiência metafísica 

convergem em humanidade
110

. 

 

Depois de dizer que há um componente ambiguamente tradicional e herético na 

mística (... die Mystik, deren Name die Unmittelbarkeit metaphysischer Erfahrung gegen 

ihren Verlust durch institutionellen Einbau zu retten hofft ..., 6, 365; ña m²stica, cujo nome 

espera salvar a imediatidade da experiência metafísica contra sua perda ocasionada pela 
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constru­«o institucionalò
111

...) Adorno a está claramente colocando em parentesco com o 

próprio iluminismo, no que este possui de mais emancipatório: a experiência metafísica - que 

só pode ser concebida aqui como experiência mística, seja na ambígua relação dos místicos 

com a instituição, seja no componente místico encontrado na arte. Aqui a experiência 

metafísica está remetendo-se proposital e ambiguamente às experiências mística e estética. A 

questão da possibilidade de uma experiência metafísica, a questão por excelência do 

pensamento histórico-filosófico, que a abstração da teoria do conhecimento kantiana não 

soube formular e apressadamente negou - castrou, podemos assim dizer - é o encontro da 

experiência mística com a experiência da liberdade iluminista, ou seja, uma espécie de mística 

secularizada na arte e na cultura moderna (no capítulo 5, especialmente nos itens 5.9 e 5.10 

analisaremos esse estranho encontro da mística com o esclarecimento, exposto explicitamente 

em 10.1, 244, 252 e 5, 332). Tal questão aproxima a liberdade de autonomia do sujeito 

moderno com a possibilidade de uma experiência mística e não, ao invés disso, julga-as 

opostas. É justamente pelo fato de o sujeito moderno se desembaraçar dos elos religiosos que 

o obrigavam institucionalmente a ter uma determinada visão de mundo que ele tem a 

possibilidade de chegar a essa experiência.  

Um lamentável senso e sanção comum presente no positivismo e no academicismo 

moderno ï que herda o próprio academicismo da teologia de outrora - diz o contrário: a 

liberdade moderna em relação à instituição religiosa desacredita de qualquer experiência 

metafísica e tende a olhar para quem a anuncia (o místico) como um doente mental, ou, no 

melhor dos casos, como artista ñalienadoò da realidade. A dificuldade de avalia­«o aumenta, 

sem dúvida, com a ilusão sancionada pelo mercado e pela mídia dos misticismos 

contemporâneos, que, esses sim, são a face escancaradamente regressiva da sociedade 

                                                 
111

 TIEDEMANN, Rolf. ñConcept, Image, Name: On Adornoôs Utopia Knowledgeò . In:  Huhn, Tom (org.). The 

semblance of subjectivity, pp. 123-46. 



 

 

77 

77 

moderna e se opõem irracionalmente ao esclarecimento. Por isso é tão difícil tratar da questão 

da mística, que é parte nuclear da questão da experiência metafísica. A herança da teologia 

que ou santificava o herético depois de morto ou o levava para a fogueira parece ter mudado 

menos do que deveria
112

. Há um medo da experiência mística ou metafísica tão grande quanto 

o medo da morte, e que por isso essa experiência só se concebe ou se suporta através daqueles 

que a vivenciaram e hoje se tornaram seus avatares. Esse medo é mesmo medo da liberdade 

que se conquista ao constatar-se a limitação, relatividade e mortalidade da realidade 

socialmente instaurada, sancionada seja por meio de dogmas religiosos, seja por meio de 

dogmas empíricos ï os fatos.  

Mas digamos que isso tenha mudado em alguma medida e o conflito que se instaura 

aqui é entre o desejo do não-existente perseguido pela experiência metafísica e o 

reconhecimento factual da realidade para melhor dominar a natureza. Entre essas duas faces 

do esclarecimento, a face emancipatória, mais próxima da experiência de liberdade, encontra-

se sem dúvida na primeira. Aqui se observa, mais uma vez, o conflito entre metafísica e 

positivismo, mas o terceiro elemento que se introduz é a teologia. A metafísica não é somente 

a secularização da teologia no conceito, antes, ela guarda algo da teologia. Aqui parece haver 

uma preferência pela metafísica em relação à teologia: a metafísica guarda a possibilidade 

daquilo que a teologia, ao impor como um dever, violou, (schändet). O verbo schänden é 

muito rico, especialmente nesse contexto que Adorno soube empregá-lo, e impossível de 

traduzir. Há um claro sentido dissonante em relação ao sujeito da frase, à teologia: desonrar, 

violar (uma mulher), profanar (uma igreja, por exemplo), que pode chegar a ter o sentido mais 
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diferenciação prática e discursiva entre santidade e heresia, ver pp. 119-179.  
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intenso de depravar e prostituir. Ao impor (aufzwingen) ñalgoò (Adorno se refere a ñalgoò 

inominável por pronomes demonstrativos, estratégia retórica nele corrente para tratar com o 

irrepresentável) a teologia, em vez de honrar esse elemento ignorado, produz o efeito 

contrário, desonra-o ou viola-o, portanto profana-o. A teologia, espécie de ciência sagrada, ao 

impor o elemento inominável, profana-o: esse é o erro paradoxal ï eticamente decisivo ï da 

teologia ao se relacionar com tal elemento sagrado. A metafísica ï que nesse momento parece 

ser mais bem vista do que a teologia ï guarda e libera o que a teologia possuía e violava ao 

impor. Para ficar bem claro: enquanto a teologia viola e profana o inominável; a metafísica o 

guarda e libera.  

Contudo, ao guardar ñalgoò, a metaf²sica guarda algo essencial da teologia, ao 

contrário do que o positivismo interpreta. Desse modo, a metafísica - por não ser somente a 

secularização da teologia, quer dizer, uma espécie de superação destruidora da teologia, ao 

contrário - conserva o melhor da própria teologia ao guardar dela o que ela mesma não sabia 

honrar. O mais importante aqui é que a operação de secularização não invalida, nem mesmo 

deve e pretende ñviolarò, algo essencial da teologia. Há algo essencial na teologia que a 

secularização não supera, pelo contrário, libera. Cabe ao sujeito moderno saber aproveitar a 

chance (ihm widerfuhr sein Recht; ñsucede-lhe o que ele mereceò), ou, ao cair nas redes do 

positivismo, desprezá-la e ignorá-la, por medo ou por estupidez, ambos efeitos do 

empobrecimento da experiência. Se cair nas redes do positivismo, profanará, violará ou 

desfigurará esse elemento inominável quase da mesma forma - porém de maneira 

aparentemente inversa - que a grosseria impositiva da teologia no passado. A grosseria da 

teologia no passado é a face equivalente e inversa da estupidez do positivismo diante da 

teologia e da metafísica e revela, por isso mesmo, a grosseria do positivismo contida por trás 

de sua pretensa razoabilidade.  
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Claro que tal elemento obscuro, em suspenso, clama por uma resposta que não 

podemos oferecer. Mas podemos dizer sem erro que se trata daquilo que nos leva à 

experiência metafísica, em outras palavras, a possibilidade do absoluto inconcebível, 

irrepresentável e inominável, que sempre se guarda oculto, seja na teologia, seja na metafísica, 

que o desejam, seja mesmo na experiência metafísica, que o experimenta. Essa possibilidade 

se libera na experiência metafísica posterior ao sujeito moderno ou na mística mais ou menos 

independente da imposição eclesiástica pré-moderna. As ñfor­asò que o esp²rito re¼ne e fazem 

explodir seu próprio cosmos decorrem da experiência.  

Depois desse trecho especialmente intrincado, Adorno compara Beethoven a Bach, 

dando preferência ao primeiro. Beethoven parece ser o representante da liberdade moderna, e 

Bach, o da ordem eclesiástica, no âmbito da estética musical. Feita essa separação, Beethoven 

é mais metafísico e verdadeiro que Bach porque a metafísica é a secularização da teologia que 

soube melhor guardar sua verdade. Podemos dizer que a autonomia de Beethoven é mais 

verdadeira do que a ordem de Bach porque soube melhor conservar e liberar a experiência 

metafísica que a ordem de Bach contém dentro de sua estética teológica.  

Embora estejamos aqui tentando desenredar a lógica por trás dos paradoxos 

adornianos, ainda assim é surpreendente dizer que Bach é menos metafísico que Beethoven; 

mais ainda dizer que por isso mesmo Beethoven é mais verdadeiro. Não podemos aprofundar 

o assunto, mas vale dizer que tal afirmação é feita devido à constituição subjetiva (moderna) 

j§ encontrada na ñordemò (Adorno usa a palavra ñordoò latina que cont®m significado 

teológico) de Bach, mas ainda não estabelecida e assumida como em Beethoven. A autonomia 

subjetiva de Beethoven, que subverte parte das regras estéticas tradicionais anteriores e 

instaura o primeiro momento de uma ordem burguesa pelo próprio sujeito construída, foi 

antecipada por Bach justamente porque ele se manteve na tensão histórica de ainda ser 
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barroco num momento histórico já neoclássico (11.1, 138-52; sobre a dialética da idade média 

e do moderno em Bach, 14, 354). Bach se serviu de melhor maneira das forças de uma 

liberdade pronta para explodir, porém assim o fez mantendo-se num estranho barroco tardio, 

bem mais avançado do que o neoclassicismo que se seguiu, e Beethoven, finalmente, 

proporcionou à explosão dessas forças toda a pompa burguesa e metafísica de que ela 

necessitava
113

. De qualquer modo, Adorno não esconde sua preferência por Beethoven mesmo 

ao ter sabido teorizar sobre Bach. O que devemos tirar disso é que, ao dizer que Beethoven é 

mais verdadeiro que Bach por ser mais metafísico, Adorno também não esconde sua 

preferência pela metafísica diante do positivismo e da teologia, e mais ainda, pelo que há de 

inseparavelmente teológico na metafísica, sendo precisamente o que se experimenta na 

experiência metafísica e, de modo semelhante, na emancipação moderna.  

A convergência da experiência de emancipação com a experiência metafísica está na 

expressão de humanidade, que exibe a mortalidade (materialista) e a potencialidade 

(produtiva) do homem, assim como conserva o que há de verdadeiro no próprio humanismo. 

Depois de toda a crítica ao humanismo, feita já pelo próprio Adorno (12, 162; 6, 96; 7, 386), 

essa valorização da humanidade não surpreende, imersa na dialética em torno da teologia e da 

metafísica
114
. A ñhumanidadeò dessa converg°ncia est§ na implica­«o m¼tua entre 

potencialidade e limitação do homem diante de sua liberdade moderna. A solidariedade à 

metafísica no instante de sua queda é a mesma que ao humanismo e à teologia, enfim, é a 

partir da debilidade de ambos que aparece a verdade de suas forças.  

Mas o que realmente está em jogo aqui, atravessando a metafísica e o humanismo, é, 

afinal, o que há de tão verdadeiro na teologia para um dos críticos mais contundentes da 

religião. Se não é possível responder de pronto a essa questão e no entanto imprescindível 

                                                 
113

 (BPM, 39, 59) 
114

 Vale lembrar que Adorno considera a estética intencional de Beethoven uma forma de humanismo próprio 

dos tempos da revolução francesa, (14, 62). 
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sempre contorná-la, o problema está, formulando melhor, em como o materialismo vai lidar 

com a teologia e a verdade que ela possui. Por isso abordaremos a seguir os momentos da 

obra de Adorno onde essa questão se intensifica: nas referências afirmativas à teologia, em 

especial à teologia negativa, e à mística. 
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Capítulo 3 FRACASSO E CORAGEM PERANTE O MISTÉRIO: TEOLOGIA 

NEGATIVA  

 

Até o momento abordamos a relação de Adorno com a teologia pelos entornos: a 

interpretação do judaísmo e do cristianismo, a crítica à religião e a questão da metafísica 

ligada à experiência metafísica.  Na preparação para o que virá a seguir, mostramos como a 

defesa da metafísica e da teologia aparece no confronto com o positivismo, enquanto 

elemento de uma arbitrariedade do pensamento ligada intrinsecamente à experiência estética. 

Agora creio que estamos em condições de chegar ao cerne da problemática da teologia em 

Adorno, para, depois (capítulo 5 a 7) analisar como esse aspecto teológico impregna a estética 

na obra.  

 

3.1 ñInten­»es teol·gicasò de ñsalvar o sem-esperan­aò 

 

Há uma carta de Adorno a Horkheimer de 25 de fevereiro de 1935 onde ele comenta, 

entre outras coisas, um artigo de Horkheimer a respeito de Bergson
115

. Nesse momento ele 

explicita que carrega theologischen Intentionen, ñintenções teológicasò.   

Eu acho o artigo sobre Bergson bastante extraordinário especialmente no que se 

refere à passagem sobre o historiador como salvador [Retter], que me comoveu no mais 

alto grau ï ® assombroso como as conseq¿°ncias de seu ñate²smoò (no qual quanto mais 

eu evidentemente menos acredito, mais perfeitamente ele se explicita:  por meio de cada 

explicação aumenta sua violência metafísica) se encontram completamente com aquelas 

de minhas intenções teológicas, que pode desagradá-lo o quanto o senhor quiser,  mas 
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 HORKHEIMER, Max. "Zu Bergsons Metaphysik der Zeit" in: Gesammelte Schriften. Band 3. SCHMID 

NOERR, Gunzelin (org). Frankfurt am Main: Fischer, 1988, p. 255.  
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cujas conseqüências de qualquer modo não diferem em nada das suas ï eu poderia ainda 

colocar o motivo da salvação do sem-esperança [Rettung des Hoffnungslosen]  como 

motivo central de todas as minhas tentativas, sem que eu nisso pense o leitor como aquele 

registro do sofrimento e do ainda-não-existente [Nichtgewordenen] sobre o qual o senhor 

silencia mas do qual o senhor seria, contudo, o único leitor, para o qual seria adequada a 

história do sofrimento da criatura
116

.  

 

Não é de nosso interesse comparar essa carta com o artigo de Horkheimer sobre 

Bergson, pois ultrapassa o nosso problema. No momento reteremos a afirmação de que as 

conseq¿°ncias do ate²smo de Horkheimer seriam as mesmas que as ñinten­»es teol·gicasò de 

Adorno. Nesse momento, em 1935, a discussão sobre teologia está se configurando nas cartas 

e nos encontros de Adorno com Horkheimer e com Benjamin. Mais tarde esse suposto 

ñate²smoò de Horkheimer, que parece estar em certa medida contr§rio a Adorno, ser§ 

repensado: ambos sustentarão uma posição muito semelhante em relação à teologia
117

. O que, 

muito enfaticamente, comoveu Adorno foi a passagem sobre o historiador como salvador, a 

qual ele remete à salvação do sem-esperança ïmotivo central de toda a filosofia adorniana. 

No ensaio sobre Bergson, Horkheimer não usa a palavra Retter nem Rettung, mas 

corresponde ao que está descrevendo Adorno, especialmente no final do texto, quando diz 

                                                 
116

 ñIch finde den Bergonaufsatz ganz auÇerordentlich insbesondere ist es die Stelle über den Historiker als 

Retter, die mich im höchsten Maße ergriffen hat ï es ist erstaunlich, wie völlig hier die Konsequenzen Ihres 

āAtheismusô (an den ich freilich je weniger glaube, je vollkommener er sich expliziert: denn mit jeder 

Explikation steigt seine metaphysische Gewalt) solchen aus meinen theologischen Intentionen begegnen, die 

Ihnen so unbehaglich sein mögen wie sie wollen, aber deren Konsequenzen jedenfalls (eben) in nichts von Ihren 

sich unterscheiden - könnte ich doch das Motiv der Rettung des Hoffnungslosen als Zentalmotiv all meiner 

Versuche einsetzen, ohne daß ich zu jener historischen Verzeichnung des Leidens und des Nichtgewordenen den 

Leser hinzudenke, von dem Sie schweigen und der doch der einzige Leser wäre, dem diese Geschichte des 

kreat¿rlichen Leidens zugeignet wªreò. HORKHEIMER, Max. Gesammelte Schriften. Band 15. Briefwechsel, 

1913 ï 1936. SCHMID NOERR, Gunzelin (org.).  Frankfurt am Main: Fischer, 1988, p. 328. 
117

 Isso fica claro na entrevista de Horkheimer ñHimmel, Ewigkeit und Schºnheitò (ñC®u, eternidade e belezaò) 

para a revista Spiegel, número 88 de 11 de Agosto de 1969. Encontramos tal posição da mesma forma nos 

escritos póstumos, HORKHEIMER, Max. Gesammelte Schriften. Band 14. Nachgelassene Schriften. 1949-1972. 

Frankfurt am Main: Fischer, 1988, p. 215-6, 220, 228, 321, 327, 338, 347, 527, 542, 544. 
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julgar que somente a ñescutaò, o ñdar ouvidosò (da express«o Gehör schenken) à história 

poderia dar conta da acusação que o sofrimento do passado faz à realidade presente
118

. 

 A ênfase não é exagerada: Adorno tem razões de sobra para se entusiasmar com essa 

passagem. Há um uso da palavra ñsalvaçãoò, (Rettung), muito específico. O historiador 

materialista procura trabalhar por uma espécie de salvação do que não é passível de salvar-se, 

do que não possui a mínima esperança de se salvar no plano estritamente factual. Trata-se do 

sofrimento da criatura. É essencial constatar que a carta ainda não se refere a Auschwitz, pois 

o momento histórico é anterior. Os nazistas já tinham chegado ao poder, mas Adorno se refere 

ao sofrimento da criatura em geral, não só à série de atos de barbárie da história, antes, ao 

sofrimento humano que não pode ser consolado de nenhuma forma. Não é somente o 

sofrimento do homem que a história o registra, incluindo aí especialmente os atos bárbaros 

mais escandalosos, mas sim a história do sofrimento como tal, do sofrimento de seres mortais. 

Nesse sentido, dizer que essa tarefa seria do ñhistoriadorò não basta. Ela seria a tarefa do 

filósofo historiador.  

A carta contém uma preocupação fundamentalmente ética. Vale ressaltar a convicção 

de Adorno a respeito de suas ñintenções teológicasò, a ponto de, muito amigavelmente, 

enfrentar uma poss²vel discord©ncia de seu amigo ñque pode desagradá-lo o quanto o senhor 

quiserò (die Ihnen so unbehaglich sein mögen wie sie wollen)
119

. Tal discordância, sabemos 

                                                 
118

 ñKunst und Religion, in denen dieser Traum Ausdruck gefunden hat, sind ebensosehr unmittelbare Zeugnisse 

dieser Unzufriedenheit, wie sie anderesseits an vielen Stellen der Geschichte zu reinen Mitteln der Beherrschung 

geworden ist. Jetzt, wo das Vertrauen auf das Ewige zerfallen muß, bildet die Historie das einzige Gehör, das die 

gegenwärtige und selbst vergängliche Menschheit den Anklagen der vergangenen noch schenken kann.ò 

HORKHEIMER, Max. "Zu Bergsons Metaphysik der Zeit" in: Gesammelte Schriften. Band 3. Schriften 1931-

1936. Frankfurt am Main: Fischer, 1988, p. 248. 
119

 Ibidem, p. 237. Suponho que Adorno, com exceção das freqüentes conversas entre os dois que já contavam de 

alguns anos, esteja se referindo ao momento do ensaio onde Horkheimer compara Bergson a um teólogo face à 

questão da morte.  
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hoje, pouco ocorreu e foi aos poucos desaparecendo
120

. Horkheimer aderiu cada vez mais a 

essas motivações teológicas, chegando a assumi-las com veemência nos últimos escritos.   

A descrença crescente de Adorno em relação ao ateísmo revela-se como sintoma 

violentamente metafísico a seus olhos. Ele ñse assombraò (es ist erstaunlich) com o grau de 

coincidência entre as conseqüências do ateísmo e de suas ñintenções teológicasò. Sem dúvida 

n«o est§ claro quais seriam essas inten­»es, fora a ñsalva­«o do sem-esperan­aò. Essa 

expressão deriva do contato com Benjamin
121
. Empregar a palavra ñsalva­«oò possui um certo 

grau de heroicidade ou impossibilidade, trata-se de uma tarefa quase messiânica. Adorno 

acredita, portanto, que a filosofia possui um potencial messiânico. Se possui, essa é a sua 

missão?   

O problema assume então um tom sublime que à primeira vista pareceria patético. 

Sabemos que esse messianismo filosófico contém a herança de Marx, mas com a diferença 

essencial de que, ao contrário de Marx, ele prefere agir predominantemente no plano teórico e 

estético. Daí, aliás, seu último livro se chamar Teoria estética, como sua ¼ltima a­«o ñpr§ticaò 

em vida, em clara oposição à práxis revolucionária do movimento jovem dos anos 60. 

Reconhecemos que essa carta, escrita num momento ainda muito inicial da trajetória do autor, 

esboça já sua visão de um messianismo filosófico diferente da escatologia marxiana. Nesse 
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 TRAUBEL, Michael. Die Religion in der kritischen Theorie bei Max Horkheimer und Theodor W. Adorno. 

Freiburg im Breisgau,: Dissertation, 1978, pp. 87-91. 
121

 WIGGERSHAUS, R. Die Frankfurter Schule ï Geschichte. Theoretische Entwicklung. Politische Bedeutung. 

Münschen: Hanser, 1987, p. 201. PANGRITZ, Andreas. Vom Kleiner- und Unsichtbarwerden der Theologie. 

Ein Versuch ¿ber das Projekt einer ñimpliziten Theologieò bei Barth, Tillich, Bonhoeffer, Benjamin, 

Horkheimer und Adorno. Tübingen: Theol. Verl., 1996, p. 134. 10.1, 252. Adorno cita Benjamin, »Nur um der 

Hoffnungslosen willen ist uns die Hoffnung gegeben«, BENJAMIN, Walter. ñGoethes Wahlverwandtschaftenò. 

Gesammelte Schriften I.1. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1991, p. 201. Veremos o aspecto místico de Benjamin 

interpretado por Adorno no capítulo 5, especialmente no item 5.9.  
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sentido, quando mais adverso à práxis irracional Adorno se posiciona, mais se aproxima da 

teologia
122

. 

Em nosso trabalho damos sempre mais valor ao que foi publicado ou exposto em 

público pelo autor do que o que tem um caráter mais privado, como é o caso dessa carta. 

Contudo, a carta, como já vimos nos aspectos que já analisamos, e como ficará ainda mais 

claro a seguir, não está contradizendo o que foi publicado, apenas esclarecendo e reforçando 

um aspecto teológico na obra que não contém nada de derivado e suplementar. Na verdade, 

como diz a própria carta, trata-se de parte integrante do ñmotivo centralò da filosofia 

adorniana.  

Na longa carta a Adorno de 28 de agosto de 1941 Horkheimer comenta sua leitura do 

livro Filosofia da nova música. De passagem, dentro da questão do estilo, Horkheimer 

escreve: 

A relação com o positivo, o teológico, que não foi mediada através da negação, e 

que ninguém pode verdadeiramente reprovar em termos de conteúdo, parece manter-se na 

forma
123

. 

 

 Quem desconhece o contexto dessa discussão dificilmente entenderá por que 

Horkheimer afirma que Adorno não pode ser reprovado por manter uma relação com algo 

positivo e teológico pelo fato de ele saber lidar com isso em termos formais. Mas pelo que 

percorremos até agora, vê-se que o amigo mais próximo de Adorno reconhece nele um 

comprometimento com uma positividade que, contudo, não prejudica o todo, antes, é 

                                                 
122

 10.2, 779. PS (Palavras e sinais), 226.  Adorno, no textos ñNotas marginais sobre teoria e pr§xisò, denuncia 

no ñpraticismoò a falsa suspeita de ideologia que equivale ao menosprezo burgu°s contra qualquer manifesta­«o 

do espírito. É quando a práxis encobre sua real impossibilidade que ela que se torna ideologia. 
123

 HORKHEIMER, Max. Gesammelte Schriften. Band 17. Briefwechsel, 1941 ï 1948. SCHMID NOERR, 

Gunzelin (org.).  Frankfurt am Main: Fischer, 1996, p. 147: ñDie nicht durch Negation vermittelte Beziehung 

zum Positiven, Theologischen, die Ihnen im Inhalt wahrhaftig niemand vorwerfen kann, scheint so in der Form 

aufrecht erhalten zu seinò. 
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solucionada (não de todo, como Horkheimer  vai analisando no decorrer da carta, vendo no 

estilo do amigo certos problemas
124

) no próprio aspecto formal da escrita ensaística. O 

problema da positividade teológica está, portanto, lançado pelo amigo, e Adorno percebeu o 

perigo da constatação, o que o motivou a deter-se nesse aspecto.  

Na carta de resposta, de 4 de setembro de 1941, Adorno se mostra bem mais 

preocupado e enfático com esse problema do que o amigo e se vê no dever de justificar-se. 

Não deixa de ser curioso o fato de que esse problema não aparece de modo direto na Filosofia 

da nova música
125

. Isso só pode significar que a discussão a respeito da teologia, como bem 

demonstram Andreas Pangritz
126

, Ulf Liedke, Wiggershaus e outros, entre Horkheimer, 

Adorno e Benjamin, estava no ar, embora a sua presença se mantenha, em grande parte, oculta 

no que é escrito. A dificuldade é, principalmente, de ordem retórica e estilística, daí a 

importância dessa observação. Como utilizar categorias teológicas no contexto de uma teoria 

materialista? Se um retorno à abordagem da teologia, para Adorno, parece inevitável, 

especialmente em oposição à sua nulificação feita pelo positivismo, como, então, proceder? 

Esta carta subseqüente de Adorno coloca-se diante do dilema. 

 

3.2 Ritual retórico ao tratar da necessidade em relação à teologia 

 

                                                 
124

 Horkheimer parece não desejar ser direto, mas talvez esse trecho se aproxime de uma litote. 
125

 Pareceria despercebido para quem não sabe da relevância que ele possui para Adorno. Contudo, há muito o 

que descobrir da problemática teológica nesse livro. 12, 34-5, 85, 98-9. ADORNO, Theodor. Filosofia da nova 

música. São Paulo: Perspectiva, 1989, p. 31 no final da introdução, ele insiste que o procedimento imanente, 

pressupondo um saber filosófico que transcende o objeto ñjá não encontra dogmaticamente nenhum apoio na 

transcendência positivaò. Isso significa que h§ uma transcend°ncia negativa. Na p. 73, ela reaparece na an§lise das 

dissonâncias, pois ñsua negatividade se mant®m fiel ¨ utopiaò. A grande m¼sica Ătranscende o concreto de que 

procedeò, p. 83; o dado musical transcende a si mesmo, p. 84; toda arte est§ contra a mitologia, p. 106. 
126

 PANGRITZ, Andreas. Vom Kleiner- und Unsichtbarwerden der Theologie: ein Versuch über das Projekt 

einer "impliziten Theologie" bei Barth, Tillich, Bonhoeffer, Benjamin, Horkheimer und Adorno. Tübingen: Theol. 

Verl., 1996, pp. 119-222.  
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O outro assunto, o que tornou-se para mim de sua carta bem evidente, é a 

necessidade em relação à teologia [Notwendigkeit in Bezug auf die Theologie] ou como se 

queira chamar ï sim, tudo o que poder-se-ia dizer aí soa estranho e ingênuo e então 

gostaria  ao menos, somente, de balbuciar
127

: abrir os olhos  e também não se esquivar de 

pensar por meio do mistério, antes, precisamente, procurar todavia pensar o mistério 

(Geheimnis, segredo). Eu tenho um sentimento débil, infinitamente débil, de que seja 

possível formular isso [EG: o mistério ou o que diz respeito a ele], de algum modo, mas 

sou sinceramente incapaz hoje de pronto. A aceitação de a teologia tornar-se mínima e 

invisível é um motivo disso, um outro é a convicção de que não significa nada do mais 

central ponto de vista a diferença do negativo e do positivo na teologia.  Creio sobretudo  

que tudo isso que nós experimentamos como verdadeiro, a saber, não cegamente, antes no 

movimento do conceito, e o que se deixa ler para nós realmente como Index sui et falsi, tal 

luz o contém somente enquanto reflexo desse outro.  Precisamos portanto agarrar o touro 

pelo chifre
128

 ï por amor à verdade ï sem que não obstante se precise contrair dessas 

coisas somente algo explícito em nosso texto, pois eu concordo nesse sentido, com efeito, 

com o senhor e Benjamin, que a verdade teológica tornada invisível é hoje um elemento 

mesmo dessa verdade
129

. ...  
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 O verbo é stammeln, balbuciar, gaguejar, que denota uma fala confusa pelo fato de se ter medo ou ansiedade, 

excita­«o. ñArticular imperfeitamenteò seria uma tradu­«o menos chocante mas perderia a carga afetiva do termo.  
128

 A express«o ñden Stier bei den Hºrnern packenò, que tem seu equivalente no ingl°s ñto take the bull by the 

hornsò e no portugu°s ñpegar o touro pelos chifresò ou ainda ñtomar o pi«o (ou o tigre) na unhaò significa 

enfrentar imediatamente uma situação ou tarefa difícil com coragem e energia, com decisão e sentimento de 

responsabilidade. 
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 HORKHEIMER, Max. Gesammelte Schriften. Band 17. Briefwechsel, 1941 ï 1948. SCHMID NOERR, 

Gunzelin (org.).  Frankfurt am Main: Fischer, 1996, p. 163. ñDas andere, was mir  aus Ihrem Brief ganz deutlich 

geworden ist, ist die Notwendigkeit in Bezug auf die Theologie oder wie immer man es nennen will ï ja, alles, 

was man da sagen könnte, klingt komisch und naiv und so möchte ich wenigstens nur stammeln: die Augen 

aufzumachen und auch hier nicht dem Denken durchs Geheimnis auszuweichen, sondern eben zu versuchen, 

noch das Geheimnis zu denken. Ich habe ein schwaches, unendlich schwaches Gefühl, daß das möglich sei und 

auf welche Art, bin aber ehrlich außerstande das heute schon zu formulieren. Die Annahme vom Kleiner und 

Unsichtbarwerden der Theologie ist ein Motiv dazu, ein anderes die Übersetzeugung, daß von einem zentralsten 

Standpunkt aus der Unterschied des Negativen und des Positiven zur Theologie nichts besagt. ... Vor allem aber 

glaube ich, daß all das, was wir als wahr erfahren, und zwar nicht blind sondern in der Bewegung des Begriffs, 

und was sich uns wirklich als Index sui et falsi zu lesen gibt, dies Licht nur als Widerschein jenes anderen trägt. 

Wir müssen also den Stier bei den Hörnern packen - der Wahrheit zuliebe - ohne daß dabei von diesen Dingen 

auch nur eines explizit in unseren Text einzugehen brauchte, denn darin allerdings stimme ich mit Ihnen und 

Benjamin überein, daß das Unsichtbar-Werden der theologischen Wahrheit heute ein Element dieser Wahrheit 

selber istò . 
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Adorno inicia o assunto já retoricamente confuso ou confusamente retórico. Como ele 

sempre reflete a fundo sobre o que escreve em conteúdo e forma, de acordo com a natureza 

propriamente retórica da filosofia (6, 65-6), essa confusão está mediada pela reflexão e 

mesmo assim assumida, ou melhor, expressa em sua inevitabilidade fundamental. Quem está 

acostumado ao tratamento que Adorno dá ao que escreve sabe que esse tipo de desistência do 

modo de se expressar é extremamente raro, mesmo em cartas. O esforço de Adorno é sempre 

dizer o não-dito através do dito, não há sentido afirmar que é difícil exprimir o não-dito (6, 

21), pois esse é o desafio próprio da filosofia. Por conseguinte, esse tipo de hesitação mostra 

que o tema lhe provoca ainda mais dificuldade do que o costumeiro.  

Trata-se do assunto da ñnecessidade em rela­«o ¨ teologiaò. O que ele quer dizer com 

isso est§ ao mesmo tempo muito obscuro e demasiadamente claro: ® a ñnecessidadeò do 

absoluto, da salvação e da redenção, poderíamos supor de uma maneira mais evidente. A 

palavra ñNotwendigkeitò realmente soa estranha, como ele mesmo confessa, mas n«o ® 

inadequada. Enquanto categoria kantiana, ela determina que a necessidade condicionada  dos 

efeitos na natureza deve corresponder à necessidade incondicional do juízo, podendo ser nesse 

segundo sentido racional e metafísica
130

. Na Dialética negativa Adorno escreve, ao abordar 

Kant, sobre a necessidade, ñestranha ao sistemaò (systemfremde Notwendigkeit) da razão, de 

procurar o que lhe é essencialmente autêntico, quer dizer, a idéia do absoluto, ligada 

intrinsecamente à da verdade, e que estaria em contraste com o conhecimento por meio da 

adequação
131

. É essa necessidade que contém a própria liberdade da razão, por causa da 

implicação mútua dos dois conceitos
132

.  
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 Kant-W, t. 3, p. 258, 340.  
131

 ñDer Vernunft werde zugeflüstert, die Totalität des Seienden konvergiere doch mit ihr. Andererseits hat die 

gleichsam systemfremde Notwendigkeit im unendlichen Fortgang der nach Bedingungen suchenden Vernunft ihr 

Authentisches, die Idee des Absoluten, ohne die Wahrheit nicht zu denken wäre, im Gegensatz zur Erkenntnis 

als bloÇer adaequatio rei atque cogitationis.ò (6, 244).  
132

 KANT, Immanuel. Kant-W, t.7, pp. 81-3. 
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Tudo o que se disser a esse respeito soa estranho ou ingênuo, escreve ele: ñing°nuoò 

porque é armadilha fácil querer manter a todo custo, no meio da crise moderna do sentido, 

esperanças redentoras e salvíficas. Qualquer valorização de um resto de teologia que se 

mantenha no discurso materialista é signo de falta de radicalidade e sinal de fraqueza; um 

verdadeiro fracasso, presa fácil para qualquer exercício desconstrutivista. Na época isso já era 

evidente, principalmente no círculo da escola de Frankfurt, mesmo que fosse ainda um 

período, digamos assim, de transição entre o pensamento metafísico e o chamado pós-

metafísico. Hoje a crítica à metafísica está institucionalizada e assegurada pela universidade 

pós-moderna e só os departamentos de teologia é que dela se resguardam. Mas já naquela 

época (1941), e ainda mais hoje, é tão fácil cair na esperança teológica quanto desprezar sua 

ñnecessidadeò segundo as ast¼cias contempor©neas do positivismo. Por isso também é muito 

f§cil para o leitor atual entender por que soa ñing°nuoò.  

Mas talvez seja menos claro compreender por que soa ñestranhoò. Penso que ® 

justamente pelo motivo contrário à evidência anteriormente explicada: porque nada é mais 

estranho do que ser solidário à metafísica no instante de sua queda, ou encontrar nos traços 

intramundanos mais ínfimos importância para o absoluto, ou sustentar que o pensamento 

transcendente seja mais rigoroso com sua insuficiência do que o controle positivista, ou ainda 

que a experiência do sujeito emancipado converge para a experiência metafísica. Sabendo-se 

que Adorno posteriormente sustentou essas idéias, constatamos que ele optou pela 

estranheza
133

 de encontrar no ápice do materialismo a teologia para que a teologia sirva ao 

materialismo, e não o contrário, mantendo uma dose necessária de desconfiança em relação a 

si mesmo.  
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 Esse ® um signo de um certo parentesco da dial®tica negativa com a ñm²stica antin¹micaò 11.1, 286, como 

Adorno caracteriza Kafka. CERTEAU, Michel de. Le lieu de l'autre: histoire religieuse et mystique. Paris: 

Gallimard, 2005,  p. 329; a mística tem a marca simultânea de ser estranha e essencial na sua prática do paradoxo 

na p. 332, trata-se da essencialidade e estranheza própria de experiências teológicas.   
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Nesta carta, contudo, ele ainda está tateando as possibilidades de encontrar a melhor 

formulação.  Por isso ele, com todo o cuidado e hesitação retoricamente encenados para seu 

amigo, escreve que ñgostariaò (möchte ich) ñsomenteò (nur) de ñao menosò (wenigstens) 

ñbalbuciarò (stammeln). Se estamos lidando com a ï não há como deixar de constatar ï 

questão katô exochen, precisamos dar um tratamento retoricamente ritual para nela 

adentrarmo-nos com o devido respeito e seriedade; confessando-nos, de antemão, humildes 

frente a ela
134

. Estou acentuando o caráter ritual e tocante deste início, como se se estivesse 

dirigindo a um deus ou ao próprio deus monoteísta, porque me parece haver neste momento 

um gesto de sacralidade na escrita adorniana que está longe de ser menos importante do que a 

argumentação subseqüente. Muitos dos signos de remitologização secularizada que Adorno 

acusa em Heidegger (6, 95) não desaparecem nele mesmo, e ele reconhece isso. A diferença 

está em saber lidar com tal inevitabilidade no interior da linguagem filosófica. A questão da 

necessidade de um resto teológico representa, portanto, um papel quase tão temível
135

 quanto 

o deus que ela tenta pensar, e é justamente aí que a questão é uma secularização de seu 

conteúdo, não perdendo em quase nada todo o teor sagrado que havia antes da operação 

secularizadora. Isso nos faz concluir que tal secularização não muda tanto assim a situação (6, 

389) - talvez em nada, o que muda é a abordagem - as coordenadas básicas das questões 

teológico-metafísicas e da experiência do pensamento ao nelas adentrar.  

Não é nada incomum a encenação retórica de temer uma questão antes de abordá-la. O 

cotidiano das discussões acadêmicas está repleto desses rituais, que considero incontornáveis, 

já que ultrapassam em muito uma mera demonstração de elegância oratória. O que é raro é 

encontrar esse gesto retórico de forma tão exagerada em Adorno. Esse temor mostra tanto 

uma reverência ao problema - mais do que um signo de modéstia, é um signo de humildade, 

                                                 
134

 BRAUNGART, Wolfgang. Ritual und Literatur. Tübingen: Niemeyer, 1996.   
135

 (3, 201, DE, 165). Ver item 1.2.1 sobre Judaísmo. 
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ou ainda, humilhação
136

 ï quanto um estímulo para um enfrentamento corajoso, que exige do 

expositor qualidades não muito diversas das de um cavaleiro ao lidar com um monstro.  

Não é possível não ser irônico ao analisar esse momento retórico, mesmo que eu não o 

queira. Faz parte da negatividade da atividade interpretativa um processo de desmistificação. 

Quanto mais procuro isolar e analisar o aspecto teológico em Adorno, mais estou 

necessariamente contribuindo para sua desmitificação. Assumo: é o que pretendo. Entretanto, 

assim como o ápice do materialismo toca na debilidade da teologia, o ápice da desmistificação 

retorna sob a forma de uma mística, na verdade, a maior atividade mística do esclarecimento, 

a saber, o sacrifício do sagrado ï do mito, da teologia, da metafísica -, que evidentemente se 

torna sagrado para o próprio esclarecimento e cuja mística retorna de forma ainda mais 

sintomática quanto mais é ignorada, desprezada, ñsecularizadaò, supostamente nulificada e, 

enfim, latente. Cabe a nós reconhecer e, talvez a nosso modo, reverenciar, esse retorno sem 

ñm§ consci°nciaò
137

.  

O verbo grego myo significa ñcerrar a boca ou os olhosò, que ® de onde vem a palavra 

mystes, ñquem foi iniciado nos mist®riosò, e por conseguinte passou de mystérion ao 

portugu°s ñmist®rioò. Ao contr§rio dessa etimologia, Adorno prop»e abrir os olhos ñdie 

Augen aufzumachenò. A princ²pio isso deveria significar, seguindo ¨ risca a oposi­ão das 

imagens, e de acordo com o empreendimento profanador e desmistificador do esclarecimento, 

uma completa ultrapassagem, superação e abandono da categoria de ñmist®rioò. E sem d¼vida 

é nesse sentido que ele afasta a possibilidade de enfraquecer o pensar através do mistério. O 

respons§vel principal desse procedimento, segundo Adorno, seria Heidegger, cuja ñsugest«oò 
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 SCHOELLER REISCH, Donata. Enthöhter Gott - vertiefter Mensch: zur Bedeutung der Demut ausgehend 

von Meister Eckhart und Jakob Böhme. Freiburg (Breisgau): Alber, 1999. 
137

 Trataremos desse problema metodológico na conclusão. No capítulo 7 abordaremos, a respeito da teologia 

negativa, como efeito do embate com a morte o sacrifício de Deus (especialmente na experiência nietschiana da 

morte de Deus), que pode ser visto como um novo modo de experiência religiosa. 
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do mistério, embora se faça abertamente
138

 não o leva com isso a verdadeiramente pensá-lo, 

apenas a encenar uma aura de pensamento misterioso.  

 

No jargão traz o sol, o qual tem o mesmo no seu cerne, o mistério obscuro do 

método ao dia enquanto procedimento de dirigir-se exatamente para o mesmo lugar de 

onde ele se incita
139

.  

 

Esse jogo com o universo metafórico visual da luz serve para desmontar o chamado 

jargão em Heidegger. Adorno acusa-o de fazer de seu próprio método um mistério que não sai 

do lugar e quer com a aparente mobilidade de sua imobilidade crítica se contentar. Esse 

exemplo serve para mostrar o quanto Adorno não se curva à sedução nem da idéia do mistério 

nem da pr§tica supostamente ñpo®ticaò de cultivar uma linguagem misteriosa.  

Isso n«o quer dizer que o mist®rio n«o deva ser pensado nem reconhecido. ñAbrir os 

olhosò significa, portanto, saber pensar o mist®rio, saber encarar o momento em que os olhos 

se fecham. S· com o recurso da ñclarezaò (klar werden) contida no procedimento da 

Aufklärung é possível pensar a obscuridade do mistério, ao contrário de perder-se nele. A 

palavra Geheimnis, que cont®m os tra­os sem©nticos de ñmovimento para a casaò e ñabrigo 

secretoò (da² traduzir-se como o ñmist®rioò ou o ñsegredoò, lembrando o adjetivo heimlich, 

ñsecretoò, ñclandestinoò) mant®m a id®ia de reclus«o e interioridade, logo, ® t«o oposta ¨ id®ia 

de clareza quanto Mysterium, mistério. Ao contrário de manter-se protegido na obscuridade 

de sua própria interioridade indeterminada, o segredo deve ser violentado pelo esclarecimento, 

pois só assim ele será invertido e refletido e daí, por meio de sua negação, dignamente 

conservado. Trata-se da tentativa derradeira, com uma estrutura trágica patente, e de sua única 
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ñWo der heilige Geist ausging, redet man mit mechanischen Zungen. Das suggerierte und nichtvorhandene 

Geheimnis aber ist ºffentlichò, 6, 419.  
139

 ñIm Jargon bringt die Sonne, welche dieser im Herzen hat, das finstere Geheimnis der Methode an den Tag, 

als des Verfahrens, das an die Stelle dessen sich drängt, worauf es gehtò, 6, 471. 
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possibilidade. O segredo do mistério não tem outra escolha senão entregar-se ao pensar e 

através dele se difundir
140

. Adorno tem um débil pressentimento de que um dia poderá 

formular mais adequadamente a questão, e, portanto, encarar o desafio, mas no momento 

confessa sua incapacidade. 

 

 3.3 Fracasso e valentia, indiferença entre o negativo e o positivo 

 

Como bem demonstrou Elizabeth Ann Pritchard em sua análise retórica do texto de 

Adorno, há nele uma retórica do fracasso, um fracasso que dá a verdadeira grandeza que 

convém ao irrepresentável. A habilidade própria desse procedimento, comum à teologia 

negativa e a Adorno, está em conseguir sustentar o investimento no desconhecido
141

. Se há 

sempre a confissão da inabilidade de determinar o draußen, o outside, insiste todavia 

continuamente no investimento do mesmo. O retorno desse investimento está sempre em 

aberto em sua potencialidade infinita, desde que se mantenha o risco mesmo do 

investimento
142

.  

A análise de Pritchard é bem feita e acerta ao relacionar o fracasso do filósofo à 

grandeza do inefável, assim como ao apontar a economia do investimento psíquico que disso 

se segue. No entanto, não chegou a desenvolver o inverso do fracasso, que decorre dele 

depois que é exposto: a coragem. Adorno não se detém sobre a situação do fracasso. Ele 

assume a incapacidade precisamente para não se contentar com ela e esforçar-se para tornar-
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 Esse movimento de exteriorização e exposição de uma interioridade intuitiva para o entendimento e o 

conceito pressupõe necessariamente a dialética entre potência e entendimento, espírito e aparecimento em Hegel 

na Fenomenologia do espírito; ver também já na introdução o processo do em si de se tornar para si e pôr-se 

como consciência de si mesmo.  HEGEL, G. W. F.. HW03, p. 31, 112.  
141

 PRITCHARD, Elizabeth Ann. Renouncing knowledge for the sake of ethics: Negative theology and 

enlightenment in Theodor W. Adorno. Cambridge: Harvard University, 1999, p. 62-3.  
142

 Ibidem, p. 137, 313. ñHence, both Adorno and negative theologians continually invoke our inability to 

determine this outside, so as to continually replenish our investment in this outside and thus sustain the reality on  

this outside. Ideed, the return on this investiment is potentially infinite ï if and only of one is willing to risk the 

investmentò, p. 124. 
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se capaz. Sem dúvida ele não vai chegar com isso ao ponto de dizer que no fim tornou-se 

capaz. De qualquer modo, o que pretendo contra-argumentar é que a dinâmica do fracasso em 

Adorno não está só no jogo econômico entre fracasso e investimento, antes, numa implicação 

entre reconhecimento momentâneo e relativo da incapacidade e investimento de lançar-se ao 

risco
143

.  

No fundo, Adorno acredita em sua capacidade de arriscar-se e dificilmente reconhece 

em algu®m a ñcapacidadeò de lidar com o inef§vel. S· raramente se observa (e isso ele 

reconhece, especialmente em artistas: Schönberg, Kafka, Beckett) a capacidade incapaz de 

arriscar-se. Isso prova a coragem do enfrentamento - de ñabrir os olhosò e de encarar o 

mist®rio ñde frenteò, at® onde isso ® poss²vel - e o cuidado de manter o mistério em suspenso, 

não por motivo de resignação, mas, sim, como preparo para novos enfrentamentos que, por 

mais insatisfatórios que sejam, são impelidos pela própria necessidade da razão
144

. O que não 

está bem articulado em Pritchard é que a retórica do fracasso luta contra o próprio fracasso e 

afirma uma atitude de coragem que seria poss²vel at® chamar de ñret·rica da valentiaò.  

Pritchard chega a sugerir com acerto que a retórica do fracasso pressupõe certa vitória, 

como a de saber manter o investimento no indeterminado
145

. Eu diria que, mais radicalmente, 
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 O importante artigo de Adorno sobre a ópera Moses und Aron de Schönberg começa citando a seguinte frase 

de Schönberg: Tapfere sind solche, die Taten vollbringen, an die ihr Mut nicht heranreicht, (16, 454). ñValentes 

são aqueles que realizam ações as quais sua coragem não alcançaò. O que ele aprecia em Schºnberg ® justamente 

a coragem de enfrentar artisticamente a impossibilidade de expressar o absoluto e reprova os que se resignam em 

sua própria impotência.  
144

 WELLMER, Albrecht. ñMetaphysik in Augenblick ihres Sturzesò. In: HENRICH, Dieter. HORSTMANN, 

Rolf-Peter (org.). Metaphysik nach Kant?. Stuttgarter Hegel-Kongreß 1987. Stuttgart: Klett-Cotta, 1988, p. 771. 

Nesses artistas Adorno encontra uma capacidade de encarar a morte sem absolutizá-la. Ao contrário de uma 

problematização equivocada da questão da morte, vendo no existencialismo e heideggerianismo uma metafísica 

da morte, a arte teria a qualidade de tomar da metafísica o impulso para a experiência do espírito, (6, 359-62). 

Discutiremos melhor esse problema no item 4.4.  
145

 Pritchard se baseia em pressupostos da desconstrução nessa interpretação. Discutiremos isso no Capítulo 7. 

Ela se baseia num aspecto da retórica do próprio Derrida e possivelmente ignora que ele mesmo também possui 

uma certa ambição e valentia. DERRIDA, Jacques. Points de suspension. Paris: Galilée, 1992, p. 149-150. 

CARVALHO, Luiz Fernando Medeiros de. Cenas derridianas. Rio de Janeiro: Caetés, 2004, p. 57. Cito a 

tradu­«o de Luiz Fernando: ñO fil·sofo ® aquele cujo desejo e ambi­«o s«o absolutamente loucos [...] Ainda que 

não tome a forma expressa em Hegel, o saber absoluto é justamente a verdade do projeto filosófico. Colocar-se 
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há nessa retórica do fracasso várias vitórias parciais próprias da atividade emancipatória do 

esclarecimento e não uma só, como por exemplo,  

1- saber discernir como não abordar o mistério, sendo, nesse caso, um saber 

negativo, que o leva à capacidade de reconhecer sua própria incapacidade e 

por isso denunciar a incapacidade alheia; 

2- saber reconhecer a grandeza e inacessibilidade do absoluto e por isso temê-

lo lá onde ele prova ser irredutível, inabalável, inflexível e implacável, quer 

dizer, em sua questão; 

3- por isso mesmo saber não regredir a uma reverência piedosa, dogmática ou 

artificial, que é lá onde o absoluto é de novo mitificado; 

4- saber fortalecer e não enfraquecer o pensamento ao pensar o mistério, 

mantendo assim a tensão galvanizadora entre razão e mística.  

 

Adorno v° na possibilidade futura de uma ñformula­«oò decente do problema o 

motivo do tornar-se mínimo e invisível da teologia
146

, que já analisamos no contexto do 

refúgio da metafísica na miudeza (6, 400). O segundo motivo é o que mais nos interessa, de 

tudo o que a carta expõe. Nesse motivo constata-se a convicção (Überzeugung) de que, no 

essencial, não há diferença entre positivo e negativo na teologia. Lembramos que Horkheimer, 

na carta anterior, refere-se ao ñteol·gicoò como ñpositivoò. Esse motivo é, de acordo com o 

                                                                                                                                                         
neste lugar é simultaneamente projetar o maior controle sobre todos os discursos e ao mesmo tempo renunciar, 

abrir m«o dele [...] Uma mod®stia assombrada pelo diabo ® o que me interessaò. 
146

 VRIES, Hent de. Theologie im Pianissimo & zwischen Rationalität und Dekonstruktion: die Aktualität der 

Denkfiguren Adornos und Levinas. Kampen: Kok, 1989, p. 12, 19, 20. Comprovando a perda de status da 

teologia para as ciências modernas, Vries procura analisar as contradições de a teologia ter-se tornado ñm²nimaò, 

ou ñem pian²ssimoò, conforme a reflex«o de Max Weber em ci°ncia como voca­«o. WEBER, Max. Max Weber: 

Gesammelte Aufsätze zur Wissenschaftslehre. Johannes Winckelmann (org.) 6., erneut durchgesehene Auflage, 

Tübingen: J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), 1985, p. 612. Se há, de um lado, uma marginalidade dos temas e 

questões teológicas, eles estão, de outro lado, na base das concepções de racionalidade e também por isso do 

ñoutro da raz«oò, do ñinteiramente outroò. Como o livro foi escrito em 1989, foi um dos introdutores da 

retomada da teologia no debate filosófico do final dos anos 80 em curso até o momento.  
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contexto, uma resposta ao amigo. O que Horkheimer chama de ñpositivoò ® tamb®m 

ñnegativoò porque, de ponto de vista nuclear, encarando a questão da teologia de frente, sem 

falsas soluções ï sem nem regredir religiosamente a ela nem subestimá-la à moda positivista ï 

a debilidade da metafísica e da teologia de refugiar-se na miudeza profana, e, é claro, 

tornarem-se elas mesmas mínimas, torna-as negativas enquanto positivas; ou seja, o primeiro 

motivo explica a indiferença entre os pólos do segundo. Em outras palavras, a diminuição da 

teologia (sua negatividade) consiste em sua própria sobrevivência positiva.   

Estamos explicando só a coerência contextual do segundo motivo. A partir daí, suas 

conseqüências são inestimáveis. Adorno está colocando em jogo a questão da negatividade da 

teologia, ou ainda, a teologia negativa. O que acentua Adorno, de forma notavelmente irônica, 

é o fato de que a positividade da teologia contém a negatividade e vice-versa. Poder-se-ia 

supor que qualquer negatividade da teologia não abala sua positividade dogmática, o que 

levaria um positivista, assim como um materialista ou um desconstrucionista mal preparado 

para esse tipo de problema a rejeitar a teologia como um todo; ou que isso torna qualquer 

positividade da teologia falsa, vazia, sobrando portanto a mais pura negatividade, o que faria 

um teólogo acusar-nos de má compreensão. Na verdade, trata-se de uma indiferenciação 

mútua que não torna a positividade estável nem a negatividade meramente vazia.  

Não se nega facilmente aqui a positividade da teologia porque tal negação positivista 

baseada na crença nos fatos ou a vacuidade metafísica tornar-se-ia a mais pobre das 

positividades, quer dizer, a típica certeza inabalável do cético de acreditar poder negar tudo o 

que desconhece
147

. Logo, isso seria a falsa negação da positividade teológica que levaria à 

positividade da negação. Veremos mais tarde, ao tratarmos da teologia negativa, que sua 

tradição não abala em nada, de início, os princípios do dogma cristão. Contudo, o que ela 
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evidencia é a negatividade dessa própria positividade. Ela mantém a fé em seus limites, ao 

contrário da tendência cristã de obnubilar a razão devido ao fanatismo da fé.  

Esse trecho ainda deverá ressoar adiante, pois a idéia conserva-se ativa na obra como 

um todo. Por enquanto reteremos a ñconvic­«oò de que quando Adorno se refere ao 

ñmist®rioò da teologia que desafia o esclarecimento e cont®m, de forma patente, potencial 

emancipatório, ele está pressupondo uma indiferença nuclear entre o positivo e o negativo na 

teologia.  

 

3.4 Luz e invisibilidade da verdade: ñtomar o touro pelos chifresò 

 

Depois dos dois motivos, Adorno diz que sobretudo crê (Vor allem aber glaube ich), 

que tudo o que é experimentado como verdadeiro exibe ñluzò (Licht) por carregar o reflexo 

ñdaquele outroò (jenes anderen). A frase soa ingênua e quase não reconheceríamos o filósofo 

frankfurtiano se não houvesse o entremeio: isso ocorre nessa experiência do verdadeiro não de 

forma cega, mas no movimento do conceito. Essa experiência do verdadeiro nos fornece 

também ñrealmenteò (wirklich) o critério de reconhecer a verdade por si mesma e seu 

contrário, segundo a expressão latina (Index sui et falsi).  

Essa frase é sem dúvida uma das confissões mais francas de Adorno, mas não é a 

única, está intimamente ligada ao conceito de Erlösung, redenção, do último aforisma de 

Mínima Moralia, 4,153. Ela prova que Adorno não é um pessimista incurável que se basta na 

ausência de critérios
148

 diante da falsidade tornada realidade no mundo administrado e no 

ñcontexto geral de ofuscamentoò (Verblendungszusammenhang 6, 99;10.1, 26; 8, 98, 114; 
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especialmente 10.2, 567,770). Por causa de momentos como esse é necessário reformular o 

conjunto: é precisamente porque o verdadeiro se mostra por si mesmo enquanto reflexo do 

mist®rio teol·gico (ligado especialmente ao ñinteiramente outroò de Rudolf Otto) que ® 

possível constatar o contexto geral de ofuscamento instaurado no estado falso do mundo 

administrado.  

Sabemos que esse mistério, ao dar a luz da experiência do verdadeiro por meio do 

movimento do conceito, em outras palavras, pela atividade da razão, é mais enigmático ainda 

do que o da doutrina teológica. Mas o aumento da dúvida, que ao enfrentar o mistério o 

fortalece, não diminui a necessidade fiduciária da verdade, pelo contrário, procura torná-la 

mais definida e delineada em suas fronteiras. Esse mistério fortalecido por ter sido enfrentado 

pela atividade da razão fortalece a própria razão, pois é nesse enfrentamento entre razão e fé 

que ambas reconhecem seus limites e se fortalecem reciprocamente no seguinte sentido: a 

razão reconhece seus limites e a fé seu vazio e negatividade.  

Essa dialética entre razão e fé mediada pela verdade do mistério sugere uma estranha 

correspondência da dialética negativa de Adorno com a teologia escolástica (lembrando o 

elogio a Tomás de Aquino já analisado, feito por Adorno em 10.2, 613), mesmo que dentro de 

um contexto totalmente transformado, e mantendo a proposta implícita de ser até mesmo um 

refinamento corretivo da duplicidade das duas categorias no plano materialista. Logo, sem lei 

judaica nem dogma cristão, a fé e o mistério da verdade se conservam de um modo pouco 

reconhecível, ainda que sua estrutura tenha se modificado deveras mas sem deixar de manter 

algumas correlações decisivas
149

. A diferença decisiva está no fato de que tal fé negativa não 

é o momento de descanso ou de silêncio resolvido da razão, pelo contrário, é o que torna a 

razão ainda mais valorizada e necessária ao reconhecer e desafiar seus próprios limites. A fé 
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ligada à luz da razão, diferentemente de uma tendência mais ortodoxa e institucional da igreja 

que a utiliza na prática da devoção predominantemente para a humilhação e culpabilização 

subjetiva, fomenta uma espécie de experiência mística esteticamente modernizada 

(analisaremos o problema no capítulo 7).  

 

 ñTomar o touro pelos chifresò ñpor amor ¨ verdadeò s«o express»es que refletem 

exatamente o que eu quero dizer com ñret·rica da valentiaò, carregando for­as heróicas e 

trágicas. Se é a verdade que fortalece a razão e vem do mistério, enfim, comprova a razão do 

mistério e o mistério da razão, é por amor à verdade que é preciso enfrentar o touro ï o 

mistério da teologia ï e segurá-lo pelos chifres ï não se deixar levar por desejos de segurança 

ilusória, mistificações doutrinais e ideológicas: pobres substitutos do estado de suspensão e 

prova cabal de derrota diante do dragão do niilismo. Isso só deve ser feito por amor àquela 

verdade que é o reflexo desse mistério. No fundo, enfrentar o touro é uma decisão trágica por 

amor ao próprio: até mesmo o ato filosófico mais trágico é estruturalmente reflexivo.  

O aspecto trágico não advém nem de uma segurança doutrinária conquistada por 

devoções ascéticas nem pelo vazio de sentido e fundamento moderno, antes, da suspensão que 

motiva a ação moral esclarecida, a experiência estética e a esperança da transcendência 

negativa. O que há de heróico nesse motivo trágico ï o fortalecimento da subjetividade e da 

razão crítica ï mantém-se negativo, tornando o niilismo que as ressacas trágicas carregam não 

o fim da linha, mas o desafio a ser enfrentado e, de modo relativo, superado.  

Em seguida, na mesma carta, Adorno nos presenteia com mais uma grande confissão. 

Esse enfrentamento ousado e trágico não precisa estar explícito no texto. É da própria 

natureza dessa verdade teológica que ela se torne invisível. Por isso mesmo, devemos lidar 

com ela não só de forma explícita como ele algumas vezes o fez, mas preferencialmente de 
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modo implícito, respeitando a verdade de sua invisibilidade. Isso certamente não quer dizer - 

depois de tanta confiss«o e declara­»es t«o claras de estranha ñf®ò e ñamorò, em contradição 

com o que uma minoria de intérpretes supostamente materialistas equivocadamente insiste ï 

que simplesmente não há nenhum aspecto teológico em Adorno. Ao contrário, o que Adorno 

está explicitamente observando é que ele pode habitar o texto de modo implícito para que se 

respeite seu próprio estado de desaparecimento que, porém, não desaparece, pelo contrário, 

fortalece a verdade do mistério. É surpreendente o quanto há de tradicional na abordagem de 

Adorno do mistério, isto é, conservando-o secreto
150

. 

 A invisibilidade gradual da teologia não deve ser contrariada, porém respeitada. É 

assim que corroboraremos com sua verdade. Se a verdade teológica torna-se invisível e torna 

sua própria invisibilidade gradual parte da verdade mesma,  

1- tal invisibilidade é só parte da verdade, ela não deve nunca se completar, 

senão Adorno não confessaria sua crença racional na revelação que permite 

a evidência mesma da verdade (Index sui et falsi); 

2- quanto mais invisível a verdade teológica se torna, mais misteriosa; mais 

necessidade terá de ser pensada e enfrentada, mesmo que de modo implícito; 

3- tudo o que experimentamos como verdadeiro e que contém luz enquanto 

reflexo desse mistério nos oferecerá sempre o rastro luminoso desse 

mistério cada vez mais misterioso e obscuro. 

 

Precisamos ser rigorosos nas conseqüências dessa invisibilidade gradual e infinita. 

Quanto mais a razão positivista e o divertimento da indústria cultural controlam a realidade e 
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a natureza, e por outro lado, quanto mais a razão emancipatória enfrenta o mistério, mais 

invisível ele se torna, logo mais débeis e decisivas (menos acessível e mais coerente com sua 

essência) se tornam a teologia e a metafísica, mas também mais dignas elas provam ser de 

solidariedade no instante de sua queda, queda essa que nunca alcan­ar§ o ñsoloò, o limite,  o 

fim.  

Portanto, chegamos à conclusão de que o ñinstanteò dessa queda ® nada mais nada 

menos do que a ñeternidadeò da modernidade, por assim dizer. Por mais infinitamente 

invisível que a teologia se torne, mais se impõe a necessidade ou inevitabilidade da existência 

de sua verdade, cada vez mais misteriosa. Será que existe relação causal entre o aumento de 

poderes críticos da razão emancipatória ï assim como o aumento de controle desenfreado da 

realidade pela sociedade burguesa administrada ï e a invisibilidade gradual da teologia?  

Adorno dificilmente argumenta em termos de mera causalidade ou de gradação. Chega 

a afirmar, no final do ensaio ñO progressoò, que tal categoria ® a resist°ncia a qualquer 

graduação (10.2, 638). Há a afirmação de possibilidade emancipatória do progresso que 

configura a tensão entre história e redenção (10.2, 623). A história quer mas nega em si 

mesma a redenção pois não pode, logicamente, negar a si mesma. Tanto o aumento tecnocrata 

da barbárie, controle administrativo, empobrecimento da experiência na indústria cultural, 

quanto os instáveis traços emancipatórios enredados com a barbárie na arte e no pensamento 

estão constituídos na razão direta da invisibilidade da teologia e o aumento de seu mistério. 

Isso mantém as possibilidades do progresso de pender mais para a barbárie ou emancipação 

em suspenso
151

.  
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Podemos observar que há um traço enigmático nessa equação crescente que só faz 

aumentar o mistério da teologia ao minguá-la, tornando-o inclusive cada vez mais temível, 

desafiando cada vez mais a razão, somado ao instante sem fim de sua queda, tudo isso no 

decorrer contraditório do progresso. A cegueira do progresso, assim como seu potencial 

esclarecedor, parece ocasionar o aumento do mistério, mas esse aumento, vindo da 

diminuição gradual da teologia, é contrariado pela própria resistência do progresso à 

graduação ou gradação (Stufengang). A razão emancipatória possui, nesse caso, a função 

contraditória e ambígua de violentar o mistério mas desejar conservá-lo, guardá-lo, trabalhar 

por um desejo de reconciliação entre razão e mística. 

Leiamos a continuação da carta. 

 

Parece-me como se a crítica hegeliana a Kant só tivesse realmente validade se a 

doutrina da identidade se deixasse sucumbir. Precisamente se o finito em sua finitude, 

naquela nulidade para a qual o senhor dá importância, é tomado integralmente a sério, 

força exceder-se a si mesmo nisso. É, porém, justamente esta transcendência que a mim 

parece apreensível somente como teológica, justamente porque tanto eu como o senhor 

não podemos admitir que a essência do que desaparece se encontra no nascer e no 

desaparecer, pois eu, no entanto, acredito também que o que desaparece é ele mesmo 

essencial. Como já foi dito, tudo isso é somente balbucio, mas talvez juntos consigamos 

fazer disso algo diferente
152

.  
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A idéia da finitude e da nulidade é precisamente parte do pensamento materialista 

contra o absoluto idealista ou a abstração racionalista, assim como o absoluto teológico. Mas 

se levarmos realmente ña s®rioò (ganz ernst) essa finitude, ela excede a si mesma. Mais uma 

vez, Adorno reforça que, quanto mais materialista se tente ser, mais tal materialismo 

reencontra o seu oposto, algo como ños extremos opostos se tocamò, l·gica semelhante ¨ 

coincidentia oppositorum da mística especulativa em que os opostos coincidem
153

. A idéia de 

que o finito em sua finitude excede a si mesmo é a meu ver belamente contraditória, pois o 

finito é precisamente o que não excede. Mas, ao se nulificar, perde sua determinação por 

querer determinar-se. É essa contradição sintomática que Adorno vê num materialismo não-

dialético em relação com a teologia: ele positiva sua própria finitude. O dogma da 

objetividade vindo da contradição impensada do materialismo se iguala em obscurecimento e 

rigidez àquele da teologia. 

Adorno diz, colocando-se ao lado do amigo, que não pode admitir a transcendência 

teológica porque a essência do que desaparece não concorda com o que é dito pela teologia a 

respeito da essência do transcendente. A essência do que desaparece (das Verschwindende) 

está no movimento natural do aparecer e desaparecer. A frase de Adorno, que é sem dúvida 

confusa, como ele mesmo confessa, justapõe duas conjunções causais (weil) de modo que a 

segunda de certo modo negue a primeira.  

 

1- Por que não admitimos que a transcendência teológica existe como tal a 
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essência do que desaparece faz parte do movimento natural, contingente; 

2- motivo pelo qual eu acredito que o que desaparece é em si mesmo o 

essencial.  

 

Ao negar a transcendência teológica, afirma-se a transcendência ou a essencialidade 

do que desaparece. Logo, a negação da transcendência teológica não serve para negar a 

transcendência como tal, antes, serve para introduzi-la de uma outra forma. Por isso mesmo, 

afinal, o desaparecimento da teologia é ele mesmo parte da verdade. A essência do que 

desaparece é, portanto, teológica num segundo grau: é o desaparecimento da teologia e a 

intensificação de seu mistério.  

Aqui encontramos uma dificuldade que pode ser uma contradição. Certamente quando 

Adorno remete à transcendência teológica que é para ele inadmissível, ele está se referindo à 

teologia positiva, ao dogma. Mas se ele acredita na essência do que desaparece enquanto 

desaparecimento gradual da teologia, ou seja, uma outra transcendência teológica, supõe-se 

que se trata de uma transcendência negativa. Contudo, acima ele afirma que, de um ponto de 

vista central, a diferença entre positivo e negativo na teologia é indiferente.  

Para tentar dar conta do problema por enquanto, podemos dizer que, de um ponto de 

vista central, o dogma da teologia n«o ® importante, apenas a positividade (a ñess°nciaò) que 

sobra da negatividade (o desaparecimento gradual), enfim, a positividade da própria 

negatividade, do processo do desaparecimento sem fim. Não há como deixar de pensar que 

essa positividade é uma positividade negativa. O paradoxo é estranho porém inevitável. Ele se 

sustenta enquanto tese pelo fato de que é seu contrário o necessariamente inadmissível, em 

outras palavras, uma negatividade positiva, uma transcendência teológica dogmática, a 

positividade da abstração, do inefável ou da identidade hegeliana.  
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Comparada à carta de 25 de fevereiro de 1935, na carta de 4 de setembro de 1941, 

Adorno não discorda do amigo, assumindo tal verdade teológica negativa só para si. Na carta 

anterior ele v° que as conseq¿°ncias de suas ñinten­»es teol·gicasò s«o as mesmas que as do 

materialismo do amigo, mas o ponto de partida é diferente. Agora, a diferença é diminuída, 

seu gesto se assemelha mais à conciliação ï conclamando para que pensem juntos - do que a 

uma diferença de posição fixa. Podemos lançar uma hipótese razoável: à medida em que 

foram se aproximando, Adorno foi pouco a pouco influenciando o amigo, até que Horkheimer 

terminou também por revelar, em comum com o amigo, uma espécie de teologia negativa
154

.  

A história da escola de Frankfurt de Rolf Wiggershaus nos autoriza a pensar desta 

forma. Wiggershaus mostra como, de diferentes formas, as principais influências do jovem 

Adorno ï Bloch, Kracauer, Benjamin ï o levaram a um ñmaterialismo de inspira­«o 

teol·gicaò
155

.  Foi por esse motivo que Adorno se aproximou inclusive de Tillich. Horkheimer, 

como segundo examinador do trabalho de Adorno sobre Kierkegaard, afirma que o autor 

ñexpressa uma convic­«o teol·gica fundamental que corresponde a uma inten­«o filos·fica 

radicalmente diferente da minha, que se sente nos meandros de cada fraseò
156

. Essa declaração 

contrasta radicalmente com os textos e entrevistas de Horkheimer nos seus últimos anos de 

vida. Wiggershaus narra como, no deslocamento do instituto de Frankfurt para Genebra e 

posteriormente Estados Unidos, houve uma negociação paulatina entre Adorno e Horkheimer 
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até a colaboração e identificação intensiva que os levou a publicar juntos a Dialética do 

esclarecimento. Nesse sentido, Wiggershaus é muito claro em sublinhar o entusiasmo de 

Adorno pela ñirrup­«o do absolutoò sem queimar etapas críticas, tal como se apresenta em 

Kracauer, ou pela ñreden­«o dos desesperadosò em Benjamin, não compartilhado por 

Horkheimer, mas aos poucos assimilado por ele
157

.  

 

3.5 Solução sem saída: dizer abertamente a teologia negativa 

 

Há um debate intitulado ñDiskussionen ¿ber Positivismus und materialistische 

Dialektikò (ñDiscussão sobre positivismo e dialética materialistaò) ocorrido em 1939 e 

registrado em protocolos pela mulher de Adorno. Tais discussões tornaram-se material 

importante para a elaboração da Dialética do esclarecimento, como nos informa a 

introdução
158

. Essencial para nós é o final da décima e última discussão de 5 de abril de 1939 

intitulada ñVerhªltnis von Tatsache und Theorie (III): unabgeschlossene Dialektik oder 

bestimmte Negativitªt?ò (ñRelação entre fato e teoria (III): dialética inconclusa ou 

negatividade determinada?ò).  

 

HORKHEIMER: ... Se o senhor não determina a verdade em categorias de 

pensamento, o que é, afinal, verdade? 

ADORNO: Eu acredito no conceito de verdade se tiver de ser criticado enquanto 

idealista. O senhor me objetou que nada pode ser dito sobre o conceito de verdade se eu 

não o apreendo em categorias do pensamento. Agora nós pensamos a respeito de 

categorias do pensamento, no momento, provavelmente algo diferente. Mas como se porta 
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diante disso, eu não posso deixar de dizer abertamente que uma formulação do conceito de 

verdade é impossível sem um determinado conceito de teologia negativa
159

. 

 

Esse trecho pressupõe o contexto. Adorno e Horkheimer discorrem sobre a polêmica 

entre materialismo e idealismo, examinando o que cada corrente filosófica levanta como 

princípio mais importante. Ao abordar o cérebro como pressuposto de um materialismo 

positivista
160

, em oposição à identidade do pensamento em Kant, Adorno afirma um 

materialismo sociológico que postularia a realidade da sociedade (Gesellschaft) como 

pressuposto mais importante. Horkheimer questiona o perigo de esse princípio social não 

hipostasiar o conceito de sociedade, desconsiderando que a sociedade se forma de indivíduos 

e não é uma entidade homogênea
161

.  Adorno responde que nem o conceito de transcendental 

nem o de empírico podem ser hipostasiados, pois já em Kant o que ocorre a priori só existe 

em relação com a experiência, e Hegel, finalmente, questiona uma oposição estanque entre 

forma e conteúdo
162

. Finalmente, Adorno chega a uma formulação mais sintética dizendo que 

a verdade não existe em outro lugar senão no produzir-se e reproduzir-se recíproco de fato e 

ñconstituiçãoò (Konstituition), não existindo nenhum elemento ñprimeiroò.  Qualquer 

postulação de um princípio que origina e subsume os outros é, em geral, idealista. Mesmo 

quando estamos tentando nos afastar desse pensamento da origem ou da constituição primeira, 
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 HORKHEIMER, Max. Gesammelte Schriften. Band 12, p. 492, ñHORKHEIMER: ... Wenn Sie aber die 

Wahrheit nicht in Denkkategorien bestimmen, was heißt dann Wahrheit? ADORNO: Den Denkbegriff der 

Wahrheit glaube ich als idealistisch kritisiert zu haben. Sie halten mir nun entgegen, daß ich über den Begriff der 

Wahrheit nichts sagen könnte, wenn ich ihn nicht in Denkkategorien faßte. Nun meinen wir  dabei 

wahrscheinlich im Augenblick mit Denkkategorien etwas Verscheidenes. Aber wie es auch damit sich verhalte, 

ich kann meine Meinung nicht hinterm Berg halten, daß eine Formulierung des Begriffs der Wahrheit ohne einen 

bestimmten Begriff von negativer Theologie unmöglich ist.ò  
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 HORKHEIMER, Max. ibidem, p. 483-4.  
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 HORKHEIMER, Max. ibidem, p. 484-5. ñHORKHEIMER: So wenig wie die von uns im Eingang kritsierten 

Positionen ist auch die der Gesellschaft zu hypostasieren.ò 
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 HORKHEIMER, Max. ibidem, p. 485. ñADORNO: Die Begriffe Tranzendental und empirisch sind selber 

Hypostasierungen von Teilmomenten, die bereits falsch sind ... Die Wahrheit besteht in nichts anderem als dem 

wechselseitigen Sich-Produzieren und Reproduzieren von Faktum und Konstituition. Es gibt keinñErstesò. Das 

Erste ist insofern bereits eine Verdinglichung, als es von dem inhªrent óhistorischenô Charakter der Wahrheit 

abstrahiert... ò 
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tal dificuldade teórica retorna. Esse tipo de argumentação é parte integrante de uma crítica da 

metafísica bem elaborada, com a qual estamos hoje mais bem habituados, mas na época, em 

1939, ela continha novidade em meios marxistas e materialistas. A ñverdadeò est§ num 

produzir-se recíproco, mas ela não se fixa em nenhuma das duas instâncias, mantendo-se 

negativa. É á única forma de não haver hipóstase de nenhum conceito.   

No final da discussão, Horkheimer insiste em interrogar as conseqüências dessa 

argumentação: se a verdade não se determina em categorias do pensamento, a pergunta é 

tautológica: was heißt dann Wahrheit?. Se n«o se responde a quest«o ño que ® a verdadeò, se a 

verdade não pode ser articulada por meio de categorias, Horkheimer, perplexo, insiste 

tautologicamente na pergunta: afinal, o que é possível dizer da verdade então? 

O que parece ser, a um olhar treinado pela destruição ou desconstrução, uma 

ingenuidade de Horkheimer, é, a meu ver, uma tautologia que esconde muito conteúdo. Um 

pensamento que torna a verdade totalmente indeterminada pelo seu discurso corre o perigo de 

fugir das questões principais ao se perder na complexidade das formulações que erigiu. 

Adorno procurou não hipostasiar nenhuma categoria como princípio, mas tornou com isso o 

conceito de verdade algo difuso e por demais impreciso. Dizer que a verdade está na relação 

recíproca entre empírico e transcendental é válido, mas não é tudo. Tal oposição e 

reciprocidade não esgota em si o conceito de verdade. Adorno pensou uma forma válida de 

lidar com tal oposição, mas com isso só manteve em suspenso a questão da verdade. Logo, 

devemos pensar a verdade numa direção que justifique o procedimento de reciprocidade da 

oposição transcendental e empírico. Está faltando um terceiro termo.  

A pergunta de Horkheimer procede. Não é uma perplexidade ingênua, antes, 

provocativa e curiosa. Ele pressiona Adorno a responder diante de um procedimento ilegítimo: 

não podemos desprezar as categorias do pensamento e alçar o conceito de verdade acima 
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delas, dando o problema por resolvido. O desafio da filosofia é pensar o impensável, e não 

fetichizá-lo ou hipostasiá-lo
163

. A provocação foi bem feita e não poderia ter incitado Adorno 

de outra forma.  

Adorno responde observando primeiro que ambos podem estar pensando algo 

diferente a respeito de categorias do pensamento. Talvez tais categorias não possam, 

justamente, categorizar a verdade, e nesse sentido ela deveria ser mantida em sua obscuridade 

se não encontrar formulações mais aceitáveis. Mas, por outro lado, a filosofia não pode fugir 

desse tipo de questão, mesmo correndo riscos. Adorno não deixa claro o que entende por 

ñcategorias do pensamentoò na discuss«o. Percebeu que esse tipo de problema adiaria a 

resposta, e era necessário apresentar algo mais rápido e contundente. Diante da aporia de não 

poder dar uma resposta à altura da questão e ao mesmo tempo não recusar a provocação, 

Adorno precisou, mais uma vez, ñsegurar o touro pelos chifresò. 

Finalmente, com o uso da expressão Meinung nicht hinterm Berg halten - literalmente, 

não manter a opinião atrás da montanha, que significa, ñn«o posso deixar de dizer 

abertamenteò - não se concebe o conceito de verdade sem um conceito determinado de 

teologia negativa.  

A expressão possui uma função retórica específica: confissão sob pressão, difícil de 

ser retirada, mas, por outro lado, igualmente voluntária. Adorno não diria isso se não fosse 

pressionado e provocado, mas, diante dessa situa­«o, exibe voluntariamente tal ñopini«oò. 

Sendo provocado, exibe a ñopini«oò com o peso de uma escolha inevit§vel. Sem um 
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 Numa famosa passagem fica mais claro por que Adorno n«o se limita a conceitos ou ñcategorias do 

pensamentoò, mas tamb®m n«o os nega. A verdade se coloca como o oprimido, desprezado e recusado do 

conceito. Mas a filosofia n«o sobrevive sem a utopia do conhecimento, que ® de apreender pelo conceito o ñsem 

conceitoò. Para n«o falsificar a verdade, n«o pode tornar uma coisa igual à outra. Se não houvesse uma relação 

complexa e tensa da verdade com o conceito, não haveria verdade (Adorno, 6, 21), ñNicht die einfachste 

Operation ließe sich denken, keine Wahrheit wäre, emphatisch wäre alles nur nichts. Was aber an Wahrheit 

durch die Begriffe über ihren abstrakten Umfang hinaus getroffen wird, kann keinen anderen Schauplatz haben 

als das von den Begriffen Unterdrückte, Mißachtete und Weggeworfene. Die Utopie der Erkenntnis wäre, das 

Begriffslose mit Begriffen aufzutun, ohne es ihnen gleichzumachenò. 
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determinado conceito de teologia negativa, o conceito de verdade é impossível. Depois de 

tentar evitar qualquer categorização da verdade e hipóstase de um princípio, sendo provocado, 

encontrando-se numa situação sem saída, a resposta expõe retoricamente uma inevitabilidade. 

Sem teologia negativa, o conceito de verdade é impossível de ser pensado. Sem teologia 

negativa, a verdade é falsificada em hipóstases, categorizações ou indeterminações vazias. 

Não há como prescindir da teologia negativa. A teologia negativa é a única saída para pensar 

o conceito de verdade. Ele parece dizer: não posso esconder isso, não vou me dar ao luxo de 

deixar essa inevitabilidade oculta. Diante dessa provocação, não tenho como evitar dizer o 

inevitável: a teologia negativa.  

De qualquer modo, o que foi revelado mantém-se, como não poderia deixar de ser, 

num mist®rio. Afinal, o que ®, para Adorno, ñteologia negativaò? Mais ainda, o que ele quis 

dizer com ñum determinado conceito de teologia negativaò? Pressup»e-se, sem dúvida, que 

seu ñdeterminado conceito de teologia negativaò diferencia-se da própria teologia negativa.  

Analisar esse problema, ou esse mistério, é o objetivo de nosso trabalho. Chegamos, 

enfim, ao centro de nosso problema. Não vamos encontrar resposta fácil para essas duas 

perguntas. Adorno manteve o que disse nessa discussão sem desenvolvimentos. Para ser mais 

exato, a teologia, para Adorno, não é um problema em que ele iria se deter
164

, muito menos a 

questão da teologia negativa, que é um assunto ainda mais específico dentro da teologia. A 

razão disso, já vimos na carta de 4 de setembro de 1941
165
: a quest«o da ñnecessidade em 

rela­«o ¨ teologiaò, deve permanecer, em geral, implícita nos textos. Na frase daquela carta 

ele afirma que não é preciso dar a esse tema um tratamento explícito, mas o que realmente 
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 TÜRCKE, Chistoph. ñAdornos Inverse Theologieò. In: ETTE, Wolfram. Adorno im Widerstreit: zur Präsenz 

seines Denkens.  Freiburg: Alber, 2004, Adorno era econômico nas reflexões teológicas e sua ñteologia inversaò 

foi presente enquanto algo que não se deve falar, p. 96.  
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 HORKHEIMER, Max. Gesammelte Schriften. Band 17. ñ...ohne daÇ dabei von diesen Dingen auch nur eines 

explizit in unsere Text einzugehen brauchte...ò.  
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ocorreu foi o fato de que esse tema não foi elaborado, manteve-se quase que totalmente 

implícito.  

O que estamos procurando analisar em detalhe nesse capítulo são os poucos, mas 

preciosíssimos rastros que Adorno deixou a respeito. E pelo que estamos percebendo, apesar 

da falta de elaboração direta, eles não são tão raros assim, nem vagos e desinteressantes, pelo 

contrário, observa-se que estão sempre exibindo uma situação de alta intensidade e desafio 

filosófico, enfim, de imenso investimento energético (pensando em termos psícanalíticos) por 

parte do autor. E, na pouca quantidade que juntos somam - se compararmos com toda a obra ï 

contém cada um muita informação, muitos detalhes e muitos problemas, que foram ainda, 

apesar da já considerável bibliografia sobre o assunto, pobremente analisados
166

.  

Nossa proposta é, concluindo, nem hipervalorizar tais rastros nem subestimá-los. Sem 

hipervalorizá-los, todavia, não podemos deixar de constatar, eles possuem um valor 

determinante - tanto para a obra adorniana quanto para a discussão no debate filosófico em 

torno dessa problemática - dada a importância do assunto e o modo como ele é tratado.  

O valor dessas passagens está em lidar com conceitos e questões decisivas para 

qualquer pensamento filosófico, que condicionam outros conceitos e questões tão decisivas 

quanto (no plano ético e estético, por exemplo). Nesse último exemplo, Adorno faz uma 

declaração a respeito da verdade, um dos principais conceitos da história da filosofia e não 

                                                 
166

 O artigo de C. Türcke é a meu ver o que melhor analisou (mesmo que em somente 6 páginas) e avaliou a 

questão, observando que a proibição das imagens recaiu, no caso de Adorno, sobre a própria questão da teologia 

como tal. A falta do dito é índice de receio, uma estratégia discursiva ligada a uma época que acreditava a 

teologia estar completamente ultrapassada. Logo que alguém começa a formular algo, ocorre um excesso de 

intenção (Intentionsüberschuß), T¦RCKE, Chistoph. ñAdornos Inverse Theologieò. pp. 92-3. Mesmo assim, 

Adorno vê no resto de teologia, ou na teologia inversa, um antídoto contra a própria tendência de pessoas 

modernas em se fecharem numa suposta raz«o esclarecida que carrega uma inclina­«o ao obscurantismo ñpior do 

que a velha ortodoxiaò, pois n«o acredita inteiramente nem a si mesma, quer dizer, trata-se de um niilismo, p. 97. 

Adorno, 10.2, 610: ñDarin jedenfalls stimmen sie mit der Apologetik des achtzehnten und frühen neunzehnten 

Jahrhunderts überein, daß sie trachten, durch rationale Reflexion deren Gegenteil zu beschwören; nun jedoch 

durch rationale Reflexion auf die ratio selber, mit einer schwelenden Bereitschaft, auf diese loszuschlagen, 

einem Hang zum Obskurantismus, der viel bösartiger ist als alle beschränkte Orthodoxie von dazumal, weil er 

sich selbst nicht ganz glaubt.ò 
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menos importante em Adorno. Por isso, seria também arriscado alguém defender o contrário, 

quer dizer, que a teologia, e em especial a teologia negativa, tem pouca relevância na 

totalidade estrutural da obra. A meu ver, não há como negar sua imensa importância no 

pensamento adorniano, difícil é conseguir fazer uma interpretação razoável de seu papel. Essa 

é a nossa tarefa, em certa medida, na análise da obra como um todo, mas especialmente no 

tratamento do problema estético, precisamente em relação à teoria da literatura.  

Não é só nesse momento que Adorno se expressa em relação à teologia negativa. Se 

encontramos poucas passagens a respeito de sua ligação com a teologia, embora decisivas, 

menos ainda encontramos aquelas relativas à teologia negativa, embora sejam ainda mais 

curiosas.  

Nessa problemática, como em vários outros momentos que já analisamos, observa-se 

que a afirmação de uma certa teologia, a teologia negativa, ou melhor, uma teologia negativa 

materialista, aparece na problemática ligada à oposição entre idealismo e materialismo, 

sempre com a insistente atitude de se diferenciar do materialismo positivista criticando-o. 

Geralmente nessas intermediações teóricas também ocorre uma certa defesa da metafísica.  

 

3.6 Não destratar a metafísica: o caso Nietzsche 

 

Na segunda referência explícita à teologia negativa não é diferente. Nas Vorlesungen, 

que se tornaram os dois volumes de Philosophische Terminologie, no segundo volume há uma, 

a de número 33, proferida em 8 de janeiro de 1963, que se refere à oposição entre 

ñespiritualismoò (Spiritualismus) e materialismo (PT, 160-1), passando pela oposição entre 
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empirismo e racionalismo, que desemboca na questão da metafísica (PT, 162)
167

. Adorno 

comenta o fato de que os pais fundadores da sociologia, especialmente do lado do positivismo, 

Comte e Saint-Simon, foram explicitamente contra o conceito de metafísica, assim como 

Nietzsche. Por isso ele se prop»e examinar o porqu° dessa ñresist°ncia contra o uso do 

conceitoò (die Resistenz gegen den Gebrauch dieses Begriffes)
168

.  

A diferença entre a metafísica e a religião consiste no fato de aquela não se dirigir a 

um deus pessoal ou a um elemento transcendente existente. Não é uma ciência, antes, procura 

pensar algo ñatr§s do mundoò, ou um outro mundo oculto, acentuando a diferen­a entre 

essência e aparência. Se a religião possui uma essência divina e absoluta, a metafísica pensa 

no problema da relação entre esse sentido anterior (Problem des Verhältnisses dieses 

Hintersinnes...), dessa essencialidade com o mundo da aparência. O grande problema é que a 

essência precisa se revelar de alguma forma, sendo a função da metafísica pensar como ela 

aparece. A metafísica formula a questão, portanto, de algo diferente da realidade, ao contrário 

das ciências, mas não afirma tal mundo diferente como existente, ao contrário dos teólogos 

(PT, 163). A metafísica não postula a divindade e não dá a ela uma forma determinada como 

os teólogos.  A idéia de que a metafísica lida com um mundo fantasioso, um mundo de 

ninguém ou de nada (Niemandsland) vem da confusão com a teologia. Mais adiante, ele 

afirma que no materialismo o conceito de matéria (Stoff) possui algo de espiritual e, no 

espiritualismo, o conceito de espírito não deixa de ser considerado como um modo de 
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 PT, 161-2, ñGerade unter dem Begriff Metaphysik mir etwas zu denken, fiel mir schwer, und von daher 

möchte ich Ihnen doch wenigstens soweit helfen, daß Sie verstehen können, was ich meine, wenn ich von dem 

metaphysischen Charakter des Begriffspaares Spiritualismus und Materialismus rede, und daß Sie überhaupt mit 

dem Wort Metaphysik eine Vorstellung verbinden. Ich glaube, daß für den, der sich naiv mit Philosophie 

beschªftigt, gerade dieser Begriff eine besondere Schwierigkeit hat.ò 
168

 ñSie ist ¿brigens in der Wissenschaftsgeschichte haargenau ausgedrückt worden durch die Feindschaft, die 

die founding fathers der Soziologie, nämlich Auguste Comte und bereits desses Lehrer Saint-Simon, gegen den 

Begriff der Metaphysik gehabt haben.  Ich errinere mich noch deutlich daran, das ich diese Schwierigkeit gefühlt 

habe, wie ich als Junge angefangen habe, Nietzsche zu lesen, bei dem nun ständig auf der Metaphysik 

herumgehackt wird. Ich will versuchen, gerade die Schicht zu treffen, in der die Resistenz gegen den Gebrauch 

dieses Begriffes liegt, und zugleich auf ganz elementare geistige Erfahrungen von mir rekursieren.ò  

 



 

 

115 

115 

factualidade. Mas, ao invés de tais princípios serem já decisivos em relação às pessoas, são, 

principalmente, fontes humanas do conhecimento (PT, 168).  

Na história da metafísica ñpoderíamos assinalar algo como uma permanente 

secularizaçãoò (... die man vielleicht als die einer permanenten Säkularisierung bezeichnen 

könnte). Nesse sentido, a ñteologia é já em si mesma uma fase pós-metafísica da consciênciaò 

(die eigentlich Theologie ist eher eine postmetaphysische Phase des Bewußtseins, PT, 164). 

Portanto, a metafísica lida, antes de mais nada, com as questões de Deus, liberdade, 

imortalidade da alma e da ess°ncia do fundamento, ou ainda, a leibnitzeana quest«o ñpor que 

existe algo e n«o o nada?ò (PT, 165). A fixa­«o dessas quest»es em dogmas ® algo posterior, e 

a metafísica moderna não fez mais do que retornar a esse estado anterior de questionamento, 

mas já com a herança decisiva da moral teológica, como nos ensina Nietzsche.   

Por isso há uma suspeita contra a metafísica, e por extensão contra a própria filosofia, 

uma suspeita que não existe, por exemplo, contra a teologia: a de que ela esteja falando do 

reino das nuvens. Adorno se refere aqui a Aristófanes e sua ironia contra a filosofia socrática, 

assinalada pela utilização a seu respeito do termo Wolkenkuckucksheim, que quer dizer algo 

como um mundo de fantasia, de uma realidade totalmente distante, sempre ligado à idéia de 

alheamento, distração, desatenção etc. Adorno não disfarça uma defesa da metafísica, 

precisamente nesse aspecto, ao afirmar que ela possui a qualidade de não se contentar com o 

que é, nem dizer que o que não é existe (PT, 163). Se religiosos precisam da segurança de 

afirmar a existência do não-existente, o metafísico, bem mais realista e idealista, recusando 

por isso mesmo ilusões, deseja o não-existente sem afirmá-lo. 

Sabemos que, na maior parte da obra, Adorno ataca o idealismo da metafísica, seu 

princípio de identidade, a primazia do sujeito, a pretensão de totalidade, o moralismo e sua 

abstração burguesa, tudo isso configurando-se como a grande ilusão das alturas especulativas. 



 

 

116 

116 

Mas impressiona que nesse momento ele esteja, sem tocar nesse assunto, pacientemente, 

como bom professor, exibindo uma verdadeira defesa.  

Nela ele é capaz de soltar duas longas frases que considero decisivas para o 

entendimento de sua obra, e que dificilmente veremos citadas, muito menos analisadas, pela 

scholarship. Nelas está mais clara a relação com a metafísica do que no tão estudado livro 

Negative Dialektik, esclarecendo diretamente o que lá é dito.  

  

Se não se pode mais destratar assim o conceito de metafísica na situação de hoje 

como ocorre nas polêmicas de Nietzsche, que aliás não diferenciam lá tão minuciosamente 

entre teologia e metafísica, então ele possui sim seu fundamento também numa situação 

espiritual completamente diferente. Contra a heteronomia, contra o elemento alienado [das 

Entfremdete] que vive de nosso próprio pensar [Denken], a metafísica realiza enfim tanto 

contra a teologia quanto contra a ciência o momento ï eu quero me expressar de novo com 

cuidado ï do pensamento livre, não tutelado nem regulamentado
169

.  

 

Adorno afirma que, tanto no positivismo quanto em Nietzsche há uma atitude 

equivocada de destratar (umspringen) por completo a metafísica. Se não estamos mais no 

século XIX, nem na primeira metade do século XX, época de Freud, já é hora de repensar a 

crítica à metafísica. Não é mais possível destratá-la como se fez nesse passado recente de 

Adorno. A nova situa­«o exige que se reconhe­a nela um ñfundamentoò (isto ®, que ela tem 

sua razão de ser), talvez surpreendente, mas leg²timo, mesmo que numa ®poca ñespiritualò 

bem diferente da que a filosofia grega ou o idealismo floresceram. 
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 PT; 167-8, 8 de janeiro de 1963, ñWenn man in der Situation von heute mit dem Begriff der Metaphysik nicht 

mehr so umspringen kann, wie es in den Polemiken von Nietzsche geschieht, die übrigens zwischen Theologie 

und Metaphysik gar nicht so schrecklich fein differenzieren, dann hat das doch auch seinen Grund in der 

vollkommen veränderten geistigen Lage. Gegen die Heteronomie, gegen das unserem eigenen lebendigen 

Denken Entfremdete, also sowohl gegen Theologie wie auch gegen die Wissenschaft von den Tatsachen 

realisiert die Metaphysik das Moment, ich will mich wieder vorsichtig ausdrücken, des freien, des nicht 

gegªngelten, des nicht reglementierten Gedankens.ò 




