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O DISCURSO DA MODERNIDADE
REFRATADA
Presente e periferia em Paulo Arantes

André Cardoso Sznajder’

RESUMO

Nesse artigo, pretendemos discutir a leitura de Paulo Arantes a res-
peito da Dialética de Hegel sob o pano de fundo da modernizacao
capitalista alema, seguindo seu livro Ressentimento da dialética. Para
isso, partiremos de algumas consideracdes de Habermas sobre o “dis-
curso filoséfico da modernidade” e sua critica a Hegel, contra as quais
sera confrontada a nogao de “experiéncia intelectual” de Arantes. Ten-
taremos mostrar como o autor recorre aos problemas da insercao
periférica da Alemanha para compreender como se deu a recepcao
historica da Revolugcdo Francesa na intelligentsia alema. Assim, Hegel
é abordado como aquele que combinou uma “dialética negativa”
com a “Dialética superior do Conceito”. Em seguida, discutiremos
alguns aspectos da contribuicdo critica de Roberto Schwarz para que
Arantes pudesse pensar a producgdo de ideias na periferia do capita-

lismo através da nocao de “desenvolvimento desigual e combinado” e
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suas conseguéncias para o testemunho hegeliano do tempo da

modernizagao.

PALAVRAS-CHAVE

Experiéncia intelectual; Dialética; Revolucdo; Modernizagao
capitalista

THE REFRACTED DISCOURSE OF
MODERNITY

Present and periphery in Paulo Arantes

ABSTRACT

In this article, we aim discuss Paulo Arantes'’s reading on Hegel’s Dia-
lectics, against the background of the german capitalist
modernization, according to his book Ressentimento da dialética
(Ressentiment of Dialectics). To this end we will stem from some con-
siderations of Habermas on the “philosophical discourse of
modernity” and his critiques to Hegel, against which we will face
Arantes’'s notion of “intellectual experience”. We will try to show how
the author resorts to the problems of Germany's peripheral insertion
to comprehend the historical reception of the French Revolution in
the german intelligentsia. Thus, Hegel will be approached as the one
who matches a “negative dialectics” and a “Concept’s superior Dialec-
tics”. Thereby we will discuss some aspects of Roberto Schwarz's
critical contribution so that Arantes may think the ideas production in
peripheral capitalism by the notion of “unequal and combined devel-
opment” and its consequences to Hegel's witness of the

modernization time.
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“Ninguém pode confiar no principio
segundo o qual as coisas se ajustardo,
entrardo no lugar”

(Hegel apud Losurdo 1998: 127)

1. Autocompreensio da modernidade: um teste de
paternidade

Hegel, no Discurso filosofico da modernidade de Jirgen
Habermas, é gloriosamente pintado como o grande filosofo que
primeiro se sentou para pensar o seu presente. Um discurso da
modernidade é sua grande conquista. Fica facil comprar essa
ideia quando lemos algumas passagens dos escritos de juventude
de Hegel ou até mesmo outras extraidas do prefacio da Fenome-
nologia do espirito. Hegel também complica o trabalho de quem
pretende 1é-lo de modo distinto daquele de Habermas e este, por
sua vez, ndo perde a chance de evocar a famosa passagem: “Nao
é dificil ver que nosso tempo é um tempo de nascimento e tran-
sito para uma nova época. O Espirito rompeu com o mundo de
seu ser-ai e de seu representar, que até hoje durou; esta a ponto
de submergi-lo no passado, e se entrega a tarefa de sua transfor-
macao” (Hegel 2014: 28). O recurso de Habermas a essa passa-

gem serve para comprovar sua tese de que Hegel, mesmo nao
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sendo o primeiro filésofo da modernidade, foi o primeiro a enca-
rar a modernidade enquanto questdo filosofica. Para Habermas,
isso quer dizer conceber os “novos tempos” como “tempos

modernos”.

Mas a justificacdo continua ainda muito vaga e, por isso,
ele recorre ao historiador Reinhart Koselleck, segundo o qual
podemos compreender esse “diagnéstico” de compatibilidade
entre “novos tempos” e “tempos modernos” segundo trés crité-
rios: a) a presentificacdo reflexiva do lugar do sujeito na historia;
b) a experiéncia do progresso como aceleracio dos acontecimen-
tos; ¢) compreensdo da simultaneidade do nao-simultineo.’
Resumidamente, podemos entender essa “presentificacdo refle-
xiva” como decorrente do fato de ter sido Hegel quem pensou a
modernidade a partir de seus proprios critérios, segundo sua
prépria normatividade. E possivel reconhecer isso no seu con-
ceito de negacdo determinada, desenvolvido na Fenomenologia
do espirito. Na mesma medida em que a modernidade busca cri-
térios proprios (e novos) para avaliar a si mesma, o Espirito, no
suceder de suas figuras, ndo impoe de fora a razdo de seu movi-

mento, mas de uma contradicdo que lhe é interna.”? A autocom-

1 Sobre isso, ver os dois dltimos ensaios do livro Futuro passado de Koselleck (2006:
267-303 e 305-327).

2 Quando pensamos no movimento dialético da Fenomenologia do espirito, ndo pode-
mos circunscrevé-lo apenas ao dominio da consciéncia. Afinal, o Espirito, para atingir
sua meta, da uma volta gigantesca por todos os dominios onde ele aparece, de modo
que as figuras da consciéncia sdo também “figuras de um mundo” (Hegel 2014: 300).
Jean Hyppolite (1999: 26), sobre isso, indica que “a experiéncia que a consciéncia faz
aqui ndo é somente a experiéncia teorética, o saber do objeto; mas toda a experiéncia”,
incluindo experiéncias de ordem ética, juridica, literaria, religiosa, social etc. Lukacs
(2018: 413) também insiste nesse ponto ao ver na Fenomenologia um “panorama siste-
matizado do desenvolvimento histérico da humanidade”.
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preensdao da modernidade, segundo Habermas, resultou de um
afastamento em relacdo aos modelos classicos de pensamento,
rumo a uma Weltanschauung inteiramente nova. A experiéncia
do progresso se refere ao destino da filosofia de Hegel, as vezes
recapitulado por Habermas, do Espirito Absoluto, para o qual as
cisOes sdo a “fonte da necessidade da filosofia”. Habermas asso-
cia instantaneamente a cisdo filosofica, concebida no sistema de
Hegel, as cisdes da modernidade. A novidade dos tempos moder-
nos seria recebida por Hegel como nao s6 um transito para uma
época qualquer, mas um salto evolutivo. Por fim, a compreensao
da simultaneidade do ndo-simultineo se refere ao movimento
nao-retilineo de progressdao rumo ao Espirito Absoluto, que
incorpora seus elementos de negacdo como momentos constitu-
tivos, para falar com o borddo da juventude, “a identidade da
identidade e da ndo-identidade”. O discurso filoséfico da moder-
nidade é permeado pela crise, pelas cisdes proprias da abatida
coesdo social, incorporando a consciéncia do presente elementos
nao-simultaneos de interrupcdo e também de inducdo do pro-

gresso.

Esses elementos sdo, para Habermas, consequéncias de
tomar os “novos tempos” como “tempos modernos”. Sdo os eixos
por meio dos quais o sistema filosofico de Hegel é construido
como um discurso para o qual a modernidade é o tema central,
ainda que ndo necessariamente isso esteja declarado a todo
momento. No entanto, Habermas nio se satisfaz com a resolucao
de Hegel para o problema da modernidade. Seu mérito foi princi-
palmente o reposicionamento da filosofia como encarregada de

“apreender em pensamento o seu tempo” (Habermas 2000: 25,
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grifo do autor). A convergéncia dos “tempos atuais” como “tem-
pos de cisao”, diagnosticada na Fenomenologia, impde a filosofia

a responsabilidade de unificagéo.

Hegel nio pode conquistar o aspecto da reconciliagio,
isto é, da restauracéio da totalidade dilacerada, a partir
da consciéncia de si ou da relacédo reflexiva do sujeito
cognoscente. Mas, assim que recorre a intersubjetivi-
dade das relacdes de entendimento, falha no objetivo
essencial para a auto-fundamentagdo da modernidade,
ou seja, pensar o positivo de tal modo que possa ser
superado a partir do mesmo principio de que derivou,
precisamente a partir da subjetividade (idem: 44).

A partir da Fenomenologia, a filosofia assume o poder de
unificacdo, que os escritos de juventude depositavam na arte e
na religido. Assim, as cisdes fundadas pelos tempos modernos e
suas “intensas experiéncias de crise” alimentam um anseio por
uma “identidade néo-forcada”. No entanto, Hegel, na leitura de
Habermas, ndo da conta da tarefa de auto-fundamentacido da
modernidade, na medida em que toma como pressupostos prin-
cipios subjetivos da consciéncia, pois “utiliza os meios da filoso-
fia do sujeito com a finalidade de sobrepujar a razdo centrada no
sujeito” (idem: 50). Nisso, Habermas reconhece uma “desvalori-
zacdo da atualidade” em Hegel, resultante do “empurrdo” que o
Espirito se vé obrigado a dar na modernidade para se desfazer de

suas cisOes e a consequente danificacio da sua critica.’

3 Essa critica ja havia aparecido em Conhecimento e interesse: “Algo de dubio se adere a
Fenomenologia do espirito. Certamente, a experiéncia fenomenoldgica deve resultar de
maneira cogente e imanente o ponto de vista do saber absoluto, mas, enquanto abso-
luto esse saber ndo necessita propriamente de justificacdo, recorrendo-se a
autorreflexdo fenomenologica do espirito” (Habermas 2014: 35).
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Mesmo assim, para Habermas, a despeito de seus defeitos,
o discurso filosofico da modernidade tem, com seguranca, o
resultado de seu teste de paternidade. A relacdo que Hegel esta-
belece entre consciéncia, tempo e filosofia é suficiente para ates-
tar que as contradicdes da modernidade patenteiam também
crises do pensamento. E, nesse sentido, uma vez que a moderni-
dade ja nasceu cheia de contradi¢des, “Habermas ndo parece ter
duvida que Hegel”, como o primeiro a pensar a modernidade,
também “foi o primeiro a detectar as patologias sociais da
modernidade” (Repa 2010: 160).

2. Os dois gumes da dialética na Alemanha

As criticas de Habermas, que separam o propoésito do sis-
tema hegeliano de seu destino, dificultaram-no a notar em que
medida essas patologias acometeram o proprio Hegel. Quem fez
isso foi Paulo Arantes. Seria, assim, um exagero admitir Hegel
como o “primeiro filosofo que desenvolveu um conceito claro de
modernidade” (Habermas 2000: 8, grifo nosso). A depuracdo das
contradi¢des proprias da experiéncia da consciéncia corresponde
aquilo que Hegel chama de “caminho do desespero”. O movi-
mento de superacido dessas contradicOes é atravessado por influ-
xos e refluxos que constituem, do ponto de vista da dialética, a
“necessidade e o destino do movimento”. Portanto, nada deve
parecer muito “claro”, pelo menos até a reden¢ido do “Espirito
que sempre nega’ no Saber Absoluto. Pois de que modo a
modernidade se traduz em discurso filoso6fico ndo passa nem

perto da discussio de Habermas. Ele falou de tudo, exceto da
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mediacdo entre a modernidade e o discurso filosofico, mas esse
siléncio é fatal.* Ora, até onde sabemos estamos a tratar de uma
transposicdo no plano conceitual dos impasses que acompanham
o “tempo de transito”, como Hegel bem captou. Na verdade, ndo
€ o caso de ter captado bem, com uma teoria bem acabada da
modernidade, e é precisamente esse o ponto que Paulo Arantes

sonda nos ensaios reunidos no Ressentimento da dialética.

O livro recompde as mediacdes historicas do horizonte
intelectual que devolveu vida a Dialética. Alias, reconhece no
proprio processo de modernizagio capitalista o corpo do desen-
volvimento das ideias que culminou no sistema hegeliano.’ No

entanto, essa transposi¢do dos “tempos presentes” para o dis-

4 Em Um ponto cego no projeto moderno de Jurgen Habermas, publicado por Paulo e Oti-
lia Arantes em 1992, Habermas é acusado de cortar o liame entre teoria estética e
critica social do qual os frankfurtianos da primeira geracdo extrairam grandes contri-
buicdes para a teoria critica. Num dos raros textos estéticos de Habermas (Cf. 1992a e
1992b), a defesa da arquitetura moderna, como baluarte do racionalismo ocidental, abre
espaco para sua absolvicdo diante dos reveses da modernidade. A modernidade é sepa-
rada do modernismo, como retomado no prefacio do Discurso filosofico da modernidade
(Cf. Habermas 2000: 2). Assim, juntando o que Habermas teima em separar, Paulo e
Otilia Arantes (1992: 22) buscam criticar sua defesa da arquitetura moderna, invocando
as mediacdes entre seu surgimento e o processo de modernizacio capitalista: “Fica
ainda mais incompreensivel a operacido de salvamento preconizada por Habermas,
num ponto cego no projeto moderno de Jirgen Habermas sabendo-se que o Movi-
mento da Arquitetura Moderna nada mais era do que a mais abrangente e acabada
personificacio da Utopia Técnica do Trabalho e da civilizacdo estético-maquinista do
século XX

5 O Ressentimento da dialética néo se limita a investigacdo da filosofia hegeliana, mas
traca um amplo panorama da vida intelectual moderna que inclui os Essais de Mon-
taigne, os saldes franceses do Iluminismo, a filosofia classica alemd (que, como
veremos, tem em Hegel um ponto privilegiado), os jovens hegelianos, o caso italiano (a
partir de Gramsci), o retiro heideggeriano na Floresta Negra, etc. Inclusive, o projeto de
estudar o “vinculo entre vida mental e processo social nas situagdes periféricas” tendo
como objeto a “histéria da modernizagio através da intelligentsia” permaneceu inaca-
bado, ja que Arantes ainda pretendia passar por Dostoiévski e Tolstoi, além de Portugal
e Espanha. Sobre isso, ver Arantes (2004: 271-272).
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curso filosofico foi, no caso de Hegel, profundamente deslocada:
“a consideravel irrealidade social das ‘ideias modernas’ no cena-
rio alemdo da lugar a uma realidade redobrada no plano do
ideal” (Arantes 1996a: 366). Habermas néo se da conta que entre
o discurso filosofico e a modernidade, havia as aguas do Reno.
Aliés, como bem colocou Rebecca Comay (2011: 7), é exatamente
a Revolucdo Francesa que “nos da a medida da extemporanei-
dade alema”. Quando Hegel falava de um “tempo de transito”,
estava tao euférico com a “visita” da modernidade — como sem-
pre, nada cordial — encarnada pela figura do reluzente Napoleado
Bonaparte no ano de redacdo da Fenomenologia do espirito, que
arrogou para si a missdo de condugdo do progresso rumo a

modernidade que reivindicavam os filosofos alemaes.

Por onde se vé que o messianismo nacional, nos primor-
dios do século XIX, e no contexto mais abrangente e
preciso das “nacdes retardatéarias”, encontrou um solo
fértil ao generalizar uma ilusdo caracteristica dos inte-
lectuais: alemdes, italianos, poloneses, etc., procuravam
consolo na metamorfose de seu martirio politico em vir-
tude sublime, de sorte que a patria derrotada era o pre-
nuincio da proxima redencdo do mundo. [...] o culto
alemio da Cultura é em larga medida fruto da articula-
¢do minuciosa dessa consciéncia nacional infeliz a que
se entregaram os homens de cultura: como os seus inte-
lectuais, a nacdo desmembrada e combalida também
teria uma missdo (Arantes 1996a: 142).

Nunca é demais lembrar que Hegel, nas suas Li¢oes de filo-
sofia da histéria, disse, sem muito pudor, que a “Revolucédo Fran-
cesa partiu da filosofia” (2008: 365). Portanto, o argumento de
Paulo Arantes é construido no sentido de mostrar como a filoso-

fia é, no “diagnéstico” hegeliano, ndo um discurso condicionado
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pela modernidade, como defendido por Habermas, mas, ela
mesma, condicdo da propria modernidade. A deformacdo do
argumento é semelhante aquela de Buck-Morss: Hegel é consa-
grado por ter sido o tnico dentre seus contemporaneos a incluir
no sistema filosofico a figura do escravo (Cf. Buck-Morss 2011:
142-7). Ambos parecem ter se esquecido do que acontece quando
o percurso fenomenolégico cumpre sua meta no Saber Absoluto.
Hegel faz tanto o trabalho do escravo quanto aquilo que Haber-
mas chama de “tempos modernos” serem deglutidos nas visceras
do Espirito Absoluto. A modernidade se paralisa diante da reali-
zacdo de sua prerrogativa fundante, a liberdade. Ai aparece a
filosofia e, com ela, seus profissionais, para salvar o “atraso ale-
mao”. E essa velha historia ndo é apenas pano de fundo da elabo-
ragio tedrica de Hegel, mas propriamente o seu “chdo historico”.
Isso difere um bocado de dizer, como faz Habermas, que é o

tema de sua filosofia.

Por certo o livre curso da fantasia especulativa alimen-
tado pela impoténcia politica encontra seu equivalente
exato naquele ‘inflexivel radicalismo do espirito’ de que
falava Adorno a propoésito do pathos do Absoluto que
anima boa parte da ideologia dos mandarins alemaes:
dai essa ‘grande recusa’ (desvirtuando um pouco o sen-
tido original da palavra de ordem marcuseana), um
tanto comovente na sua ingénua cegueira, o gesto
solene de tomar as coisas pela raiz, vale dizer de confun-
dir, com escasso entendimento do acerto involuntario, a
reagdo estamental a expansio do capitalismo monopo-
lista na Alemanha com o ‘nihilismo europeu’, a ‘deca-
déncia da cultura ocidental’, ou o ‘esquecimento do Ser’.
(Arantes 1996a: 131-2).
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Quer dizer, a dialética ndo passava de um produto do “ana-
cronismo alemao” e de sua “fabrica de ilusdes compensatorias”,
de modo que o presente nido é nem sequer seu “chdo historico”.
A dialética hegeliana versa de tudo menos do presente:°® a tarefa
de sua classe profissional é “acertar o passo com as coisas e as
ideias”, de modo que o presente permanece sempre um hori-
zonte de reunido com seu tempo. Na sua tese de doutorado,
Arantes ja reconhecia que, para Hegel, “o presente indica igual-
mente o horizonte atribuido a toda filosofia pela experiéncia his-
torica do curso do mundo; constitui, do mesmo modo, a meta
precisa pela palavra de ordem de ‘reunido com o tempo’” (Aran-
tes 2000: 352). Nao ha que se negar que a nocdo de presente
(Gegenwart) desempenha um papel chave na reconciliagdo do
finito com o infinito. O presente é, para Hegel, o ponto de che-
gada de toda experiéncia filosofica, bem como predeterminacéo
que orienta o devir temporal da consciéncia. Os impasses das
consideracdes de Hegel acerca dessa nocdo ainda ndo aparecem

em Hegel: a ordem do tempo.” Isso s6 se mostrara em algumas

6 Sobre isso, Silvio Rosa Filho (2009: 302) indica que “quanto mais a apresentagéo hege-
liana se aproxima do curso histérico-mundial da realidade efetiva, mais ela se afasta de
maneira habitual de espelha-la direta ou imediatamente. Abolindo a rotinizacio de bar-
reiras impostas pela transi¢do ao novo tempo, os procedimentos criticos contrariam as
facilidades costumeiras dos modos representativos do presente”.

7 Apesar disso, ja nesse texto, o problema esta armado nos termos da relagdo entre pre-
sente e pensamento: “O deslocamento que se segue ao despertar do interesse tedrico
reproduz a reversdo real do interesse politico, a0 mesmo tempo em que surge um
‘mundo ideal’ oposto ao ‘mundo real’ irrealizado pela negatividade do pensamento,
cuja idealidade aparece como ‘forma de irrealidade™ (Arantes 2000: 335). O presente
como reunido de todos os momentos da negacio “uns-ao-lado-dos-outros” constitui o
deslocamento da realidade, de modo que a resolugéo nio pode ser resolucéo se nio for
extorquida, na “forma da irrealidade”. Com isso, a passagem de Hegel: a ordem do
tempo para o Ressentimento da dialética s6 pode ser entendida, como pretende Bento
Prado Jr., como uma “démarche diametralmente oposta” (1996: 10), se isso significar um
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partes do Ressentimento da dialética, como nos comentarios que
Arantes (1996: 368) faz sobre a critica das fraseologias stirneria-
nas na Ideologia Alema: “cabera a tensdo gerada pelo descom-
passo entre o presente da teoria e o seu presente politico,
precipitar o recobrimento desses dois momentos”. O impasse
entre o “presente da teoria” e o “presente politico” também aco-
mete a experiéncia intelectual hegeliana. Para ser mais exato,
esse descompasso pode ser entendido como sua exata “experién-
cia intelectual”, na medida em que o presente da Alemanha dos
principios do século XIX é tudo menos o Presente de que fala
Hegel como “reunifo com o tempo”. O tempo dessa Alemanha
nao reconstitui suas contradicdes como momentos de sua forma-
cdo; a contradicdo entre o atraso e o progresso nao repousa
numa reconciliacio absoluta, mas num “estado de irreconcilia-
¢do” — para usar uma expressdo de Silvio Rosa Filho - futura-
mente explosivo. Hegel é um filésofo do futuro e do passado e,

nisso, um bom aluno do professor Paulo pode nos ajudar:

A “consagracdo” hegeliana — que, como vale frisar, tem
pano de fundo especulativo e ndo antinémico, rearticula
oposicoes e ndo se da por satisfeita com o congelamento
de suas polaridades — transpde conceitualmente oscila-
¢do entre celebracdo entusiasta e acomodagdes regressi-
vas. No entanto, ao traduzir as separacOes entre o
resultado histérico da Revolucédo Francesa e o processo
politico mais imediato de consumagido desse mesmo
resultado, nio se limita a decalcar tais separagdes, mas

aprofundamento de um problema imanente a filosofia de Hegel que pode ser resumido
na questéo: onde vai parar a negatividade no Presente Absoluto? Arantes s6 pode desa-
tar esse nd recorrendo, mais do que a letra de Hegel, ao sentido de sua “experiéncia
intelectual”.
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antes, as reinscreve numa nova organizacio discursiva
(Rosa Filho 2009: 288, grifos do autor).

Essa foi a especificidade da producéo filosofica alema que
ndo se contentou em esperar a beira do Reno para ver o pro-
gresso chegar, mas decidiu se voluntariar a resolver a questdo
nacional. A condugio do desenvolvimento, como bem pressentiu
Hegel, ndo poderia ser realizada como uma revolucéo classica ja
que seus personagens esperados optaram pela abstencdo. A
“consagragdo hegeliana” com o Saber Absoluto, que supera de
modo especulativo aquilo que trabalhara negativamente durante
o percurso fenomenoldgico, é, se olharmos bem, “transposicio
conceitual” do “tempo de transito” numa Alemanha que se obsti-
nava a engatar a marcha do progresso.® Maria Cristina Daniels
(2015: 133) comenta o modo pelo qual Arantes retoma as origens
do ensaismo francés, na figura dos hommes des lettres, para
esmiucar a “imbricacdo entre filosofia e Revolucdo”. Mas, no
caso alemdo, o imbroglio é outro. O renascimento moderno da
Dialética advém da imbricagdo entre filosofia e a falta de uma
Revolugdo, um vortice ameno que perturbava toda a vida inte-
lectual alema desde que seus vizinhos franceses decidiram aper-

tar o acelerador.’

8 “A leste do Reno, as modernas ideias burguesas nio tém o mesmo lastro material e
enraizamento na estrutura das relacdes de producio, mas isso nio quer dizer que ndo
tenham nenhum. Enquanto do lado francés o desacerto e a flutuagéo das ideias sentida
pelo intelectual o levavam a se engajar na transformagéo do mundo em prol das ideias,
do lado alemdo (a entfo “periferia” da Franca), a caréncia das condi¢des de efetivacio
daquelas mesmas ideias criava antes a sensacdo de sua impoténcia objetiva, de que elas
nao podiam querer dizer o que diziam.” (Caux e Catalani 2019: 129-130).

9 Arantes discute isso num texto da mesma época (2003a e 2003b), onde associa a com-
pulsdo da intelligentsia alema das imediagdes temporais de Hegel pela cultura (Bildung)
enquanto cultivo da propria personalidade a “estilizagao (de) intelectual da moderniza-
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A esse respeito, o terceiro aspecto levantado por Habermas
da consciéncia dos tempos modernos, a saber, da “compreensio
da simultaneidade cronologica de desenvolvimentos historica-
mente nio-simultaneos” (2000: 10), é reformulado. O testemunho
conceitual de Hegel da modernidade é uma transposicdo filo-
sofica dos deslocamentos nédo s6 historicos, mas também espaci-

ais da modernidade. Aqui, Arantes recorre a Ernst Bloch:

A Alemanha era o “pais classico de ndo-contemporanei-
dade”, um pais, insistia Bloch, que se mostrava incapaz
de dar uma forma homogénea e univoca a razio capita-
lista, ao contrario da Inglaterra e da Franga, em que a
revolucdo burguesa vingava em sua hora e vez. Era pre-
ciso, arrematava Bloch, tornar “dialética” a “ndo-
contemporaneidade”. (Arantes 1996a: 152).

A transposicdo conceitual dos impasses da modernizacéo
fez da “meditagio hegeliana sobre o destino nacional” uma filo-
sofia que reconcilia uma “dialética negativa” com a “dialética

superior do Conceito”." Desse modo, a reitera¢do do passado —

¢o conservadora” (2003a: 23). Pela escolha da “via prussiana”, de uma “Revolucgdo sem
revolucgdo”, a aspiracdo burguesa de uma personalidade bem formada é o condéo deci-
sivo da salvacdo nacional. Os intelectuais vém ocupar o espago vazio deixado por uma
classe dominante que néo tem brago suficiente para levar adiante uma revolucio em
moldes classicos.

10 Nao poderiamos falar dessa tal de “dialética negativa” saindo incélumes. Trocando
em miudos, o Ressentimento da dialética pouco foi comentado pelo debate especializado
nacional. Até onde sabemos, poucos foram os autores que gastaram tinta para falar
sobre o livro. Todos eles, nédo a toa, fildsofos. O cdmico é que duas das criticas — da
outra falaremos mais adiante —, no que convergem, buscam defender o direito da filo-
sofia e justificar sua profissdo, de um jeito semelhante ao de Hegel. O primeiro, dizendo
que “Arantes dependia muito de uma filosofia” (Fausto 1997: 206), tentou fazer uma
espécie um tanto rude de “critica imanente” das observagdes do Ressentimento da dia-
lética, fantasiando uma fidelidade estrita do argumento a dialética negativa adorniana.
Um mecanismo até que util para quem quer abreviar o trabalho de critica, reduzindo
sua investigacdo a seus termos logicos, uma mania previsivel. O segundo diz que o
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que, na Fenomenologia do Espirito, aparece na atividade reme-
morativa — convive, aos olhos de Hegel, de maneira tdo mansa
quanto belicosa, com a resolucdo especulativa do sistema. Mas
essa tal “compreensio da simultaneidade dos ndo-simultaneos”
s6 pode ser desvendada, na dialética hegeliana, quando suspeita-
mos da nogido de “discurso filoséfico da modernidade” empur-
rada a Hegel por Habermas. A decepcdo de Habermas com a
resolucdo especulativa de Hegel esta fundamentada na separacéo
do joio - filosofia do sujeito absoluto — do trigo — o discurso filo-
sOfico da modernidade como critica da modernidade. Arantes,
por sua vez, buscou decifrar o carater patologico da relagio entre

esses dois aspectos da filosofia de Hegel.

“regime filosofico de Paulo Arantes é o de uma filosofia implicita” a partir da “generali-
zacdo de um principio da dialética negativa de Adorno” (Safatle 2019: 266). Assim como
Ruy Fausto, antes de tentar comprovar a tal aproximagéo, Safatle tratou de tirar suas
consequéncias, que, neste ultimo caso, sio mais severas: “ndo é possivel ao pensamento
critico operar sem explicitar seu retorno a filosofia” (idem: 267). Ambos tentam encon-
trar o elo filosofico perdido do “ABC da miséria alema” de Paulo Arantes, sem lembrar
que o caminho era o inverso: desvendar o “chdo historico” escondido sob o qual baila-
vam filosofia e literatura alemaes. E, com isso, recaem na ontologizacio do discurso
filoséfico, como fez Habermas, na medida em que recusam compreender, como Aran-
tes, o sentido de uma experiéncia intelectual a partir dos vinculos nio imediatos que
ela tem com suas condi¢des concretas e das vias obstruidas dessa relagdo. O “discurso
filosofico” para Habermas, Fausto e Safatle precede a analise do real, de modo que a
filosofia guarda uma anterioridade normativa daquilo que se passa na realidade social.
E disso que Paulo Arantes busca se afastar. Assim, onde Safatle fala de um “déficit
ontoldgico” no livro de Arantes, leia-se um “superavit de dialética”.
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3. Filosofia: atraso ou sublimacio?

Toda a Fenomenologia do espirito pode ser entendida como
uma justificagdo da atividade filosofica.'' Na volta hiperboélica
que a consciéncia da por suas figuras, para a surpresa de alguns,
ela se eleva ao Absoluto pela atividade rememorativa do saber de
si mesma. A grande figura que salva todas as outras do esqueci-
mento é exatamente o Saber Absoluto. Por isso, todas devem dar
gracas a ele por ndo evanescer no percurso fenomenologico. O
que sustenta a presentificacdo de todas as figuras da consciéncia
como momentos de um processo acumulativo é o Saber Abso-
luto. Quer dizer, Hegel nao pensa a modernidade segundo seus
proprios critérios, mas é a modernidade, para ele, que se edifica

segundo os critérios do Saber Absoluto.

Algum autor mais cuidadoso poderia levantar o seguinte
problema: mas como colocar o Ressentimento da dialética na
estante de criticas a Habermas se foi escrito quase simultanea-
mente ao curso no Collége de France que deu origem ao Discurso
filosofico da modernidade? A resposta é um tanto obtusa: Paulo
Arantes escreve da periferia. O que pode parecer uma minima
diferenca de tempo entre os dois livros, se olharmos bem para o
deslocamento longitudinal sob o qual o desacordo se estica,
podemos notar com mais nitidez a diferenca razoavel de passo
entre os dois autores. A diferenca de “fuso histérico” (para usar-
mos uma expressdo apreciada por Paulo Arantes) é suficiente
para que, quando assumido o “ponto de vista dos atrasados”,

possamos ver despontar das fissuras de um sistema filosoéfico,

11 Arantes provavelmente se deu conta disso na leitura de Ferreira (1992).
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como o hegeliano, sintomas de uma patologia intelectual do
atraso. Nao queremos entrar no lusco-fusco do debate sobre
perspectivismo ou lugar de fala, entdo melhor mudarmos de

assunto.

Na verdade, o que o livro de Paulo Arantes, dentre outras
coisas, pode nos ensinar é a compreender a “experiéncia intelec-
tual” de Hegel ndo como uma ideologia do atraso. Da referéncia
recorrente ao “desenvolvimento desigual e combinado”, Arantes
repara a simultaneidade entre a transposicdo conceitual da
modernizacdo na dialética hegeliana e o proprio processo de
moderniza¢io. Afinal, como alertou seu bom aluno, “o novo
tempo convoca seu oposto, nutre variantes peculiares, convive
com antagonismos e os assimila numa espécie de heterolaterali-
dade em que ele so se inflete para melhor se redobrar” (Rosa
Filho 2009: 112). Quer dizer, a “diferenca de fuso historico” é
mais literal do que podemos imaginar num primeiro momento.
O processo de modernizacdo se dd em harmonia com elementos
de permanente regressdo, segundo os deslocamentos entre cen-
tro e periferia. O pensamento hegeliano nao diagnosticou isso,
mas fez-lhe sua “experiéncia intelectual”: a modernidade é
apreendida na prosa filosofica de Hegel a partir de sua condigéo
nio s6 temporal, mas também espacial, isto é, do lugar de um
profissional do pensamento na Alemanha periférica. E nessa

mediacido entre a modernizacio e a “experiéncia intelectual”,
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surge a mania do absoluto.” Ora, se ninguém tomava a respon-

sabilidade do progresso, por que nao o filésofo?

De todo modo, fato é que Habermas nao parece ter imagi-
nado o simples: por acaso ele cogita, em algum momento,
mesmo que seja para refutar, a ideia de que Hegel sentou a sua
mesa para escrever livros sobre nada mais nada menos do que
filosofia? Nesse ponto, Habermas segue o exemplo de uma histo-
ria da filosofia de ar um tanto tipologica: no caso da leitura que
faz de Hegel e suas consequéncias para uma concepg¢do do que
seria esse tal “discurso filos6fico da modernidade”, hi tudo
menos um discurso filoséfico da modernidade. Ha o discurso
filosofico. Ha a modernidade. Das mediacoes entre eles, Haber-
mas se esquece. A elaboragido dessa nocédo é deixada de lado: os
desandamentos entre o “tempo de transicdo” que Hegel testemu-
nhava e a forma conceitual é tema de alguém que vé Hegel pelas
lentes da periferia e, com isso, a refracdo é inevitavel. Quando
ele diz que “chegou o tempo de elevar a filosofia a condi¢do de
ciéncia”’, Habermas fica até comovido, enquanto Paulo Arantes
trapaceia e repara naquele velho sotaque suabio da noticia nao
sd o ressentimento intelectual diante do “marasmo nacional”,
mas também o pressentimento de uma modernizacido que fazia
do atraso e do progresso compassos simultineos da mesma

experiéncia intelectual.

12 Ja em Hegel: a ordem do tempo, Arantes trata da obsessdo pelo fechamento (Cf.
2000: 364). Esperamos que essas aproximagdes dos estudos sobre o “ABC da miséria
alema” com a exegese hegeliana de Hegel: a ordem do tempo sirvam para mostrar como
a necessidade de uma investigagdo sobre ndo s6 o “chdo historico”, mas também o “fuso
historico” a partir dos quais Hegel sentou para pensar, surgem a partir de uma leitura
estritamente atenta a letra hegeliana. Pois, o trabalho se completa nessa sequéncia, e se
ha uma “démarche diametralmente oposta” (Prado Jr. 1996: 10), ela ndo pode ser enten-
dida como se a tese de doutorado fosse pagina virada.
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4. “Sou brasileiro: nada de humano me parece estra-
nho, etc.”

Uma boa resenha do Ressentimento da dialética foi escrita
por Wolfgang Leo Maar (1997). O autor mapeia de maneira pon-
tual e direta as referéncias que compdem o caldo da prosa de
Arantes. Além dos proprios Marx e Engels da Ideologia Alema,
Wolfgang lembra dos classicos Lukacs e Adorno como suportes
da investigacao do livro. No entanto, a filiacdo critica de Arantes
conta com um convidado imprevisto. E o caso de Roberto
Schwarz, que, salvo engano, ¢ mencionado apenas uma vez no
livro. Wolfgang é o primeiro de muitos a reconhecer a grande
importancia do critico literario nas elaboracdes de Arantes.”
Mas, afinal, como Schwarz escrevia sobre literatura (principal-
mente) no Brasil, qual seria o proposito do crédito que lhe foi
dado num livro sobre o renascimento moderno da Dialética na
Europa? Como bem se sabe, o famoso ensaio de Schwarz “Ideias
fora do lugar” é um divisor de aguas na trajetoria intelectual de
Arantes. Seu primeiro contato com o texto de 1972 aconteceu na
sua estada na Franca enquanto preparava sua tese sobre o tempo

em Hegel. Foi uma combinacéo prodiga.

Schwarz tem como objeto a recepcdo do liberalismo na
vida intelectual brasileira do século XIX. Alerta-se sobre o desar-
ranjo decorrente do encontro desse ideario com o “favor”, nossa

“mediacido quase universal”, proveniente de uma sociedade de

13 Depois dele, vieram Maria Cristina Daniels (2015: 46-82), Luiz Philipe de Caux e
Felipe Catalani (2019) e Giovanni Zanotti (2021: 285-291). De qualquer maneira, esse
vinculo néo é nenhuma novidade. O préprio Paulo Arantes sempre foi manifestamente
tributario da tradigfio critica brasileira em sua linhagem schwarziana. Sobre isso, ver
seu Sentimento da dialética (1992).
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base historica agraria. Diante desse encontro, aparentemente il6-
gico, Schwarz (2000: 14-5) adverte: “para a vida intelectual o né
estava armado. Em matéria de racionalidade, os papéis se emba-
ralhavam e trocavam normalmente”. A chamada “experiéncia
intelectual” nacional era, na leitura enredada por Schwarz, de
fato, uma experiéncia da dissociagdo dos momentos da formacao
nacional. Um pais que, produzido numa estrutura social de pas-
sado colonial-escravista, faz do dualismo sua forma da experién-
cia comum e geral: do ponto de vista provinciano, o “mundo”
colonial estava dividido entre a liberdade e o escravismo. A
recepc¢ao de um ideario liberal redobra a experiéncia do dual na
medida em que converte a estrutura da sociedade colonial numa
“sensacdo de estar fora do eixo em rela¢do a um mundo do qual

fazemos parte” (Arantes 1992: 15).

Repare-se que, aparentemente muito distantes de nosso
assunto inicial, os pontos voltam a bater. A condigio periférica,
como bem notou Paulo Emilio Sales Gomes, é experimentada
pela negacido da identidade (olha aqui o velho linguajar da dia-
lética hegeliana dando as caras), na medida em que “ndo somos
europeus nem americanos do norte, mas destituidos de cultura
original, nada nos é estrangeiro, pois tudo o é” (Gomes 1980:
77).** Essa dilatacdo do dual é observada por Schwarz (2008: 20)

14 Isso também esta presente nos usos da difusa nogéo de povo na década de 1960, que
Schwarz encontrou na “salada” retratada por Glauber Rocha em Terra em transe, onde
“fraternizavam as mulheres do grande capital, o samba, o grande capital ele mesmo, a
diplomacia dos paises socialistas, os militares progressistas, catolicos e padres de
esquerda, intelectuais do Partido, poetas torrenciais, patriotas em geral, uns em traje de
rigor, outros em blue jeans” (2008: 76). A seu modo, o chamado Tropicalismo também
tomou essa “salada” como alegoria do Brasil: “é literalmente um disparate [...]. Sdo
muitas as ambiguidades e tensdes nessa construcio. O veiculo é moderno e o contetido
é arcaico, mas o passado é nobre e o presente é comercial” (idem: 88).
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no romance O amanuense Belmiro de Cyro dos Anjos, onde con-
vivem “o democratismo e o privilégio, o racionalismo e o apego
a tradicdo, o impulso confessional, que exige a veracidade, e o
temor a luz clara”. Devemos admitir, como prossegue Paulo Emi-
lio, que tem algo de dialética nisso tudo, uma “dialética rarefeita
entre o nio ser e o ser outro” (Gomes 1980: 77)."” A ma-infini-
tude aparece quando, ao recorrer ao outro para a construgdo do
seu ser, a consciéncia periférica se descobre, ela mesma, o pro-
prio outro, recaindo num nada constitutivo. Desse nada, regride-
se a condicdo inicial de busca do seu ser num ser-outro infinita-
mente. Especulacdes a parte, Antonio Candido (1980: 9) bem
indicou que, ao tentar desfazer seus vinculos com o Ocidente, a
cultura periférica percebe que s6 pode se fazer pendurada nele:
“nds somos o outro e o outro é necessario para a identidade do
mesmo”. A dialética da cultura brasileira estd condenada ao

drama da inadequacao.

No entanto, diante dessas condicdes, uma vez que somos
presenteados com a ideologia liberal, o dualismo se converte, na
vida intelectual, em desajuste tdo absurdo quanto possivel. A
periferia é capaz de invocar a aberrante feiticaria de fazer os
incompativeis darem as maos. Isso, tanto Arantes como Schwarz
devem ao préprio Antonio Candido, que, no famoso ensaio “Dia-

lética da malandragem” (1970), ao analisar o romance Memdrias

15 Lembrando das li¢des da Ciéncia da Iogica, o infinito permanece indeterminado se
néo se refere a uma finitude, que lhe confere determinacio, e vice-versa, de modo que
sdo inseparaveis. Mas essa inseparabilidade faz aparecer seu limite que compromete o
proprio infinito enquanto infinito. Assim, faz necesséria a regressao a determinacio
anterior, a separagdo entre eles. Com isso, um novo limite surge a ser superado e
“assim por diante, para o infinito” (Hegel 2016: 147). Esse encadeamento é bem
proximo da “dialética rarefeita” de Paulo Emilio: o ser periférico sé se realiza no ser-
outro, que ele vé como fonte de determinacéo.
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de um sargento de milicias, de Manuel Antonio de Almeida,
busca identificar o movimento de interposicdes entre a forma
estética e processo social. A circulagao das personagens, na nar-
rativa, segue a “dialética entre ordem e desordem” como princi-
pio generalizador. Isso, para Antonio Candido, traduziria a
experiéncia social de uma anomia propria da formagao brasi-
leira.” Nessa combinacgio de incompativeis, Schwarz reconheceu
uma possibilidade de compreender o tal “drama da inadequa-
¢d0”, ndo como um déficit de modernizagdo, mas como sua idios-
sincrasia periférica. O exemplo de Schwarz é da justica que
usava do clientelismo para validar as teorias do estado burgués
moderno: “adotadas as ideias e razdes europeias, elas podiam
servir e muitas vezes serviram de justificagdo, nominalmente
‘objetiva’, para o momento de arbitrio que é da natureza do
favor” (2000: 18). Na busca de encontrar a matéria prima da cul-
tura dual, Schwarz recorre ao carater sincopado da formacio
brasileira, onde a combinac¢do do moderno e do atraso é consti-

tutiva da nossa parte no capitalismo global."” O trabalho escravi-

16 “E burla e é sério, porque a sociedade que formiga na Memdrias, é sugestiva, nio
tanto por causa das descricdes de festejos ou indicagdes de usos e lugares; mas porque
manifesta num plano mais profundo e eficiente o referido jogo dialético da ordem e da
desordem, funcionando como correlativo do que se manifestava na sociedade daquele
tempo. Ordem dificilmente imposta e mantida, cercada de todos os lados por uma
desordem vivaz, que antepunha vinte mancebias a cada casamento e mil unides fortui-
tas a cada mancebia. Sociedade na qual uns poucos livres trabalhavam e outros
flauteavam ao deus dara, colhendo as sobras do parasitismo, dos expedientes, das
munificéncias, da sorte ou do roubo miido” (Candido 1970: 82). Sobre o ensaio “Dia-
lética da malandragem”, ver o “Pressupostos, salvo engano, de ‘Dialética da
Malandragem’ de Schwarz (1987: 129-155) e Arantes (1992: 41-45).

17 A discussdo sobre as relagdes entre capitalismo e escraviddo no Brasil movimentou
a sociologia uspiana na década de 1960. A polémica girava em torno da contradicdo ou
ndo entre o sistema capitalista mundial e a relacdo de trabalho escravo. Arantes faz
uma recomposicio dessa discussdo em Sentimento da Dialética (1992).
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zado ndo era um atraso em relacdo ao capital; na verdade, ele
estava na conta da acumulacio capitalista. Isso era exposto na
nocdo emprestada de André Gunder Frank, segundo a qual “a
coexisténcia do antigo e do novo é um fato geral (e sempre
sugestivo) de todas as sociedades capitalistas e de muitas outras
também. Entretanto, para os paises colonizados e depois subde-
senvolvidos, ela é central e tem forca de emblema” (Schwarz
2008: 91). A modernizacio capitalista é entendida por Schwarz
como um processo global que se vale da integracdo e da diferen-
ciacdo das periferias, de modo que o capitalismo “era muitas coi-
sas, inclusive seu contrario” (Arantes 1992: 66). Essa combinagio
despertava na vida cultural a sensagio de que “éramos e nio éra-
mos” capitalistas, na medida em que a integragao periférica na
economia global se dava pela identidade da nio-identidade (sem
mais), para falar com sotaque alemio. Essa “conciliagdo amis-
tosa” entre “Aufkldrung e favor” conferia matéria para as con-
juncgoes disparatadas que se observava na vida cultural brasileira,

marcada pela “coeréncia de incompativeis”.

No entanto, o resultado dessa combinacido nao é produ-
tivo, como na dialética hegeliana. Sobre O amanuense Belmiro,
Schwarz conclui que, “entre a vida rural e a burocracia, entre o
passado e o presente, ndo ha transformacéo radical. [...] A imo-
bilidade, forma negativa da conciliacdo, é a sua figura final”
(2008: 21). Diante dessa paralisia derradeira, deparamo-nos com
um “movimento sem progresso”’, uma alternincia de opostos
que ndo leva a nada, como alegoria de um destino nacional

congelado.
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A alternancia improdutiva entre os opostos assume uma
dimenséo espacial. Os “dois Brasis”, que subsistem em “interver-
sdo permanente” entre a ordem burguesa e a desordem colonial,
coexistem, ao mesmo tempo, numa duragido enfadonha. Schwarz
detalha melhor o carater espacial desse desajuste: “ideias estdo
no lugar quando sao abstracdes do processo a que se referem, e é
uma fatalidade de nossa dependéncia cultural que estejamos
sempre interpretando nossa realidade com sistemas conceituais
criados noutra parte” (2008: 143). A ideia fora do lugar persiste
mesmo sem chao, no entanto, elas passam a operar no regime do
desajuste. Assim, a dialética do ndo-ser e o ser-outro produz uma
experiéncia de destemporalizacdo, onde os termos de atraso e
progresso nao prestam mais. A experiéncia periférica é a expe-
riéncia do deslocamento. No entanto, ela nao é apenas diferenci-
acdo, mas também integracdo. Por isso, ndo podemos entender a
espacializacdo como uma imposi¢do de exterioridade. Centro e
periferia compartilham o mesmo presente na acumulagéo capita-
lista. Portanto, nao se trata de pensar o Brasil como um espago
em formacdo; a formacdo estd completa (ou abortada, tanto
faz)," seu posicionamento na dindmica global esta bem definido
com as atribuicdes uma performance periférica determinadas
pelas balizas do capital. Com isso, ndo estamos dizendo que a
ideia fora do lugar seja, de fato, uma ideia no lugar errado, um
disparate. Como o proprio Schwarz esclareceu mais recente-
mente, as ideias, incluindo o liberalismo durante o Brasil Impé-

rio, “sempre tém alguma funcéo, e nesse sentido sempre estdo no

18 Sobre as consequéncias disso para a reinvencido de uma teoria critica brasileira, ver
o artigo de Pedro Rocha de Oliveira (2018).
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seu lugar” (Schwarz 2012: 170). Numa palavra, a ideia, embora
deslocada, esta no lugar porque seu desajuste nao lhe é ocasio-

nal, e sim constitutivo.

5. Experiéncia intelectual, o ardil da refracao

Paulo Arantes ja admitira que foi justamente na sua estada
na Franca por circunstancia da redacdo de sua tese sobre Hegel,
que “descobriu o Brasil” (Arantes 1996b: 91). Alias, foi naquele
mesmo momento que Schwarz alertava para o “alcance mundial
de nossas esquisitices nacionais” (2000: 27).” Isso serviu como
um convite para Arantes reler Hegel a luz da dialética centro-
periferia, ja que isso ndo estava no seu horizonte em Hegel: a

ordem do tempo.

E irresistivel estabelecer as aproximagdes entre a vida cul-
tural brasileira na sua producdo de incompativeis combinados e

a resolugao especulativa como momento de redencio do Espirito

19 Ao ler Schwarz, Arantes repara também o tema da “vantagem do atraso”. “N&o esta-
vamos para 0 progresso como a aberracio para a norma, o desvio para o avango
uniforme, pelo contrario, como a atualidade mundial expunha seus segredos na perife-
ria do capital, que néo era residuo mas parte integrante de uma evolucio em conjunto”
(Arantes 1992: 96-7). Ndo se trata de exaltar o privilégio intelectual das nac¢des periféri-
cas, um velho mito nacionalista, mas atentar para a maneira pela qual o atraso da o
tom de uma experiéncia social da “coeréncia de incompativeis”, onde sua alternancia
resulta numa “dialética inconclusiva, ponto final sem ponto de crise”. Além disso, tam-
bém podemos indicar o ensaio “Uma irresistivel vocagdo para cultivar a propria
personalidade” (2003a e 2003b), onde Arantes recapitula o uso da ideia de Cultura (Bil-
dung) na intelligentsia alema da passagem do século XVIII para o XIX. O fervor de
cultivar a propria personalidade faz parte do quadro clinico geral da ma-formacao
alem3, de um esfor¢o permanente de levar adiante uma “Revolucdo sem revolugdo”.
Assim, ndo podemos simplesmente entender a Dialética como “privilégio do atraso”,
mas sua origem amarrada a filosofia idealista revela sua dimenséao depressiva e a fertili-
dade da periferia na producio de ideologias compensatorias.
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Absoluto. Neste, bem como n’O amanuense Belmiro, convivem
pacificamente os inconciliaveis. Ambos sao dotados da fantastica

capacidade de fazer os opostos darem as maos.

Para Paulo Arantes (1996a: 152), h4 uma for¢a “capaz de
operar milagres como a transformacio do negativo em positivo”
propria da intelectualidade alema da época de Hegel: o “racioci-
nio de consola¢ido”. Como vimos, o trabalho da negacdo determi-
nada no percurso fenomenolégico ndo se da ao acaso, mas
conjugada com a atividade rememorativa do Saber Absoluto.
Portanto, na filosofia de Hegel, o Espirito de contradicdo que
acometia, de um modo ou de outro, toda a intelectualidade alema
(uns pela ironia e outros pelo niilismo) dos fins do século XVIII,
é organizado, de um lado, segundo a ordem do tempo, na suces-
sdo do conteudo da experiéncia e, de outro, segundo a negativi-
dade “filtrada pelo crivo do Conceito” (idem: 252), no destino
especulativo do movimento. A proeza de Hegel foi unir os dois
momentos dialéticos da experiéncia intelectual alema: em pri-
meiro lugar, uma “dialética negativa”, como expressio de uma

Nagéo cuja contradi¢io é o fundamento de sua ma-formacao® e,

no outro termo da disjuncdo, o agente catalisador da
dialética superior do Conceito (0 momento positivo-
racional do Método, a dialética na sua feicio afirmativa,
sindptica, isto é, entrevista na sua verdade final, ao con-
trario do acabamento inconclusivo da primeira, pura-

20 Nesse ponto, Lukacs (2018: 192) ajuda: “A consciéncia desse carater contraditorio da
vida é precisamente o problema fundamental da filosofia e da literatura classicas ale-
maées. Por tomarem como ponto de partida a contradicio entre os ideais iluministas e a
sociedade burguesa, que na Alemanha estava repleta de resquicios feudais, o ‘esterco
das contradicdes’ se torna também para eles a base sobre a qual formulam os proble-
mas e as solucdes”.

333



mente negativa, para muitos a dialética na sua acepg¢ao
mais enfatica) (idem: 323).

Essa organizacdo do Espirito de contradi¢do nio tem seu
solo fértil na Alemanha por qualquer motivo: o disforme ajuste
entre a dialética negativa e a Dialética superior do Conceito é,
no sistema hegeliano, expressdo do “empenho do intelectual na
redencéao do pais, a ponto da reflexdo filosofica sobre o curso do
mundo confundir-se com o esfor¢co de resolucdo da questdo

nacional” (idem: 324).

Assim, enquanto Habermas (2000: 25) estava preocupado
com a novidade hegeliana de “apreender em pensamento o seu
tempo”, Arantes ndo deixa passar também o modo pelo qual Hegel
apreende em tempo seu pensamento. Inclusive, isso ja era sua preo-
cupacdo desde a tese Hegel: a ordem do tempo. Nela, Arantes havia
se debrucado sobre o advento da categoria de tempo como negati-
vidade do espaco na Ciéncia da logica e suas implicacdes para a filo-
sofia hegeliana da histéria. A ordem histérica, diferentemente da
natural, organiza seu conteido através de um processo de negacio
temporal, de sucessdo racional, isto é, um processo acumulativo,
onde aquilo que é superado (aufgehoben) ndo desaparece, mas ¢é
progressivamente reelaborado. Na segunda parte do livro, Arantes
apresenta de que modo as nocoes hegelianas de acumulagio, pre-
sente e negagdo convergem todas elas para a chamada “Dialética
superior do Conceito”, a positivacdo de todo o movimento da histo-
ria. No entanto, no Ressentimento da dialética, Hegel aparece em
meio ao processo de modernizacdo capitalista. Arantes busca
mapear as origens intelectuais da Dialética e seu vinculo com a
posicdo periférica da Alemanha em fins do século XVIIL. Dessa
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maneira, Hegel ndo é apenas fundador do “Dialética superior do
Conceito”, mas o organizador de um espirito de contradicdo que
prevalecia na intelligentsia alema da época. Aqui, Hegel aparece,
portanto, como a ardilosa mediacéo entre uma Dialética negativa e
a “Dialética superior do Conceito”. A experiéncia intelectual hegeli-
ana nio é reduzida a um “discurso filoséfico”, onde o fildsofo teria
dado seu parecer a respeito de seu tempo, mas sim um movimento
de “vaivém entre raciocinagéo filosofica e vida nacional” (Arantes
1996b: 98).” A modernidade néo é s tema da filosofia hegeliana,
como pretendia Habermas, mas também motivacdo fundamental de

sua experiéncia intelectual. Nesse sentido, a distancia que ha entre

21 Nesse ponto, a briga é grande com a tradi¢do da historiografia filosofica do Departa-
mento de Filosofia da USP. Mas ndo poderiamos deixar de levantar alguns pontos. Victor
Goldschmidt sustenta que o oficio do historiador da filosofia é investigar a verdade de um
sistema filoséfico independentemente de sua origem. Uma interpretagdo genética, bus-
cando suas causas, “se arrisca a explicar o sistema além ou por cima da intencio de seu
autor” (Goldschmidt 1963: 139). De outro lado, a historiografia filosofica caberia a “expli-
citagdo do discurso” segundo sua “ordem de razdes” (idem: 140), passando ao largo do
“problema de sua verdade material”. Ele proprio admite que deve-se entender que “toda
filosofia é uma totalidade” (idem: 146), mesmo que ndo a considere de fato enquanto tal,
pois encara-la enquanto totalidade envolveria tanto sua determinacio conceitual quanto
material. No entanto, a passagem de uma leitura detida da nocéo de tempo em Hegel (no
doutorado) para o exame de seus desencontros com a formacéo histérica alema (no Res-
sentimento da dialética) oferece outra possibilidade para o estudo da filosofia. Como
indicou Bento Prado Jr. (1996: 12, grifo do autor) a respeito do livro, “ndo se trata de subli-
mar as contradicdes no Eter do Conceito, mas apontar para a raiz real e comum das
partes em conflito e de descobrir, por debaixo da abstracdo do pensamento, a abstragio
real que a produz e a sustenta”. Nesse caso, encarar o sistema como totalidade é buscar
compreender de que modo a linguagem filosofica transpde conceitualmente certas condi-
¢oes concretas de sua elaboracéo, o que inclui, € claro, a investigacéo acerca da origem do
sistema. Em Hegel, a articulagfio que o sistema estabelece entre sua verdade e sua origem
estd expressa na sua propria letra: “chegou o tempo de elevar a filosofia a condi¢do de
ciéncia” (2014: 25, grifo nosso), por mais refratado que tenha sido seu “diagnéstico”. Um
exercicio de historiografia filosofica que passa batido pela ordem em que a Fenomenologia
é estruturada, traduzindo condicdes histéricas determinadas, ignora a preocupacio de
Hegel com seu tempo. Sobre as origens da chamada leitura estrutural de textos filoséficos
no Departamento de Filosofia da USP, ver Arantes (1994: 13-57 e 111-154).
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uma e outra abordagem reaparece no livro conjunto de Paulo e Oti-

lia Arantes sobre a defesa habermasiana da Arquitetura Moderna:

A utopia reformadora na origem da Arquitetura Moderna
é inseparavel do processo capitalista de modernizagéo,
cuja ambivaléncia de principio ja se enfatizou. Nestas cir-
cunstincias, atenuantes ou nio, a aspiracio totalizadora —
abarcar todos os &mbitos de vida — ndo poderia deixar de
acompanha-la desde o nascedouro e sua faléncia, expres-
sdo do mundo administrado, que aos poucos tornou
impossivel a simples sobrevivéncia, pelo menos estetica-
mente produtiva, de tais contradi¢des no interior da pro-
pria obra (1992: 70).

A separacdo habermasiana entre modernidade e modernismo
respinga na sua nocio de “discurso filosofico da modernidade”, na
medida em que, assim como no caso da arte, ndo ha a preocupacio
com as transposicoes das contradi¢oes da modernizacio para a sis-
tematizacdo do proprio pensamento. Elas permanecem isoladas
uma da outra. No Ressentimento da dialética, a nocdo de experiéncia
intelectual busca associar o sentimento de um presente histérico
ausente — mas, na verdade, muitissimo presente, a saber, do desen-
volvimento desigual e combinado do capitalismo — & maturacdo de
um sistema de ideias organizadas pelo radicalismo absoluto do
Espirito.

De 14 pra ca do Reno, a experiéncia do progresso alteia ao
plano conceitual segundo o indice de refracdo da condicio peri-

férica alema.” A experiéncia intelectual de Hegel foi testemunha

22 Sobre isso ver Zanotti (2021: 287-291). “A importacio de ideias francesas fora de lugar
inaugura, assim, por um lado, o ritmo inexoravel de ilusdo e desilusio, radicalismo e iro-
nia, depressdo e exaltacdo da idiossincrasia nacional, acoplado ao mito onipresente da
transposi¢do do ‘coragio’ francés para a ‘cabega’ alema; por outro o fendmeno ideoldgico
primordial do investimento , a0 mesmo tempo compensatorio e revelador, no ideal desco-
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conceitual de uma reinscri¢do dos impasses da modernizagio peri-
férica alemad, na medida em que buscava associar negacao com for-
macdo. Todo o conteddo negado e superado pela formacdo da
consciéncia filosofica é resgatado, de modo que o novo e o velho se
combinem sem contradi¢cdes no “Presente absoluto da histéria”. O
atraso e o progresso compartilham a mesma realidade temporal,
descansam em solidariedade, pois a conexdo interna existe, de
modo equivalente ao contetido especulativo do Espirito Absoluto,
como “um ao lado do outro” (Arantes 2000: 343-4). Eis que essa tal
“oscilagéo entre celebragio entusiasta e acomodacdes regressivas”,
da qual falava Silvio Rosa Filho, elaborada em linguagem filosofica
pela Fenomenologia do Espirito, revela o quadro clinico da moderni-
zacdo capitalista, como forma transfigurada da luta contra o

<« . »
marasmo nacional”.

A dialética do tempo espiritual que é, a0 mesmo tempo, a
negatividade que pressupde o processo de formacdo da consciéncia
filosofica e possibilidade aberta pela propria conquista do Espirito
Absoluto corresponde ao modo desajeitado sobre o qual se pensa o
“desenvolvimento desigual e combinado” entre centro e periferia.
No caso brasileiro, a disjungido dos termos também se cristalizou
como um momento de paralisia da negacio, onde os incompativeis
assumem a forma da coexisténcia pacifica. O sistema hegeliano nao
é fruto de uma ideologia do atraso, e sim de uma experiéncia inte-
lectual periférica, que se da simultaneamente com o centro. S6

podemos falar em diferenciacdo nos termos da integracdo. Ja que,

lado, cujas proprias antinomias sdo organizadas e positivadas, em uma primeira fase, pelo
sistema hegeliano” (idem: 288). Posteriormente, Arantes ira se debrugar pelo caminho
inverso, quer dizer, a recepcio de Hegel na Franca. Sobre isso, ver a parte II e III de seu
Formacdao e desconstrugdo (2021).
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como vimos, o Capital convoca seus contrarios légicos — que, para
nods, sio o trabalho do escravizado, o favor, o clientelismo etc. —
para compor, com eles, seu proprio processo de acumulacéo, o sen-
timento e o ressentimento da periferia ndo sdo apenas o do estra-
nhamento, mas o da mais intima familiaridade com aquilo que é
incompativel. O Presente Absoluto da acumulagdo é o momento

onde centro e periferia se encontram.

A producio deslocada das ideias aparece como o eixo cen-
tral da dialética do tempo na Fenomenologia do espirito, onde a
experiéncia periférica capta a combinacdo do passado e do
futuro como temporalidades descompassadas e, a partir delas,
podemos ter alguma ideia do modo pelo qual a modernizacao
nao é capaz de produzir-se sem trazer, do seu avesso, os destro-
cos disformes e monstruosos de seu desnivelamento espacial.
Por isso, podemos dizer, sem muito receio, junto com Adorno
(2013: 102), que, em Hegel, “a unidade do sistema repousa sobre
a violéncia irreconciliavel”. E devemos acrescentar: a violéncia
irreconciliavel da condicdo periférica, ruina imprescindivel e

explosiva da modernizacdo capitalista.

Hegel, visto com essas lentes, mostra o “alcance mundial de
nossas esquisitices nacionais”. O modo de insercio posicional da
periferia lhe confere uma visdo marcada pela crise como elemento
constitutivo da dinamica global da acumulacio capitalista. Por isso,
se acompanhamos Arantes, da periferia, reler Hegel torna-se tao
esquisito quanto familiar, como o Unheimlich de Freud. O fio que
une ambos é o do deslocamento como forma de incluséo das perife-
rias no sistema global de acumulacdo. Hegel e Belmiro gozam de

certo parentesco: sdo testemunhas de uma periferia integrada ao
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processo de modernizagio capitalista. O tempo para o qual ele
escreve esta desajustado com aquele sobre o qual escreve. Nao se
trata de uma progressao mais lenta ou mais acelerada na corrida do
Capital, mas da dissociagdo dos momentos de formacgao nacional
num mesmo processo universal que dispensa fronteiras. O caldo
monstruoso da composicdo das partes diferentes no todo do pro-
cesso global do Capital recompensa o mal-estar que a antecipacao
tedrica da reconciliacio hegeliana nos provoca. Arantes 1é Hegel

com o ardil que merece.
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