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RESUMO
O objetivo desse artigo é estudar as alteracdes da temporalidade na era
contemporénea. Sdo transformacgdes da razdo histérica motivadas pela pds-
modernidade. Isto significa o aparecimento de uma nova concepgao temporal que
reatualiza as historicidades dos movimentos sociais.
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ABSTRACT
This article intends to study the changes of the temporality in the contemporary
epoch. They are changes of the historic reason motivated by post-modernity. That
means the appearing of a new temporal conception that updates again the
historicities of the social movements.
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Podemos iniciar nossa argumentacdo amparando-nos numa obra que
representa bem o que significou a histéria para o século XIX: A razdo na historia, de
Hegel. Com ela ja temos uma idéia da presenca do historicismo no pensamento
desse século. Mesmo quando identificamos algumas correntes contrérias ao
historicismo hegeliano — como a Escola Historica Alem&, que se colocava em
oposi¢do a heranca hegeliana -, podemos afirmar que s6 apds a Segunda Guerra
Mundial o historicismo da lugar a outras formas de abordagens historicas.

Nessa obra de Hegel, o devir e o universal acabam por impregnar toda uma
visdo de mundo. “O que o homem é realmente, deve sé-lo idealmente”; “o homem
se determina de acordo com o universal” - eis 0 viés que Hegel vé o homem e sua
determinacdo. O Pensamento como forma e expressdo do historicismo d& uma
seguranca para o homem e a prépria filosofia se elege como guardid desses

momentos que marcam o contexto do homem. Se ocorre o esfacelamento de
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determinado “espirito particular (a cultura de um povo)”, por outro lado algo
permanece porque o “espirito particular” € uma marcha geral do Espirito
Universal. O particular sempre estd amarrado a um Universal, em Hegel.

Mas o principal desafio de Hegel é dar conta da “harmonia dilacerada da
vida moderna”. Como propde a andlise de Habermas, Hegel vé os tempos
modernos através de uma estrutura de auto-relaco - a “subjetividade”. Esta tltima
é um sinal de que “a consciéncia do tempo se destacou da totalidade e o espirito se
alienou de seu si” (HABERMAS, 2000, p. 31). Assim, em Hegel a raz&o surge como
um poder unificador que deve superar este estado de ciséo efetuado pelo principio
da subjetividade.

Essa ameagca tdo presente em Hegel agora esté de volta. Provavelmente ela
nunca tenha se ausentado. Essa modernidade, hoje, nos leva a um campo onde as
definicbes ndo conseguem mais abarcar tudo aquilo que ocorre. “Esgotamento das
energias utopicas” (na expressdo de Habermas) que obriga a historia a se refazer,
quando ndo temos a propria racionalidade histoérica posta em quest&o.

O retorno dessa ameaca da modernidade estd presente em diversos
pensadores. Jean-Francois Lyotard denomina de “idade pds-moderna” o periodo
que sucede aos anos 1950. Mas h& uma afirmacéo de Gianni Vattimo que parece
fundamental para os objetivos desse artigo. Em A sociedade transparente, ele
comenta que a modernidade se encerra quando ndo é mais possivel falarmos de
uma historia como algo unitério, j& que essa “antiga” visdo da historia implica na
existéncia de um centro onde se retinem e ordenam os acontecimentos (VATTIMO,
1990, pp. 74, 75). Se tomarmos essa afirmagdo como correta, entdo podemos
afirmar que houve um apagar da razdo histérica e uma fragmentacdo das
historicidades sem que uma nova razao histrica pudesse lhe dar conta. E nessa

linha de raciocinio que pretendemos desenvolver nossa argumentacao.

RAZAO MODERNA E HISTORIA

Na leitura hegelo-marxista de Kant, este ultimo é inserido como um
primeiro momento do pensamento dialético. Tanto Marcuse quanto Lukécs
concebem em Hegel o momento de nascimento da dialética moderna. Mas Kant

surge nessa perspectiva como uma espécie de “pano-de-fundo” que d&
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legitimidade ao nascimento do hegelianismo de esquerda. Entdo, temos um Kant
que se situa na origem dessa forma de evolucdo do pensamento dialético, coroado,
logo depois, com o0 materialismo dialético de Marx.

Em Lukéacs, Kant é concebido em sintonia com o momento histérico do
seculo XVIII. Como é bem tipico em Lukécs, o fundamento ultimo para se entender
um pensador esta nas contradi¢des histdricas de sua época. Por isso Lukacs vé em
Kant a expressdo da mais intensa crise da filosofia de fins do século XVIII. Em Kant
j& temos um despontar do pensamento dialético; mas isto é s6 um sinal, ja que o
pensamento metafisico ainda persiste como instancia determinante para a critica
filosofica. A contradicdo (em Kant) torna-se um problema limite e que demarca a
fronteira irrealizavel de nosso pensamento.

A idéia (revolucionédria para a época) de evolucdo ndo atinge ainda a
filosofia kantiana; ha em seu sistema uma preponderdncia da “estética

classificatoria da biologia™:

[..] aevolucdo é para Kant, de forma conceptual, inexistente. Nao ha mais
que classificagdo ou especificagdo de acordo com o pensamento:
ascende-se do particular ao geral ou se dirige do geral para o particular.
Isto significa que a inducgdo e a deducdo, que até entdo se apresentavam
sem qualquer conexdo, e até como tendéncias filoséficas rigidamente
separadas (pensemos em Bacon por um lado e Spinoza, por outro),
aparecem como métodos coordenados (LUKACS, 1965, pp. 22, 23).

Assim, Lukacs ja percebe em Kant um despontar da dialética, bem como
uma oscilagdo entre materialismo e idealismo. O mundo objetivo - com sua
formacdo e ordem - é negado por Kant; a ordem nas coisas € consequiéncia de
categorias do sujeito transcendental. Para Lukécs, a razdo que Kant proclama se
aproxima do agnosticismo: “Nosso uso da razdo ndo pode consistir mais que por
um limite ao entendimento” (Ibid., p. 26).

H4, entdo, nesse agnosticismo de Kant uma bancarrota da ciéncia. Mesmo
que no filésofo alemdo possamos encontrar um crescente aperfeicoamento do
conhecimento dos fendmenos, ainda assim persiste a incognoscidade no principio
das coisas. H4 em Kant um agravamento do subjetivismo, bem como do
agnosticismo: “O agnosticismo domina todo o ambito da ciéncia, todos os seus
problemas concretos e todas as suas solucBes concretas; o método inteiro se

resume num claro subjetivismo (Ibid., p. 29).
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Assim, 0 que em Kant é objeto de critica por parte de Luké&cs, serd nos
pensadores da condi¢cdo pés-moderna um elemento positivo. Essa “liberdade” meio
solta (sem definigcdo) referente as coisas singulares também é criticada por Lukécs:
“Por isso, toda diferenciagdo, toda especificacdo da realidade; em resumo, todo o
particular e, ainda mais, todo o singular, tem necessariamente que parecer casual
(Ibid., p. 30). Eis 0 motivo de Kant estar no inicio do pensamento hegelo-marxista,
bem como da possibilidade de sua saida. Entre os hegelo-marxistas e 0s
pensadores da pés-modernidade, hd uma inversdo de valores ao se tratar do
pensamento kantiano. O que neste Ultimo era reprovavel, agora passa a ser um
momento positivo.

Nesse percurso que vai do dualismo kantiano a dialética marxista, a l6gica
hegeliana representa um passo importante. Do momento subjetivo da filosofia
kantiana passa-se, no exemplo de Hegel, para o idealismo objetivo. Isto quer dizer
que a prdpria razdo adquire um sentido (filosofico) diverso daquele empregado
por Kant. Em Hegel, a prdpria historia é concebida como razdo; ndo ha uma
particularizagdo desta (mesmo como um instante do universal), mas uma
apreensao da realidade histérica como um critério da razéo. A Revolucéo Francesa
mostrou que “o homem se disp0s a organizar a realidade de acordo com as
exigéncias do seu pensamento racional livre, em lugar de simplesmente se
acomodar a ordem existente e aos valores dominantes” (MARCUSE, 1969, pp. 17,
18). O mundo, em Hegel, tornar-se uma ordem de razéo; entre este mundo e 0
proprio homem a diferenga comegava a desaparecer, pois 0 homem veio a confiar
em seu espirito e submeter a realidade aos critérios da razdo. A realidade histérica
adquiria novo status epistemol6gico porque agora estd submetida ao “pensamento
racional e livre”.

E foi a Revolugdo Francesa, segundo Hegel, que proclamou o poder
definitivo da razéo sobre a realidade. Mas de forma diversa do lluminismo francés
- que considerava a razdo como uma forga historica e desejava que ela triunfasse
sobre a irracionalidade social - Hegel cré que a razdo ndo pode governar a
realidade “a ndo ser que a realidade se tenha tornado racional em si mesma” (Ibid.,
p. 19). Entre o pensamento (racional) e a realidade histérica ocorre um conflito. O
primeiro tem uma acgédo destrutiva — que implica na atividade autoconsciente do

homem - e que tende a elevar a forma social para um *“universal”. Ndo ha
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progresso histdrico sem antes um progresso do pensamento. O conceito das coisas
(que descobre o pensamento) leva o homem a ultrapassar o valor aparente dessas
mesmas coisas. Nesse horizonte, “as condigdes vigentes surgem como
particularidades limitadas que ndo esgotam as potencialidades das coisas e dos
homens” (Ibid., p. 219).

Ha progresso, ent&o, nessa filosofia da historia de Hegel. E um progresso em
direcdo a autoconsciéncia da liberdade. A transformac&o historica equivale a um
progresso para algo mais perfeito. Vé-se nessa interpretacdo a existéncia de uma
“potencialidade lutando por realizar”. Para Lukacs, em Hegel ha uma
sobrevalorizacdo do papel do pensamento em detrimento do “ser social”. Isto
equivale, obviamente, a um elemento de “defesa historica” da revolucéo burguesa.
Lukécs identifica um Hegel idealista, deformador dos fatos. Mas ao mesmo tempo,
existe um Hegel progressista que em sua dialética do universal/particular, d4d um
salto importante se comparado aos seus predecessores: “(...) as idéias béasicas
dessa dialética ndo sdo meros esquemas formalistas, sendo sérios intentos de
apreender os momentos reais da evolucdo histrica (LUKACS, 1965, p. 56). Ainda
segundo Lukécs, quando Hegel permanece fiel ao método dialético é o particular
que luta até o final com o particular; ele concebe a histéria como real e feita
exclusivamente pelos homens. Mas o conflito de interesses nos homens surge
mediado por uma universalidade que se faz “repentinamente transcendente, se
mistifica idealisticamente, aparece em um além das lutas humanas, do processo
fatico historico (Ibid., p. 58). A Idéia universal se pde a salvo das lutas e
contradi¢Bes da vida social. E a chamada “asticia da raz&o” que utiliza a
particularidade (que implica em “vida infeliz”, “trabalho 4rduo”) individual para
realizar seus designios. A “verdade” e a “liberdade” sdo sustentadas pelo fracasso
do homem.

O sujeito da histdria, assim, esta no espirito do mundo (weltgeist). Ele néo é
uma entidade metafisica, mas se materializa no Estado — realiza a liberdade no
Estado: “Ele ndo existe separado destas realidades e atua por meio destes agentes
e destas funces. A lei da historia, que é representada pelo espirito do mundo, atua,
portanto, por tras e acima das cabegas dos individuos, sob a forma de um poder
andnimo irresistivel” (MARCUSE, 1969, pp. 212, 213).
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E, portanto, essa idealizacdo da razio moderna — subjetiva em Kant e
objetiva em Hegel — que Marx critica. A totalidade em Hegel é diversa da totalidade
em Marx. No primeiro, a totalidade era uma “totalidade da raz&o”, um sistema
ontoldgico fechado que se identificava com o sistema racional da historia. Em
Hegel, a histéria se d& sobre um sistema metafisico do ser. Marx elimina essa
condicdo metafisica e coloca a negatividade dialética na realidade e a torna uma
condicdo histérica. A negatividade em Marx esta nas relagdes de classe. O método
dialético se transforma no proprio método historico. Além do mais, a critica
marxista (especialmente a de Lukéacs e Marcuse) vé na dialética hegeliana avancos
consideraveis, mas lamenta que a historicidade dessa dialética s6 compreenda um
movimento (histdrico) que vai do passado ao presente. Marcuse identifica de
forma precisa essa face conservadora do hegelianismo; afirma que sua “filosofia da
histdria” termina na sociedade burguesa e que os periodos da historia “aparecem
como estégios necessarios na realizagdo da forma de liberdade daquela classe (a
burguesia)” (Ibid., p. 209). Assim, a dialética hegeliana ndo est4 fundamentada a
ponto de transcender a sociedade capitalista. Suas idéias filosoficas sofrem uma
espécie de traicdo na medida em que sua doutrina politica entrega a sociedade a
natureza, a liberdade a necessidade e a razdo ao capricho.

Com Marx, o proprio idealismo que deformava os problemas sociais cai por
terra. A universalidade de Marx representa uma abstracdo derivada da realidade
mesma; ela s6 se converte em pensamento correto quando a ciéncia reproduz de
forma adequada a evolugdo viva da realidade em seu movimento. A dialética
histérica de Marx mostra que a negatividade da realidade é uma condigdo
historica; ela (a negatividade) é uma condicdo social associada a uma forma
historica particular de sociedade. As relagbes de classe correspondem a essa
negatividade; sdo elas que representam as contradicGes desta dialética (concreta).
Histdoria e dialética ndo se separam — o método dialético torna-se o método
historico. Portanto, como afirma Marcuse, a dialética marxista concebe o fato
através de sua superacao: “Um dado estado de coisas € negativo e s6 pode ser
tornado positivo pela libertagdo das possibilidades a ele inerentes” (Ibid., p. 285).

A verdade da histéria s6 é percebida pelo “novo estado” que ndo surge

automaticamente, mas é fruto da “acdo autbnoma dos homens”. A verdade assume
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uma forma transcendente: de uma realidade histérica para outro estégio, também
histérica. E uma transcendéncia historica, portanto.

Se Marx concebe 0 momento atual como uma pré-historia representada pela
sociedade de classes, entdo o transcendente corresponde a uma nova estrutura
social onde o homem tornar-se-ia um “sujeito consciente do seu desenvolvimento”.
No estigio atual da sociedade de classes, o homem é esmagado por forgas
econdmicas que configuram “contradic¢fes inerentes” a esta mesma sociedade. Na
sociedade de classes encontramos a necessidade; dai as transformacgdes operarem
com base num fundo correspondente as contradi¢Ges internas. A passagem do
capitalismo para o comunismo s6 é necessaria se responder a tarefa do pleno
desenvolvimento do individuo. Essa nova histéria equivale & “realizacdo da
liberdade e da felicidade” dos individuos, onde a sociedade livre e autoconsciente

deixa de ser uma “entidade objetiva, independente”.

A CRISE DA RAZAO HISTORICA

Para efeito de nossa hipdtese, vamos partir de uma afirmacéo de Maurice
Merleau-Ponty que encontramos n’As aventuras da dialética (cuja primeira edi¢éo
é de 1955). Ao se referir a idéia de revolucdo, afirma: “Esse marxismo que continua
verdadeiro faga o que fizer, que prescinde de provas e de verificagdes nédo era a
filosofia da histdria, era Kant disfarcado e foi, enfim, Kant que encontramos no
conceito de revolugdo como agéo absoluta” (2006, p. 306). Para Merleau-Ponty, o
problema real est4d na dialética, pois s6 ela pode gerar uma forma de
transcendéncia que se possa designar de verdadeiramente revolucionéria. Na
dialética ocorre esse possivel dos “relacionamentos em dois sentidos”, de
“verdades contrérias e inseparaveis”, de superacdes e uma génese perpétua, de
uma pluralidade de planos ou de ordens. Nesse espaco de trocas e insergdes
reciprocas ha a possibilidade da ocorréncia da dialética. Assim como o Sartre da
Questdo de método, As aventuras da dialética procura pensar a derrocada do
comunismo (real) e reascender a possibilidade de uma retomada historica na
perspectiva da dialética.

A dialética, ainda na concepgdo de Merleau-Ponty, oferece a “coeséo global,
primordial, de um campo de experiéncia em que cada elemento abre para os
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outros. Pensa a si mesma sempre como expressao ou verdade de uma experiéncia
(-)” (Ibid., p. 268). Assim, o todo ndo é constituido pelo pensamento dialético; é
este que esta situado naquele. Nessa concepgéo, o préprio conceito de revolucéo
adquire em Merleau-Ponty uma configuracdo inédita, nova. E preciso enxergar “a
histéria que aconteceu” - Merleau-Ponty refere-se a histéria da Revolugédo
Francesa — “o que 0s outros inventaram fazer na conjuntura, inspirados no espirito
revolucionario, mas também levando em conta o “reflexo” e, portanto, com seus
preconceitos, tiques, manias e também, eventualmente, seu lado “partidarios da
ordem” (lbid., p. 282). Entéo, se a histdéria é maturacao, desenvolvimento objetivo,
é Robespierre quem tem razdo contra as possiveis solucdes radicais.

A reflexdo de Merleau-Ponty nos leva a entender a histéria de uma forma
menos absoluta, sendo que a prdpria revolugdo tem agora, de forma quase
enddgena, uma inércia. A revolucdo nunca desvendara a historia, nunca aparecera
de forma clara. Merleau-Ponty é precavido em suas conclus@es; ou melhor, essas
conclusdes ndo existem. Ele sonda a histéria e o aparecimento das revolugdes com
a experiéncia de suas “derrotas” ao lado. A filosofia da histéria ndo se arroga mais a
fornecer um modelo evolutivo das transformagdes sociais, mas a0 mesmo tempo
ndo abandona os esforgos em compreender a histéria. E nesse meio-termo que se
posiciona Merleau-Ponty. E a dialética que lhe fornece esse ponto de apoio.
Embora suas analises se situem numa fase anterior ao aparecimento da condigdo
pdés-moderna, ele j& vislumbra essa possibilidade. Deseja realizar uma revisdo do
pensamento revolucionario apés a crise do comunismo. Em relacdo a Revolugédo
Francesa, houve um aborto, um retrocesso; houve também um retrocesso na
Revolucédo Bolchevique. Esse fracasso da revolugdo esta na propria revolugdo. Ndo
ha uma classe (ou grupo) que poria o carro revolucionario em sua trajetoria ideal:
“A revolucdo e seu fracasso comporiam um Unico todo” (Ibid., p. 288). Entéo, 0s
acontecimentos histéricos mostraram que havia uma idealiza¢do na concepg¢éo da
revolucdo, bem como na filosofia da historia.

Portanto, nas andlises de Merleau-Ponty h& uma negacdo do
desenvolvimento objetivo da historia. Entre o passado e 0 presente surgem
ocorréncias que a filosofia da historia ndo da mais conta: “(...) vinculos vagos,
contaminagdes, identificacbes que cruzam as relacdes de filiagho dadas ou
voluntérias, uma espécie de apagamento ou de amortecimento do passado real”
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(Ibid., p. 289). Merleau-Ponty se aproxima do paradoxo nietzschiano: ha progresso
com desaceleracdo e perda. O avanco historico é, também, estagnagdo da histéria.
Deixa-se de aparecer uma particularidade das varias revolucdes — “toda revolugdo
é a primeira”, afirma ele. Ha, isto é verdade, um minimo de justica exigivel que
aumenta. Mas a grande revolugdo que recria a historia é sem fim e “0s progressos
histdricos ndo podem ser somados como o0s degraus de uma escada” (Ibid., p. 290).

O que transparece dessa analise de Merleau-Ponty é o poder (ou coragem)
de encarar a historia como “ambiguidade”, como algo relativo e entender que nesta
mesma historia, “vitéria e fracasso formem um Unico todo”. Entdo, h4 uma verdade
das revolugdes que ndo concorda com a imagem (ou saber) que elas fazem de si.

Essa mesma inquietacéo de Merleau-Ponty e que se traduz em um desejo de
representar uma nova temporalidade a luz do “fracasso” revolucionario, encontra-
se também em Cornelius Castoriadis. Neste, j& presenciamos a intenc¢éo de pensar
a historia fora do esquema hegelo-marxista. Castoriadis comenta sobre a
possibilidade de se alcangar uma nova perspectiva. Acima de tudo, a historia é
concebida por ele como uma “questédo de emergéncia da alteridade radical ou do
novo absoluto”.

A questdo principal, nesse contexto tedrico, é pensar o novo objeto sem uma
subordinacdo as significagdes e as determinacdes ja& adquiridas. Castoriadis faz
uma ampla retrospectiva da tradicéo filoséfica ocidental e mostra (principalmente
em Aristoteles e Platdo) que esse “novo” foi encoberto, oculto e marginalizado. Ha,
nesse sentido, uma impossibilidade do pensamento em tematizar esse “novo”. O
que ele denomina de “pensamento herdado” contém dois limites. Sdo limites da
“l6gica-ontologia identitaria” e que indica a impossibilidade de se pensar a criagdo
Ou a génese que ndo seja simplesmente devir, geragao ou corrupgao.

Tanto o social quanto o historico sdo dotados de um principio inédito do
ponto de vista ontoldgico: “O que o social é e a maneira pela qual é ndo tem
anélogo” (CASTORIADIS, 1982, p. 217). O exemplo do social mostra que ele nédo
pode ser pensado através da “l6gica herdada”. Para Castoriadis esse social
representa uma espécie de magma, “uma diversidade ndo conjuntizivel” ou em
termos filosoficos: “O ser s6 é sempre ser dos entes e que cada regido dos entes

desvenda uma outra face do sentido do: ser” (Ibid., p. 218).
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Nesse sentido, opera-se uma fratura na concepcéo de tempo. A emergéncia
da alteridade radical como principio ontolégico em si faz com que toda heranca do
pensamento herdado ndo mais satisfaga como categoria que apreende a realidade
histdrica. O pensamento herdado ndo consegue mais compreender a historia, pois
esta é “criagdo imanente, novidade ndo trivial”. O que Castoriadis acentua em
contraposicdo a temporalidade tradicional € uma nogdo de tempo que revoluciona

a propria logica-identitaria:

SO existe tempo essencial, tempo irredutivel a uma “espacialidade”
qualquer, tempo que nao seja simples referencial de reconhecimento, se
e na medida em que ha emergéncia da alteridade radical, criacdo
absoluta - isto €, na medida em que o que emerge ndo est4, no que é, seja
“logicamente” ou como “virtualidade”, ja constituido, em que ndo é
atualizacdo de possiveis predeterminados (...) (Ibid., pp. 225, 226).

Como pensar, entdo, um tempo desse porte? Como conceber um tempo que
é, ele mesmo, o “aparecimento de determinacdes” Eis aqui os desafios do
pensamento de Castoriadis: pensar a histéria como “tempo de alteracio-
alteridade”. Desaparece, nesse horizonte da reflexé@o, o “tempo” como uma ordem
de sucessdes. Nota-se que Castoriadis coloca aspas nesse tempo; no fundo ele néo é
0 tempo mesmo, mas uma expressdo da logica-identitaria que expulsou o
verdadeiro tempo para uma marginalidade qualquer. Sem a emergéncia do outro,
de “figuras outras”, ndo h& possibilidade de haver o tempo. Assim, ndo had um
tempo puro, mas um tempo com aquilo que se faz ser pelo tempo.

E para justificar seus argumentos, Castoriadis resgata as fontes daquilo que
ele denomina de “logica identitaria-conjuntista”. Esta concebe (ou cria) uma
temporalidade que s6 pode ser decadéncia ou imitacao imperfeita da eternidade
(Cf. Platdo). No interior desse pensamento herdado a cria¢do é impossivel pois “0
mundo criado ndo pode manter-se no ser, ele ndo é ontologicamente autarquico,
ele se apdia no Unico ser ao qual “nada falta para existir” ” (Ibid., p. 233). Eis por
que surge a grande questdo para Castoriadis, ou seja, 0 mundo histérico-social
“sofre um encobrimento total” de tudo aquilo que ele é de fato. Em caso contrério,
haveria uma destruicdo da “determinidade do ser e a idéia do ser como
determinidade, que deve necessariamente transacionar-se em imutabilidade,

inalterabilidade dos eidé como totalidade, sistema e hierarquia fechados e
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determinados, excluindo que se possam ai introduzir outros eidé (..)” (lbid., p.
234). Assim, a ruptura que a contemporaneidade realiza implica no aparecimento
de “figuras outras”, de “determinacdes outras”, numa génese l6gico-ontoldgica. Ou
como afirma Castoriadis, “pensar o que € como temporal exige pensd-lo como
fazendo ser modos de ser (e de pensamento) outros” (lbid., p. 237). E a propria
histdria que “reduz a nada” tudo que sabemos (ou que foi dito) do ser. Essa histéria
trava uma batalha de morte com o pensamento herdado.

Mas, dessa forma, como conceber essa concep¢cdo de tempo que o0
pensamento herdado nos legou? Qual sua fungdo de fato? Aqui se concentra uma
das grandes contribuic6es de Castoriadis e que implica em mostrar que esse
“tempo” faz parte da instituicdo imaginéria da sociedade como tempo identitéario.
N&o se trata, portanto, de uma ruptura que a contemporaneidade realiza nessa
temporalidade. Ndo é uma passagem condicionada pelo tempo. E um fato
(observar que Castoriadis expressa seu pensamento como descoberta, afirmacao,
tese) que contrasta e permite com que surja um pensamento sobre essa
institucionalizacdo da sociedade. Essa vis@o socioldgica (e até antropologica) que
Castoriadis langca sobre a formagdo social ndo parte de uma configuracio
intelectual sancionada — como o campo socioldgico, por exemplo -, mas de uma
ruptura, de um pensamento radical que tem como desafio conceber o tempo como
génese lbgico-ontoldgica, de “pensar o que é como temporal (..), fazendo ser
modos de ser (e de pensamento) outros” (Ibid., p. 237). Essa historia, em si, reduz a
nada tudo o que alguma vez foi dito sobre o ser e a necessidade de pensé-lo.

Segundo essa exigéncia de Castoriadis, cai por terra o pensamento filoséfico
pois ele também é concebido (assim como outras instdncias que apagam ou
anulam o tempo verdadeiro) como instituicdo que institui o tempo como
identitario. Em contraposicdo a esse tempo identitario, ha o tempo da alteridade-

alteracéo:

O presente, 0 nun, é aqui explosao, cisdo, ruptura — a ruptura do que é
como tal. Este presente é como originagdo, como transcendéncia
imanente, como fonte, como surgimento da génese ontolégica (lbid., p.
238).
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Nota-se, nessa passagem, que o autor indica a “transcendéncia imanente”
como uma caracteristica desse tempo da alteridade-alteracao. Esse tempo € em si
revolucionério; ndo realiza algo, mas realiza sempre, incessantemente. Ele ndo cria
uma transcendéncia na histdria, mas pela historia, com a histéria. E na medida em
que surge a instituicdo social-histérica, ocorre uma demarcagdo comum ou coletiva
do tempo.

O social-historico é a origem incessante de alteridade que figura e se figura;
ele comporta sua prépria temporalidade como criacgdo e “temporalidade especifica
que é cada vez tal sociedade em seu modo de ser temporal que ela faz ser sendo”
(Ibid., p. 241). A instituicdo fixa, enrijece e escande essa temporalidade; na
instituicho a temporalidade “se inverte em negacdo e denegacdo da
temporalidade”. Assim, o social-historico é o movimento da auto-alteragéo e que s
pode ser dando-se figuras “estaveis” através daquilo que se torna visivel.

Nesse sentido, em Castoriadis, bem como em Merleau-Ponty, ha um
questionamento da razéo historica herdada do lluminismo. Estamos as portas do
pbés-moderno, ja que uma nova concepcao da histéria se avizinha. O acontecimento
adquire um novo estatuto. Para nosso objetivo, as reflexdes de Merleau-Ponty séo
particularmente interessantes porque se situam num periodo critico, ou seja, a fase
imediata ao pés-Segunda Guerra Mundial, onde se inicia o questionamento de
padrdes até aqui adotados. Trata-se de uma época onde ocorre uma virada do
pensamento ou, pelo menos, uma tentativa de um novo posicionamento mais
aberto e menos rigido de categorias importantes como a historia, a revolugéo, a
dialética, etc. Isto pode ser comprovado nas Conversas-1948, onde Merleau-Ponty

jd antevé uma nova fase para o pensamento ocidental:

Podemos e devemos analisar as ambiguidades de nosso tempo e tentar,
por meio delas, tragar um caminho que possa ser mantido com
consciéncia e dentro da verdade. Sabemos porém demais a esse respeito
para retomar pura e simplesmente o racionalismo de nossos pais
(MERLEAU-PONTY, 2004, p.73).

Esse questionar que Merleau-Ponty aciona ndo representa uma dissolugéo
de conceitos até entdo herdados (uma queda no niilismo), mas a busca de um novo
paradigma. Dai o por que dele contrastar o classico com o moderno. Esse ultimo

implica em reconhecer a ambiglidade das coisas e em ndo “preferir a palavra
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razdo ao exercicio da razao”. Esse moderno que Merleau-Ponty indica, corresponde
a um conhecimento (e reconhecimento) da “incompletude e a ambigliidade em que
vivemos” (Ibid., p. 74). H& toda uma intencédo do filosofo em deixar o pensamento
em suspenso, aberto, tenso. Ele cré que uma nova verdade — que ¢ a verdade em si,
a coragem em reconhecer essa ambiguidade e incompletude das coisas — nasce
nesse periodo. Isto ndo é decadéncia, mas “consciéncia mais aguda e mais franca
do que sempre foi verdade, portanto, é aquisi¢do e ndo declinio” (Ibid., pp. 74, 75).
Consciéncia do filosofo de uma fase de transi¢cdo. Mas ao mesmo tempo, crenga em

gue uma nova verdade ou paradigma possa surgir:

A verdade é que o problema para nés é fazer, no nosso tempo e por meio
de nossa propria experiéncia, 0 que os classicos fizeram no tempo deles,
(..) (Ibid., p. 76).

Podemos enxergar no pensamento de Merleau-Ponty, em especial nesta fase
inquietante do p6s- Segunda Guerra Mundial, um despertar do conceito de pés-
moderno. J& h4 um clima intelectual propicio para tal inquietacdo epistemoldgica;
um reconhecimento da crise daquele padrdo de pensamento que havia nascido

com o lluminismo.

A IMANENCIA HISTORICA

Se a temporalidade é uma modalidade do sentido que deriva do tempo, que
nova temporalidade — se assim crermos na condi¢do pés-moderna — emergiu da
época atual. Os indicios do pensar sobre essa temporalidade podem ser
identificados em alguns pensadores. Jean-Francois Lyotard, por exemplo, identifica
essa temporalidade como um tempo desmoronado, onde a “sintese totalitaria” ndo
tem mais lugar. Ha, na sua apreciagdo, “cesura” onde se alternam instantes de
entusiasmo e melancolia. Ndo eliminamos mais os estados contraditérios, ou
melhor, eles ndo podem ser mais exorcizados em proveito de um sentido da
historia.

Dessa “cesura” que a época atual nos legou, Lyotard redescobre outros
modos de narracdo onde a imanéncia emerge como instancia primeira. Ha um

julgamento que parte de lugar nenhum e que fala em nome de nada e de ninguém.
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Como o proprio Lyotard comenta, ela € uma “imanéncia necessitante e
necessitada”.

Mas que estranha temporalidade é esta que se assemelha a melancolia? E
que ainda vivemos da lembranca do sentido histérico anterior. A melancolia pode
ser entendida como uma nova temporalidade que ndo sabe ser sentida como
tempo renovado; o homem teme abandonar a dimensdo transcendental que
outrora lhe concedia o gosto do absoluto. Sem a transcendéncia a reconcilia¢céo néo
surge mais Como uma promessa, convive-se a todo o momento com um imanente
que assombra. Como o proprio Lyotard assinala, a vanguarda transforma-se no
“marginado” e ndo mais no “marginalizado” - este Gltimo como um produto do
sistema; o primeiro surge como tomada de posi¢cdo que ndo ausenta a “solidao
desolada”. Em uma era onde todas as questdes acharam uma resposta do discurso
da tecnociéncia, s6 nos resta, entdo, “o sentimento melancélico de nosso ser-ai”
(Apud GUALANDI, 2007, p. 152).

Observando com atencdo essas idéias de Lyotard, podemos perceber que
ndo estamos distantes de Nietzsche ou de Michel Foucault. A proposta da
genealogia nietzschiana parece que se converte na propria pratica do saber no pos-

moderno. Assim se expressa Foucault:

A pesquisa da proveniéncia ndo funda, muito pelo contrario: ela agita o
gue se percebia imovel, ela fragmenta o que se pensava unido; ela mostra
a heterogeneidade do que se imagina em conformidade consigo mesmo
(FOUCAULT, 1979, p. 21).

Ao destruir o proprio sentido histdrico, a histéria genealdgica tem como
meta essa praxis da destrui¢do, da fragmentacao e do mostrar a histéria (portanto,
a construcdo, a interpretacdo arbitraria) “efetiva” que ndo se ap6ia em nenhuma
constancia: “Tudo em que o homem se ap6ia para se voltar em direcdo a historia e
apreendé-la em sua totalidade, tudo o que permite retraca-la como um paciente
movimento continuo: trata-se de destruir sistematicamente tudo isto” (Idem).

O empreendimento de Foucault, portanto, parece levar ao extremo tudo
aquilo que em Nietzsche representava uma critica a razdo centrada no sujeito: “Os
desvelamentos feitos na teoria do poder enredam-se, assim, no dilema de uma

critica auto-referencial da razdo que se tornou total” (HABERMAS, 2000, p. 140).
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O que permanece como fundamento de andlise em Foucault é o diagrama.
Esse, sim, age como uma “causa imanente ndo-unificadora, entendendo-se por todo
o campo social” (DELEUZE, 2005, p. 46). Como uma “maquina abstrata”, o
diagrama é a causa dos agenciamentos concretos que se produz no tecido social. O
movimento do diagrama, sua logica, estad no efeito que o atualiza, integra e
diferencia. “H& correlacdo, pressuposi¢do reciproca entre a causa e o efeito, entre a
maquina abstrata e os agenciamentos concretos” (Idem).

Ao se tratar do diagrama, mais que producdo, temos a “atualizagdo”.
Reproducdo de relacdes de forcas (ou de poder) que sdo apenas potenciais,
instaveis, evanescentes, antes de entrarem num conjunto macroscopico. Assim,
nessa “atualizacdo” h& uma integracdo num duplo sentido: progressivo e
diferencial. Progressivo que vai do principio local até o global, “operando um
alinhamento, uma homogeneiza¢do, uma soma de relagdes de forga”; diferencial
porque a multiplicidade diagramética atualiza-se tomando caminhos divergentes e

repartindo-se em dualismos:

E precisamente porque a causa imanente ignora as formas, tanto em suas
matérias como em suas funcbes, que ela se atualiza segundo uma
diferenciacdo central que, por um lado, formara matérias visiveis e, por
outro, formalizara fung¢des enunciaveis (Ibid., p. 47).

O assombro diante dessas quebras de causalidades, diante dessas
imanéncias moveis, se consuma ainda mais quando procuramos entender as
abordagens de Jacques Derrida. Aqui, 0 mundo é apreendido através de uma
filosofia da linguagem. Mas é uma filosofia que nada mais significa que
“gramatologia” - uma ciéncia da escritura. O texto é liberto do contexto de origem e
a escritura ganha autonomia tanto em relagdo ao autor, quanto ao objeto de que
fala. Assim, essa autonomia da escritura garante que o texto possa ser lido de
diversas maneiras, em diversos contextos.

Ha em Derrida, sem davida, um trabalho de corrosdo da razdo, bem como
do significado de todo o saber. A forca transcendental (Husserl) é negada para se
afirmar “a produtividade da escritura, anénima e fundadora da histéria”
(HABERMAS, 2000, p. 250). A virada desse saber que pretende desempenhar o0s
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trabalhos de Derrida nos desloca, assim, do logos para a ecriture. Descobre-se um
imanente — a escritura — que € errante, alienada de seu sentido proprio, exilada.
Mas o problema permanece, na medida em que a critica da razéo
dominadora n&o recorre mais aos meios dessa propria raz&o. E aqui que Habermas
se detém na crenc¢a de uma razdo comunicativa que salva a razdo da corrosao pos-
moderna. Nietzsche, Adorno, Heidegger e Derrida vdo além ao vislumbrarem um
campo critico purificado da razdo moderna. O que Habermas critica em Adorno e

Derrida pode servir de identificagdo para o pds-moderno:

Utilizam o fragmento como forma de representacédo e colocam qualquer
sistema sob suspeita. Decifram de modo original o caso normal a partir
de seus casos-limites; coincidem em um extremismo negativo;
descobrem o essencial no marginal e no acessorio, o direito no marginal
€ no acessorio, o direito no lado do subversivo e do infrator e a verdade
na periferia e no inauténtico (Ibid., p. 263).

A critica ao logos empreendida por Derrida ficou caracterizada como
“desconstrucdo”. Destroi-se a hierarquia habitual de conceitos basicos, bem como
ocorre uma erosdo de contextos de fundagdo. O resultado disso tudo € uma
equiparagdo entre filosofia e literatura. A positividade da critica se desloca da

[17

“coeréncia l6gica” para o “éxito retdrico”. Talvez, Habermas exagere um pouco em

(17

sua analise sobre Derrida ao remeté-lo, simplesmente, a esse “éxito retorico”, mas
acerta ao afirmar que seu objetivo é desmontar os suportes ontoldgicos
construidos pela filosofia ocidental. O mundo se converte em um texto literario; os
géneros (filosofia, literatura, ciéncia, etc) se dissolvem num Unico texto e a critica
literéria se converte na Unica critica capaz de dar conta dessa nova leitura do
mundo.

Michel Foucault em As palavras e as coisas afirma que foi Nietzsche quem
queimou as promessas mescladas de dialética e antropologia. Incéndio precoce,
com certeza, mas que teve a continuidade com Heidegger. A superagdo dialética
nao resolve mais a questdo da “razéo e seu outro”. Como observa Habermas, agora
ocorre uma relacéo de tenséo: repulséo e exclusdo reciprocas. Nem a auto-reflexdo
ou a préaxis esclarecida apresentam uma saida para esse problema. Razdo que ao
aparecer como impotente vé nascer ao seu redor “subjetividades obtusas”, forgas

de anamnese que demandam outra observancia (Cf. HABERMAS, 2000).
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OBSERVACOES FINAIS

A crise que afetou a razdo moderna foi, essencialmente, uma forma de
rendncia ao principio da transcendéncia. Este principio ndo é mais evocado para
resolver as contradi¢cdes fundamentais da realidade social. Houve uma derrocada
da forma de se apreciar o proprio movimento do mundo social; ha expressdo mais

acabada do materialismo dialético, temos a seguinte concepgao:

Mas o mundo real ndo permanece em repouso; sua grande lei € a lei do
desenvolvimento e da troca, da transformagdo do velho estado
qualitativo em outro novo, em virtude das tendéncias opostas que se
encerram em cada objeto e fendmeno (RESENTAL;STRAKS, 1960, p.
331).

A “maquina” (a dialética) que movia e impulsionava essas mesmas coisas
rumo a uma “nova qualidade”, evaporou-se. Em relacéo a esta idéia, sdo evidentes
agora os esforcos de Sartre e Merleau-Ponty para salvar a dialética daquilo que
eles j& pressentiam: sua conversdo numa dogmaética que ndo mais compreendia o
mundo ou muito menos trazia a esperanga de um homem renovado. A crise da
transcendéncia trouxe, concomitantemente, toda uma série de problemas nao
resolvidos e que assola o pensamento filosofico atual. A propria experiéncia
histdrica ganha ares de estranheza na medida em que ndo pode mais utilizar os
padrdes de anélise da dialética historica.

O proéprio Alberto Gualandi em sua obra sobre Deleuze mostra essa nova
perspectiva: “O que acontece com a identidade dos objetos da experiéncia e de
nossa propria identidade, se nenhuma Idéia transcendental nos traz a garantia da
unidade e da permanéncia?” (GUALANDI, 2003, p. 44). Imagens assombrosas e
estranhas ameagam entrar em cena; “Alice ora grande, ora pequena, o tempo volta
para tras e enrola-se em espiral” (Ibid., p. 45).

Aquilo que Foucault havia identificado e inserido lado a lado como
emergéncia epistemoldgica em fins do século XVIII — o tema transcendental e 0s
novos campos empiricos -, ameaga desabar nos dias de hoje. E essa derrocada do
edificio epistemoldgico moderno implica numa nova configuragdo (que ainda néo

temos) que totalize essas novas tendéncias. Ou ndo haverd mais nenhuma
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totalizagdo possivel?  Foucault vé uma correspondéncia entre a filosofia
transcendental (Kant) e os conhecimentos positivos. Seu “estruturalismo” da época
d'As palavras e as coisas caracterizava uma epistéme que abarca essas frentes. Mas
se essas Ultimas forem concebidas em perspectiva de desnivel, podemos afirmar
gue hoje a fratura se ampliou.

O que Foucault observa de inédito em Ricardo, entre outras coisas? Que a
historicidade penetrou no modo de ser de sua economia. Nas palavras de Foucault:
“O escoar do devir, com todos os seus recursos de drama, de olvido, de alienacéo,
serd captado numa finitude antropologica que ai encontra em troca sua
manifestacdo iluminada” (FOUCAULT, 1999, p.361). Aqui, sim, se amarram 0S
temas da “plenitude do homem” e do “devir do tempo”. Entdo, provavelmente,
podemos procurar as sementes dessa crise na propria razdo histérica que nédo da
mais conta de explicar o esfacelamento dos préprios contetidos histéricos. E nesse
sentido que os argumentos que Foucault desenvolve nos levam a um impasse e ndo
esclarece, realmente, esse esfacelamento pds-moderno. Na bem da verdade, o
nietzschianismo de Foucault j& vé& essa fragmentacdo na propria historia. A
episttme moderna de Foucault se apresenta com o0s saberes tematizados no
trabalho, na vida e na linguagem; mas eles primeiro recebem uma historicidade
propria que os libera desse “espaco” continuo que é a cronologia. Dai surgir o
homem do século XIX como “desistoricizado”. Mas sdo muitas evidéncias que ndo
sustentam a tese de Foucault. E ele proprio da essa abertura meio paradoxal contra
suas proprias idéias: “Haverd, pois, a um nivel muito profundo, uma historicidade
do homem que seria, por si mesma, sua propria histéria, mas também a disperséo
radical que funda todas as outras” (Ibid., p. 512). Foucault joga a todo 0 momento
com “esse nivel mais profundo” e as “dispersdes”; ele ndo nega uma histéria que
funciona como “totalidade absoluta” (no século XIX). As “totalidades parciais” (as
positividades) formadas pela historia e nela depositadas, entram em contato umas
com as outras sem que alcancem uma “totalidade absoluta”. Foucault nega o
historicismo, j& que este vé no fundamento de todas as positividades (e antes
delas) a finitude que as torna possivel. O historicismo néo dé liberdade nem espago
para o “ser” das positividades que se constituem na epistéme moderna.

E bem provavel que o tema da crise tenha se esgotado. Essa afirmacio

parece se confirmar na medida em que nos aproximamos do neopragmatismo
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atual. Richard Rorty insiste na redefinicdo de um pensamento ndo mais universal
ou romantico, mas que resolva os problemas criados pelas velhas idéias. Temos
que chegar a um acordo intersubjetivo e introduzir idéias novas e surpreendentes,
sem atribui-las a uma fonte privilegiada (Cf. SOUZA, 2005, p. 266). Em Rorty ndo ha
esse abalo que encontramos nos pensadores da condi¢do pés-moderna. O
pragmatismo ja havia realizado suas batalhas por uma simplificacdo do
pensamento; nos dias atuais, como afirma Rorty, hd simplesmente um “senso

comum materialista e reformista”:

Estamos ficando contentes em nos vermos como animais consertadores,
gue se fazem enquanto seguem em frente. A secularizacdo da alta
cultura, que pensadores como Espinosa e Kant ajudaram a realizar,
formou em nds o habito de pensar horizontalmente em vez de
verticalmente — de entender como poderiamos providenciar um futuro
ligeiramente melhor em vez de olhar para cima, para a estrutura
suprema, ou para baixo, para as profundezas insondaveis (Ibid., p. 270).

O percurso intelectual de Rorty, que Habermas (2000) mostrou bem em A
virada pragmatica de Richard Rorty, impede-o de um debate mais profundo com o
tema da p6s-modernidade. O que se passa € 0 inverso, ou seja, 0 neopragmatismo
se configurou como um campo de saida possivel para o impasse pés-moderno.
Habermas trilha esse ultimo caminho. Lyotard, por outro lado, aprofunda a crise ao
assumir os impasses atuais como a “verdade” de seu tempo. O “entusiasmo” de
nossos dias ndo seria mais um afastamento irremediavel entre uma ldéia e aquilo
qgue se apresenta por realizar, mas o afastamento entre as diversas familias de

frases e suas respectivas representacdes legitimas:

Auschwitz, um abismo aberto quando € necessario apresentar um objeto
capaz de validar a frase da Idéia dos direitos do homem; Budapeste
1956, um abismo aberto diante da frase da Idéia do direito dos povos;
(...). Cada um desses abismos, e outros, deveria ser explorado com
precisdo, no interior de suas diferencas (LYOTARD, 1986, p. 96).

Como na propria afirmacdo de Lyotard: hoje estamos no inicio de uma

forma de representacdo onde se vé o infinito das finalidades heterogéneas.
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