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RESUMO

Esta dissertacdo apresenta diferentes interpretagdes acerca do estatuto do sujeito e do Espirito
na filosofia do espirito de Hegel, especialmente na Fenomenologia do Espirito. S&o trazidos a
tona os temas hegelianos da critica ao intuicionismo, ao formalismo e ao empirismo, dentre
outros. Busca-se compreender a filosofia de Hegel a luz de suas continuidades e rupturas com
o idealismo de Kant e Fichte, sobretudo. Além disso, sdo apresentadas algumas derivacbes da

discussédo ontoldgica para o dominio da acdo moral e politica.

Palavras-chave:  autoconsciéncia,  consciéncia-de-si,  Espirito, intersubjetividade,

Fenomenologia do Espirito.



ABSTRACT

This dissertation presents different interpretations about the status of the subject and the Spirit
in Hegel's philosophy of spirit, especially in the Phenomenology of Spirit. Are brought to the
fore the Hegelian themes of the critique of intuitionism, formalism and empiricism, among
others. We seek to understand the philosophy of Hegel in light of their continuities and
ruptures with the idealism of Kant and Fichte, mainly. In addition, some derivations of the
ontological argument for the field of moral and political action are presented.

Keywords: self-awareness, self-consciousness, Spirit, Intersubjectivity, Phenomenology of

Spirit.
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INTRODUCAO

A Fenomenologia do espirito € uma obra que foi assinalada, em diversas ocasioes,
como uma variacdo da “filosofia moderna da consciéncia”, a qual, com Descartes e Kant,
permaneceria presa a uma apreensdo “subjetiva” da experiéncia, em prejuizo de sua riqueza.
Assim, Adorno, por exemplo, na Dialética negativa (1966), denuncia o “primado do sujeito”
e a positividade que permeiam a dialética “idealista” hegeliana. Nesta, afirma ele, a esséncia ¢
“hipostasiada COMO um puro ser-em-si espiritual” *.

Para outros autores, como, por exemplo, Slavoj Zizek, a critica a “filosofia moderna
do sujeito” ou da “consciéncia” conclui que a nocao de subjetividade moderna privilegia o
sujeito frente ao objeto apenas porque opera a identificacdo de sujeito e transcendéncia. Se,
por um lado, a Fenomenologia enfatiza a realidade da consciéncia como “fato ontoldgico”
contra, por exemplo, a sua redugdo naturalista, ela ndo é, contudo, um exercicio de
legitimacdo da subjetividade.

A divergéncia de interpretacdes acerca do papel do sujeito e do espirito na filosofia
hegeliana pode ser apresentada a partir da famosa passagem em que ele escreve: “Segundo
minha concepgdo — que s6 deve ser justificada pela apresentacdo do proprio sistema -, tudo
decorre de entender e exprimir o verdadeiro ndo como substancia, mas também,
precisamente, como sujeito 2.

Esta formula é interpretada em muitas ocasifes como uma tese anti-realista, de modo
que Hegel é aproximado do idealismo ingénuo. Sob esta ética, Hegel é considerado como

uma espécie de “espinosano invertido™:

Hegel deve ser entendido como uma espécie de espinosano invertido, isto é, um
monista, que acreditou que os objetos finitos ndo existem “realmente” (somente a
Idéia absoluta existe), que este Um ndo era uma “substancia”, mas um “sujeito” ou
mental (por isso a inversdo de Espinosa), e que ele ndo era estatico, eterno, como o
Uno parmenidiano, mas desenvolvido no tempo, um desenvolvimento de alguma
forma responsavel pela forma e dire¢do da historia politica humana, bem como da
histdria da arte, religido e filosofia (todas elas formas do Espirito que expressam o
desdobramento da Idéia Absoluta) *.

! ADORNO, Theodor. Dialética negativa. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 2009, p. 144.

2 HEGEL, G.W.F. Fenomenologia do espirito. Petrépolis: Vozes, 1988, §17, p. 29.

* PIPPIN, Robert. Hegel’s Idealism: the satisfactions of self-consciousness. Cambridge: Cambridge University
Press, 1989, p. 4.



Tudo se passa como se, contra Espinosa, Hegel saisse em defesa da prioridade
ontoldgica da consciéncia. Assim, a Fenomenologia vem nos dizer que a consciéncia é o
horizonte Unico de toda realidade possivel. Afinal,

Se apreender Deus como substancia Unica pareceu tdo revoltante para a época em

que tal determinacdo foi expressa, 0 motivo disso residia em parte no instinto de que
af a consciéncia-de-si ndo se mantinha: apenas sogobrava *.

Hegel julgaria necessario estabelecer firmemente a consciéncia-de-si como a
substancia, pois ser é predicado de pensar. Esta interpretacdo aparece, por exemplo, na
tradicdo do materialismo histérico, a exemplo de Marx e sua proposta da “inversao
materialista” de Hegel, cuja formulagdo mais conhecida ¢ aquela segundo a qual “ndo ¢ a
consciéncia que determina a vida, mas a vida que determina a consciéncia” °.

Por outro lado, ap06s observar a insuficiéncia do espinosismo que vai contra a certeza
instintiva da consciéncia, Hegel continua: “De outra parte, a posi¢do contraria, que mantém
com firmeza o pensamento como pensamento, a universalidade como tal, vem a dar na
mesma simplicidade, quer dizer, na mesma substancialidade imével e indiferenciada” ®.

Assim, tampouco a consciéncia enquanto tal é o verdadeiro. Nao se trata de uma tese
anti-realista. Trata-se, antes, de que a consciéncia ndo pode ser compreendida sem 0 seu
objeto. H4, sim, uma identidade entre sujeito e objeto. ldentidade que deve ser pensada,
porém, de maneira “efetiva”:

E se — numa terceira posicdo — o pensar unifica consigo o ser da substincia e
compreende a imediatez e o intuir como pensar, o problema é saber se esse intuir

intelectual ndo é uma recaida na simplicidade inerte; se ndo apresenta, de maneira
inefetiva, a efetividade mesma ’.

Hegel aponta para o fato de que a realidade imediata ndo pode ser demonstrada senédo

mediatamente:

Alias, a substancia viva é o ser, que na verdade é sujeito, ou — 0 que significa o
mesmo — que é na verdade efetivo, mas s6 a medida que é o movimento do por-se-a-
si-mesmo, ou a mediacdo consigo mesmo do tornar-se-outro. Como sujeito, é a
negatividade pura e simples, e justamente por isso é o fracionamento do simples ou
a duplicacdo oponente, que é de novo a negacgdo dessa diversidade indiferente e de
seu oposto °.

* HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op. cit., ibidem.

> MARX, Karl. A ideologia alema. Sao Paulo: Hucitec, 1986, p. 37.
® HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op. cit., ibidem.

" 1dem, ibidem.

® Idem, §18, p. 30.



“Reivindicar a ciéncia para o conceito” °: eis a missdo a que Hegel se propde na

Fenomenologia. A mediagio conceitual € a Gnica via possivel para o saber. E impossivel que
0 verdadeiro seja atingido sendo no elemento do conceito, e sendo sob a forma cientifica do

sistema. Com efeito, o verdadeiro ndo é uma unidade imediata:

Sé essa igualdade reinstaurando-se, ou s6 a reflexdo em si mesmo no seu ser-Outro,
é que sdo o verdadeiro; e ndo uma unidade originaria enquanto tal, ou uma unidade
imediata enquanto tal. O verdadeiro é o vir-a-ser de si mesmo, o circulo que
pressupde seu fim como sua meta, que o tem como principio, e que s6 é efetivo
mediante sua atualizacdo e seu fim *°.

Entrementes, ao passo que o verdadeiro € sujeito, 0 sujeito, por sua vez, é espirito.
Hegel desenvolve uma significacdo completamente nova para a nocao de sujeito, no interior
da qual deixa de ter curso a distingdo entre pensamento e realidade, tal qual ela era entendida
até entdo.

Para alguns intérpretes, tais como Karl Popper, Theodor Adorno, dentre outros, o
sistema hegeliano volta ao dogmatismo pré-critico; para outros, como Robert Pippin e Slavoj
Zizek, dentre outros, ele é a culminacdo da empreita transcendental kantiana, livre dos varios
aspectos do dualismo de Kant, tais como entre coisa-em-si e aparéncia e necessidade e
liberdade. Segundo os primeiros, a consciéncia hegeliana se torna infinita, num claro passo
em falso de Hegel no vazio. Segundo outros, a consciéncia ndo sofre qualquer transformacéo
ao longo da obra. Ademais, a consciéncia é afirmada como fato ontol6gico e contra a sua
reducdo naturalista, porém ela ndo constitui obstaculo ao saber e ndo se configura como um
conceito limitador. Na medida em que a obra indica a nulidade do conceito de esséncia como
algo separado e além do alcance, a Fenomenologia do espirito consiste na assuncao de que as
aparéncias ndo sdo o véu do real, mas antes elas mesmas constitutivas da realidade.

Afinal, como Hegel deve ser situado em relacdo a Kant? Qual o destino do Eu da
apercepcao transcendental kantiana em sua filosofia? Segundo Gupta, a eliminacdo da
consciéncia enquanto pressuposto significa a eliminacdo do Eu da apercepcéo transcendental
kantiana e o rompimento de Hegel com as teses “mentalistas” de Kant. Outros autores julgam
que a critica hegeliana se dirige antes ao esmorecimento do principio da identidade sujeito-
objeto na filosofia kantiana. Assim, Hegel ndo é visto como antipoda de Kant, mas como
alguém que leva adiante os seus pressupostos e radicaliza o que ja vinha nela expresso.

A dissertacdo é distribuida em trés capitulos. O primeiro deles trata da passagem da

consciéncia a autoconsciéncia e ao espirito. Trata-se de apresentar a critica ao realismo

% Idem, §71, p. 61.
Y HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op. cit., §18, p.30.



ingénuo, ao empirismo e ao ceticismo presente nos primeiros capitulos da Fenomenologia do
espirito, finalizando com a formulacdo do paradoxo do espirito, segundo o qual ele é ao
mesmo tempo um pressuposto e uma criacao dos sujeitos.

O segundo capitulo trata do conceito de ciéncia proposto por Hegel, de sua critica ao
método “formal”, particularmente ao emprego da nogao de coisa-em-si na filosofia kantiana e
a nocdo de uma intuicdo imediata ou infinita nos sistemas de Fichte e Schelling, bem como da
solucdo que ele apresenta para o problema do comeco da ciéncia (dilema do critério), da
relacdo entre imanéncia e transcendéncia e da relacdo entre necessidade e contingéncia.

No terceiro capitulo, & luz da discussdo ontolégica realizada, analisamos seus
pressupostos na dimensdo da razao pratica, da acdo moral e politica. Trata-se de apresentar a
figura da cosmovisdo moral, a titulo de expor a relacdo entre a filosofia moral do formalismo
e a revolucdo francesa. Por fim, apresentamos 0s conceitos hegelianos de alienacdo e
reconciliacdo em dialogo com a interpretacdo que estes conceitos receberam na tradicdo do

materialismo historico.



1 DA CONSCIENCIA IMEDIATA AO ESPIRITO

Na Fenomenologia do espirito, a consciéncia comeca seu trajeto com o objeto
imediato e termina com um objeto completamente mediado por ela. Os momentos da certeza
sensivel, da percepcdo e do entendimento expressam uma critica tanto ao realismo ingénuo
qguanto ao idealismo ingénuo. Na passagem para a consciéncia-de-si, 0 objeto é visto como
completamente determinado pela consciéncia, ponto de inflexdo que denota a passagem de
um ponto de vista dogmaético para um ponto de vista transcendental:

A consciéncia tem primeiro na consciéncia-de-si, como no conceito do espirito, seu
ponto-de-inflexdo, a partir do qual se afasta da aparéncia colorida do aquém

sensivel, e da noite vazia do além supra-sensivel, para entrar no dia espiritual da
presenca .

O ponto de vista dogmatico nos capitulos sobre a certeza sensivel, a percepcao e o
entendimento levava a buscar o verdadeiro fora do eu, sem perceber que isso era impossivel.
Da consciéncia, momento em que “o verdadeiro ¢ [...] algo outro que ela mesma” 2,
passamos a consciéncia-de-si, em que “a consciéncia ¢ para si mesma o verdadeiro” (idem,
ibidem). Este € 0 momento a que Hegel se refere na introducédo, quando escreve:

A consciéncia, ao abrir caminho rumo a sua verdadeira existéncia, vai atingir um
ponto onde se despojara de sua aparéncia: a de estar presa a algo estranho, que é s
para ela, e que é como um outro. Aqui a aparéncia se torna igual & esséncia, de modo

que sua exposi¢do coincide exatamente com esse ponto da ciéncia auténtica do
espirito =3,

O objetivo da consciéncia é sempre manter a unidade do objeto independente, livra-lo
da pluralidade. Ela ndo desconfiarad de sua atividade mediadora, ndo considerara que interfira
no objeto, até que o objeto seja negado, na passagem para a consciéncia-de-si.

O fim do processo traz a consciéncia ao ponto onde ela reconhece o processo de
mediacdo no interior da qual o objeto imediato ¢ “produzido” como conseqiiéncia de sua
propria atividade. Contudo, a consciéncia fara a experiéncia de que a independéncia do objeto
é a verdade. Com efeito, aquela producédo é apenas parcial, pois a verdade da consciéncia € o
espirito. Paradoxalmente, o espirito € tanto um pressuposto quanto uma criagdo dos sujeitos.

A partir de entdo e possivel falar em ciéncia, no sentido que Hegel Ihe atribui. Com
efeito, na Ciéncia da logica, lemos:

" HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op. cit., §177, p.125-6.
2 |dem, §166, p. 119.
3 |dem, §89, p. 73.



Na Fenomenologia do espirito, eu apresentei a consciéncia em seu movimento
evolutivo, desde sua primeira oposicdo imediata de si e do objeto até o saber
absoluto. Este caminho passa através de todas as formas da relacdo da consciéncia
com o objeto, e tem o conceito de ciéncia por resultado. Este conceito (a parte do
fato de que ele vem a luz no interior da l6gica ela mesma) ndo necessita justificacéo
aqui, porque ele ja a recebeu 14 **.

Entrementes, cabe investigar a variacdo na inteligibilidade do termo “sujeito”, de
acordo com a qual o verdadeiro ndo serd entendido “apenas como substincia”, mas também

s 15

“como sujeito” =7 e como espirito.

1.1 “O MAIS RICO CONHECIMENTO”: A CONSCIENCIA COMO
CERTEZA SENSIVEL

A caracteristica do “modo da consciéncia” mais primitivo, a certeza sensivel, é a
postulacdo de um objeto fora da consciéncia, com o qual ela julga se relacionar de modo
direto, ao invés de determinar que ele Ihe seja exterior ou inacessivel. Julga-se assim “o mais
rico conhecimento”, a certeza “mais verdadeira, pois [...] tem [0 objeto] em toda a sua
plenitude, diante de si” *°.

Contudo, uma vez instada a falar sobre o0 que sabe, a consciéncia faz a experiéncia de
que “do que ela sabe, s6 exprime isto: ele €” *', ou seja, de que lhe é impossivel exprimir um
desenvolvimento reflexivo acerca do contetido do seu objeto ou as relagdes que ele mantém
com o restante da realidade. Ela dira, por exemplo, “o agora ¢ a noite”, mas, ao repetir esta
frase durante o dia, verad sua verdade desvanecer. A existéncia positiva da realidade ndo é
atingida, “o agora, o aqui, ¢ o0 Eu — que ‘viso’ — ndo se sustém, ou ndo sdo0”, mas, em vez
disso, 0 Eu e o objeto s&o mantidos como universais: eles s30 “por meio da negagio” *°. Ela
faz a experiéncia de que ela ndo conhece a esséncia do objeto singular, mas apenas a sua
abstracdo ou universalidade.

O objeto € tomado como existindo em duas dimensdes: a espacial (0 aqui) e a
temporal (0 agora). Desde que o objeto é imediato, o “aqui” e o “agora” expressam apenas

momentos abstratos, separados de cada momento precedente e posterior. A consciéncia

Y HEGEL, G. W. F., Ciencia de la légica. Livraria Hachette: Buenos Aires, 1956, p. 17.
% HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op.cit., §17, p.29.

'®1dem, 891, p. 74.

" 1dem, ibidem.

'8 |dem, §96, p. 76.



considera o tempo como algo externo ao objeto. O espaco e o tempo sdo a forma do objeto
imediato.

A sucessdo dos objetos na consciéncia faz com que o conteldo do conhecimento seja
continuamente negado. Pode-se dizer que a consciéncia oscila entre uma postura realista e
uma idealista; por um lado, ha a independéncia do objeto, por outro, o seu “ser-para-ela”. Sob
a primeira Gtica, nds apenas podemos ter conhecimento de objetos independentes ja
existentes. Mas, sob a segunda, a consciéncia considera o objeto como o essencial, em uma
atitude subjetiva e formal. Assim, o objeto € igualado ao “verdadeiro” e ¢é para ela “mesmo
ndo sendo conhecido — enquanto o saber ndo é, se o objeto ndo &” *°. Os objetos do mundo
estdo “sempre 14”7, aguardando para serem experimentados.

De modo idealista, a consciéncia considera que o objeto existe somente na medida em
gue nos temos conhecimento dele. Uma vez que ela vé sua atividade como uma série de
negacdes de objetos, pois eles ndo sdo “em si mesmos”, mas para ela, conclui que eles
existem apenas enquanto ela é consciente deles. A cada instante, a consciéncia vai além do
objeto imediato, em sua determinacdo. Porém, neste estagio ela nega esta condicdo,
empenhando-se inutilmente em preservar a “inocéncia” da relagdo com o objeto.

A oscilagdo entre realismo e idealismo leva, possivelmente, ao ceticismo. De fato,
Hegel classifica o ceticismo como uma atitude guiada pela consciéncia natural que “procede a
examinar diretamente, mas que por causa disso € de fato incapaz do que pretende

ss 20

empreender” <. Para o cético, o resultado de sua investigagdo ¢ o “puro nada”. Logo se vé

por qué: ele “somente procura o Ser-para-si” 2! Por isso envereda por um ‘“caminho de
desespero” quanto as “representagdes, pensamentos e opinides pretensamente naturais” 2223,

O exame direto, entretanto, ndo € possivel, porque o ponto de partida é inapto para
apresentar o verdadeiro. Isto porque, quando buscamos falar das coisas, a consciéncia natural
se mostra ser “apenas conceito do saber, ou saber nao real” 24
A ciéncia “pelo fato de entrar em cena, ¢ ela mesmo uma aparéncia”. Deste modo,

tanto faz escolher representa-la como “aparéncia porque entra em cena ao lado de outro

9 1dem, §93, p.75.

% 1dem, §78, p. 67.

*L 1dem, §80, p.68.

? 1dem, §79, p.67.

2 A critica hegeliana visa o ceticismo de autores como David Hume. Com efeito, no Tratado da natureza
humana, lemos: “ndo posso impedir de alimentar meu desespero com todas essas reflexdes desalentadoras”
(HUME, David. Tratado sobre a natureza humana. S&o Paulo: EQUNESP, 2001, p. 296).

* HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op.cit., §76, p. 65.



n ~ . 25
[saber], ou dar o nome de “aparecer da ciéncia” a esses outros saberes nao-verdadeiros” .

Assim, ndo faz sentido perguntar até que ponto se deve ceder as ilusdes do pensamento, como
faz Hume °, porque ¢ irrelevante, a respeito destas “representagdes, pensamentos € opinides”,
“chama-los proprios ou alheios”.

A inaptiddo da consciéncia ndo se relaciona com o ponto de partida, isto é, ndo se trata
de uma deficiéncia da intuicdo, mas do discurso. Quando falamos, nosso conceito néo
corresponde ao dado sensivel. Ora, “falar diversamente do que se entende, significa ndo falar
a verdade” ?’. A falsidade esta inscrita no ato de dizer. Hegel est4 chamando a atencdo para o
fato segundo o qual Hume e outros “dizem que o Finito se escoa e passa, mas somente dizem
e fazem desse ndo-ser um atributo “imperecivel [unverganglich] e absoluto” %.

De fato, a consciéncia surge por meio de uma abstracdo que é uma perda, uma
alienacdo primordial do sentido. Por isso, “os segredos dos antigos egipcios também eram
segredos para os proprios egipcios” ’: hd um nlcleo de sentido que permanece sempre
inacessivel. E uma condi¢do de possibilidade da consciéncia que haja um “retardo com

relacdo a plenitude da experiéncia imediata” *.

1.2 A COISA COMO MEIO UNIVERSAL: A CONSCIENCIA COMO
PERCEPCAO

Se o capitulo sobre a certeza sensivel sustenta a tese segundo a qual o objeto esta em
uma relacdo imediata com a consciéncia, o capitulo da percepcdo é a sua antitese. Aqui a
consciéncia é consciente de uma interferéncia entre ela e o objeto. Ela percebe que a
experiéncia do objeto independente ndo pode ser direta, pois ela ¢ sempre “assombrada” por
sua prépria relacdo com o objeto. Ela buscara a todo custo eliminar essa relacdo, cancelar seu
efeito, para assim aproximar-se do objeto. Assim, é introduzida a dicotomia entre
imediaticidade e mediaticidade, mas a consciéncia falha ao tentar manter a separacdo dos

dois.

% HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op.cit., §76, p. 65.

% HUME, David, Tratado sobre a natureza humana, op.cit., p. 299.

" |dem, §424, p. 261.

%8 LEBRUN, Gérard. A paciéncia do conceito: ensaio sobre o discurso hegeliano. S&o Paulo: EQUNESP, 2006,
p. 307.

* HEGEL, G.W.F., Curso de estética: 0 belo na arte. S&o Paulo: Martins Fontes, 2009, p.

%0 Z1ZEK, Slavoj. A vis&o em paralaxe. S&o Paulo: Boitempo, 2008, p. 322.



Com efeito, a consciéncia percepiente refere os singulares a um universal, mas nao
produz a unido efetiva dos dois. Para a percep¢do, o mundo € preenchido por objetos
singulares constituidos de diversas propriedades. O objeto se mantém como uma esséncia
simples e independente do sujeito, mas agora sob a forma de uma reunido de propriedades, de
modo que a sua unidade reside neste “seu Ser-reunido-num-s6” 3.

Ora, esta unidade baseada na mera co-presenca das propriedades ndo basta para
constituir a identidade da coisa. Com efeito, definida desse modo, ela ¢ meramente “o

I” %, isto é, um agregado de propriedades, e, neste caso, se uma

também, o meio universa
propriedade determinada desaparece, a prépria coisa desaparece.

Deve haver uma unidade por trds das propriedades que subsista a esta variacdo. Esta
unidade, todavia, seria definida justamente pela exclusdo de todas as propriedades, e assim
seria apenas um particular, indiscernivel dos outros particulares (principium identitatis
indiscernibilium). Quando considero as propriedades “convivendo” na coisa, a esséncia do
que percebo como verdadeiro ndo é o Uno, mas antes as proprias propriedades singulares para
Si.

Portanto, a sintese do multiplo € operada pelo sujeito e ndo pela coisa, que se mostra a

» 333 qual o sujeito remonta as diferencas. Quando se diz de

“simples superficie envolvente
uma coisa que ela “é branca e também cubica e também tem sabor de sal etc”, este também
esta do lado do sujeito e ndo do objeto. O mundo da percepc¢éo é contraditério e ndo consegue
resolver o problema acerca de como manter a identidade através da sequéncia de alteracdes de
estado da coisa.

Uma vez que julga que o objeto pode ser apreendido, torna-se um problema para a
consciéncia saber quais determinacdes sdo postas por ela e quais sdo proprias do objeto. Ora
ela toma a unidade como o aspecto do objeto, e a pluralidade como apenas para ela, ora toma
a pluralidade como o aspecto da coisa e a unidade s6 para ela.

O sujeito interfere no objeto com determinagdes logicas postas por ele mesmo, as
quais, porém, julga serem do proprio objeto. Essas determinacdes sdo chamadas por Hegel de
determinac6es-de-reflexdo. Contudo, a consciéncia percebente ndo cré ter acesso ao objeto
simplesmente imediato, mas como mediatizado, refletido sobre si mesmo e universal. Em
contraste com a consciéncia sensivel, a qual ndo faz mais que indicar algo no aqui e no agora,

0 perceber apreende a conexdo das coisas e pretende demonstra-las como verdadeiras.

3! HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op.cit., §111, p. 83.
% |dem, §120, p. 89.
% |dem, §121, p. 89.



Contudo, a percepc¢éo ainda toma o objeto por verdade:

O entendimento percebente ndo chega a consciéncia de que tais essencialidades
simples sdo as que nele dominam; mas acredita estar lidando sempre com matérias e
contelidos perfeitamente sdlidos — assim como a certeza sensivel ndo sabe que a
abstragao vazia do puro ser é sua esséncia *(§131, p. 93).

A verdade é mantida no objeto, que pode ser apreendido, mas a contradicdo € um
resultado da atividade reflexiva da consciéncia. A oposi¢do no objeto é vista como sendo
causada pela consciéncia. A relacdo entre sujeito e objeto ndo € mais somente direta, mas
envolve um aspecto indireto que consiste na barreira entre eles.

Se o capitulo comegou com a pretensdo de manter a separacdo entre imediaticidade e
mediaticidade como uma relagdo puramente externa, agora, eles se manifestam como
internamente relacionados e interdependentes. Consequentemente, a consciéncia ndo vé mais
sua atividade como distorcendo o objeto, mas, ao contrario, vé sua atividade como uma

contribuigao positiva. Aqui comega o capitulo “Entendimento”.

1.3 CONSCIENCIA COMO POROSIDADE PURA: O ENTENDIMENTO

A partir do capitulo Forca e entendimento; fendbmeno e mundo supra-sensivel, a
consciéncia avanca para uma esfera suprassensivel até entdo desconhecida, abandonando a
“ontologia coisal” *. Agora, a consciéncia representa a si mesma em sua “porosidade pura —
ou seu Ser-suprassumido™ *°. Por fim, a consciéncia considera o objeto apenas um fenémeno
relativo a si, e ndo uma realidade efetiva. Ela abandona a tese da imediaticidade totalmente.

Na forma do entendimento, a consciéncia entende que o objeto é, antes, fendbmeno, e
sua reflexdo-sobre-si é, ao contrario, um interior e universal essente para si. O entendimento
determina o objeto com categorias que sdo determinacdes apenas abstratas. Nesse sentido,
Hegel mostra que o entendimento considera, de um lado, conceitos como forca e causa como
se fossem o “verdadeiro interior”, o qual, quando apreendido, d4 forma as leis da natureza ou

da ordem ética.

% 1dem, §131, p. 93.
% SCHMIDT, Andreas. O movimento tautolégico da natureza. Sobre a génese da consciéncia-de-si a partir da
consciéncia na Fenomenologia do Espirito. In: Revista Eletronica Estudos Hegelianos, Ano 9, n°17, Dezembro
2012, p. 22.
% HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op.cit., §136, p. 97.
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De inicio, como na consciéncia percebente, um dos momentos aparece como a
esséncia, 0 meio universal, o “subsistir das “matérias” independentes” 8 Em seguida, esta
diversidade é reduzida ao ser para a consciéncia.

Este movimento é exemplificado por Hegel no conceito de forca. A atividade de
perceber e 0 objeto percebido ndo sdo mais separados como eram no capitulo precedente, mas
séo dois aspectos do mesmo objeto. As contradi¢des sdo resolvidas pelo objeto mesmo e ndo
mais pela consciéncia como até entdo. O que era uma atividade da consciéncia é agora uma
atividade do objeto.

Assim, o conceito de forca é tomado como bipartido entre, por um lado, a forca sobre
si, um estado ativo e, por outro, o “ser-desvanecido das matérias”, um estado passivo. O
conceito s6 é alcancado quando estes dois momentos sdo vistos como ndo distintos, e se
percebe que a diferenca entre eles estava apenas no pensamento. Trata-se de dois aspectos da
mesma coisa. Da mesma forma que as matérias ndo seriam se ndo tivessem uma subsisténcia,
a forca ndo seria se ndo existisse sob esses modos contrarios.

Hegel argumenta no sentido de mostrar que a forca deve ser classificada como um
movimento. Assim, ele diz que a for¢a que supostamente deixa de ser “sobre si” para
exteriorizar-se, desde sempre ja se exteriorizou, e 0 que devia ser o outro Solicitante €, antes,
ela mesma. A consciéncia, de inicio, considera a segunda forca como meio universal perante a
forga que é solicitada. Com isso, contudo,

ela assim o pGe, e é bem mais, ela mesma, essencialmente meio universal. PGe assim

0 que a solicita, porque essa determinacéao Ihe é essencial, isto é: porque ela mesma
é, com mais forte razao, essa determinacéo *.

O conceito de forca parece ter assim a pura significacdo do desvanecer, mas, ndo
obstante, se mantém, antes, como a esséncia em sua efetividade mesma. A consciéncia agora
tanto distingue a reflexdo em si mesma da reflexdo das coisas, como também entrevé que o
movimento mediador é, por si, objetivo. Neste momento, Hegel introduz a nocéo de conceito
(Begriff), dizendo que o interior é o conceito, mas “a consciéncia ndo conhece a natureza do
conceito”. O interior ¢ incognoscivel: ndo porque a razdo seja miope, mas porque “no vacuo
nada se conhece”.

Com efeito, em primeiro lugar cogita-se que haja uma prioridade ontologica das leis
em relacdo as coisas, e que as primeiras sejam ‘“‘entidades tedricas” que explicam o

comportamento das ultimas, ou que o mundo suprassensivel seja “um tranqiilo reino das leis;

%" 1dem, ibidem.
% HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op.cit., §139, p. 100.
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certamente, além do mundo percebido, pois esse s6 apresenta a lei através da mudanca
constante; mas as leis estdo também presentes no mundo percebido, e sdo sua copia imediata
e tranqtiila” 3,

Em seguida, a consciéncia faz a experiéncia de que as leis ndo podem ser o
fundamento suprasensivel porque elas dizem respeito tdo-somente a “codificacao de
regularidades da natureza”, porém “ndio possuem nenhum papel explanador” *°. O fenémeno
ainda nado esta posto em verdade como fenomeno, como ‘“‘ser-para-si suprassumido”, mas o
entendimento sabe apenas que a realidade é regida-por-lei. Nas palavras de Hegel, “E
justamente na lei que a diferenga é captada imediatamente e acolhida no universal; mas com
isso [também] um subsistir dos momentos cuja relacdo ela exprime como essencialidades
indiferentes e em-si essentes” **.

O conceito de forca serd superior ao conceito de lei porque nele a indiferenca é
substituida pela necessidade. Com efeito, “se queremos explana¢des de verdade, a ligagdo
entre os tipos de eventos precisa ser necessaria, e essa necessidade precisa de algum
fundamentum in re — por exemplo, a referéncia as forcas” *.

Ao explicar a lei do objeto, o entendimento ndo faz mais que a “enumeragdo dos
momentos que formam o circulo da necessidade” B E o caso, por exemplo, com “o evento
singular do raio [o qual] é apreendido como universal e esse universal, enunciado como a lei
da eletricidade — a explicacdo assim abarca a lei condensando-a na for¢a, como a esséncia da
lei”. O entendimento torna-se “um explicar que nada explica, sO repete 0 mesmo que ja foi
dito”. O conceito de forca, por outro lado, fornece uma explicacdo. A nogédo de lei se funda na
noc¢éo de forca.

Entrementes, a explicacdo mediante o conceito de forga também é criticada por Hegel
como deficiente, pois nela, ele afirma, “As diferengas sdo a pura exterioriza¢do universal ou a
lei, e a pura forca; as duas tém o mesmo contetido, a mesma constituicdo. Assim € descartada
de novo a diferenca como diferenca de contetido, isto &, da Coisa” **. Ndo ganhamos nada ao
explicar um fenomeno pela sua for¢a, e mesmo “ndo se vé por que a forma da forga foi

introduzida nas ciéncias” *°.

%9 1dem, §149, p.106.

“ SCHMIDT, Andreas, O movimento tautolégico da natureza. Sobre a génese da consciéncia-de-si a partir da
consciéncia na Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 24.

* HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op.cit., §151, p. 107.

“2 1dem, ibidem.

*® |dem, §154, p. 109.

“1dem, ibidem.

*® |dem, Enciclopédia das Ciéncias Filos6ficas em Compéndio. S&o Paulo: Loyola, 1995, §136.
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Por um lado, ndo é possivel nos mantermos no mundo sensivel e na ontologia da coisa;
por outro, tampouco é possivel encontrar estabilidade no mundo suprassensivel, a partir dos
conceitos de lei e de forca. O capitulo termina por tornar a critica a0 movimento tautologico
do esclarecimento em caracteristica do mundo, oscilacdo que Hegel chamara de “vida”:

Esta infinitude simples — ou o conceito absoluto — deve-se chamar a esséncia
simples da vida, a alma do mundo, o sangue universal, que onipresente nao é
perturbado nem interrompido por nenhuma diferenca, mas que antes é todas as

diferencas como também seu Ser-suprassumido; assim, pulsa em si sem mover-se,
treme em si sem inquietar-se “°.

A contradigdo estrutura a realidade, ¢ “Ha que pensar a mudanca pura, ou a oposi¢ao
em si mesma: a contradi¢cdo”. A critica Gltima de Hegel diz respeito a que esse fato ndo seja
plenamente assumido, mas que, em vez disso, se busque dar um estatuto objetivo a esta

oscilagdo entre mundo sensivel e suprassensivel.

1.4 CONSCIENCIA COMO UNIVERSAL FLUIDEZ: A
AUTOCONSCIENCIA

Neste estagio, a consciéncia tem um objeto que explicita expressamente o principio do
auto-movimento. No inicio o objeto era tomado como independente da consciéncia, agora este
“ser por si” é uma distincdo que foi posta e cancelada pela consciéncia. Neste estagio a
consciéncia distingue a si mesma do objeto, porém, ao mesmo tempo, cancela esta distingéo.
Este objeto da experiéncia é independente e ao mesmo tempo ndo é. A autoconsciéncia toma a
realidade independente do objeto como sendo falsa e aquilo que é para a consciéncia como
verdadeiro. Hegel aqui argumenta contra aqueles que exageram as consequéncias do principio
de identidade. A identidade ndo é algo com o que devemos comecar, mas sim o resultado de
uma mediacao ou o desenvolvimento completo do organismo.

Na passagem para a se¢do “Consciéncia-de-si”, lemos:

Levanta-se, pois, esta cortina sobre o interior e da-se o olhar do interior para dentro
do interior [...]. Fica patente que por tras da assim chamada cortina, que deve cobrir

o interior, nada ha para ver; a ndo ser que nés entremos la dentro — tanto para ver
como para que haja algo ali atras que possa ser visto *'.

*® |dem, Fenomenologia do espirito, op.cit., §162, p. 115.
" Idem, §165, p. 118.
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Quando enfim a infinitude € objeto para a consciéncia, ela é consciéncia-de-si. A
consciéncia “estd, por assim dizer, em imediato coloquio consigo mesma: s6 a si desfruta” 2.
A consciéncia-de-si € certa de si mesma, certeza que Ihe vem a ser de maneira objetiva
somente através do suprassumir desse Outro, que se Ihe apresenta como vida independente.
Por isso, Hegel diz que a consciéncia surge como desejo. O desejo é sempre é desejo de algo:
ela sé suprassume o Outro porque ele é. A satisfacdo do desejo é a certeza que veio-a-ser
verdade. Com isso, ela descobre que o “Eu, que é objeto de seu conceito, ndo é de fato
objeto”. A consciéncia ¢ “universal fluidez na peculiaridade de sua distingdo: ¢ uma
consciéncia-de-si viva”. Neste momento, Hegel passa a introduzir os conceitos de
reconhecimento e de espirito: “J4 esta presente o conceito de espirito” *°.

A consciéncia-de-si ndo é uma determinidade, mas uma infinitude. Ela é tanto o Nos
como o Eu, sendo que “o desdobramento do conceito dessa unidade espiritual, em sua
duplicacdo, nos apresenta o movimento do reconhecimento”. Segundo a nog¢do de
reconhecimento, a consciéncia-de-si se encontra no Outro, e assim se perde, mas suprassume
o Outro, porque, ainda gque se veja no outro, € a si mesma que vé no outro. Contudo, ela ndo
conhece isso imediatamente, pois “nada ha nela que ndo seja mediante ela mesma” * No
movimento do reconhecimento, Hegel nota que o agir tem um duplo sentido: “ndo sé
enquanto € agir quer sobre si mesmo, quer sobre o Outro, mas também enquanto
indivisamente ¢ o agir tanto de um quanto de Outro” >

O reconhecimento se configura como a duplicacdo da consciéncia-de-si em sua
unidade, sendo que o “Outro s6 é para si quando se suprassume como para-Si-essente”. Nao
sou eu que digo quem eu sou, eu s6 vejo o que eu sou pelo olhar do outro sobre mim. Assim,

Sem duavida, cada uma [das consciéncias individuais] esta certa de si mesma, mas
ndo da outra; e assim sua prdpria certeza de si ndo tem verdade nenhuma, pois sua
verdade sé seria se seu proprio ser-para-si lhe fosse apresentado como objeto

independente ou, 0 que € o mesmo, 0 objeto [fosse apresentado] como essa pura
certeza de si mesmo 2.

A esséncia da consciéncia-de-si ndo € o ser, nem 0 modo imediato como ela surge,
nem o seu submergir-se na expansao da vida, mas, a saber, que nada ha na consciéncia-de-si
gue ndo seja para ela momento evanescente, que ela é somente puro ser-para-si. Consciéncia é

o0 puro fato de que algo é para mim.

8 1dem, ibidem.
9 1dem, ibidem.
% |dem, §182, p. 127.
%! |dem, ibidem.
*2 |dem, §184, p. 128.
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A razdo € o momento em que a consciéncia ndo é mais parte da realidade, mas toda a
realidade. Ela j& sabia que era uma unidade auto-reflexiva, mas continuava oposta ao mundo
externo. A razdo ativa “percorrera de novo o duplo movimento da consciéncia-de-si, e da
independéncia passara a sua liberdade”.

Finalmente, a consciéncia atinge o conhecimento de que o espirito é a reflexao
daqueles momentos sobre si mesmos. As figuras da consciéncia eram abstragdes, sua esséncia
era 0 movimento de sua dissolugdo. Agora, ndo se trata mais de “figuras apenas da
consciéncia, [mas] figuras de um mundo”.

Depois de ser consciéncia-de-si, 0 espirito intui o conteido como determinado em-si e
para-si, quando entdo se torna razdo. Depois de contrapor-se a um objeto, a consciéncia-de-si
contrapBe-se a outra consciéncia, que para ela € um simples objeto. A consciéncia deixa de se
opor quando o outro “¢ liberado da forma, que lhe estd ainda aderente, da subjetividade
unilateral, e aprendido como uma realidade penetrada do conceito”. Assim, a razdo é a base
originaria da consciéncia e da consciéncia-de-si.

A consciéncia-de-si € a consciéncia de ser ideal simples, o conhecimento do Eu que
ndo atinge totalmente o interior que é a vida, a qual vai além deste abstrato interior. Ela ainda
ndo possui o principio da absoluta liberdade, a unidade do Eu e do objeto ainda é abstrata. A
consciéncia-de-si tem para si mesma “a forma de um essente, de um imediato, de algo ainda
preenchido pela exterioridade, apesar da sua interioridade sem diferenca”.

Ela apenas alcanga sua satisfacdo em outra consciéncia-de-si. Assim a “consciéncia-
de-si € um objeto para consciéncia, objeto que pde em si mesmo seu ser-outro, ou a diferenca
como diferenca de-nada, e nisso ¢ independente”. Somente assim ela €, de fato, pois quando a
consciéncia-de-si é o0 objeto, pode ser considerada tanto Eu quanto objeto.

O Eu ¢é a reflexd@o do outro: s6 parece luz porque se distingue de algo que seria trevas
(ndo-Eu). O outro, por sua vez, s6 se torna objetivo perante mim. A esséncia ou a verdade é o
Espirito, o qual, contudo, como consciéncia, é apenas o aparecer ou o fenémeno do espirito.

A consciéncia nao faz apenas uma experiéncia, mas pela primeira vez a experiéncia ela
mesma torna-se objeto da consciéncia, justamente na medida em que esse oscilar necessario
entre posicOes contradizentes é ele mesmo fixado como objeto. A consciéncia, poder-se-ia

dizer, faz aqui “a experiéncia da experiéncia ela mesma” >3 Entdo, “a passagem de um

>3 SCHMIDT, Andreas, O movimento tautol6gico da natureza. Sobre a génese da consciéncia-de-si a partir da
consciéncia na Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 28.
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momento ao seu oposto — é tomado como a vida da autoconsciéncia”, que ndo representara

a 54
“uma ameaga para a autoconsciéncia mas sua seguranga” .

1.5 0 PARADOXO DO ESPIRITO

No 8177 da Fenomenologia, lemos:

[...] Quando a consciéncia-de-si é 0 objeto, ela é tanto Eu quanto objeto. Para nos,
portanto, ja esta presente o conceito do espirito. Para a consciéncia, 0 que vem a ser
mais adiante, é a experiéncia do que é esse espirito: essa substancia absoluta que na
perfeita liberdade e independéncia de sua oposi¢do — a saber, das diversas
consciéncias-de-si para si essentes — é a unidade das mesmas: Eu, que é N6s, N6s
que é Eu ™.

Neste momento, a consciéncia descobre que

Esse [seu ato de] isolar tais momentos tem o espirito por pressuposto e por
subsisténcia; ou seja, s existe no espirito, que é a existéncia *°.

O espirito, enquanto “substidncia absoluta” e “unidade” das consciéncias, € um
pressuposto, no sentido de uma subsisténcia. Esta “subsisténcia” foi tomada em muitas
ocasides como sinénimo de “subjacente”, quando entdo o espirito foi considerado como uma
espécie de agente subjacente com realidade igual ou superior a dos individuos, possuindo
atividade ou ““vida” propria e que supera “a consciéncia humana individual” >

Assim considerado, o espirito ¢ aproximado a “idéia diltheyana de uma forma de vida,
um mundo historico concreto, enquanto “espirito objetificado”, produto de um povo, seu
génio coletivo” . Deste modo, considera-se que Hegel seria um precursor de Wilhelm
Dilthey, seu substituto na Universidade de Berlim apdés a sua morte, o qual teria
desembaracado este conceito de seus fundamentos metafisicos na medida em que recusou o

55 59

conceito de espirito absoluto enquanto uma “dimensdo distinta e superior a do espirito

objetivo.

> Idem, ibidem.

% HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op.cit., §177, p. 125-6.

*®1dem, 11, 8440, p. 8.

" ADORNO, Theodor. Dialética negativa. Rio de Janeiro: Zahar, 2009, p. 14.

%8 ZIZEK, Slavoj. Menos que nada: Hegel e a sombra do materialismo dialético. Sdo Paulo: Boitempo, 2013, p.
131.

¥ BIENENSTOCK, Myriam. Qu ’est-ce que I’ “esprit objectif” selon Hegel?. In: Revue Germanique
Internationale, n°15, 2001, p. 104.
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O proprio Dilthey escreve: “Hegel constrdi metafisicamente; nos analisamos o dado”
% Esta é também a opinido de Charles Taylor, que em seu Hegel, de 1975, escreve: “Dilthey
[...] tenta salvar a interpretacdo penetrante das formas histéricas descartando as reivindicacdes
do Sistema de chegar & compleicdo em uma manifestacéo de necessidade racional...” **.

De modo semelhante, Karl Popper populariza a leitura segundo a qual o conceito de
espirito busca traduzir a historia ou as instituicdes sociais em dado momento historico. Ele

afirma que um conceito como o de espirito

de uma época, de uma nacdo, de um exército — [...] indica a0 menos a existéncia de
uma vida, de um lugar que a sociologia pode incumbir-se de preencher com
qualquer coisa de mais razoavel...” %,

Para Popper, Hegel incorre em um monismo — apenas o Espirito tem realidade - nao
apenas ontoldgico e metodoldgico, mas ainda politico, “ou ainda, como se prefere dizer hoje

em dia, um coletivismo: aquele mesmo, que conduziu os primeiros romanticos alemaes ao

nacionalismo” %.

Contudo, a0 mesmo tempo em que é um pressuposto, o espirito ndo passa de criacao

dos individuos. Na Enciclopédia das ciéncias filosoficas, lemos:

Os distintos degraus desta atividade, nos quais, como aparéncia, o espirito finito esta
determinado a demorar-se e recorré-los, sdo degraus de sua liberagdo em cuja
verdade absoluta sdo uma e a mesma coisa encontrar um mundo como mundo
pressuposto, engendra-lo como algo posto por ele e liberar-se dele nele; uma
verdade para cuja forma infinita como saber dela, a aparéncia se purifica .

E na Fenomenologia:

A consciéncia procede em toda a parte segundo um fundamento, a partir do qual se
pbe a esséncia objetiva. Sabe a esséncia, pois, como a si mesma, porque se sabe
como o [principio] ativo que a produz ®.

E ainda, na Filosofia da historia:

O individuo organico produz a si mesmo: Faz-se o que ele é em si, igualmente o
espirito € somente o que ele se faz, e ele se faz 0 que é em si. No espirito, a
passagem de sua determinag&o para sua realizagdo faz-se mediante a consciéncia e a
vontade, as quais sdo desde logo mergulhadas em sua vida natural imediata .

% DILTHEY, William. L ‘edification du monde historique dans les sciences de I’esprit. Paris: Cerf, 1988, p. 102.
. TAYLOR, Charles. Hegel. Cidade do México: Universidad Autdnoma Metropolitana, 2010, p. 538.

®2 POPPER, Karl. L 'misére de I’historicisme. Paris: Plon, 1956, p. 146.

%3 BIENENSTOCK, Myriam, Qu est-ce que I’ “esprit objectif” selon Hegel?, op. cit., p. 105.

* HEGEL, G.W.F. Enciclopédia das ciéncias filoséficas em compéndio, op.cit., §386.

% |dem, Fenomenologia do espirito, op.cit., §616, p.110.

% |dem, Filosofia da historia. Brasilia: Editora da UnB, 1998, p. 54.
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O paradoxo do espirito diz respeito a que ele é tanto um pressuposto da atividade dos
individuos, e, como tal, preexistente, quanto existe apenas enquanto pressuposto destes
mesmos individuos. Por um lado, ele é vivenciado pelos individuos como uma imposicéao
externa, independente, mas, por outro, a sua existéncia depende de que os individuos se
relacionem com ele.

Por um lado, é certo que “o espirito, como esséncia, ndo é igual & sua consciéncia” ®’.
Porém, a idéia de um espirito que subsista por si a parte da consciéncia — ideia esquizofrénica
que parece clamar pela acdo de um exorcista — ndo é o que Hegel tem em mente.

Hegel usa o termo espirito justamente para indicar aquilo que ndo é a consciéncia
coletiva ou as representagdes coletivas, algo que ndo é de um sujeito concebido como uma
consciéncia. Como tal, o conceito de espirito € um contraponto as nocdes atomistas do
periodo e vem desde o projeto da juventude de Hegel de superacdo da cisdo entre individuo e
totalidade.

Nos escritos de juventude, ao falar da positividade da religido cristd e da divisdo do
trabalho na economia moderna, Hegel descobre uma realidade com uma espécie de
“objetividade” propria, “independente de nds, mesmo se ela ndo existe sendo na e para as
nossas consciéncias”, a qual ndo pertence mais “a ordem da consciéncia” enquanto “sujeito
consciente” %, Trata-se de fendmenos que parecem exteriores, independentes e impostos.

Em Sobre as maneiras cientificas de tratar o direito natural, lemos: “Na cultura,
aquilo que é manifestacdo do absoluto isolou-se do absoluto e fixou-se como algo autonomo”
% A idéia de totalidade e, logo, de espirito vem combater a apologia do direito positivo a uma
forma de empirismo ou fenomenalismo. Esta idéia “ndo mais deduz as estruturas e leis
singulares da razao solitaria”, mas busca erigi-las “em qualquer coisa de universal” 0, Hegel
define o ponto de vista filoso6fico como aquele que examina a legislacdo em geral e suas
determinacg6es particulares ndo mais de maneira isolada e abstrata, mas como dependente de
uma totalidade, em conexdo com todas as outras determinaces que constituem o carater de
uma nacdo e de uma época; € nesta conexdo que elas recebem sua verdadeira significacao,
bem como sua justificacéo.

O conceito puro, objeto do movimento dialético, “tem um contetido que em si mesmo

¢ absolutamente sujeito”. Com isto, Hegel se opde a atribui¢cdo de valor de verdade a intuicao

%7 |dem, Fenomenologia do espirito, op.cit., Il, §682, p. 148.

% _LONGUENESSE, Béatrice. Hegel’s critique of metaphysics. New York: Cambridge University Press, 2007.
% HEGEL, G.W.F., Sobre as maneiras cientificas de tratar o direito natural. Sdo Paulo: Edi¢Bes Loyola, 2006.
" 1dem, ibidem.
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ou ao “saber imediato do absoluto, religido, ser”. Por um lado, este ¢ o resultado de seus
estudos durante a fase de lena (1803-1806), que o levaram a abandonar a homologia natureza-
espirito para construir um sistema cujo eixo central é a nogdo de Espirito *. A partir deste
periodo, a reconstrucdo da comunidade ética é pensada no ensejo de uma teoria da
consciéncia, marcando o afastamento de Hegel da ideia de eticidade direcionada pelo conceito
de natureza, de influéncia schellinguiana.

Para Myriam Bienenstock, Hegel ndo procura dar conta das representacfes coletivas
préprias de uma sociedade ou de uma época, mas sim enfatizar que a forma segundo a qual
nossa sociedade esta organizada ja expressa uma forma de vida racional. As formagdes que o
termo “espirito objetivo” designa tém uma existéncia que se pode chamar “objetiva” — no
Estado e suas instituicdes, por exemplo -, mas elas ndo sdo as de uma consciéncia, mesmo se
elas ndo podem existir sendo nas e para as consciéncias individuais” 72 N4o se trata de uma
sintese do senso comum, conforme lemos na Fenomenologia:

Os pensamentos verdadeiros e a intelecgdo cientifica s6 se alcancam no trabalho do

conceito. SO ele pode produzir a universalidade do saber, que ndo é a indeterminacéao
e a miséria correntes do senso comum, mas um conhecimento cultivado e completo

[.]7%

Como escreve Ermanno Bencivenga,

A autoconsciéncia do Estado ndo tem em si nada mental, se por “mental”
entendemos o tipo de ocorréncias e de qualidades concernentes as nossas préprias
mentes. No caso do Estado, autoconsciéncia significa a existéncia de praticas
reflexivas, como as educacionais, mas ndo limitadas a elas. Os desfiles que exibem a
forga militar do Estado seriam préticas desse tipo, assim como as declaracGes de
principios do Parlamento, ou as decisGes do Supremo Tribunal — e assim seriam
ainda que todos os participantes individuais (humanos) no desfile, todos os
membros do Parlamento ou do Supremo Tribunal estivessem pessoalmente
estimulados a desempenhar o papel que desempenham nessa situacdo pela ganancia,
pela inércia ou pelo medo, e ainda que todos os participantes ou membros
estivessem completamente desinteressados e entediados durante todo o evento, e
Ihes faltasse por completo o entendimento de seu significado ™.

Aparéncia ndo é sindbnimo de conhecimento consciente. A critica de Hegel em Sobre
as maneiras cientificas de tratar o direito natural ja dizia respeito a que o conhecimento nédo
deva ser fundamentado sobre prerrogativas da “representacao” (Vorstellung), como julga a

concepcao simplista do método cientifico nas ciéncias humanas. E o que faz nio Hegel, mas

"M\VAZ, Henrique Claudio de Lima. Antropologia filoséfica. Sdo Paulo: Loyola, 1991, I, p. 121.

2 BIENENSTOCK, Myriam, Qu ’est-ce que I’ “esprit objectif” selon Hegel?, op.cit., p. 108.

® HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op.cit., §71, p. 61.

" BENCIVENGA, Ermanno. Hegel’s dialectical logic. Oxford: Oxford University Press, 2000, p. 64.
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Emile Durkheim, que escreve: “A vida coletiva, como a vida mental do individuo, ¢ feita de
representagoes...” »

Para Hegel, o espirito ndo € feito de representacdes, sejam elas individuais ou
coletivas, como acreditaram Karl Popper e outros autores. A critica presente na
Fenomenologia as entdo novas “ciéncias do espirito” como a fisiognomia e a frenologia diz
respeito justamente a que elas acreditem poderem deter-se a forma da representagdo. Assim,
lemos:

A profundeza que o espirito tira do interior para fora, mas que sé leva até sua
consciéncia representativa e ali a larga, como também a ignorancia de tal
consciéncia sobre o que diz sdo a mesma conexdo do sublime e do infimo, que no
organismo vivo a natureza exprime ingenuamente, na combinacéo do érgdo de sua
maior perfeicdo — o da geragdo — com o aparelho urinario. O juizo infinito, como

infinito, seria a perfei¢do da vida compreendendo-se a si mesma. Mas a consciéncia
da vida comporta-se como urinar, a0 permanecer na representacéo °.

Como dito no preféacio, a tarefa da filosofia ndo é ater-se as representacdes, como
fazem os historiadores, por exemplo, os quais introduzem no objeto de estudo “os a priori
mais fantasiosos”. Hegel considera um absurdo a representacdo que os juristas fazem do povo
“ele mesmo” e de suas vontades porque, segundo ele, eles ndo falam de nada sendo das
representacdes correntes na época, que ndo condizem com o que realmente séo as instituicdes.
Trata-se de que as instituicdes ndo podem ser reduzidas as representacdes coletivas.

Hegel descobre o principio da particularidade, o reconhecimento dos direitos da
subjetividade, mas, sobretudo, se foca nos fenémenos que fazem oposicdo ao avanco da
modernidade, denominados “positivos”. Em Sobre as maneiras cientificas de tratar o direito
natural, lemos: “O efeito da explicagdo puramente historica das leis e estruturas ndo vai mais
longe que este que alguém tem precisamente em vista [...] prova precisamente que mantém,
no presente vivo, caréncia do sentido e da significagdo...”. Ou seja, o espirito objetivo deve
dar conta “da diferenca, no nosso mundo politico e social, entre 0 que ¢ “morto” € o que ¢
“vivo”. Como nos diz Zizek,

demonstrar que cada fendmeno, ou tudo que acontece, falha a seu préprio modo,
implica em seu proprio cerne uma rachadura, um antagonismo, um desequilibrio. O

olhar de Hegel sobre a realidade é o de um aparelho de raio X: ele vé em tudo que é
Vivo 0s tracos de sua futura morte .

® DURKHEIM, Emile. “Représentations individuelles et représentations collectives”. In: Sociologie et
philosophie. Paris: PUF, 1974, p. 13-50.

® HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op.cit., §346, p. 220.

" ZIZEK, Slavoj. Menos que nada: Hegel e a sombra do materialismo dialético, op.cit., p. 17.
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Hegel evita uma solugdo mediante a no¢do de um Eu geral ou sujeito transcendental,
sem apelar para constru¢des metafisicas ou a um intelecto supra-humano. Contudo, elas ndo
devem ser depositadas em um espirito entendido como uma ‘“contraforga positiva da
natureza”. No caso da nagdo, e.g., ela s6 € nacao enquanto os membros se reconhecem como

membros dela, ndo tem consisténcia propria.

Neste sentido, ele ndo é um “meta-Sujeito, uma Mente muito maior que a mente
humana individual e consciente de si” "®. Segundo Lebrun, o sistema, por esta via, é colocado
“em perspectiva com as coisas”. O absoluto como espirito € uma repeticdo da afirmacdo da
substancia como sujeito:

O que esté expresso na representacdo, que exprime o absoluto como espirito, é que o
verdadeiro so é efetivo como sistema, ou que a substancia é essencialmente sujeito
[...]- S6 o espiritual é o efetivo: é a esséncia ou o em-si-essente [...]. O espirito, que

se sabe desenvolvido assim como espirito, é a ciéncia. A ciéncia € a efetividade do
espirito, 0 reino que para si mesmo constréi em seu proprio elemento .

Desse modo, escreve Hartmann, ele “registra a contradicdo sem a minimizar”. Longe
de ser “um produto do sistema, de uma vontade de sistematizagdo”, o espirito objetivo sera
antes “um conceito puramente descritivo, a formulacao filosofica do fendmeno fundamental,
que pode ser montado e descrito independentemente do ponto de vista da época [...] Nao é o
sistema que conduz & descoberta, mas a descoberta que conduz ao sistema” .

A filosofia kantiana apreende o espirito apenas como consciéncia, e por isso ela é
apenas fenomenologia, ela € propriamente uma teoria da consciéncia sob o nome de faculdade
de representacdo. Isto porque o Eu estd em relacdo com algo diferente de si, a saber, a coisa
em si.

Segundo Hegel, o espirito deve ser entendido como ele é em-si e para-si, sendo preciso
dispensar o pressuposto de que o Eu e o ndo-Eu, em sua separagédo, sejam algo absoluto. Com
efeito, o problema basico de todo o idealismo alem&o pos-kantiano era justamente “como
limitar a subjetividade” ®. Schelling ainda usava a gramatica da separacdo, pois, em carta a
Hegel, lemos: “A pergunta ¢ entdo em que consiste o absoluto, no Eu ou no Nao-Eu. Uma vez

resolvida esta pergunta, esta tudo resolvido” 8,

"8 |dem, A visdo em paralaxe, op.cit., p. 25.
" HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op.cit, §25, p. 34.
% HARTMANN, Nicolai. Die Philosophie des Deutschen Idealismus. Berlin: de Gruyter, 1929, p. 298.
81 ZIZEK, Slavoj. A vis&o em paralaxe, op.cit., p. 420.
82 SCHELLING, Friedrich V. Carta a Hegel de 4 de fevereiro de 1795. In: HEGEL, G.W.F., Escritos de
juventud. México: Fondo de Cultura Economica, 1978, p. 59.
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1.6 POSITIVIDADE E VOLKSGEIST NOS ESCRITOS DE JUVENTUDE

A historia da humanidade, segundo vé o jovem Hegel, é marcada pela decadéncia da
racionalidade e liberdade das formas de vida dos povos. A liberdade de obedecer a leis que o
povo deu a si mesmo e trabalhar em prol de um projeto comum, o sentimento dos individuos
de que o Estado € produto de sua prépria atividade, a preocupacao de todos pela totalidade e a
visdo de conjunto, sdo caracteristicas que as sociedades perderam ao longo da historia. O
individualismo e a busca do interesse privado marcaram o fim da vida publica.

Segundo Hegel, a religido haveria tido uma funcdo importante nesse processo. O
sentido e as raizes do cristianismo seriam compativeis com a situacdo de decadéncia do corpo
civil e politico na qual a religido tomou forma, na sociedade judia, fosse porque ja estava
adaptada a esta decadéncia, fosse porque o povo a transformou “segundo as suas necessidades
em algo a que pudessem se apegar” >,

Para o filosofo, a substituicdo da religido paga pela cristd foi uma revolucgéo silenciosa
cujas causas sdo enraizadas no espirito da época de um povo. Esta substituicdo engendrou um
novo mundo espiritual e uma nova concepgdo do mundo.

Nas republicas antigas era viva a consciéncia de que a moral que orienta a escolha das
acOes é um sentido humano natural que ndo se presta a ensinar ou aprender, e apenas pode ser
aduzida pelo proprio sujeito a partir da sua consciéncia - motivo pelo qual os tribunais civis
ndo poderiam julgar pensamentos ou inclinagdes, nem um ideal de perfeicdo moral ser objeto
das leis civis.

Na contramdo, o traco essencial da religido cristd € considerar a lei moral como algo
dado por uma autoridade a ser respeitada. Ela ¢ uma religido que “ou ndo se postula pela
razao e até entra em conflito com ela, ou, concordando com ela, exige todavia ser acreditada
somente com base na autoridade” ®*. Para os gregos, a lei moral n4o estava escrita em parte
alguma, eles contrapunham a sua liberdade aos deuses, e a sua vontade livre, boa ou m4, era
considerada um direito natural. Com a difusdo do cristianismo, a Igreja adquire um poder
legislativo e judicial baseado na posse e na administracdo do vasto cddigo moral por ela
criado. Como o Estado nédo é capaz de impor a seus cidaddos mais que a obediéncia externa a

lei, pois a consciéncia ndo pode ser objeto das leis civis, a religido atua como instrumento de

8 HEGEL, G.W.F. “La positividad de la religion cristiana”. In: Escritos de juventud. México: Fondo de Cultura
Economica, 1978, p. 153.
% Idem, p. 79.
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producdo, ordenacdo e fixacdo das disposi¢cdes morais dos homens, buscando incutir-lhes na
subjetividade as verdades objetivas, torna-las verdades subjetivas.

A serviddo sob uma lei reduz a disposi¢cao moral e a virtude a “férmulas mortas”, o
espirito do povo se torna “mortificado e amargado” pela sujeicdo continua a um poder
estranho. O cumprimento dos mandamentos torna-se um mecanismo sem substancia e vazio
de espirito, reduziu-se a “habitos mesquinhos de uma vida sem autoconsciéncia” %. Os
homens “de espirito e sentimentos mais elevados” tiveram necessidade de satisfacdes mais
nobres que a de orgulhar-se deste “oficio de escravos”. Dentre eles, Jesus Cristo. Jesus quis
fazer com que o seu povo voltasse a agir animado pela sua vida interior. A diferenca
fundamental que se costumava levantar, na época de Hegel, entre os seguidores da religido
judia e da cristd, era que os primeiros acreditavam atender a um dever com a divindade ao
executar suas cerimonias, ao passo gque 0s segundos as executariam atendendo a disposicao
moral compartilhada com os seus iguais. Hegel questiona esta diferenca mostrando como esta
disposi¢io moral ndo ¢ genuina: “os cristdos voltaram 14 onde estiveram os judeus” .

Jesus mostrou o contraste entre a lei moral e as leis religiosas positivas, convertidas
em leis civis. Jesus ndo criou os principios da moral, mas os encontrou estabelecidos.
Maximas da razdo, como “quanto queiras que vos facam a vos os homens, faze-o vos a eles”
(Mt. 7, 12) ¥ passaram a ser respeitadas ndo pela sua racionalidade, mas por estarem escritas
nos livros sagrados.

Contudo, ele ndo eliminou totalmente os elementos positivos, mas, ao contrério,
manteve a centralidade destes e a liberdade de espirito como um complemento que deveria
acompanhar o cumprimento dos mandamentos. Assim, Jesus foi ora um mestre da virtude,
ora um mestre da religido positiva. Ora falava dos principios de virtude derivados da razéo,
ora concedia importancia moral a coisas que ndo repousavam sobre a razao.

Para isto teria contribuido a heranca da positividade judaica. Jesus foi compelido a
falar muito de si mesmo porque essa era a Unica maneira de ter audiéncia de um povo que
acreditava ter recebido as suas leis religiosas, assim como as politicas, diretamente de Deus.
Por isso, o sentido moral dos judeus ndo se distinguia da obediéncia a autoridade eclesiastica.
A exigéncia racional ndo tinha audiéncia, sem importar qudo belo pudesse ser o elogio da
razdo que Jesus fizesse. Em vista disso, ele teria tido que falar em nome de uma autoridade

que pudesse ser ouvida, uma autoridade divina. Por isso nao dizia “Quem cré em mim, cré em

8 |dem, op. cit., p. 428.
8 |dem, op. cit., p. 131.
8 |dem, op. cit., p. 75, nota de rodapé.
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si mesmo”, mas “Quem cré em mim, cré no Pai”. Jesus teve que exigir uma fé em sua pessoa,
0 que so logrou dando a si uma aura divina.

A aceitacdo que o povo deu a Jesus se fundou em grande parte na possibilidade de que
ele fosse 0 Messias previsto nos livros sagrados, que viria para fundar novamente o Estado
judaico, como se V€ na seguinte e em outras passagens biblicas: “Lhe perguntavam: Senhor, é
agora que vais restabelecer o reino de Isracl?” (Atos, I, 6) % Para ndo perder a receptividade
do povo, Jesus ndo poderia negar facilmente que era ele. Também isto foi um adicional que o
impelia a falar muito de si mesmo. Além disso, era bom para sua seguranca, sua liberdade e
sua vida que ele fosse considerado o Messias.

A doutrina de Jesus mantém como nucleo de sua fé a vontade revelada de Deus, como
reza a tradicdo judaica, mas, de outro, ndo ignora o seu proprio “sentimento vivo” sobre o
dever e a justica. Em poucas palavras, Deus existe e protege o homem que segue O
mandamento da virtude, que ele pode encontrar em si mesmo. “Ainda que isto seja, pelo
demais, um conceito contraditorio, a religido de Jesus se converteu em uma doutrina positiva
sobre a virtude” ®. Portanto, o problema esta menos nos principios da virtude apregoados por
Jesus que na maneira de considera-los, isto é, na transformacdo de mandamentos morais em
mandamentos positivos.

Essa transformacdo levou a perda de caracteristicas do cristianismo primitivo como a
unido e irmandade entre as pessoas e o tratamento da propriedade privada. A propriedade
privada era considerada “crime de lesa majestade divina”, a comunhdo dos bens era uma
condicdo de admissdo na comunidade cristd. Este principio se tornou menos facil de manter
qguando as pessoas passaram a ter de fato propriedade, algo que abandonar. Substitui-se a
comunhé&o de bens pelas doagdes, uma mudanca que transformou a forma da distribuicédo de
bens na medida em que o clero recomendava aos leigos a liberalidade e admoestava-lhes a
avareza, sem contudo agir da mesma forma com a riqueza que adquiria e acumulava. “Assim
ao enriquecer a si mesmo — como n&do ia merecer este clero pobre e desamparado! -, fez que a
outra metade da humanidade se convertesse em mendiga” %.

O cristianismo, como qualquer seita, nasce do sentimento dos homens de terem o
direito de legislar para si mesmos. E sempre uma critica e uma tentativa de superacio. No
mais das vezes, contudo, ela é malfadada, pois na medida em que se afasta da sua origem, as

idéias de seu fundador tendem a se cristalizar uma vez mais em regras e ordenacfes que

% |dem, p. 76.
% |dem, p. 88.
% |dem, p. 90.
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perdem, perante os fiéis, sua esséncia de leis surgidas da liberdade e autonomia morais e se
tornam estatutos eclesiasticos a serem cumpridos tdo-somente pela autoridade que inspiram.
Assim transformada, a seita leva ao surgimento de outras, e assim por diante.

A autoridade religiosa se auto-declara irrevogavel. Da-se a fé e ao &mbito sobrenatural
0 estatuto de faculdade superior ao entendimento, supondo uma limitacdo deste. “Por isso,
entre as chamadas provas da existéncia de Deus, a prova ex consensu gentium sempre teve sua
importancia” *. A fé positiva ndo é necessaria. Ao menos universal ela deve ser, entdo, afirma
a Igreja, e comeca desse modo o fundamentalismo religioso. O cristianismo positivo descarta
a forca moral daquele que cré, que ndo precisa reconhecer em si “uma capacidade ou uma
receptividade proprias para a moral, nem tampouco carater de liberdade”, pois submete-Se por
medo. Tal como no Estado absolutista, os individuos cedem a vontade soberana — suposta
como a vontade de todos.

Tem-se um duplo problema: a converséo de uma sociedade religiosa em um Estado, e
o conflito entre Igreja e Estado. Com isso, o Estado civil deixa de afirmar o alcance de seus
direitos e permite que a Igreja se instaure em seu interior como Estado dominante. A Igreja
prevalece sobre o Estado civil e toma para si direitos e funcdes deste. Na época de Hegel, o
cidaddo ndo cristdo ndo podia adquirir imoveis, desempenhar cargos publicos e por vezes
pagava mais impostos. O batismo era ato civil obrigatério, funcionando como ritual de
“admissao” da crianca como cidada do Estado civil. O matrimonio era celebrado ante um
representante da Igreja. Deste modo, o Estado sacrifica direitos de seus cidaddos. A Igreja faz
com que o direito universal de liberdade de fé e culto se restrinja apenas ao seu caso: “toda
Igreja, ao fazer-se dominante, se faz também intolerante” %,

Quanto a educacdo, o Estado translada a responsabilidade pela educacdo a Igreja,
parcial ou completamente. A Igreja suprime a capacidade racional do individuo de optar
livremente pela aceitacdo das leis e da doutrina religiosa. Ela logra esta supressdo ou
sujeitando inteiramente a razdo dentro da reflexdo religiosa, ou “povoando a imaginagao com
terrores, para que a raz&o e a inteligéncia ndo possam e nédo se atrevam a se dar conta de sua
liberdade de atuar em questdes religiosas™ %, Com isso, lesa o direito natural a uma formacéo
livre de suas faculdades. A fé € inculcada “até a medula da alma” ¢ enraizada “em todos os

ramos de conceitos e capacidades das vontades e aspiracoes humanas”. A profundidade e a

% |dem, p. 94.
% Idem, p. 110.
% |dem, p. 111.
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vigorosidade do entendimento, a sutilidade e a sensibilidade do intelecto s&o desestimuladas
quanto mais fortemente alguém aprende e adota a doutrina eclesiastica.

Influir na imaginacdo € o meio mais excelente de acostumar alguém a serviddo. A
educacdo da crianca é feita por meio de inculcar nela imagens e conceitos com vistas a
predispor nela sentimentos e a¢des de acordo com o direito eclesiastico. Por meio do batismo,
a crianga adquire direitos a beneficios no interior da comunidade cristd (“que ndo dilapida
gostosamente”, ironiza Hegel) apenas porque, quando adulta, cumprird com seus deveres
dentro dela. Caso ndo cumpra, a quebra do contrato competira aos padrinhos da crianga. Disto
se derivou a imensa vantagem para os que dominam o Estado de “uma dominagdo, de um
despotismo, que depois de completo avassalamento do livre arbitrio pelo clero ja tem ganho o
dia”. A Igreja

ensinou a estimar a liberdade civil e politica como se fora esterco, em comparagao
com os bens do céu, e a depreciar o prazer da vida. Assim como a caréncia de meios
para satisfazer as necessidades fisicas quita a vida a parte animal do homem, a
privacdo do prazer da liberdade de espirito leva consigo a morte da razéo, e em tal

condi¢do os homens ndo sentem jé a sua perda, a necessidade de seu uso ou o desejo
de recuperé-la, como o corpo morto perde o desejo de comer e beber *.

A natureza humana é deturpada ao ser ensinada somente a subordinar-se e a obedecer,
sem poder desenvolver as virtudes que capacitam o individuo a fazer o bem a si e a sociedade,
como a valentia, a decisdo e a forca. Ao decretar estes sentimentos, a Igreja tem por
finalidade o auto-engano dos fi€is, fazendo-os crer que seus sentimentos sdo prescritos e que
os livros sagrados conhecem a todos eles muito melhor que eles. Surge com isso uma
tranquilidade e auto-estima artificiais do individuo resultantes do fato de ele seguir aquelas
prescricdes. Ele cré que haja uma medida fixa de perfeicdo que o individuo, e, por maior que
seja sua boa vontade, ele ndo cré nunca té-la alcancado, o que lhe acarreta uma ansiedade que
Ihe tira toda a forca e poder de deciséo.

Um sentimento artificial é necessariamente mais fraco que um natural. E débil.
Quando as pessoas se dao conta disso, ficam confusas, angustiadas e desconfiadas, podendo
mesmo ficar loucas. O homem termina por carecer mesmo da consciéncia da contradi¢do
entre “a etiqueta das ag¢des e seus motivos reais”. Apreende desde crianca os costumes vazios
e sem vida e a regulamentacdo dos sentimentos: melancolia e “introspec¢do” durante a
guaresma, felicidade e opuléncia durante a Pascoa, etc. Propalando os principios da servidédo,
a religido crista exige que a humanidade se deprecie moralmente e transforma em pecado a

mera fé na possibilidade de uma forga humana autdnoma. De outro lado, no entanto, diz a esta

% Idem, op. cit., p. 130.
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mesma humanidade que ela é a favorita da divindade. Em meio a estes aspectos da doutrina
cristd, a humanidade aceitou a tese da corrupcdo de sua natureza. De fato, a experiéncia
confirmava a decadéncia, ao mesmo tempo que abstinha a humanidade da culpa, ao fazer o
elogio da incapacidade e passividade humanas. A esfera de dominio da divindade foi
expandida, da natureza para o mundo espiritual. Todo impulso nobre e de valor é visto como
obra divina. Junto a isso, se estimulou o desprezo das alegrias e dos bens da terra por néo
poder té-los, junto a esperanca de uma grande recompensa no céu. A Igreja dd& um tom
honroso e virtuoso a impoténcia moral:

é assim como vemos logo a Sto. Ambrdsio ou a Sto. Antdnio, rodeados da

populacdo das cidades atacadas por circulos barbaros, implorar a Deus de joelhos

nas igrejas e nas ruas para que os salvasse do infortlnio, em vez de correr as
muralhas para defendé-las .

O fim do Estado eclesiastico torna-se a supervisao da moral por ele fixada, o controle
absoluto de cada acdo, sentimento, olhar, pensamento ou associacdo de idéias, enfim, policia
“todo pensamento que passa, momento a momento, pela mente humana” para que ndo se
desvie do principio estabelecido. O direito eclesiastico puro lesa os direitos naturais dos
homens e do Estado civil porque retira do arbitrio do individuo escolher participar ou ndo do
Estado eclesiastico, atando os homens a ele ndo s6 enquanto durarem as suas vidas, mas
também a de seus descendentes. Além disso, o Estado existe para proteger direitos dos
cidaddos, protecdo que demanda forgca. O Estado agird com violéncia contra aquele que nao
respeitar estes direitos, “como um ser natural”. Quando a Igreja ganha espago dentro do
Estado, transforma a defesa da fé em obrigacdo estatal. Tudo entdo esta feito para legitimar as
perseguicOes, assassinatos de que esta repleta a histdria da Igreja. A assimilacdo completa do
contrato social pelo contrato eclesiastico, do Estado civil pelo Estado eclesiastico atinge o
paroxismo no tratamento dos dissidentes como rebeldes, e nos conseqlientes massacres na
América, na Sax0nia, etc.

“A idéia da Igreja ocupou o lugar da patria e a de um Estado livre” % 0 solapamento
do Estado civil pelo Estado eclesiastico ndo alterou apenas regulamentos e legislacGes, mas
todo um complexo de relagGes da gente entre si e com o coletivo. A humanidade adotou uma
forma cultural miseravel por consequéncia de as pessoas terem renunciado ao direito de
julgarem por si mesmas, quanto mais o ideal de perfei¢ao cristdo passa pela “aniquilacao de

toda a liberdade da razdo e da vontade (da razdo tedrica e pratica)”. Envolta em uma

% |dem, op. cit., p. 159.
% |dem, p. 157.
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“sonolenta submissdo a Deus”, as pessoas ndo atingem a moralidade, mas tdo somente a
“legalidade”. O que de todo modo ¢ motivo para comemorar, pois sendo “a Igreja deveria
haver conseguido a extirpacédo irrevogavel, em uma parte do género humano, da humanidade
e a transformacéo de tal deficiéncia em caréater constante de uma raca” °’. O homem se tornou
uma maquina sem forca moral, movida por representacfes dadas, incapaz de se auto-
determinar.

O espirito do povo (Volksgeist) foi inundado por um imaginario cujos costumes, cuja
organizagdo politica, cujo “clima, cuja legislacdo, cultura e interesses nos sdo alheios, cuja
histéria ndo tem conexdo alguma com a nossa”, ao passo que as culturas regionais foram

» 9% Diferentemente da

consideradas uma “supersticio vergonhosa, um veneno maldito
Grécia, as guerras do povo europeu eram feitas pelos governantes, a nacdo era s6 um
instrumento, que “ainda que haja lutado com raiva e furor, ao final nem sequer sabia dizer
porque o havia feito e o que havia conseguido”. A alguém que ndo conhecesse a historia, a
cultura e a legislacdo de Atenas, bastava que vivesse um ano na cidade para adquirir estes
conhecimentos, pois a memoria mantinha-se viva nas festas publicas. Os aleméaes, por outro
lado, carecem de fantasia religiosa e de fantasia.

A razdo busca, por natureza, “o absoluto, o autdbnomo, o pratico”. Entre os gregos ela
estava na vontade dos homens: a vontade absoluta e autbnoma. A religido crista oferecia o
absoluto a distancia. Os homens ndo poderiam toca-lo, mas ela (a religido) garantia que o
absoluto tinha boa audicdo para as suas rezas e imploracbes. A realizacdo da moral ndo
depende da vontade do individuo. “Posto que o desejavel ndo o pode realizar um mesmo, se
espera que se cumpra sem nossa colaboragao” %,

Os homens ficaram esperando passivos pelo movimento revolucionario a ser posto em
atividade pela divindade. Como tardasse muito esse momento, acabaram se contentando com
“a esperanca de uma revolugdo universal, ao fim do mundo”. A humanidade ja ndo ¢ mais
capaz de orientar o rumo de seus passos. A realizacdo do individuo no Estado é uma idéia oca,
de sentido perdido.

Um povo é um conjunto de pessoas que acredita que vale a pena se esforcar para que

seu Estado seja um Estado de verdade, e, “se para um povo isto se torna indiferente cessard de

pronto de ser um povo”. Sendo assim, para Hegel, o povo de sua época ndo poderia ser

% |dem, p. 133.
% |dem, p. 144.
% |dem, p. 153.
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chamado de povo sendo levianamente, posto que nele se perdeu o sentido de lutar pela sua
independéncia.

A consciéncia religiosa do cristianismo haveria se desenvolvido no esteio da
consciéncia politica das sociedades em estado de decadéncia da liberdade e de despotismo. As
virtudes morais passaram a ser mandamentos justamente porque ja ndo eram obrigacGes por si
mesmas, j& tinham perdido aos olhos do povo seu critério interno de necessidade. Entretanto,
a razdo ndo pode se consumar sendo mediante a extirpacao, precisamente, deste elemento
estranho.

Faltaram condicBes historicas para que Jesus e seus seguidores, em lugar de atuar
predominantemente na esfera da vida privada dos homens, tivessem uma intervencdo mais
efetiva na vida publica, promovendo a modificacdo das leis e a transformacdo do Estado. A
decadéncia teria comecado pela formacdo de uma aristocracia que acumulara riqueza e
conquistara o usufruto de comodidades e luxos. Com o tempo, o seu poder politico, dado
livremente pelo povo, passou a ser protegido a forca.

Hegel conclui que a limitacdo do direito a propriedade é fundamental para recuperar a
liberdade e autonomia do povo, haja vista que o fator da decadéncia do Estado é extensdo da
moral privada. A fim de retomar esta liberdade e autonomia, Hegel cré ser preciso mobilizar
0s povos por meio de uma “religido popular”, a qual devera criar e alimentar “grandes

tomadas de consciéncia”.
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2 AUTOCONSCIENCIA E CIENCIA

O conceito de ciéncia de Hegel precisa ser compreendido em relacdo com a tradicéo
do idealismo transcendental e com sua tese principal, a identidade de sujeito e objeto, aquilo
que Hegel chama de ponto de vista absoluto e que ndo € subjetividade, nem objetividade, mas
a identidade de ambas. Ele critica 0 esmorecimento deste fato fundamental na filosofia de
Kant e em seus intérpretes, representado no emprego “positivo”, dogmatico, da nogdo de
coisa-em-si, cujo acesso nos é vedado.

Neste sentido, o fendbmeno é tomado como a fonte Ultima do conhecimento, e o objeto,
deixado a parte da investigacdo, paralelo e separado: eis porque é preciso “descerrar o
enclausuramento da substancia” 1%,

Para Hegel, ao contrario, a representacdo de algo além da aparéncia € em si mesma
aparéncia. Por isso ele escreve:

Levanta-se, pois, esta cortina sobre o interior e da-se o olhar do interior para dentro
do interior [...]. Fica patente que por trds da assim chamada cortina, que deve cobrir

o interior, nada ha para ver; a ndo ser que nés entremos la dentro — tanto para ver
como para que haja algo ali atras que possa ser visto **.

A cortina que deve cobrir o interior: o fendmeno que esconde o numeno. Para ver e ser
visto: a consciéncia nunca encontra algo que nao tenha sido colocado por ela. O “algo ali
atras” ndo passa de uma ilusdo. Para Hegel, a dimensdo transcendental kantiana ndo ¢ uma
posi¢do solida e estavel, e Kant jamais o ignorou. Ele sabe que ndo hd um “além” concreto, ou
seja, que a coisa-em-si ndo deve ser hipostasiada. Por sua vez, Hegel pretende escrever sem o
recurso ao conceito de coisa-em-si. Desse modo, ele passard do acesso negativo ao absoluto
para a descricdo do absoluto mesmo como negatividade: trata-se de que a coisa € em Ssi
mesma incompleta.

Sob esta dtica, 0 gesto hegeliano ndo é o fechamento da lacuna kantiana, o fim da
separacao entre sujeito e absoluto e a volta a metafisica pré-critica, mas sua assuncéo radical.
Assim, a Fenomenologia seria um livro menos sobre o encontro da esséncia por trads da

» 102 3 partir do

“cortina” da aparéncia que um livro sobre a “reabilitacdo das aparéncias
reconhecimento do fato de que abstracdes reais determinam os individuos.
Portanto, ndo se volta ao problema a respeito de como € possivel atravessar o véu da

aparéncia a fim de atingir a esséncia da realidade, mas se da énfase a questdo da realidade

199 HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op.cit., §7, p. 24.
101 | dem, §165, p. 118.
102 71ZEK, Slavoj. A vis&o em paralaxe, op. Cit., p.



ontoldgica da propria aparéncia. Assim, Hegel escreve que a consciéncia se despoja da
aparéncia “de estar preso a algo estranho, que ¢é s6 para ela, e que é como um outro” *%. No
h& uma realidade neutra. Ndo ha um mundo das esséncias por tras do mundo das aparéncias.
A aparéncia ndo é o dado irredutivel no qual o pensamento se funda.

Hegel parece sugerir que o mundo suprassensivel seja simplesmente algo postulado
pela consciéncia. Mas no entanto, de fato, ela ndo produz uma projecdo da realidade. Como
nos diz Schmidt,

se 0 mundo suprassensivel fosse algo meramente postulado pela consciéncia, entéo
Hegel adotaria uma simples posicdo empirista, conforme a qual justamente o mundo
sensivel constituiria a esséncia das coisas. No entanto, que isso ndo é o caso sabemo-
lo j& desde o capitulo sobre a percepcéo [...] se a intengdo fosse meramente criticar a

crenga na realidade do mundo suprassensivel, entdo Hegel j& poderia ter terminado o
capitulo com sua critica ao conceito de forca ***,

O interesse de Hegel ndo é simplesmente desqualificar o sensivel e dar lugar a um
mundo verdadeiro que estivesse oculto por tras do mundo das aparéncias. Como ele nos diz,
“A aparéncia ndo ¢ inessente, pois, pelo contrario, constitui um momento essencial da coisa”
195 Entretanto, a necessidade dos momentos é um processo que se d4 como que “as costas” da
consciéncia, fora daquilo que ela representa pra si mesma.

A contradicdo estrutura a realidade, e 0 que € preciso € “pensar a mudanca pura, ou a
oposicdo em si mesma” . A critica de Hegel diz respeito a que esse fato n3o seja
plenamente assumido, mas que, em vez disso, se busque dar um estatuto objetivo a oscilacao
entre mundo sensivel e suprassensivel. Com efeito, com isso, Kant, por exemplo, “deixa o
empirismo para tras sem deixa-lo para tras; deixa o racionalismo para tras sem deixa-lo para

'[I‘élS” 107

2.1 A QUERELA DA COISA-EM-SI

No capitulo 111 da Analitica Transcendental da Critica da Raz&o Pura, intitulado “Do
principio da distingdo de todos os objetos em geral em fendmenos e numenos”, Kant reflete

sobre as fronteiras do uso do entendimento, a fim de ndo transgredi-las “e se perder em

103 HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op.cit., §89, p. 73.

104 SCHMIDT, Andreas, O movimento tautol6gico da natureza. Sobre a génese da consciéncia-de-si a partir da
consciéncia na Fenomenologia do Espirito, op. cit., p. 28.

1% HEGEL, G.W.F., Curso de estética: o belo na arte, op.cit., p. 15.

196 |dem, Fenomenologia do espirito, op.cit., §160, p. 114.

17| ONGUENESSE, Béatrice. Hegel’s critique of metaphysics, op.cit., p. 8.
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quimeras ¢ ilusdes” *®. Neste lugar, ele define o nimeno negativamente, isto é, entendendo-o
como algo que ndo é objeto de nossa intuicdo sensivel, sem ser objeto de uma intui¢do nédo-
sensivel. Trata-se de coisas “que o entendimento deve pensar [...] como coisas em si”:
[...] decorre naturalmente do conceito de um fendmeno em geral, que lhe deva
corresponder algo, que em si ndo seja fendmeno, pois este ndo pode ser nada por si
mesmo e independentemente do nosso modo de representacdo; portanto, se nao deve
produzir-se um circulo perpétuo, a palavra fendmeno indica uma referéncia a algo,

cuja representacdo imediata €, sem davida, sensivel, mas que, em si proprio [...]
deve ser qualquer coisa, isto é, um objeto independente da sensibilidade '®.

O numeno enquanto tal tem um carater “problematico”. Embora um objeto
independente da sensibilidade possa ser pensado, ndo é possivel que tenhamos acesso a ele
através de nossa intui¢do sensivel. Segundo Lebrun, este objeto além dos sentidos, “em si
proprio”, ndo tem estatuto de objeto positivo, mas, com relagdo a eles, Kant € agnostico:

Estes [os objetos em si], certamente, ndo podem ser tomados por contetdos
separados, que estariam situados atras do fenémeno [...]. Por coisa em si ndo se deve

entender nada além da coisa considerada independentemente de nossos sentidos e de
um conhecimento empirico possivel .

Se ¢ assim, quando Hegel diz que “por trds da assim chamada cortina, que deve cobrir
o interior, nada ha para ver”, esta se aproximando desta tese. Por outro lado, para Zizek, ja a
justificacdo de Kant de por que é preciso introduzir o conceito de nimeno “permanece nos
confins da ontologia tradicional, com sua distincdo entre aparéncia e realidade verdadeira — as
aparéncias ndo se sustentam sozinhas, deve haver algo por tras delas” ***.

De todo modo, mesmo Lebrun aponta que, entretanto, em outras ocasifes, Kant
dissente desta tese, quando entdo a definicdo negativa do nimeno é obliterada e as coisas em
si passam a ter um estatuto positivo. Entdo a coisa em si ndo ¢é, apenas “uma outra relacao

(respectus) da representacdo com o mesmo objeto” 12

, afinal, mas o objeto propriamente dito
separado do fendbmeno. Assim, na Analitica da Razdo Pura Pratica da Critica da Razdo
Prética, Kant enfatiza a legitimidade do uso do conceito puro:

Resulta, portanto, que a lei moral, da qual temos consciéncia imediata (tdo

rapidamente como formulamos maximas da vontade) é a que se nos apresenta
primeiramente, desde que a razdo a representa como um fundamento de

108 K ANT, Immanuel. Critica da Razéo Pura. Lisboa: Fundagdo Calouste-Gulbenkian, 2001, A238, p. 258.
1991 dem, A251-2, p. 266-7.
19 EBRUN, Gérard. A aporética da coisa em si. In: Sobre Kant. S&o Paulo: Illuminuras, 2001, p. 52.
111 71ZEK, Slavoj. Menos que nada: Hegel e a sombra do materialismo dialético, op.cit., p. 125.
12 K ANT, Imannuel. Opus postumum, apud LEBRUN, Gérard, A aporética da coisa em si, op.Cit.
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determinagdo que nenhuma condicéo sensivel pode sobrepujar e, ainda, inteiramente

independente dessas condicdes, conduz precisamente ao conceito de liberdade **2,

Assim,

Kant atrai, portanto, nossa atengdo para um tema que € exatamente o simétrico do
tema precedente: mesmo que 0s conceitos puros ndo tenham valor objetivo sendo
por meio da sensibilidade, eles permanecem, antes de tudo, independentes da
experiéncia e, quem sabe, disponiveis para uma outra destinacao ***.

Na primeira Critica, Kant da énfase a que embora os conceitos sejam possiveis a
priori, eles se referem a intuicbes empiricas. Sem que haja uma intuicdo empirica que lhe
corresponda, 0 uso dos conceitos se torna “um mero jogo”. Assim, so ¢ possivel, por exemplo,
compreender a afirmacédo de que o espaco tem trés dimensdes apontando para o fenémeno:

Para tal se requer que se torne sensivel um conceito abstrato, isto é, que se mostre na
intuicdo um objeto que Ihe corresponda, porque, ndo sendo assim, o conceito ficaria
(como se diz) privado de sentido, isto é, sem significa¢do [...]. O conceito de

quantidade [...] procura apoio e sentido no ndmero e este, por sua vez, nos dedos,

nas esferas de coral das tabuas de calcular, ou nos tracos e pontos que se pdem

diante dos olhos **°.

Kant enfatiza que as categorias nao se referem a objetos sem a condi¢do da intui¢do
empirica e ndo tem em si validade de conceitos objetivos. A possibilidade I6gica do conceito
ndo pode ser confundida com a possibilidade transcendental das coisas. As categorias puras,
sem relagdo com a sensibilidade, tém “uma significagdo transcendental”, mas nao possuem
“uso transcendental”.

Se, por um lado, o idealismo transcendental de Kant envolve a descoberta da
autonomia do conceito, enquanto produto da atividade sintética da consciéncia, por outro, o
conceito € chamado aos seus limites ao ser subjugado a sensacao e a intuicao.

Com efeito, com a assim chamada “revolu¢do copernicana”, uma investigacdo acerca
de um objeto sem relacdo com o sujeito é inadmissivel, mas, pelo contrario, ela deve ser
limitada em funcéo das proprias leis do sujeito que conhece. A tentativa de construcdo de uma
ciéncia do ser enquanto ser, ou das determinacfes universais das coisas como elas sdao em si
mesmas, nao € mais considerada, mas o ser é tratado sempre como ser pensado.

Por ser assim, 0 pensamento ndo modela a si proprio no objeto, mas o objeto modela a
si proprio no pensamento. O dado sensivel se conforma as categorias do entendimento que sédo

formas da unidade da consciéncia. O conceito de transcendental surge para designar o

113 |dem, Critica da Razdo Prética. S&o Paulo: Edicdes e Publicacdes Brasil Editora S.A., 1959, p. 62.

14| EBRUN, Gérard. A aporética da coisa em si, op.cit., p. 54.
15 K ANT, Immanuel. Critica da Razao Pura, op. cit., A240, p. 259.

33



conhecimento que né&o se ocupa com 0s objetos, mas com 0 modo de conhecé-los, haja vista
que esse conhecimento é possivel a priori. Esse modo se divide em sensibilidade e
entendimento, 0s quais sdo estruturas a priori proprias do sujeito. O idealismo transcendental
resta fundamentado na tese segundo a qual
O objeto, porém, é aquilo em cujo conceito esta reunido o diverso de uma intuicdo
dada. Mas toda a reunido de representacGes exige a unidade da consciéncia na
respectiva sintese. Por conseqiiéncia, a unidade de consciéncia é o que por si sO
constitui a relacdo das representacdes a um objeto, a sua validade objetiva, portanto,

aquilo que as converte em conhecimentos, e sobre ela assenta, conseqlientemente, a
prépria possibilidade do entendimento **°.

O conceito € transcendental somente na medida em que tem origem no objeto.
Segundo Zizek, este argumento segundo o qual “a determinacdo do sujeito pelo outro ¢

sempre a auto-determinagdo do sujeito” '

se faz presente em toda a filosofia do Idealismo
Alemdéo. Ora, escreve Hegel, o entendimento “ndo experimenta outra coisa que o fendmeno
mesmo. [...] (mas) s6 faz experiéncia de si mesmo” ™%, Nos termos de Fichte, o eu se pde
como limitado pelo ndo-eu. O objeto nao apresenta a si proprio, motivo pelo qual ndo fazemos
perguntas diretamente ao objeto, mas a comunidade cientifica. Em suma, o pensamento
“conhece apenas determinagdes que sdo elas mesmas pensamento” 19,

N&o obstante, quando o conceito de coisa-em-si € positivado, o papel constitutivo da
unidade da autoconsciéncia é chamado aos seus limites. E afirmada uma relacio externa entre
0 sujeito pensante e o objeto do pensamento. Este recurso ao conceito de coisa-em-si esta
relacionado com a “contribuicdo irredutivel da receptividade na cogni¢do, ¢ com a
impossibilidade resultante de estabelecer uma sintese completa do objeto da cognicao” 120 0
criticismo considerou a faculdade de conhecer como algo préprio do sujeito, mas ndo
necessario nele.

Como escreve Jacobi,

Sem aquele pressuposto [o da coisa-em-si] ndo posso entrar no sistema kantiano;

mas com dito pressuposto ndo posso permanecer nele. Permanecer dentro com este
pressuposto é absolutamente impossivel, porque implica a conviccdo de que nossa

18 |dem, Critica da Razdo Pura, op.cit., A99, p. 136. As duas primeiras énfases séo de Kant e as demais de
Hegel, quando cita este trecho na Ciéncia da ldgica.

17 71ZEK, Slavoj. Tarrying with the negative. Durham: Duke University Press, 1993, p. 126.

18 HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op.cit., §165, p. 117.

19| ONGUENESSE, Béatrice. Hegel’s critique of metaphysics, op.Cit., p. 26.

129 Idem, ibidem.
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percepcéo de objetos fora de nds, como coisas-em-si, € objetivamente valida e que
estes n&o séo simplesmente fendmenos subjetivos 2.

2.2 A CRITICA DE FICHTE E SCHELLING

O sentimento comum a muitos fildésofos posteriores a Kant foi o de que a sua filosofia
era carente de unidade, que a visdo do todo era perdida no trabalho da analise. O principio da
autoconsciéncia ¢ posto como “o ponto maximo do edificio da filosofia transcendental” 122
mas ndo é objeto de investigacdo em si mesmo. As faculdades do sujeito sdo consideradas
como simplesmente dadas, sem serem relacionadas em uma unidade no Eu. Em consequéncia
disso, a “raiz” da arvore do conhecimento em Kant permanece um ponto obscuro, a ponto de
ndo ficar claro se ha de fato uma arvore, ou apenas galhos justapostos **. Neste sentido, em
carta a Hegel, Schelling escreve: “Kant deu os resultados, as premissas seguem faltando” %,
Faz-se necessario, diz ele, assentar “os primeiros principios de toda filosofia, nos quais se
unem a razao teorica e a pratica” 125,

Tendo isto em vista, Fichte inicia a reformulacdo da filosofia transcendental a partir da
tematizacdo da autoconsciéncia enquanto componente sistematico que perpassa todas as
representacdes. E preciso deduzir a l6gica interna na passagem entre as diversas categorias,
assim como entre suas classes. Trata-se de descobrir as condi¢des para pensar o conceito de
autoconsciéncia. Segundo a tese de Fichte, a faculdade préatica é a condicdo de possibilidade
da faculdade tedrica, ainda que a sua “pensabilidade” se fundamente no principio tedrico. O
Eu incondicionado (Tathandlung, estado de acdo, em oposi¢do ao estado de coisas) opera uma
sintese subjacente a toda oposicao que apareca na consciéncia.

A Doutrina-da-Ciéncia (1794) é uma investigacdo transcendental com vistas a tornar
evidente a unidade do sistema da razdo. Segundo o fil6sofo, ela ja teria sido pressuposta na
filosofia transcendental inaugurada por Kant, porém ndo tematizada em si mesma. Buscando

“fundar a filosofia transcendental em sua unidade fundamental, a partir da qual se

121 Jacobi, F. H. David Hume. Ueber den Glauben, apéndice, Werke, 11, p. 304 apud TORRES FILHO, Rubens
Rodrigues. O espirito e a letra: a critica da imaginag&o pura em Fichte. Sao Paulo: Editora Atica, 1975, p. 85.
122 HENRICH, Dieter. O Eu de Fichte, p. 3.

123 | dem, Between Kant and Hegel: lectures on German Idealism. Cambridge/London: Harvard University Press,
2008, p. 37.

124 SCHELLING, F. V., Carta & Hegel datada de 1795. In: G.W.F. Hegel, Escritos de juventud, op.cit., p. 61.
12 Idem, ibidem.
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diferenciam o mundo sensivel e 0 mundo supra-sensivel” *?°, o projeto assume um sentido
radical, no sentido de ir as raizes da fundagdo “pré-loégica” do pensamento, ao terreno
inexplorado da reflexdo anterior ao pensamento, a fim de observar a génese dos principios que
regem o saber, tais como os principios de identidade, de contradicéo, etc.
Fichte considera que ele apenas recupere a tese da indissolubilidade de sujeito e objeto
kantiana. Esta tese teria sido perdida na interpretacdo dos pds-kantianos porque
A Critica kantiana comega com 0 eu, como mero sujeito; dai a representacdo da
aprioridade de conceitos vazios, sobre a qual os kantianos cometeram mal-
entendidos tao ridiculos. Ora, um sujeito se refere sempre a um objeto e, pelo menos
na representacdo obscura, esta inseparavelmente ligado a ele: assim incorporou-se

provisoriamente & Critica, com o consentimento de Kant, o objeto fora do eu, cujo

lugar proprio é o ponto de vista do senso comum. SO0 no meio, na doutrina do

esquematismo da imaginacao, é que o préprio eu se torna também objeto **7.

Por esta via, 0 conceito de coisa-em-si, que deveria ter um valor “meramente
operatorio”, foi convertido em “um conceito realista e metafisico” *%.

Schelling, por sua vez, quer uma filosofia na qual se funde a unidade da natureza, da
arte e da histdria. Nas Cartas Filoséficas sobre o Dogmatismo e o Criticismo, ele apresenta o
conflito entre os principios da liberdade e da necessidade, o qual, segundo ele, é solucionado
no dogmatismo e no criticismo somente mediante a anulacdo de um destes principios.
Enquanto no dogmatismo o absoluto é posto como além do alcance do sujeito, fora de si, e
isto faz com que o sistema dogmatico consista na extrema passividade do sujeito, no
criticismo, por outro lado, a fragilidade da razdo faz com que ndo seja possivel admitir a
existéncia de um mundo objetivo. O dogmatismo visa a completa eliminacéo do sujeito, e 0

criticismo, a completa eliminacgdo do objeto.

2.3 A CRITICA DE HEGEL AO FORMALISMO

Segundo Hegel, ¢ preciso distinguir “o espirito ¢ a letra” da filosofia kantiana, isto &, 0
principio especulativo puro do dominio da reflexdo. O principio da especulacdo € a identidade
de sujeito e objeto, expressa na deducdo das categorias. Posteriormente, contudo, esta

identidade ficou em segundo plano e as categorias, elas sim, foram consideradas os principios

126 TORRES FILHO, Rubens Rodrigues. O espirito e a letra: a critica da imaginag&o pura em Fichte, op.cit., p.
35.

2T EICHTE, J. G., Vergleichung; SW, Il, 444-45, apud TORRES FILHO, Rubens Rodrigues. O espirito e a
letra: a critica da imaginacdo pura em Fichte, op.cit., p. 86.

128 TORRES FILHO, Rubens Rodrigues. O espirito e a letra: a critica da imaginac&o pura em Fichte, op.cit., p.
86.
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supremos. Profundo engano. Com o esquecimento da identidade de sujeito e objeto, por um

» 129 6 3s coisas,

lado, as categorias sdo vistas como “secdes mortas e inertes da inteligéncia
como objetividade absoluta.

Tendo as categorias como principios supremos, ndo faria sentido falar na substancia
espinosista. A isto Hegel chama “o raciocinar negativo”, ligado mais a forma da dedugao
kantiana que ao seu principio ou espirito. Contudo, diz Hegel, se nos prendemos ao principio,
a hipostese das coisas em si e a mortificacdo e elevacdo das categorias a principios supremos
se mostram absurdas. A deducéo das categorias expressa a identidade de sujeito e objeto, que
é o principio da especulagdo, a qual, contudo, ao ser ela mesma tomada em consideracéao, se
esvanece.

Sdo coisas distintas tratar racionalmente o entendimento e tratar a razdo com o
entendimento. Quando se opta por este Gltimo tratamento, o resultado € a apreensdo da
identidade de sujeito e objeto em um nivel muito degradado: a identidade se limita ao nimero
das categorias, das atividades puras do pensamento. No Curso de estética, lemos:

Como fundamento da inteligéncia, e também da vontade, Kant colocara, de um
modo geral, o racional em si, a liberdade, a consciéncia que se descobre e se sabe
infinita, e este reconhecimento do carater absoluto da razdo como tal, que deu o

impulso a toda a orientacdo filos6fica moderna, este ponto de vista absoluto solicita,

sem objecdo alguma, a nossa adesdo, qualquer que seja a insuficiéncia que se atribua

a filosofia de Kant **°.

Porém, este carater absoluto da razdo ou o carater autoreflexivo da consciéncia sera
radicalizado por Hegel.
Kant reconheceu a “irredutivel oposi¢do entre o pensamento subjetivo e a realidade

objetiva”, mas “mas sem investigar a verdadeira natureza dessa oposi¢do e sem dar a
. ~ . el . . . 131
devida ateng@o, como devia, em que ela constitui a unica realidade verdadeira” 3

Assim, ele escreve: “Por este motivo em geral, que a substancia é nela mesmo sujeito,
como acima foi dito, todo o seu conteudo € sua propria reflexdo sobre si” 32 Todo o seu
conteldo e ndo mais apenas uma parte: embora Kant tenha percebido que o conceito ndo é
apenas a representacdo de um objeto, mas um produto da unidade da autoconsciéncia,
contudo, ele manteve o conceito subjugado a sensagdo e a intuicdo: eis a “insuficiéncia” de
sua filosofia.

Também Fichte afirmava esta radicalidade da autoreflexao:

29 HEGEL, G.W.F., Diferencia entre los sistemas de filosofia de Fichte y Schelling. Madrid: Tecnos, 1990, p.
10.

1% HEGEL, G.W.F., Curso de estética, op.cit., p. 76.

3L 1dem, ibidem.

132 |dem, Fenomenologia do espirito, op. cit., §54, p. 51.
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Quem deixa subsistir de uma maneira qualquer, mesmo que seja com o mundo

espiritual e ao lado dele, um mundo material — eles 0 chamam de dualismo — nao é

filosofo 1.

Assim, Fichte define sua doutrina-da-ciéncia como um acosmismo radical, em virtude
do qual a natureza “¢ dotada de uma realidade que se poderia chamar [...] uma realidade de
empréstimo” 134,

Sobre a filosofia de Fichte, Hegel escreve:

A filosofia de Fichte tem a grande vantagem de ter estabelecido o fato de que a
filosofia precisa ser uma ciéncia derivada de um principio supremo, do qual todas as
determinacdes sdo necessariamente derivadas **°.

N&o obstante, Fichte emprega o principio supremo do sujeito-objeto de forma
demasiadamente formal, de modo que ele permanece “como um sujeito-objeto subjetivo” *.
Este procedimento afasta-se do caminho principal, que tem “o ser imediato no centro”, cujo
acesso requer o “trabalho do conceito”, “um conhecimento cultivado e completo”. Contra
isso, Hegel escreve que

O idealismo enuncia a unidade simples da consciéncia como [sendo] toda a

realidade, e faz dela imediatamente a esséncia, sem té-la conceituado como esséncia
absolutamente negativa **'.

Dessa forma, quando se enuncia verdades sobre o sujeito, o sujeito mesmo “sO esta
presente como sujeito em repouso” 2. O formalismo é inabil para superar a subjetividade e
atingir o objetivo. Fichte analisa a atividade do conhecimento, mas deixa de lado a anélise do
objeto conhecido. Dessa forma, o que é conhecido é completamente subordinado ao processo
do conhecimento. Para Hegel, de outro modo, o desenvolvimento do objeto deve tomar lugar
no objeto mesmo.

Trata-se de que o objeto possui em si 0 principio de sua auto-determinacdo. Se o
objeto desenvolve suas préprias distingdes, o trabalho do filésofo é diminuido: ele deve
observar, mais que determinar, acompanhar, mais que guiar. A consciéncia ou 0 conceito

desenvolve a si proprio temporalmente: eis o que Hegel chama de histéria:

3 FICHTE, J. G., Sttatslehre; SW, 1V, 73, apud TORRES FILHO, Rubens Rodrigues. O espirito e a letra: a
critica da imaginacdo pura em Fichte, op. cit., p. 79.

13 TORRES FILHO, Rubens Rodrigues. O espirito e a letra: a critica da imaginag&o pura em Fichte, op.cit., p.
79.

3% HEGEL, G.W.F., Lecciones sobre la historia de la filosofia. México: Fondo de Cultura Economica, 1996.

% HEGEL, G.W.F., Diferencia entre los sistemas de filosofia de Fichte y Schelling, op. cit., p. 6.

T HEGEL, G.W.F., Lecciones sobre la historia de la filosofia, op. cit., p. 155.

1% HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op. cit., §66, p. 58.

38



Todavia, a ldéia, como algo concreto, como unidade de diferentes, como dito, nao é
essencialmente intuicdo, mas, como diferenca nela mesma, como desenvolvimento,
ela pde-se a si mesma no ser-ai (Dasein) e na exterioridade no elemento do pensar;

assim aparece ao pensamento a filosofia pura como uma existéncia que progride no

tempo .

O tempo ndo € um momento passageiro, algo para ser deixado para tras. Segundo
Heidegger, Hegel teria feito o futuro sucumbir frente a prioridade ontologica do passado.
Neste sentido, a ocorréncia do novo esta excluida. O que ocorre é sempre uma indicacdo do
que ja se cumpriu, 0 que Vird sera sempre retorno a si, mais do mesmo. A mesma
interpretagdo ¢ apresentada por Kojeéve, que escreve: “A explicagdo de Hegel do conceito
genuino de Ser ¢ nada menos que a despedida do tempo na rota do espirito, que € eterno”.

De outro modo, Malabou faz observar que o conceito é mais do que um recipiente de
significado, mas tem um poder de moldar o proprio conteudo. A isto Hegel chama
plasticidade. Neste sentido, o conceito é auto-elaborado mediante a variacdo tanto de sua
extensdo quanto de sua inteligibilidade.

Com efeito, a palavra pléastico, derivada do grego plassein, significa moldar, modelar,
e, como adjetivo, contém dois significados: “por um lado, ser suscetivel a mudangas de forma
ou maleavel [...], por outro, “ter o poder de imprimir forma, o poder de moldar”. O termo
alemdo dai derivado, Plaztizitdt, empregado por Hegel, “descreve a natureza do que ¢
“plastico”, sendo a um sé passo capaz de receber e de dar forma” 140,

Assim, 0 conceito “tem um conteido que em si mesmo ¢ absolutamente sujeito”.
Trata-se, portanto, de que o termo sujeito precisa ser compreendido diferente de como €
compreendido por Fichte, o qual

[...] ndo abarcou o principio do Eu como lIdéia, mas somente na consciéncia da

atividade que exercemos no conhecimento e conseqlientemente permaneceu preso ha
forma da subjetividade ***.

Se para Fichte a natureza ndo tem estatuto ontologico proprio, podemos dizer que,
para Hegel, ela (entendida como o conceito) ndo apenas tem esta independéncia, como ainda
nos devemos nos render a ela se ndo quisermos permanecer presos “na forma da
subjetividade”.

Contudo, como veremos a frente e como nos diz Torres Filho,

19 HEGEL, G.W.F., Lecciones sobre la historia de la filosofia, op. cit., p..
10 MALABOU, Catherine. The future of Hegel: plasticity, temporality and dialectic. Londres/Nova York:
Routledge, 2005, p. 8.
' HEGEL, G.W.F., Lecciones sobre la historia de la filosofia, op. cit., p.
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E sem duavida essa circunspecgio da “natureza” dentro dos limites da experiéncia
possivel, impensavel, a rigor, no horizonte da metafisica classica, que abre espaco
para a idéia de um supra-sensivel desnaturado e permite aos pds-kantianos darem

um valor positivo ao acosmismo, como fara Hegel ao tomar, usando esse termo, a

defesa de Espinosa '*.

2.4 O “DISCURSO DO METODO” HEGELIANO DE 1801

Em Sobre as maneiras cientificas de tratar o direito natural, Hegel tece consideragdes
acerca do método cientifico, motivo pelo qual o texto é considerado uma “espécie de Discurso
do Método” do filésofo 3.

Nela, lemos que a ciéncia é o conhecimento da unidade e a negacdo da multiplicidade.
Assim, é como se existissem dois niveis ou regides: a realidade (o multiplo) e a idealidade (a
abstracdo). Tudo, porém, faz parte da realidade, entendida num sentido mais amplo que a
realidade apenas do mdltiplo. Hegel observa, entretanto, que ha abstracdes falsas e
verdadeiras. Mas sem pensar, contudo, a verdade como adequacao. Com efeito,

Habitualmente chamamos “verdade” a adequacdo de um objeto a nossa
representacdo. Temos nesse caso, cOmo pressuposicdo, um objeto ao qual deve ser
conforme a representacdo que dele temos. No sentido filosdfico, ao contrario,

verdade significa, se for expressa abstratamente, a adequacdo de um contelido
consigo mesmo .

Assim como quando se fala em um verdadeiro amigo, se pensa no conceito de
amizade, também quando se fala em abstracdo verdadeira, se pensa no conceito de abstracéo,
ou seja, a reunido do multiplo na unidade. Esta nisto o mote da critica de Hegel aos modos de
tratar o direito natural do que ele chama “ciéncia empirica” ou empirismo puro (como a dos
jusnaturalistas) e “ciéncia formal” (v.g., kantiana): elas ndo concretizam tal reunido, mas
constroem suas filosofias sobre abstragfes sem esséncia ou sem conte(do, leviana e
dogmaticamente inferidas.

Assim, Hegel ndo diz que a abstracdo ndo é verdadeira em relacdo a uma medida
exterior, mas 0 que esta em jogo € justamente esta distancia separando o discurso de seu

conteudo:

2 TORRES FILHO, Rubens Rodrigues. O espirito e a letra: a critica da imaginag&o pura em Fichte, op.cit., p.
81.

3 HEGEL, G.W.F. Sobre as maneiras cientificas de tratar o direito natural. So Paulo: Edi¢des Loyola, 20086,
Introducdo, p. 4.

14| EBRUN, Gerard. A paciéncia do conceito, op. cit., p.302.
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Se a adequacdo € inadmissivel, ndo é porque seja uma solucéo defeituosa: é por ser
a solucdo de um falso problema; ndo é que pretenda transpor indevidamente uma
distancia: é que sup®e que haja uma **.

Para Lebrun, deste modo, quando se quer compreender Hegel, é preciso escolher
“entre o conto de fadas e a nova sintaxe”, perceber menos no vocabulario hegeliano a suposta
imposi¢ao dogmatica de entidades suprarreais e mais a intengdo de retorno ao “uso comum da
linguagem”, que € preciso trazer novamente a baila justamente para exorcizar aquelas
entidades, as “coisas-de-pensamento”, “abstra¢des sem esséncia”.

As maneiras cientificas de tratar o direito natural que Hegel analisa s&o as do que ele
chama de “empirismo puro” ou ciéncia empirica e “formalismo” ou ciéncia formal. A
primeira envolve os jusnaturalistas em geral, a segunda, as filosofias de Kant, Fichte e outros.
Embora radicalmente opostas na aparéncia, Hegel aponta para a sua origem comum.

Os dois modos se preocupam em encontrar a necessidade das relagbes que compde a
realidade, separando uma esséncia em meio a contingéncia. Assim se determina, v.g., a
esséncia do matrim6nio como a procriacdo e a comunidade dos bens, a esséncia da penalidade
como a correcdo moral e a compensacdo do crime, etc. Lancando méo de tais conceitos, elas
consideram que é possivel abranger a totalidade do conteldo, e torna-lo inteligivel e
ordenado.

Elas determinam, portanto, uma separacdo entre forma e contetdo e a definicdo de que
a forma é absoluta e o contetudo condicionado. Esta formulacdo ndo corresponde ao modo de
ser das coisas na realidade.

Sendo assim, pode acontecer considerarmos um conceito ou uma relagdo como
essenciais na explicagdo de um fendbmeno, para depois mudarmos de opinido, ao
encontrarmos outro conceito que julgamos mais importante, ou entdo percebermos que ele era
parte de uma totalidade maior, na qual ndo tem maior centralidade que outros elementos.
Neste caso, 0s principios em que outrora nos fidvamos se mostram insuficientes para a
explicacdo do fendmeno, e temos que admitir que eles ndo expressavam a necessidade
verdadeira entre as coisas, ndo desciam até a profundidade da conexao.

Para Hegel, ¢ com esta espécie de principios “flutuantes” que o formalismo e o
empirismo trabalham, pois elevam uma singularidade sem esséncia a abstracdo, e esta
abstracdo a absolutidade. Ou seja, o formalismo cré que conteido e forma tem existéncias
distintas, e que a unidade formal é universal e pode ser encontrada na consciéncia pura. No

entanto, ela ndo faria mais do que elevar e fixar na forma da universalidade a forma de uma

145 1 dem, ibidem.
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determinidade escolhida arbitrariamente, separando-a de seu contetdo. Uma vez que Vé a
totalidade cientifica como conseqliéncia, deste principio vazio estende a conseqiiéncia o
quanto se queira, excluindo o que fugir a regra como empirico. De outro lado, 0 empirismo,
apesar de ndo distinguir forma e contetido, também trabalha com unidades formais, que
escolhe inconscientemente, as vezes as tomando a ciéncia formal, e vé a totalidade cientifica
como completude a ser atingida. Se a ciéncia empirica ndo tem critério para distinguir
contingéncia e necessidade, na ciéncia formal este critério € o esvaziamento do conteldo: a
unidade absoluta é pura abstracdo ou pura autoconsciéncia, sem mais. Disto resulta que ambas
passem ao largo do contedo. Nas duas, a consequéncia da determinidade escolhida ao acaso
esta sempre sendo contradita, motivo da “tormenta” em que viveriam, buscando encontrar a
relacdo necessaria das determinidades que consideram essenciais com as outras que vao
surgindo.

Se, v.g., um individuo admite a méxima de aumentar sua fortuna por todos 0s meios
seguros, e se entdo alguém lhe confia um deposito, ele age bem e conforme a universalidade
apropriando-se e negando o depdsito, com o que seriam contraditas outras determinidades
consideradas, do mesmo modo, necessarias.

De um lado, mesmo Hegel admite que a ciéncia ndo poderia operar sendo desse modo.
De fato, o conflito e a tensdo que se colocam, em uma visdo panoramica, sdo entre
multiplicidade e unidade, ou diferenca e identidade. Como reunir a diversidade sob o
conceito?

A unidade cientifica é necessariamente uma “certa unidade incompleta e relativa ou o
conceito de uma relacdo” **°. Uma vez que as coisas sdo, no tempo, sob a forma de momento
positivo, da subsisténcia dos opostos, e negativo, da aniquilagcdo de ambos,

A passagem absoluta ao oposto, que é a sua esséncia [do infinito], e o
desaparecimento de cada realidade em seu contrario ndo podem ser fixados de outra

forma sendo de uma maneira empirica, um de seus lados, a saber, a realidade, ou a

subsisténcia dos opostos, é fixado, e é feita a abstracdo do contrario, do nada desta

subsisténcia **'.

Entretanto, o empirismo e o formalismo concebem esta unidade incompleta como
unidade absoluta, identificando a esséncia do sujeito pensante e a esséncia da ciéncia, e, neste
caso, do direito natural. Imaginam que a unidade formal lida com a totalidade dos opostos,

uando de fato ela é uma unidade “pura e simplesmente analitica” e uma ‘tautologia”.
do de fato el dade 1 t litica” “tautol ”C A

Y HEGEL, G.W.F. Sobre as maneiras cientificas de tratar o direito natural, op. cit., p. 39.
17 |dem, p. 56.
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forma é absoluta por causa do principio da identidade, porém esta absolutidade ndo concerne

ao conteudo:
a determinidade, acolhida na forma da unidade pura ou da identidade formal,
produz, se o conceito determinado é expresso como proposicdo, a tautologia da
proposicao formal: a determinidade A é a determinidade A. A forma, ou, na
proposicao, a identidade do sujeito e do predicado, é algo de absoluto, mas somente
um ser negativo ou formal, que ndo concerne em nada a determinidade A; este
conteudo é, para a forma, algo de absolutamente hipotético. A absolutidade que esta

na proposi¢do, segundo a forma desta, obtém, todavia, na razdo prética, toda uma

outra significacdo; ela é, com efeito, transportada também sobre o conteldo, que,

segundo sua natureza, é algo de condicionado *%.

Assim, v.g., a razdo pratica kantiana orienta que se escolha sempre uma
maxima de nossa vontade que valha como principio de uma legislacdo universal; mas, dentre
as determinidades, umas sdo tdo boas candidatas a lei moral quanto as outras. Justamente
guanto a questdo principal de saber o que € o direito e o dever, ou seja, 0 conteudo, fica isso
“indeterminado e livre™:

Ora, € precisamente o interesse de saber isto que é bem direito e dever; indaga-se a
respeito do conteido da lei moral, e é unicamente o conteldo que importa; mas a

esséncia da vontade pura e da razdo prética pura é que seja feita abstracdo de todo
contetido **°.

Fica a critério dos individuos o preenchimento daquela forma da lei moral. A critica
hegeliana aponta para que € preciso ter consciéncia de que desse modo é impossivel atingir a
unidade originaria, porque esta forma de colocar a questdo ndo capta a verdadeira forma do
problema.

A experiéncia indica que a unidade ndo precede a multiplicidade, nem o contrario; as
determinidades ndo existem de modo independente e face a face com as outras. Uma
determinidade ndo é +A ou —A, mas “ao +A esta encadeado indissoluvelmente 0 —A”, por isso
a identidade é a identidade mais a ndo identidade, o sentido das determinidades opostas deve
ser buscado na unidade dos opostos e na relacdo entre eles. “Quando se diz diferenca e
identidade, j& estou dizendo que a identidade € a ndo-diferenca”.

A identidade dos opostos € sempre relativa, porquanto sé pode ser aduzida na visao da
relagdo de contradicdo. A necessidade, com isso, tem um “lado duplicado”, e, para conhecé-
la, 0 conceito devera ser a “dissolucdo sistematica das contradi¢des, com as quais se choca o

entendimento filosofante” **°. Assim, a totalidade j& n&o sera o império de uma determinidade

148 |dem, p. 60.
9 1dem, ibidem.
10| EBRUN, Gerard. A paciéncia do conceito, op. cit., p.302.
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sobre as outras, mas sim o conhecimento da unidade efetiva dos opostos e da relagéo entre
eles, da “estrutura”.

Nas maneiras de tratar o direito natural criticadas por Hegel, ha uma separacdo do
conceito e do sujeito da vida ética, em conseqiiéncia da qual ndo se percebe que cada um dos
termos opostos tem um “ser-um interior” e um “ser separado”, o qual se manifesta sob a
forma da unidade (direito e dever) e sob a forma da multiplicidade (sujeito pensante e
desejante), e que a esséncia dos opostos é o conceito absoluto. Por isso, naquelas filosofias,

como em tudo isto que progride de condicionado a condicionado, ou bem nenhum
incondicionado pode ser mostrado, ou bem, se tal incondicionado é posto, ele é a
indiferenca formal que tem fora dela mesma o diferente condicionado, esséncia sem

forma, poder sem sabedoria, quantidade sem qualidade interior ou infinitude,
repouso sem movimento.

As coisas tem um aspecto material “impuro” e um aspecto interior “puro”. A conexao
da necessidade e da dominacdo da forma ndo emerge no visivel, a intuicdo é o aspecto
“puramente arquitetonico”. A vida ética orgénica € a unido dos momentos da unidade absoluta
e da infinitude. Esta uni&o, entretanto, deve ser mais que a mistura de positivo e negativo, ela
deve ser a indiferenca da relagéo.

A infinitude é “o principio do movimento e da mudang¢a, da mesma forma sua esséncia
ndo é nada mais do que ser o contrario ndo mediatizado de si mesmo; ou ela é o
negativamente absoluto, a abstracdo da forma, que, enquanto identidade pura, ¢é
imediatamente pura nio identidade ou absoluta oposi¢do”. SO existe absoluto na infinitude.
Ela ¢ a permanéncia ndo somente “segundo a possibilidade, mas actu, segundo a efetividade”
151.

A ciéncia ¢ a infinitude positiva. A infinitude negativa é pela qual trabalha a ciéncia
formal (negacdo da oposicdo). O formalismo é mais completo, mas ndo adianta, porque é
formal e vazio. A filosofia do criticismo, conforme pensa Hegel, mostrou que o cientifico €
distinto do objetivo, que a ciéncia é o intermédio entre o nada e a realidade, mistura do ser e
do ndo-ser, que elas sdo positivas apenas sob 0 ponto de vista empirico. Todavia, ela colocou
o absoluto inteiramente na filosofia pratica, e, nesta, “ela ¢ um saber positivo ou dogmatico”.

Desse modo, ela teria chegado ao cume da oposicao entre ser e ndo ser, ou a realizacao
do conceito absoluto de infinitude. Esta oposicdo, contudo, ndo é negatividade absoluta ou
infinitude, mas sim mistura de positivo e negativo. As sinteses nela representam somente as

intuicdes empiricas, porque contém so a “significacao simplesmente negativa da suprassuncao

L HEGEL, G.W.F. Sobre as maneiras cientificas de tratar o direito natural, op. cit, p. 91.
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de uma parte da oposicdo”, sem uma significagdo positiva da intui¢do. Estas ciéncias
operaram uma ‘“desfiguragdo caricatural” da Idéia absoluta, deformando-a. As ciéncias
empiricas sao legitimas quando a intuicdo acerta, isto ¢ quando ¢ “pura (...) separada da
sujeira dos conceitos fixos”.

A maior ignoréncia da ciéncia é ndo conhecer seus limites. Pela sua natureza, ela tem
que se comportar empiricamente em relacdo a estes limites e assim deve necessariamente
tentar ultrapassa-los “de modo falso”, sabendo que os julga sempre menores do que eles séo
de fato. Ela ndo pode apreender nunca a “certeza da extensdo da igualdade de suas
determinidades diversas”, mas anda no escuro e pé ante pé: “Sobre a comensurabilidade e a
incomensurabilidade, nada esta determinado”.

Uma das idéias das filosofias de Kant e Fichte é a da coercdo. Nela, duas partes se
opdem (governado e governante, etc.), sendo que elas podem ou exercer pressdo uma sobre a
outra, ou apenas alguma sobre a outra. Para Hegel, a coercéo seria apenas uma determinidade
absolutamente finita e singular, sem racionalidade, o que ele se esforga em provar.

Em primeiro lugar, argumenta que é necessario que a coercdo comece em algum
momento, e que saber que momento é esse é uma tarefa que s6 poderia ser realizada a partir
de um ponto de vista que ndo fosse coagido. Se ndo fosse coagido, seria transcendente ao
sistema da coercéo; assim, o sistema teria que ser imanente e transcendente simultaneamente,
0 que € um contra-senso.

Além disso, se a coercdo existe por si, e se a esséncia da liberdade é ela ndo ser
limitada, ndo existe liberdade, pois a ndo-coer¢do € condicdo da liberdade. Todavia, a
liberdade aqui ndo ¢ entendida como possibilidade de escolha, que ¢ “pura e simplesmente
uma liberdade empirica”, mas como a negacdo dos opostos. Nao se nega +A e se escolhe —A,
mas se nega a ambas. A liberdade ¢ assim a “absolutidade da possibilidade de que nenhuma
das duas seja”, “a negagdo abstrata tanto de —A quanto do +A”. Desse modo, ndo ¢ possivel
que haja coercao, porque ndo é possivel alguém fixar apenas +A no individuo.

Ademais, observa também, em relacédo as duas partes, 0 que coage e 0 que € coagido,
gue o poder possivel desta deve ser capaz de coagir o poder efetivo daquela, caso contréario,
nédo se pode chamar-lhe poder:

SO a parte superior em poder é a parte poderosa, pois, para que algo seja limite para o
que € outro, deve ele ser igual; a parte mais fraca, por conseguinte, ndo é um limite
para aquela; todas as duas, devem, assim, reciprocamente ser coagidos e se coagir
com uma forca igual. Mas, se, deste modo, acdo e reacdo, insisténcia e resisténcia

sdo igualmente fortes, o poder bilateral se reduz ao equilibrio, por ai é suprassumida
toda atividade, exteriorizacdo da vontade e pratica.
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De outro lado, no conceito absoluto, a forma ndo se relaciona, como no caso da
coercdo, “com as determinidades singulares, mas com a inteira efetividade e suas
possibilidades, isto ¢, a vida ela mesma” 152

A pena, de outro lado, também aniquila +A e —A, ela “vem da liberdade e permanece,
mesmo enquanto ela reprime, na liberdade”. Quanto a um crime +A, aplica a represalia —A,
com 0 que tanto o criminoso se torna livre quanto o tribunal age racionalmente. Assim, a

oposicao absoluta da coercéo a liberdade singular seria falsa:

Dos conceitos em geral que se prendem a coercdo e exprimem precisamente esta
relagdo, tem sido em parte ja mostrado que sdo abstragBes sem esséncia, coisas-de-
pensamento ou seres da imaginacdo, sem realidade; apresenta-se, para comegar, a
abstracdo — dependente do nada — de um conceito da liberdade universal de todos,
que seria separado da liberdade dos singulares, em seguida, por outro lado,
precisamente esta liberdade do singular, igualmente isolado; cada uma, posta por ela
mesma, é uma abstracdo sem realidade mas, todas as duas absolutamente idénticas e
entdo postas simplesmente também esta identidade primeira que se encontra no
fundamento, elas sdo algo de totalmente outro que estes conceitos de que se acaba

de falar, que tem sua significacdo unicamente na nao-identidade *.

Uma vez contrapostos a unidade pura, “ou a lei moral vazia, a liberdade universal de
todos” e a consciéncia real do sujeito, “liberdade singular”, “somente de modo formal e
exterior — e esta relacdo se chama a coercdo -, todos os dois [lei e sujeito] devem estar

reunidos”. A coercdo se configura como a oposi¢ao da universalidade e da singularidade.

2.5 SONHAMOS QUE SONHAMOS: A REALIDADE DA APARENCIA

Levar as ultimas consequéncias o principio kantiano da autonomia do pensar significa,
afirma Hegel, “conceber o pensamento como imanente ao objeto” ***. O conceito ndo nos

afasta do objeto, mas nos aproxima dele. Por um lado, a consciéncia tem um carater auto-

reflexivo:
Por este motivo em geral, que a substancia é nela mesmo sujeito, como acima foi
dito, todo o seu contetido é sua propria reflexdo sobre si *°.
Entretanto,
52 1 dem, p. 84.
153 |dem, p. 78.

1 HEGEL, G.W.F., Enciclopédia das ciéncias filoséficas em compéndio, op. cit., §377.
1% HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op. cit., §54, p. 51.
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[O saber] ndo é uma atividade que manipule o contetido como algo estranho, nem é
a reflexdo sobre si, partindo do contetido. A ciéncia néo é um certo idealismo que se
introduzir em lugar do dogmatismo da afirmagdo, como o dogmatismo da
asseveracdo ou dogmatismo da certeza de si mesmo. Mas, enquanto o saber vé seu
conteido retornar a sua propria interioridade, é antes sua atividade que nele esta
imersa, por ser tal atividade o Si imanente do contetido ™.

A ciéncia ndo ¢ “reflexdo sobre si, partindo do contetido”: ndo € a aparéncia que tem
origem no nimeno. A idéia segundo a qual o verdadeiro se fundamenta no eu é propria ao que
Hegel denomina “dogmatismo da certeza de si mesmo”.

O caréater auto-reflexivo da consciéncia ndo significa um afastamento da esséncia ou
do verdadeiro. Embora a consciéncia nao va além de si, isto ndo implica que ela esteja presa
em si mesma, ensimesmada. O saber do sujeito € o retorno do saber mesmo a sua
interioridade; a atividade do conhecimento é sempre imanéncia do conteddo. O caminho do
pensamento ao mundo ¢ “uma passagem através do puro conceito sem alteragdo do
conteudo”.

Ao afirmar o carater auto-reflexivo da consciéncia, Hegel afirma que o sujeito sequer
pode saber até que ponto ¢ limitado por suas “representagdes” que o afastam do objeto, pois
na verdade ndo tem o direito de se reservar uma “posi¢do de observador neutro, que pode, de
seu lugar seguro, comparar a realidade verdadeira com a percepcdo errada e distorcida” 157,
Com isso, o fato primordial ndo é que a consciéncia ensimesmada esteja presa em si mesma,
mas, antes, que “estou privado até da minha experiéncia “subjetiva” mais intima, o modo
como tudo “realmente me parece ser” *%. A relacdo mesma do conceito com o que aparece
como seu além ou seu Outro irredutivel € uma aparéncia: a aparéncia parece parecer,
enguanto realmente é. A fantasia tem um grau de realidade.

A representacdo de algo além da aparéncia é em si mesma aparéncia. A propria
aparéncia de um excesso para além dos conceitos, ja ¢ uma “percep¢do enganosa de uma
inconsisténcia do conceito em si mesmo” **°. A falsidade da aparéncia é um sonho: “(...) e
contudo acontece, mesmo no sono, suspendermos nosso julgamento, a saber, quando
sonhamos que sonhamos” 160,

Além disso, o0 sujeito deve estar sempre privado da prépria aparéncia, na medida em

que se o Eu tivesse completa consciéncia-de-si, ele perderia o que faz dele este puro Eu, se

1% Idem, ibidem.

157 71ZEK, Slavoj. A vis&o em paralaxe, op. cit., p. 219.

158 | dem, p. 232.

159 |dem, p. 250.

180 ESPINOSA, Baruch, apud TORRES FILHO, Rubens Rodrigues, O espirito e a letra: a critica da imaginac&o
pura em Fichte, op. cit., p. 77.
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tornando presente a representacdo. Contemporaneamente, contra a reducdo naturalista da
consciéncia, em discussdo com David Chalmers a respeito da distingdo, em sua filosofia da

mente, entre consciéncia e experiéncia consciente, Zizek pergunta:

O estatuto da fantasia inconsciente ndo serd, todavia, fenomenal, em certo sentido
sem precedentes? N&o sera esse 0 maior paradoxo do Inconsciente freudiano — que
ele designe a maneira como as coisas “realmente nos parecem”, além de sua
aparéncia consciente? Longe de ser superado pelo posterior descentramento das
ciéncias do cérebro, o descentramento freudiano é, portanto, muito mais inquietante
e radical do que estas, que permanecem dentro dos limites de uma simples
naturalizagdo: ele abre um novo dominio de estranhos “fendmenos assubjetivos”, de
aparéncias sem sujeito a quem possam aparecer: € sé ai que o sujeito “néo é mais
senhor da prépria casa — da casa de suas proprias (auto) aparéncias. A evolucao das
ciéncias “duras” no século XX gerou o mesmo paradoxo: na fisica quantica, a
“aparéncia” (percep¢do) de uma particula determina sua realidade. O proprio
surgimento da “realidade dura” a partir da flutuagdo quéntica por meio do colapso da
Iglngéo ondulatéria resulta da observacéo, isto €, da intervencdo da consciéncia [...]

Como nos diz Longuenesse, “Hegel nao pode ser situado com relagdo a op0si¢do entre

transcendéncia e imanéncia: sua posicdo é a da absoluta imanéncia da transcendéncia” %%,

2.5.1 IMANENCIA E CONHECIMENTO IMEDIATO

No prefacio da Fenomenologia, lemos:

a passagem — que é mais que uma palavra dessas — contém um tornar-se Outro que
deve ser retomado, e € uma mediacdo, mesmo que seja apenas passagem a outra
proposi¢do. Mas o que horroriza é essa mediagdo: como se fazer uso dela fosse

abandonar o conhecimento absoluto — a ndo ser para dizer que a mediacdo nao é

nada de absoluto e que ndo tem lugar no absoluto **.

Se ha imanéncia do contetido, porém, ndo ha conhecimento direto ou imediato. Com
efeito, a existéncia ndo pode ser mostrada, apresentada, exposta, € preciso demonstra-la
indiretamente, mediatamente. Como nos diz Lebrun, uma das tarefas mais dificeis do
hegelianismo ¢ justamente elaborar um conceito de “presenga” liberado de toda referéncia a
uma “apresentacao’.

Para Longuenesse, Hegel endossa o “entendimento intuitivo”, conforme descrito por

s 164

Kant, como a “verdadeira idéia de razdo e como o ponto de partida absoluto. A nogéo de

entendimento intuitivo € apresentada por Kant na Critica do Juizo como um conceito

161 71ZEK, Slavoj. A vis&o em paralaxe, op. cit., p. 233.

162 | ONGUENESSE, Béatrice. Hegel’s critique of metaphysics, op. cit., p. 429, nota 3.

183 HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op. cit., §20, p. 31.

164 | ONGUENESSE, Béatrice. Hegel’s critique of metaphysics, op. cit., Introducéo, XVIII.
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meramente problemético destinado a clarificar por contraste a natureza e as limitagdes do
entendimento humano.

Também para Paul Frank, Hegel defende a existéncia deste entendimento intuitivo e
infinito, o que seria justificavel na medida em que seria a Unica resposta possivel ao
ceticismo, resposta que o sistema kantiano ndo pode oferecer .

Entretanto, essa afirmagdo vai de encontro a afirmacdo de Hegel segundo a qual a
Fenomenologia, enquanto apresentacdo do vir-a-ser da ciéncia, “ndo tera nada a ver com o
entusiasmo que irrompe imediatamente com o saber absoluto — como num tiro de pistola —, e
descarta 0s outros pontos de vista, declarando que nio quer saber nada deles” *®.

Jay Gupta afirma que “Hegel, como Aristoteles, tomou “pensamento” como sendo
algo ricamente determinado” 167,

Ja para Luft, Hegel € critico da solucdo aristotélica para o problema da
fundamentacdo, a saber, por meio da nogdo de um conhecimento primordial imediato (nous).
O pensar é interior ao mundo, 0 nous rege o mundo, 0 pensamento € imanente, é interno a
realidade — nos Segundos analiticos, lemos: “Toda didascalia e toda dianoética provém de um
saber que precede o conhecimento”. Segundo ele, Hegel ndo busca um comeco absoluto, mas,
antes, “A exigéncia de uma renovagdo metddica por parte de Hegel surge justamente da

~ , o , g . . ~ 1
constatacdo do carater arbitrario de qualquer comeco realizado sem razdes” %8,

s> 169

Se efetivamente Hegel propde um comego “sem pressupostos , escreve ele, “esta

expressao ndo deve nos iludir: Hegel ndo esta defendendo o recurso a um conhecimento direto
de dado elemento, por meio do qual poderfamos instaurar o comego da ciéncia” *"°.

O essencial na ciéncia, escreve Hegel, “ndo € tanto que o inicio seja algo puramente
imediato, mas que o todo desta seja um circulo em torno de si mesmo, onde o primeiro torna-
se também o ultimo, e o iltimo também o primeiro” *'*.

Se para Fichte “na filosofia tem-se que partir necessariamente do Eu, porque ele ndo

pode ser deduzido” (WL, 298), para Hegel, “nao ha, em ciéncia, comego absoluto”, pois

165 FRANK, Paul. All or Nothing: Skepticism, Transcendental Argument, and Sistematicity in German Idealism.
Cambridge: Harvard University Press, 2005.
166 HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op. cit., §27, p. 35.
7 GUPTA, Jay A. Hegel’s Critique of the Concept of Consciousness: Its Relevance to Contemporary
Epistemology and Philosophy of Mind. (Tese de doutorado). Toronto: University of Toronto, 2011, p. 38.
18 L UFT, Eduardo. “Fundamentacio tltima é vidvel?”. In: N6s e o Absoluto. Sao Paulo: Loyola, 2001, p. 82.
19 HEGEL, G.W.F, Ciéncia da légica, op. cit., p. 69.
Y0 LUFT, Eduardo. “Fundamentagdo ultima ¢é viavel, op. cit., p. 82.
" HEGEL, G.W.F., Ciéncia da légica, op. cit., p. 70.
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J4

“sendo a filosofia como totalidade, como tal tem o seu comeco em tudo” e é necessario
. . 172
“conceber a filosofia como um circulo regressando a si mesmo” ~'.
Hegel opde
sua concepc¢do do verdadeiro, que inclui em si a mediacéo, a todo o sistema que poe

a Verdade, o Verdadeiro como um imediato, um ser, uma substancia que esta além

da mediacdo. A mediacdo [...] ndo é estranha a esse verdadeiro; esta nele, ou, em

outros termos, o verdadeiro é sujeito e ndo substancia *'.

Na formula segundo a qual o verdadeiro deve ser entendido ndo apenas como
substancia, mas também como sujeito, a substancia ndo deve mais ser entendida como algo
que “tao somente introduz ou condiciona um processo. Assim nao estaria determinada como
movimento, sendo unicamente em alguma relagdo com ele”. O processo, por conseguinte,
tampouco devera ser entendido como “desdobramento ou diferenciagdo de algo originario”
174

Como nos diz Zizek, ndo had uma unidade no inicio desde sempre esperando ser
desvelada. A dialética ndo comeca pela plenitude. Neste caso, se perde de vista a idéia
fundamental de Hegel segundo a qual “nosso caminho para a verdade faz parte da verdade em
si ¢ anulada” e se retorna para o conceito de verdade como coisa-em-si substancial e
independente da abordagem do sujeito.

A descoberta da verdade necesséria, por parte do sujeito, é simultaneamente a
constituicdo (contingente) desta mesma verdade — ou, parafraseando Hegel, afirmar
que o proprio retorno a (redescoberta da) Verdade eterna gera essa Verdade. Longe
de ser um “essencialista” que desenvolve todo o conteudo a partir do
autodesdobramento necessario do Conceito, Hegel é — nos termos de hoje — o maior
pensador da autopoiese, do processo de emergéncia das caracteristicas necessarias a

partir da contingéncia caotica, o pensador da auto-organizacdo gradual da
contingéncia, do advento gradual da ordem a partir do caos *'°.

Para Schelling, a solucdo deste conflito se d& especificamente na obra de arte,
enquanto “principio interior que forma a matéria de dentro para fora”, a partir da intuicdo
perdida do absoluto ou da “intuigdo intelectual do mundo, que surge pela unificagdo
instantanea dos dois principios conflitantes em nos” **°.

O conceito puro, objeto do movimento dialético, “tem um conteudo que em si mesmo

¢ absolutamente sujeito”. Com isto, Hegel se opde a atribuicao de valor de verdade a intuigdo:

Y2 HEGEL, G.W.F., Curso de estética, op. cit., p. 10.

3 HYPPOLITE, Jean. Génese e estrutura da Fenomenologia do espirito de Hegel. S&o Paulo: Discurso
Editorial, 1999, p. 96.

Y“ HENRICH, Dieter. Hegel en su contexto. Caracas: Monte Avila Editores, 1987, p. 81.

175 71ZEK, Slavoj. Menos que nada: Hegel e a sombra do materialismo dialético, op. cit., p. 320.

176 SCHELLING, Friedrich V. Cartas filoséficas sobre o dogmatismo e o criticismo. In: Obras escolhidas. S&0
Paulo: Abril Cultural, 1980, p. 6.
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Com efeito, se o verdadeiro s6 existe no que (ou melhor, como o que) se chama quer
intuicdo, quer saber imediato do absoluto, religido, ser [...], entdo o que se exige para
a exposicdo da filosofia é, antes, o contrario da forma do conceito. O absoluto ndo
deve ser conceptualizado, mas somente sentido e intuido; ndo é o seu conceito, mas

seu sentimento e intuicdo que devem falar em seu nome e ter expressdo *”’.

Quando sentimento e intuicao falam em nome do conceito, temos um “falar profético”.

Trata-se de uma iluséo, pois a reflexao “reside somente na finitude” 178 Em sua ilusdo,

acreditam esses senhores — por meio do velamento da consciéncia-de-si e da
rendncia ao entendimento — serem aqueles “seus” a quem Deus infunde no sono a
sabedoria. Na verdade, o que no sono assim concebem e produzem sdo sonhos
também *"°.

O recurso a um saber imediato torna a ciéncia ininteligivel e esotérica. Ao contrério,

“So6 o que ¢ perfeitamente determinado é ao mesmo tempo exotérico, conceitual, capaz de ser

ensinado a todos e de ser a propriedade de todos” **°. O verdadeiro ndo é “uma unidade

originaria enquanto tal, ou uma unidade imediata enquanto ta

1 181

Assim, Hegel se afasta da concepcdo romantica que julgava possivel captar a verdade

de qualquer outro modo que ndo pela ciéncia e pelo conceito. Ele pretende superar o

espinosismo de Schelling e o subjetivismo de Kant e Fichte:

Quem diz substancia diz ser, que é o objeto imediato para um saber, também
imediato, de um universal. Uma dupla imediatez, portanto. Ora, 0s predecessores
ndo foram além desse nivel. Spinoza escandalizou porque foi de encontro a certeza
instintiva: sua substéncia abolia a consciéncia-de-si (a subjetividade verdadeira).
Kant e Fichte ficam presos no universal: seu ‘pensamento como pensamento’ ndo
passa de uma substancialidade imével e indiferenciada. Até mesmo Schelling,
tentando unificar ser e pensamento através da intuicdo imediata, recai na

simplicidade inerte e ndo dé conta da realidade verdadeira **.

A saida romantica que renuncia ao uso da mediacdo conceitual e busca fundamento no

sentimento produz apenas ilusdes solipsistas:

Pois a natureza da humanidade é tender ao consenso com outros, e sua existéncia
reside apenas na comunidade instituida das consciéncias. O anti-humano, o
animalesco, consiste em ficar no estagio do sentimento, e em sé poder comunicar-se

através do sentimento .

Além disso, apenas apresentar principios ndo basta. As obras as quais, logo em seus

primeiros paragrafos, “proporcionam os principios universais dos quais depende tudo”,

YT HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op. cit., §6, p. 24.

'8 |dem, 810, p. 25.
1% |dem, 810, p. 26.
1% |dem, 813, p. 27.
181 |dem, §18, p. 30.

182 MENESES, Paulo. Para ler a Fenomenologia do Espirito. S&o Paulo: Loyola, 1992, p. 15.
18 HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op. cit., §69, p. 60.
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terminam por afastar-se do caminho principal, que tem “o ser imediato no centro”, cujo
acesso requer o “trabalho do conceito”, “um conhecimento cultivado e completo”.

Eis em que reside a deficiéncia do formalismo, que atinge apenas a “universalidade
abstrata”. Assim, quando ¢ consciéncia do dever, cla é “apenas consciéncia do fim absoluto
Como puro, portanto em oposic¢ao a todos os outros fins”, portanto fim nenhum.

A verdade ndo é uma esséncia interior preexistente. O processo ndo deve ser entendido

como desdobramento de algo originario:

Ao mesmo tempo, deve-se observar que a substancialidade inclui em si ndo s6 o

universal ou a imediatez do saber mesmo, mas também aquela imediatez que € o ser,

ou a imediatez para o saber ***.

Se a esséncia ndo é a verdade da coisa, também ndo é possivel afirmar que a aparéncia
seja a sua verdade. Como esséncia e aparéncia sdo igualmente constitutivas do mundo, sera
incorreto afirmar tanto que a esséncia seja verdadeira em si mesma quanto que a aparéncia o

seja. O pensamento é sempre a abstragdo ¢ ndo a “verdade” do ser:

O subsistir ou a substancia de um ser-ai é a igualdade-consigo-mesmo, ja que sua
desigualdade consigo seria sua dissolucdo. Porém a igualdade-consigo-mesmo é a
pura abstragdo; mas esta é o pensar. Quando digo: qualidade, digo a determinidade
simples; por meio da qualidade, um ser-ai é diferente de um outro, ou seja, € um ser-
ai; é para si mesmo ou subsiste por meio dessa simplicidade consigo mesmo. Mas
por isso é essencialmente o pensamento. Aqui se conceitua que o ser é pensar; aqui
incide a intuicdo que trata de evitar o discurso — habitual e carente-de-conceito — da
identidade entre o pensar e o ser *%.

A consciéncia jamais “se sabe infinita” no sentido de que Hegel concebe um
conhecimento imediato, intuitivo mediante o qual o sujeito supera sua finitude, mas, antes, “¢
na consciéncia finita que ocorre o processo de conhecer a esséncia do espirito” 186

A consciéncia atingida a partir do conhecimento da esséncia do espirito é
“decepcionante” *®’. A passagem para o saber absoluto n&o é uma alteracéo de conte(ido, mas
uma mudanca formal, meramente o ato final de observar o que ja aconteceu. Nas palavras de

Lebrun,

0 que tomavamos por uma narrativa de viagem ndo nos leva a nada, como se, ao
final da Odisséia, itaca fosse fosse um nome, ao invés de uma ilha. As coisas
mesmas a respeito das quais esperdvamos uma revelacdo, ei-las transmutadas em
linguagem %,

'8 |dem, §17, p. 29.

1% |dem, 8§54, p. 51.

1% HEGEL, G.W.F., Lectures on the philosophy of religion. Oxford: Oxford University Press, 2008, v. 3, p. 233.
87 1dem, ibidem.

188 | EBRUN, Gerard. A paciéncia do conceito, op. cit., p. 408.
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Com efeito,

A consciéncia natural vai mostrar-se como sendo apenas conceito do saber, ou saber
ndo real. Mas a medida que se toma imediatamente por saber real, esse caminho tem,
para ela, significacdo negativa: o que é a realizagdo do conceito vale para ela antes
como perda de si mesma, ja que nesse caminho perde sua verdade **°.

Diferente de Kant, cujo método consistia em verificar um principio e mostrar a sua
necessidade, 0 método de analise de Hegel mostra que o principio € um erro e apenas finito.
Ora,

A consciéncia, refinada até essa pureza, € a sua figura mais pobre; e a pobreza, que
constitui seu Unico patriménio, ela mesma € um desvanecer; essa absoluta certeza
em que a substancia se dissolveu, é a absoluta inverdade, que colapsa dentro de si; é
a consciéncia-de-si absoluta em que a consciéncia afunda .

Para Lebrun, trata-se de que as palavras ganham novos significados:

Tal é a Unica surpresa que a passagem ao especulativo reserva: esta lenta alteracéo
que parece metamorfosear as palavras que usdvamos inicialmente, sem que, no
entanto, devamos renunciar a elas ou inventar outras ***,

A atividade do Espirito ndo diz respeito ao conteido, mas a forma: o modo como o
mesmo conteudo é transmitido subverte seu contetdo. Zizek compara o final da
Fenomenologia ao protagonista de Grandes esperancgas, de Charles Dickens, Pip:

Quando Pip nasce e ¢ chamado de “um homem de grandes esperangas”, todos
entendem isso como uma previsdao de seu sucesso mundano; no final, contudo,
quando ele abandona o falso glamour de Londres e retorna & modesta comunidade
de sua infancia, entendemos que ele cumpriu a profecia que marcou sua vida — sé ao

encontrar forcas para abandonar a vd emocéo da alta sociedade londrina é que ele
assevera a no¢do de ser “um homem de grandes esperangas” *%.

O que se altera, assim, “ndo ¢ somente seu carater, mas também o proprio padrao ético
com o qual medimos seu carater” (idem, ibidem). O desvelamento que Hegel descreve na
passagem da consciéncia para a autoconsciéncia ndo é desvelamento, afinal, mas uma
alteracdo. Alteracdo ndo apenas da consciéncia. Com efeito, o espirito ndo é meramente a
mudanca final da consciéncia.

Na Enciclopédia das ciéncias filosoficas em compéndio (1817), lemos que a
fenomenologia diz respeito ao “Espirito como reflexdo idéntica em si e no outro”, tratando da
“relacdo ou particularizagéo; - consciéncia”. Assim, o saber absoluto é o saber do espiritual

de si como espirito.

1% |dem, §78, p. 66.

1% HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op. cit., 11, §657, p. 133.
191 |dem, p. 114.

192 71ZEK, Slavoj. A vis&o em paralaxe, op. cit., p. 45.
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Este saber nunca vé seu limite, ndo pode apreender nunca a “certeza da extensdo da
igualdade de suas determinidades diversas”, mas anda no escuro: “Sobre a comensurabilidade

e a incomensurabilidade, nada esta determinado” 193,

252 A NECESSIDADE DA CONTINGENCIA E A CONTINGENCIA DA
NECESSIDADE

A idéia segundo a qual o idealismo fracassou na apreensdo da contingéncia vem desde
0 comeco do século XIX, segundo Dieter Henrich, desde que Schelling formulou a tarefa da
filosofia positiva como busca de um fundamento extramundano a partir do factum do mundo.
Desde que se considera esta formulacdo valida também para Hegel, coloca-se a pergunta:
como um sistema do saber absoluto pode ser incapaz de compreender o contingente cotidiano
e fatual? “Neste sistema ndo lhe esta permitido ao pensar manter-se em contraposicdo frente a
um dado opaco, incompreensivel, sendo que tem que explicar cada ente, ainda que 0 minimo
em aparéncia, como necessario” ",

Neste sentido, o contemporaneo de Hegel, Traugott Krug, exigia-lhe que construisse a
priori sua pena de escrever. Com isto, se buscava ridicularizar o idealismo hegeliano ao
explicitar que

Ao sujeito lhe é licito, em verdade, esperar um avanc¢o na analise dos fenémenos;
porém nunca lograra traduzi-los completamente a estruturas conceituais. Entretanto

o idealismo, enquanto absoluto, se vé obrigado a deduzir do conceito todo o
concreto %,

Segundo Nicolai Hartmann, “particularmente na filosofia da histéria, Hegel tem que

reconhecer a realidade de uma “realidade irreal”, de um “direito de estar-ai”, que ndo ¢

resoltvel dialeticamente” *°°.

Assim, argumenta-se que o sistema hegeliano

¢ um conjunto totalmente “saturado” de categorias, sem lugar para a contingéncia e
para a indeterminacdo, pois na ldgica de Hegel cada categoria resulta, com uma
inexoravel necessidade logico-imanente, da categoria anterior, e toda a série de
categorias forma um Todo fechado em si mesmo .

1% HEGEL, G.W.F., Sobre as maneiras cientificas de tratar o direito natural, op. cit., p.

1% HENRICH, Dieter. Hegel en su contexto, op. cit., p. 199.

1% Idem, ibidem.

1% HARTMANN, Nicolai, apud HENRICH, Dieter, Hegel en su contexto, op. cit., p. 200.

197 71ZEK, Slavoj. Menos que nada: Hegel e a sombra do materialismo dialético, op. cit., p. 68.
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Enguanto momento da Idéia, a Natureza certamente tem uma necessidade. Porém,
Hegel ndo diz que todos os seus produtos devem ser concebidos como racionais. Antes, “A
Natureza, por ser o ser-fora-de-si do conceito, se outorga o deixar-se ir nessa diversidade”.
Assim, ha “sessenta e tantas classes de papagaios, cento e trinta classes de verdnicas, etc” 198,
Longe de contradizer as determinagdes do pensamento e significar uma inconsequéncia para o
sistema, trata-se antes, de que, nas palavras de Henrich, “a contingéncia tem o seu direito”,
embora o contingente, enquanto tal, ndo seja objeto de interesse da filosofia. Assim, Hegel
escreve na Enciclopédia:
Se, pelo contrario, a natureza comete o absurdo de produzir alguns homens que

empalidecem com a vergonha e ruborizam com o medo, a ciéncia ndo deve sentir-se

impedida por semelhantes inconseqiiéncias da natureza para assumir como lei o

contrério destas irregularidades *.

O contingente diz respeito a “fendOmenos carentes de interesse”. Entretanto, estes
fendmenos sdo “possiveis e até necessarios” 2°°. Sob este aspecto, a contingéncia é absoluta e
um fundamento légico e ndo apenas provisional. A contingéncia, escreve Hegel, “obtém aqui
do conceito o direito a exercer seu terrivel poder”. Na obra de arte, através das partes em si
contingentes, a necessidade e a unidade da Idéia aparecem, sendo este 0 motivo pelo qual o
belo na natureza nunca atinge a beleza ideal. No ambito moral, por sua vez, é necessario que
eu me saiba determinado por circunstancias contingentes.

Entretanto, Hegel ndo outorga a este fato importancia central, como teria feito Fichte,
segundo ele; é preciso ndo exacerbar o significado disto, mas manter-se atento a vontade na
esfera préopria do conceito. Assim, escreve D. Henrich,

contra a ascética convencional, contra a “repressdo da inclinagdo pelo dever”
supostamente kantiana e contra o sentimento de infelicidade da bela alma a causa de

sua realidade natural, Hegel argumenta que todos eles comecam por conceder-lhe
um significado absoluto, mediante a energia de seu rechaco, a algo que é em si nulo
201

Na acdo ética, a necessidade da vida ética se realiza em uma situacdo determinada de
modo contingente. Buscar uma predeterminagdo nos acontecimentos ndo serve sendo para
desfigurar a sua esséncia.

A necessidade ndo deve ser vista, escreve Zizek, como um “principio positivo da

regularidade que supera a contingéncia”, mas sim como a verdadeira face da necessidade, 0

1% HEGEL, G.W.F., Ciéncia da légica, op. cit., Il, 247.
199 |dem, Enciclopédia das ciéncias filoséficas em compéndio, op. cit., §401.
2% |dem, Ciéncia da l6gica, op. cit., I, 247.
21 HENRICH, Dieter. Hegel en su contexto, op. cit., p. 209.
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mesmo “anverso negativo da contingéncia”, haja vista que “o que é necessario, acima de tudo,
é o fato de que cada ente particular contingente encontra sua verdade em sua prépria

autoanulagdo, desintegracao, morte” 202,

O processo dialético hegeliano ndo é o Todo necessario, “saturado” e autocontido,
mas o processo aberto e contingente pelo qual esse Todo se forma. Em outras
palavras, a critica confunde ser com devir: ela percebe como uma ordem fixa do Ser

(a rede de categorias) o que, para Hegel, é o processo do Devir, que engendra

retroativamente sua necessidade %%,

Assim, a unidade abrangente de necessidade e contingéncia ndo é a necessidade, como
se ela estivesse presente desde o inicio aguardando ser descoberta.

Embora esta unidade ndo seja a necessidade, ndo obstante, a reflexdo sobre si e 0
“entrincheirar-se” contra a “necessidade ética de deixar que o contingente seja simplesmente

55 204

contingente sdo préprios da consciéncia. Assim, na vida €tica, 0 contingente para ela é a

adversidade. Porém, ndo deve se esgotar nessa contraposicao:
Ainda que a negacdo estdica da exterioridade seja um traco essencial do ético,

quando se esgota nesta pura interioridade singular, esta presente um aferrar-se €, em
consequéncia, vaidade [...] que pode saber-se segura frente a uma lesdo contingente
205

Trata-se de uma vontade “que defende unicamente sua liberdade”. Justamente por
isso, “A consciéncia estdica ndo tem a ver com sua singularidade, porém nao logra, contudo,
ir mais além dessa singularidade” 2. A eticidade ndo é somente a contraposicdo frente &
contingéncia particular, mas a supressdo da contraposicdo, o pbr da particularidade como
inessencial. Do mesmo modo, na filosofia da historia, o Espirito contrapde-se a si mesmo.

Ora, principio fundamental da filosofia de Hegel é que o verdadeiro ndo é uma
unidade originaria ou uma unidade imediata, mas sim a “reflexdo em si mesmo no seu ser-
Outro”: “A substancia viva ¢ o ser, que na verdade ¢ sujeito, ou — 0 que significa 0 mesmo —
que é na verdade efetivo, mas s6 & medida que é 0 movimento do por-se-a-si-mesmo” 2%’. Se 0
verdadeiro ¢ um circulo, “que pressupde seu fim como sua meta, que o tem como principio”,

contudo ele “so ¢ efetivo mediante sua atualiza¢do e seu fim” 2%,

202 71ZEK, Slavoj. Menos que nada: Hegel e a sombra do materialismo dialético, op. cit., p. 320.
203
Idem, p. 68.
24 HENRICH, Dieter. Hegel en su contexto, op. cit., p. 209.
205 | dem, p. 213.
26 HEGEL, G.W.F., Lecciones sobre la historia de la filosofia, op. cit., Il, p. 466.
27 |dem, Fenomenologia do espirito, op. cit., §18, p. 30.
2% |dem, ibidem.
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Para Dieter Henrich, a teoria hegeliana “¢ a tinica teoria filosofica que conhece o
conceito de contingéncia absoluta”, tendo em vista que Hegel constréi a contingéncia como
um momento do eidos mesmo ou da subjetividade. De modo semelhante, para Slavoj Zizek, a
contingéncia ndo deve ser entendida em relacdo de oposicao positiva com a necessidade, mas
como um aspecto do surgimento dela.

E justo que se diga que a necessidade é a contingéncia suprassumida, na medida em
que nao seria justo dizer que “toda necessidade tem algo de contingente”, pois como Hegel
escreve, nao se pode dizer que “todo falso tem algo de verdadeiro”, pois nesta expressao “os
dois termos contam como azeite e 4gua que nao se misturam, mas s6 se unem exteriormente”

209 De fato,

Assim como a expressao da unidade do sujeito e do objeto, do finito e do infinito, do
saber e do pensamento etc. tem o incoveniente de significar que o sujeito, o objeto
etc. sdo fora de sua unidade; e, portanto, na unidade ndo sdo 0 que sua expressao

enuncia, do mesmo modo o falso € um momento da verdade, [mas] ndo mais como

falso 2°,

A contingéncia € um momento da necessidade, mas ndo mais como contingente. Como
nos diz Henrich, a contingéncia ¢ sempre um momento unilateral na necessidade, ela “ndo
pode apresentar resisténcia a necessidade que se encontra na estrutura unitaria do
desenvolvimento conceitual”. Este era o caso em Fichte, para o qual a contingéncia era
condi¢do do autodevir. Em Hegel, ndo se busca diluir o contingente em conceitos, sendo
renunciar a conceitualizacdo, uma vez que “a contingéncia, como naturalidade deixada em
liberdade, foi subsumida ja pela Idéia e posta assim como indiferente”.

Segundo Dieter Henrich, a contingéncia € o modo pelo qual o possivel se realiza.
Assim, na Ciéncia da logica, ela é classificada como uma categoria modal. Mas além disso, as
coisas sdo contingentes por um lado, e necessarias por outro. Quando algo possivel se realiza,
o faz “de maneira contingente com respeito a essa simples possibilidade”, isto ¢, o realizado ¢
um subgrupo do possivel. Mas a realidade tem um ambito préprio e especifico de sua
possibilidade, a condicionalidade. Assim, “em referéncia as condigdes, que sdo ja reais, o que
no primeiro sentido era contingente ¢ agora necessario”. Porém, “as condi¢des em si mesmas
sdo, por sua vez, condi¢Bes possiveis postas; portanto, sdo também meramente contingentes.

O que significa que aquela necessidade ¢ sempre unicamente relativa” 2

299 |dem, §39, p. 42.
219 1dem, ibidem.
2 HENRICH, Dieter. Hegel en su contexto, op. cit., p. 202.
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Segundo Henrich, uma das diferencas entre a Ldgica de Jena e a de 1813 € que, na
primeira, 0 que parecia contingéncia se mostraria na verdade como necessidade. E aqui pode
nos vir a mente a formula de Espinosa: “a liberdade é a necessidade reconhecida”. Na Ciéncia
da ldgica, de outro modo, a necessidade coloca suas condicdes, porém as coloca como
contingentes. “Uma realidade se mostra como necessdria precisamente porque surge de
qualquer condicionalidade; por isso as condi¢cdes que tal necessidade se pbe a si sdo

igualmente, em toda ocasido que seja, arbitrarias”.

2.6 O PROBLEMA DO CRITERIO

Com efeito, a consciéncia, por um lado, é consciéncia do objeto; por outro,
consciéncia de si mesma: é consciéncia do que é verdadeiro para ela, e consciéncia
de seu saber da verdade. Enquanto ambos sdo para a consciéncia, ela mesma é sua

comparagdo: é para ela mesma que seu saber do objeto corresponde ou ndo a esse

objeto %2,

Na medida em que a consciéncia limita a si mesma ela distingue a si mesma daquilo
que jaz fora dela, isto €, do objeto independente. A consciéncia, interpretada nos termos
tradicionais do conhecimento, consiste em um sistema de trés partes: consciéncia, o objeto da
consciéncia e a relacdo entre ambos. A relacdo do objeto com a consciéncia Hegel chama
“saber”. O objeto independente da consciéncia Hegel chama “verdade”.

Um exame requer um padrdo de medida, impossivel no momento em que a ciéncia
estd surgindo. A consciéncia sabe algo. Mas “Se investigamos agora a verdade do saber,
parece que estamos investigando o que o saber é em si. S6 que nesta investigacao ele é nosso
objeto: é para n6s”. Ela afirma sua verdade, no sentido genitivo: ndo a verdade do objeto, mas
a dela. O padrdo de medida é viciado, pois, na verdade,

No6s vemos que no interior do fendmeno o entendimento na verdade ndo

experimenta outra coisa que o fendmeno mesmo [...] de fato, o entendimento so faz
experiéncia de si mesmo 2%,

Para a consciéncia toda medida ja ¢é “intra-conceitual, i.e., ja implica uma

determinagdo conceitual minima desta alteridade” 2. Contudo, ao detectar a diferenca entre

2 HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op. cit., §85, p. 70.

3 |dem, §165, p. 117.

Y PIPPIN, Robert, Hegel’s Idealism: the satisfactions of self-consciousness. Cambridge: Cambridge University
Press, 1989, p. 26.

58



aquilo que ela considera o objeto e aquilo que considera 0 seu saber sobre o objeto, ndo é
apenas ela que se altera. O objeto era objeto deste saber.
Quando descobre portanto a consciéncia em seu objeto que o seu saber ndo lhe
corresponde, tampouco o objeto se mantém firme. Quer dizer, a medida do exame se

modifica quando o objeto, cujo padrdo deveria ser, fica reprovado no exame. O
exame nao é s um exame do saber, mas também de seu padrdo de medida 2.

Mas o que resta ndo ¢ indeterminado. O verdadeiro agora é o “ser-para-ela desse Em-
si”, ele deve ser o padrdo. Mas “esse novo objeto contém o aniquilamento [nadidade] do
primeiro; é a experiéncia feita sobre ele”. Trata-se de que o todo precede as partes, pois um
objeto abstrato s6 pode ser percebido se estiver em contato com outros objetos. N&o é possivel
determinar algo sem que a consciéncia atravesse uma série de outros objetos e os mantenha
reunidos. Esta € a atividade de negacgdo da consciéncia: ela nega um objeto ap6s outro, porém
retendo os objetos passados. Através da negacdo determinada ou da sintese a consciéncia
relaciona os objetos passados com os objetos presentes.

Esta forma de olhar é o que eleva a “série das experiéncias” a um “processo
cientifico”. E Hegel escreve: “Para nos, ¢ como se isso lhe transcorresse por tras das costas”
216.

Neste processo, cada determinacdo deriva seu conteldo somente daquela de cujo
desaparecimento ela surgiu, de modo que a verdade ¢ “o delirio baquico, onde nao ha membro
que ndo esteja ébrio” 7. A cada passo que avanca, outro se mantém nela como rebaixado “a
um momento invisivel: 0 que era antes a Coisa mesma, agora é um traco apenas: sua figura
esta velada, tornou-se um simples sombreado” %%, No processo de determinar um objeto, 0

objeto original se transforma e da lugar a um objeto novo que o contradiz.

2.7 A SUBSTANCIA COMO SUJEITO

A formula central da Fenomenologia segundo a qual o verdadeiro é tanto substancia
quanto sujeito & compreendida em muitas ocasides como a afirmagdo de uma tese anti-

realista, segundo a qual a substancia é algo mental.

25 HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op. cit., §85, p. 71.
?1%1dem, §87, p. 72.
27 |dem, §47, p. 46.
218 |dem, §28, p. 35.
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Segundo alguns intérpretes, o projeto hegeliano reitera 0s equivocos da chamada
“filosofia da subjetividade” ou “filosofia da consciéncia moderna”. Com base nesta leitura,
Karl Marx, por exemplo, concebe a proposta da “inversdo materialista”, cuja formulagdo mais
conhecida ¢ aquela segundo a qual “ndo ¢ a consciéncia que determina a vida, mas a vida que
determina a consciéncia” #*°. Segundo ele, a filosofia hegeliana é uma filosofia ensimesmada,
que passa ao largo do mundo objetivo ou o metamorfoseia em um “objeto do pensamento” 2.

A tese da “inversao” marxiana tem em Feuerbach sua principal ascendéncia. Este
autor critica o afastamento da filosofia hegeliana da realidade e sua pretensdo de partir do ser
indeterminado: “Por que nao posso referir-me imediatamente ao real? Hegel comeca pelo ser,
isto é, pelo conceito de ser, ou pelo ser abstrato. Por que ndo posso comecar pelo proprio ser,
isto ¢, pelo ser real?” ?**. Para Feuerbach como para Marx, na filosofia hegeliana o ser é mero
predicado do pensamento.

Uma das obras fundadoras do marxismo ocidental, Historia e consciéncia de classe
(1923), de Gyorgy Lukacs, tem na critica a esta “ilusdo idealista de Hegel” um de seus pilares,
critica que tera continuidade, por exemplo, com os tedricos da Escola de Frankfurt.

Na Dialética negativa (1966) denuncia o “primado do sujeito” e a positividade que
permeiam a dialética “idealista” hegeliana. Nesta, afirma ele, a esséncia ¢ “hipostasiada como
um puro ser-em-si espiritual” **. A dialética deve se transformar para se tornar negativa,
transformacdo que passa pela diminuicdo do papel da consciéncia na investigacao filosofica:
“E quase sem consciéncia que a consciéncia precisaria imergir nos fendmenos em relagio aos
quais ela toma uma posi¢do” %, Por meio desta mudanca, o fenémeno deixaria de ser apenas
“exemplo de seu conceito”, como em Hegel, segundo Adorno.

De modo semelhante, na Teoria da a¢cdo comunicativa (1981), Habermas escreve que,
com seu “idealismo objetivo”, Hegel permanece dentro dos limites da “filosofia moderna da

59 224

subjetividade , ha qual ocorre um dominio do sujeito em virtude do predominio de uma

razao instrumental, a qual “expressa as relacdes entre sujeito e objeto desde a perspectiva do
sujeito cognoscente e agente, porem ndo desde a perspectiva do objeto percebido e

manipulado [...] da perspectiva da vida violentada e deformada” .

219 MARX, Karl. A ideologia alema, op. cit., p. 37.

220 |dem, A sagrada familia. Sao Paulo: Boitempo, 2003, p.13.

2! FEEUERBACH, Ludwig. Manifestes philosophiques. Paris: PUF, 1960, p. 18.

222 ADORNO, Theodor. Dialética negativa, op. cit., p. 144.

223 |dem, p. 32.

224 HABERMAS, Jiirgen. Teoria de la accién comunicativa. Madrid: Taurus, 1987, p. 494.
225 |dem, p. 497.
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Para Habermas como para Adorno, ¢ preciso abandonar o “paradigma” da filosofia da
consciéncia. Conceito solitario, tanto mais repreensivel porque tem pretensdo de ser um
conhecimento totalizante, ultimo, definitivo, “absoluto”: eis como deveria ser entendido o
idealismo hegeliano. Estes criticos retém apenas a historicidade introduzida por Hegel,
segundo a qual os conceitos sdo fruto do tempo histérico e devem ser compreendidos a luz
deste determinante: “O verdadeiro € o todo”, conforme reza a formula da Fenomenologia.

Gupta 1é a obra como um processo rumo a eliminacdo da consciéncia com vistas a
abrir caminho para a ciéncia. Neste sentido, quando Hegel escreve, na Introducéo da Ciéncia
da Légica, que a Fenomenologia foi a justificacdo do conceito de ciéncia, isto é, a sua
producdo por meio da consciéncia, “cujas proprias formas se resolvem (auflésen) todas

5 226

naquele conceito, como em sua verdade , segundo Gupta, que traduz auflésen por

s 227

“eliminadas , Hegel estaria dizendo que o ponto de vista cientifico ¢ aquele “no qual a

~ A . e e . 228.
relagdo da consciéncia com um objeto foi eliminada” #%;

a consciéncia é eliminada como uma idéia ou posi¢cdo habitual, (..) uma
pressuposicdo, que precede qualquer espécie de teoria filosofica, em favor de um
status purificado que Hegel chama de “puro saber” (Saber absoluto) *°.

Gupta se posiciona contrario a Robert Pippin, o qual aponta para a permanéncia de
uma apercepcdo a priori na filosofia de Hegel:
Assim a formula para sacar a Hegel de Kant poderia ser: mantenha a doutrina dos
puros conceitos e a consideragdo da apercep¢do que ajuda a justificar a
pressuposi¢do necessaria dos puros conceitos, mantenha o problema critico de uma
prova para a objetividade de todos os conceitos, a questdo que iniciou a filosofia
critica, mas abandone a doutrina da “intuicdo sensivel pura”, ¢ a verdadeira

possibilidade de uma distingdo clara entre conceito e intuicdo, e 0 que resta € muito
da empresa de Hegel #°.

Gupta denomina esta leitura de “transformacionista”: “De uma maneira ou de outra,
eles sustentam que a consciéncia é transformada de uma forma a outra até que encontra a sua
forma final, no Saber Absoluto, i.e., uma visdo de que o fim da Fenomenologia é uma
estrutura construida, validada do que € possivel para formar a metafisica” 21 Assim, a

consciéncia seria concebida como “expandida” ao final de seu desenvolvimento dialético.

226 HEGEL, G.W.F., Ciéncia da légica, op. cit., p. 65.

227 Termo traduzido normalmente por “suprassumir” (Meneses), “suspender” (Miiller), “superar” (Werle) etc.
228 GUPTA, Jay. Hegel’s Critique of the Concept of Consciousness: Its Relevance to Contemporary
Epistemology and Philosophy of Mind, op. cit., p. 199.

2 |dem, p. 115.

%0 pIPPIN, Robert apud Jay Gupta, Hegel’s Critique of the Concept of Consciousness: Its Relevance to
Contemporary Epistemology and Philosophy of Mind, op. cit., p. 215.

21 1dem, p. 115.
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Em contraposi¢do, este autor defende uma leitura “eliminacionista” ou ‘“nao-

232

metafisica” “*°, segundo a qual “a consciéncia é eliminada como uma idéia ou posi¢cdo

habitual, (...) uma pressuposi¢do, que precede qualquer espécie de teoria filosofica, em favor
de um status purificado que Hegel chama de “puro saber” (Saber absoluto)” 23,

A interpretagio “transformacional” ou “fundacional” da auto-consciéncia ignoraria a
funcao critica da Fenomenologia. A interpretacao de Pippin seria equivocada, pois “de acordo
com Hegel noés ndo “mantemos” nada quando a ciéncia comega, muito menos uma
“considera¢do da apercepc¢do”. Diz Gupta: “a consciéncia faz suas proprias distincdes e
posiciona seu proprio critério em seus proprios exames. O que é deixado para nés é a
consideragdo puramente fenomenoldgica de como de seu proprio ponto de vista, utilizando
seus proprios pressupostos, a consciéncia “sofre violéncia de suas proprias maos”, i.e. elimina
a si mesma” 2.

A Fenomenologia do espirito consiste em uma critica “a concep¢do mentalista da
consciéncia” ou 4 separagdo radical de mente e mundo 2*°. Segundo Gupta, a consciéncia
significa justamente a “pressuposi¢do epistémica central” da filosofia em geral e da kantiana
em particular, cuja eliminacdo é o mote da Fenomenologia. Assim, a obra busca mostrar que a
divisdo da realidade em duas esferas opostas e sui generis, mente e mundo, é apenas abstrata e
produto da consciéncia. Ao contrario, na realidade, o pensamento possui uma “dimensdo
genuinamente objetiva” que, no entanto, ¢ obscurecida por essa divisao artificial.

Uma terceira interpretacdo afirma que embora ndo haja em Hegel a pretensdo de
conhecimento totalizante por parte da consciéncia, tampouco ¢é adequado dizer que ela tenha o
significado de mera pressuposicdo passivel de ser eliminada. O projeto hegeliano, ao
contrério, deve ser visto como a culminagdo do projeto kantiano. Neste sentido, o que torna a
posicdo de Hegel peculiar é que ele quer tanto restaurar o conceito de absoluto como dar uma

dimensdo nova a subjetividade e ao papel constitutivo do sujeito no conhecimento.

2.8 O “CONTRACHOQUE” DA SUBSTANCIA: A PROPOSICAO
ESPECULATIVA

22 | dem, p. 30.
233 | dem, ibidem.
24 1dem, p.221.
25 GUPTA, Jay. Hegel’s critique of the concept of consciousness: its relevance to contemporary epistemology
and philosophy of mind, op. cit., p. 29.
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No 817 da Fenomenologia do espirito (1807), Hegel escreve:

Segundo minha concepgdo — que sO deve ser justificada pela apresentacdo do
préprio sistema -, tudo decorre de entender e exprimir o verdadeiro ndo como
substancia, mas também, precisamente, como sujeito %,

Contudo, por “sujeito”, escreve Hegel, se deve entender apenas o “movimento de por-
se-a-si-mesmo”. Esta afirmagdo proibe que o conceito de sujeito seja, de saida, associado a
uma dimensdo ou esfera mental, paralela a “substancia”. Desde logo, o sujeito ¢ definido
exclusivamente pela sua atividade, de modo que para além dela ndo resta qualquer outro
sujeito que “seja subjacente” e que “exerca ou inicie a atividade” .

De fato, uma vez que o sujeito ndo é mera autorrelacdo sapiente, mas atividade e
movimento, na férmula segundo a qual o verdadeiro deve ser entendido ndo apenas como
substancia, mas também como sujeito, a substancia ndo deve mais ser entendida como algo
que “tdo somente introduz ou condiciona um processo. Assim néo estaria determinada como
movimento, sendo unicamente em alguma relagdo com ele”. O processo, por conseguinte,
tampouco devera ser entendido como “desdobramento ou diferenciagdo de algo originario”
238

Segundo Hegel, a hipostese da substancia ou do sujeito é a desfiguracdo do idealismo,
cujo “principio especulativo puro”, escreve ele, diz respeito a que as coisas ndo sejam
hipostasiadas e “postas como objetividade absoluta (como as “coisas” definidas pelo
dogmatico)” 2*°. Tanto sujeito quanto objeto néo devem ser hipostasiados.

Este significado ja havia sido atribuido ao conceito de sujeito na primeira Critica
kantiana, a respeito da distingdo entre, por um lado, a consciéncia como nds a percebemos, e,
por outro, o puro ato da consciéncia:

Por este “eu”, ou “ele”, ou “aquilo” (a coisa) que pensa, nada mais se representa
além de um sujeito transcendental dos pensamentos = X, que apenas Se conhece
pelos pensamentos, que sdo seus predicados e do qual ndo podemos ter,
isoladamente, 0 menor conceito; movemo-nos aqui, portanto, num circulo perpétuo,
visto que sempre necessitamos, previamente, da representacdo do eu para formular
sobre ele qualquer juizo; inconveniente que lhe é insepardvel, pois que a

consciéncia, em si mesma, nao € tanto uma representacao que distingue determinado
objeto particular, mas uma forma da representacdo em geral, na medida em que deva

26 HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op. cit., §17, p. 29.
2 HENRICH, Dieter. Hegel en su contexto, op. cit., p. 81.
2% | dem, ibidem.
¥ HEGEL, G.W.F., Diferencia entre el sistema de filosofia de Fichte y o de Schelling, op. cit., p. 4.
63



chamar-se conhecimento, pois que s6 dela posso dizer que penso qualquer coisa por
seu intermédio *°.

Assim, o espirito “intui-se a si proprio [...] segundo a maneira pela qual é afetado
interiormente, tal como aparece a si mesmo e ndo tal como ¢”. A consciéncia ¢ a ndo-
coincidéncia consigo mesma, justamente a diferenca que se perdera em Descartes, na medida
em que em sua filosofia a consciéncia tornava-se res extensa, coisa entre outras coisas, e na
medida em que o Eu penso remetia a uma representacdo do Eu para si mesmo, e ndo ao Eu
penso enquanto atividade como na doutrina do idealismo transcendental de Kant.

Também Fichte, na Doutrina-da-ciéncia (1794), define o sujeito pela sua acdo:
“Aquilo cujo ser (esséncia) consiste meramente nisto: que ele pde a si mesmo como sendo € o
eu, como sujeito absoluto” *. Este principio da auto-posicdo do eu ndo deve, todavia, ser
entendido como mero principio de evidéncia ou clareza, nos moldes cartesianos. Por um lado,

T . - . 242
se ¢ indispensavel que possamos “acusar um factum indubitado”

para entrar na doutrina-
da-ciéncia, escreve Fichte, por outro, contudo, é preciso ndo perder de vista a distingdo entre o
eu inteligente, meramente formal e o eu incondicionado ou absoluto, “sujeito transcendental
que s6 pode ser, em Gltima instancia, indissoluvelmente sujeito-objeto” 2*. O eu ndo deveréa
ser entendido como contelldo da consciéncia — e justamente “o sujeito da ciéncia, em sua
determinidade, ¢ uma das objetividades mais tenazes a serem fluidificadas pela reflexdo” —,
sob pena de desfigurar a doutrina-da-ciéncia, cujo Unico real contedo se revelara a liberdade,
“Uinico positivo para o idealismo transcendental” **. N&o se trata, pois, de uma coisa, de uma
res cogitans.

Em todo caso, Hegel usa a palavra sujeito em dois sentidos. Por um lado, ele fala do
sujeito como principio mediador da realidade, como o conceito, e, por outro, como algo
apenas subjetivo, uma impresséo distorcida da realidade: como a faculdade do entendimento.

Com efeito, o conceito “é o proprio Si do objeto, que se apresenta como Sseu vir-a-ser,
ndo é um sujeito inerte que sustenha imovel os acidentes; mas € o conceito que se move, e que
retoma em si suas determinagdes” .

Ao dizer que a substancia é sujeito, o que é indicado é a necessidade de deixar de

conceber a substancia como algo fixo, imutavel, para sempre igual a si mesmo. Trata-se de

290 K ANT, Imannuel. Critica da razdo pura, op. cit., A346, p. 330.

1 FICHTE, Johann G. Doutrina-da-ciéncia, op. cit., I, p. 46.

22 | dem, p. 122.

3 TORRES FILHO, Rubens Rodrigues. O espirito e a letra: a critica da imaginagéo pura em Fichte, op. cit., p.
66.

4 |dem, p. 110.

#° HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op. cit., §60, p. 55.
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que “A proposi¢do especulativa destrdi a natureza do juizo e da proposicdo em geral — que em

si inclui a diferenca entre sujeito e predicado” 2*°:

O sujeito, que implementa eu contelido, deixa de passar além dele, e ndo pode ter
mais outros predicados e acidentes. Inversamente, a dispersdo do contetdo é, por
isso, reunida sob o Si: o conteddo ndo é o universal livre que, livre do sujeito,
pudesse convir a muitos. Assim o contetdo ja ndo é, na realidade, o predicado do
sujeito, mas é a substancia: é a esséncia ou o conceito do objeto do qual se fala. O
pensar representativo tem essa natureza de percorrer acidentes e predicados; e com
razéo os ultrapassa, por serem apenas predicados e acidentes. Mas agora é freado em
Seu curso, pois o0 que na proposicdo tem a forma de um predicado é a substancia

mesma: sofre 0 que se pode representar como um contrachoque 2*'.

Assim, quando falamos que “Deus é o ser”, por exemplo, o predicado é o ser, e 0
sujeito, Deus. Contudo, o sujeito se dissolve no predicado. Portanto, o ser ndo deve ser
considerado como predicado, mas como substancia. que “mediante a posi¢ao da proposigao,

Deus deixa de ser 0 que é — a saber, sujeito fixo”.

Portanto, ndo se trata mais de conhecer os predicados que convém aos objetos, pois
eles ndo passam de “determinacdes limitadas do Entendimento”, uma “reflexdo exterior ao
objeto”,

pois as determinacgdes (os predicados) estdo prontas em minha representacdo e séo
atribuidas apenas exteriormente ao objeto. Ao contrério, o conhecimento verdadeiro

de um objeto deve ser de tal maneira, que este Ultimo se determine por si mesmo e
ndo receba do exterior os seus predicados 2*2.

O conceito tem um movimento préprio que precisa ser respeitado:

Renunciar a suas prdprias incursfes no ritmo imanente do conteddo; ndo interferir
nele através de seu arbitrio e de sabedoria adquirida alhures, - eis a discricdo que &,
ela mesma, um momento essencial da atengéo ao conceito 2*°.

O que acontece, portanto, com a consciéncia no sentido finito, enquanto
entendimento? A passagem da consciéncia para a consciéncia-de-si é a passagem, no dizer de

Hegel, do “Si fixo e objetivo” ao “Eu-que-sabe”, passivo:

Aliés, o sujeito é, de inicio, posto como o Si fixo e objetivo, donde 0 movimento
necessario passa a variedade das determinacdes ou dos predicados. Aqui entra, no
lugar daquele sujeito, o préprio Eu-que-sabe — vinculo dos predicados com o sujeito
que é seu suporte. Mas enquanto o primeiro sujeito entra nas determinacfes mesmas
e é sua alma, o segundo sujeito — isto é o Eu-que-sabe — encontra ainda no

26 HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op. cit., §61, p. 56.

27 |dem, §60, p. 55.

 HEGEL, G.W.F., Enciclopédia das ciéncias filos6ficas em compéndio, op. cit., §28, p. 44.
9 HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op. cit., §58, p. 54.
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predicado aquele primeiro sujeito, quando julgava ja ter liquidado com ele, e queria
retornar a si mesmo para além dele *°.

A consciéncia vista deste modo esta longe de ser o conceito altifalante que Adorno
descreve. Com efeito, como estratégia para “ouvir melhor” o objeto, ele propde que se reduza
o volume da consciéncia, que se entre na ciéncia “quase sem consciéncia” **. A partir da
contraposicdo dos dominios do conceito ou da producédo de identidade pela consciéncia e do
mundo ou da diferenca que brota da coisa mesma, Adorno afirma que, no idealismo
hegeliano, este ultimo dominio ¢ mero exemplo ou “espelho” %2 do primeiro. Assim, a
experiéncia é empobrecida devido a “compulsdo logica”, ao “primado do sujeito” e a
“autarquia do conceito”, em suma, a “positividade do idealismo™. A consciéncia ndo sai de si
mesma, mas permanece em soliloquio. Ao contrario, escreve Adorno, “Se o pensamento
realmente se exteriorizasse na coisa, se ele valesse por ela e ndo por suas categorias, entdo o
objeto comecaria a falar sob o olhar insistente do proprio pensamento” 2>,

Mas sera possivel que o objeto fale? Jay Gupta também adere, a seu modo, a esta
campanha pelo “silenciamento” da consciéncia, na medida em que a considera um conceito
limitador e fundamentalmente um prejuizo passivel de eliminacéo.

N&o obstante, a eliminacdo da perspectiva da consciéncia € justamente o que aponta
Gadamer como a mostra maior do dogmatismo hegeliano. Contra isso, ele argumenta que é
impossivel nos livrarmos de uma linguagem ou perspectiva .

Com efeito, ndo se trata de superar o sujeito enquanto Entendimento. Ao contrario, o
Entendimento é o que nos torna capazes de conhecer:

Analisar uma representagdo, como ordinariamente se processava, ndo era outra coisa
que suprassumir a forma de seu Ser-bem-conhecido. Decompor uma representacéo
em seus elementos originarios é retroceder a seus momentos que, pelo menos, ndo
tenham a forma da representacdo ja encontrada, mas constituam a propriedade
imediata do Si. De certo, essa analise s6 vem a dar em pensamentos, que por sua vez
sdo determinagBes conhecidas, fixas e tranqlilas. Mas é um momento essencial esse

separado, que é também inefetivo; uma vez que o concreto, s6 porque se divide e se

faz inefetivo, é que se move. A atividade do dividir € a forca e o trabalho do

entendimento, a forga maior e mais maravilhosa, ou melhor: a poténcia absoluta 2.

Assim,

29 |dem, 860, p. 55.

1 ADORNO, Theodor. Dialética negativa, op. cit., p. 32.

%2 |dem, p. 20.

3 |dem, p. 32, grifo nosso.

»* GADAMER, Hans-George. Verdade e Método. Petrépolis, RJ: Vozes, 1997, p. 371.
» HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, §32, p. 38.
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A questdo € que o aspecto “inferior”, ao contrario, € o principal constituinte do
“superior”: superamos o0 “meramente subjetivo” exatamente por aprova-lo por
completo. Lembremo-nos mais uma vez a passagem do prefacio da Fenomenologia
que celebra o poder disjuntivo do Entendimento “abstrato”: Hegel ndo supera o
cardter abstrato do Entendimento mudando-o substancialmente (substituindo a
abstracdo pela sintese etc.), mas percebendo, de uma nova perspectiva, essa mesma
forca de abstracdo: o que primeiro aparece como 0 ponto fraco do Entendimento
(sua incapacidade de apreender a realidade em toda a sua complexidade, sua
dissociagdo da tessitura viva da realidade) é, na verdade, seu grande ponto forte %*°.

Além disso, segundo Gupta, a critica ao mentalismo de Hegel seria dirigida a Kant,
quando este escreve que “a forma de todas as aparéncias existem na mente (Gemut) a priori”
2" No entanto, cabe questionar em que sentido esta leitura é coerente, haja vista que Hegel
também escreve que o pensar “sd estd no espirito” 2°%. Esta critica esta no préprio Kant, em
Fichte, etc. Também eles escrevem que a mente nao deve ser vista como algo transcendente e
do mesmo modo como ndo se deve imaginar o fendmeno e o numeno como “fatias de um
sanduiche”.

Falaremos antes de “um simples Si que tanto é saber puro quanto é saber de si como desta
consciéncia singular”, em lugar de eliminacdo da consciéncia. O Si da pessoa identifica-se com
essa efetividade, cujo ser-ai sera o ser-reconhecido. Indistinto da universalidade, ele “repousa
imediatamente no elemento do seu ser”, de modo que nao hd “movimento e relagdo” entre ele
e a universalidade. N&o diremos que o Si contém o universal, ou que o Si preenche a si
mesmo, mas antes que ndo ha diferenciagdo entre universal e singular.

A consciéncia continua sendo o palco em que tem de ser feita a experiéncia da
inverdade do objeto. E preciso assumir a consciéncia enquanto puro “mediador evanescente”,
de carater autoreflexivo. O estatuto da filosofia enquanto ciéncia é justamente ligado a este
circulo do qual ndo se pode sair. Como escreve Fichte,

Desejar que ele seja suspenso é desejar que o saber humano seja totalmente
infundado, que ndo haja nada pura e simplesmente certo (...) — em suma, é afirmar

que ndo ha nenhuma verdade imediata, apenas verdade mediata — e sem algo pelo
qual ela fosse mediada 2.

Quanto ao “sujeito transcendental dos pensamentos”, conforme definido por Kant,

consideramos que ele permanece em Hegel. O Eu n&do deve ser lido como uma entidade

%6 71ZEK, Slavoj. Menos que nada: Hegel e a sombra do materialismo dialético, op. cit., p. 125.

#TKANT, Imannuel, apud GUPTA, Jay, Hegel’s Critique of the Concept of Consciousness: Its Relevance to
Contemporary Epistemology and Philosophy of Mind, op. cit., p. 105.

28 HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op. cit., §26, p. 34.

9 EICHTE, Johann G., O conceito da doutrina-da-ciéncia, p. 62.
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positiva, mas, ainda como em Kant, como uma “expressdo totalmente vazia de conteudo” 2%,

mediador evanescente ou ainda uma “variavel 1dgica vazia, nio-substancial” ?°*.

Contudo, a relacdo ainda permanecia problematica em Kant, na medida em que o eu
percebido na experiéncia da autoconsciéncia era uma aparéncia do sujeito e para o sujeito.
Ora, “a agéncia que percebe algo como uma aparéncia ndo pode ser ela mesma uma
aparéncia” 2°2. Se o Eu numenal aparece fenomenalmente para mim, ele se torna algo que me
¢ dado pela intuicdo intelectual, como um “olho que se vé a si mesmo”; se o Eu nao ¢
numenal, ndo ha diferenca entre o fendbmeno e o nimeno.

A identidade do Eu pode ser simulada, mas nunca a sua fungdo. O Eu ndo pode ser
apenas representacdo, como afirmam teorias da subjetividade contemporaneas, pois nesse
caso “teriamos uma ficcdo a observar a si, como uma mao magritteana que desenha a mao
que, por sua vez, desenha a primeira mao” . Assim, a “propria atividade de observar é um
fato ontoldgico positivo™ 2.

Hegel estaria defendendo a realidade do negativo. Como nos diz Lebrun: “Mesmo
admitindo, contra os classicos que o positivo pode se suprimir e que 0 negativo possui de
alguma maneira um valor de realidade, Kant jamais colocara em questdo o axioma: ‘A
realidade é algo, a negagdo ndo é nada’ *®.

Além disso, diferente de Fichte, Hegel afirma que ndo temos consciéncia total de
nossa posicdo. A questdo da limitacdo do sujeito pelo objeto se apaga diante da limitagcéo do
sujeito por si mesmo. Segundo Manfred Frank, para Fichte “nao faz nenhum sentido (ou um
sentido que sé com muita dificuldade pode ser justificado, p. ex., no aparato conceitual da
psicanalise) dizer: tenho na verdade muito medo, mas néo sei nada sobre isto” 2.

Uma tal explicagdo pela via psicanalitica é justamente o projeto de Slavoj Zizek, para
0 qual, no mesmo sentido da psicanalise, a autoconsciéncia ¢ um objeto “por exemplo, um
tique, um sintoma que articula a falsidade da minha posi¢ao, da qual ndo tenho consciéncia”
267 Hegel chama autoconsciéncia a uma dimensdo da mesma consciéncia, enquanto “trama

autorreflexiva puramente ndo psicologica de registrar (re-marcar) a propria posigdo, de “levar

em conta” reflexivamente 0 que se esta fazendo”.

20 K ANT, Immanuel. Critica da razéo pura, op. cit., A355, p. 363.

261 71ZEK, Slavoj, Tarrying with the negative, op. cit., p. 12.

22 Ipidem.

263 71ZEK, Slavoj. A vis&o em paralaxe, op. cit., p. 294.

2% |dem, ibidem.

265 | EBRUN, Gérard. A paciéncia do conceito, op. cit., p.

266 ER ANK, Manfred. “E a subjetividade um absurdo? Algumas dificuldades da reducéo naturalista da
consciéncia de si”. In: Finitude e transcendéncia. Petropolis: Vozes, 1995, p. 447.

207 Z1ZEK, Slavoj. A vis&o em paralaxe, op. cit., p. 94.

68



3 A CONSCIENCIA PRATICA

A interpretacdo hegeliana da Revolucdo, na Fenomenologia, vincula a violéncia do
Terror a um lluminismo falho. Neste sentido, costuma-se considerar que ele se alinha com a
visdo disseminada entre os pensadores alemdes da época, segundo a qual a Franca pagava o
preco por ndo ter tido uma Reforma efetiva. Neste caso, 0 espetaculo a que assistiam desde o
outro lado do Reno, pois, como escreve Herder, “Nos assistimos a Revolugdo francesa como
assistimos o naufragio de um navio no mar desde a seguranca da praia”, era o espetaculo de
um sujeito avido pelo novo, mas inextrincavelmente preso ao seu passado. Identificava-se o
republicanismo com o espirito do protestantismo. Aquilo que havia sido atenuado na
Alemanha devido a reforma, explodia na Franca de forma descontrolada: o fanatismo, a ansia
de transformacdo e todas as suas consequiéncias tragicas.

Contudo, a critica de Hegel ndo pode ser reduzida a uma variacdo desta idéia. Em
Hegel, o lluminismo e seu Outro religioso tem a mesma estrutura, a mesma nog¢do com
pretensdes de universalidade. A liberdade absoluta é o terror, e o terror ndo é um desvio da
Revolucdo, mas sua expressao mais pura. Para Hegel, seria hipdcrita rejeitar os excessos da
Revolucdo Francesa do ponto de vista da visdo moral alemd, uma vez que todas as suas
caracteristicas aterrorizantes tém contrapartida, estdo contidas e repetidas no edificio
espiritual kantiano. Este edificio é ilustrado na figura da cosmovisdo moral.

Como se vera, para Hegel ndo se trata de que os revolucionarios escolheram mal, pois,
como nos gregos homeéricos, o sentido da acdo se mostra somente a posteriori. Da mesma
forma, a idéia de reconciliacdo apresentada por Hegel ndo deve ser entendida segundo uma
matriz subjetivista, pois ndo ha um sujeito fixo “no inicio”, cuja consciéncia-de-si é alienada
para retornar na reconciliacdo. Pelo contrario, a assunc¢do do sujeito como indeterminacao é

importante para manter uma relacdo legitima com a realidade.

3.1 A COSMOVISAO MORAL

Como no percurso da certeza sensivel até a consciéncia-de-si, Hegel apresenta, na
segunda parte da Fenomenologia, o percurso da consciéncia natural até a “boa-consciéncia”,

que elimina o pressuposto de sua separa¢do com 0 mundo.



A consciéncia parte da constatacdo de que o mundo efetivo tem suas leis proprias, e de
que nele o dever ndo se realizara. Contudo, o dever puro € consciéncia ativa, e por isso “de
toda maneira, deve-se agir: o dever absoluto deve ser expresso na natureza inteira, e a lei-
moral tornar-se lei natural 2°”.

Se € assim, a natureza ja € conforme a lei ética. Isto leva a exclusdo da ac&o moral: o
agir moral é supérfluo. Eis como se exprime entdo o postulado da harmonia entre moralidade
e efetividade: “porque o agir moral é o fim absoluto, o fim absoluto é que nédo se dé de modo
algum o agir moral” *®°. A consciéncia exclui a Coisa quando exclui o agir, mas entendemos
que o faz porque “o mais desejavel, o absoluto, ¢ que o bem supremo seja levado a termo, € o
agir moral seja supérfluo”. Eis o sonho romantico.

Em seguida, distorce de novo o proprio suprimir do agir. A moralidade é o Em-si, e
para realizar-se deve encontrar uma natureza que lhe seja oposta. Ela deve realizar-se em si
mesma: a sensibilidade é a expressdao da harmonia de si com a natureza. Agora ela quer
excluir a sensibilidade a fim de ter apenas o fim puro da consciéncia-de-si moral, contudo isto
¢ impossivel, pois a sensibilidade é o meio-termo, 6rgdo, instrumento. Na verdade o0s
impulsos mesmos sdo a consciéncia-de-si que se efetiva. Trata-se de torna-los conformes a
razdo. E a grande verdade ¢ que ja o sdo: o agir moral € “a consciéncia que se efetiva, e que
assim da a si propria a figura de um impulso: quer dizer, é imediatamente a harmonia presente
do impulso e da moralidade” *™.

Sim, pois a sensibilidade é uma natureza com leis préprias, o impulso ndo é
impulsionado por nada. A moralidade ndo ¢ uma “mola impulsionadora dos impulsos, o
angulo de inclinagdo das inclinagdes”. A consciéncia que deveria se conformar as inclinagdes,
mas isso ela se proibe. A harmonia entre eles é apenas em si ou postulada.

Esta harmonia “se encontra além da consciéncia em uns longes nebulosos onde nada
mais se pode distinguir nem conceber com exatiddo”. No Em-si da harmonia, a consciéncia
renuncia a si mesma, na perfeicdo moral, onde cessou o conflito entre a moralidade e a
sensibilidade, e em que houve inapreensivel conformacao. A perfeicao em jogo “de fato, (...)
é apenas consciéncia do fim absoluto como puro, portanto em oposi¢édo a todos 0s outros
fins”. Por seu lado, a moralidade é sendo a atividade desse fim puro, e nisto ¢ sempre em luta

com a sensibilidade, e 0 mandar a perfeicdo para o infinito, ja mostra que nao leva a serio a

perfeicao, que “a perfei¢ao nunca ¢ perfeita”.

%8 HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op. cit., §619, p. 112.
29 | dem, §620, p. 112.
2% |dem, §622, p. 113.
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Entdo o que vale para a consciéncia é este estado-intermédio da imperfei¢cdo, um
rumar para a perfei¢ao? Nao, “um progredir na moralidade seria antes um avangar para a sua
ruina”, pois a meta seria a supressao da consciéncia, o nada. Além disso, nao ¢ possivel falar
em grandeza no que toca a moralidade. Com efeito, “s6 ha uma virtude, s6 um dever puro, s6
uma moralidade”. Frente a pureza do dever ndo ha diversidade.

Como entdo pensar que a consciéncia deve atingir a felicidade por mérito? Da-se a
situag¢do segundo a qual ela “é consciente de sua imperfeicdo, e portanto ndo pode de fato
exigir a felicidade como mérito, nem como algo de que fosse digna; mas somente espera-la de
uma livre graca”. Anseia pela felicidade, espera-a por sorte. Isto significa que ndo ha
moralidade, mas felicidade apenas.

A cosmovisdo moral comeca postulando a desarmonia entre a moralidade e a
felicidade, ja que experimenta que “neste [mundo] presente muitas vezes as coisas vao mal
para o [individuo] moral, e ao contrério, com freqiiéncia vao bem para o imoral”. Ora, uma
vez que a esséncia ¢ a moralidade imperfeita, que “de fato ndo €”, ndo faz sentido dizer que as
coisas vao mal. Antes disso, sequer faz sentido falar em individuo imoral. A consciéncia resta
apenas um juizo segundo o qual “a felicidade em si e para si ndo deveria caber a certa gente;
quer dizer, é a inveja que se cobre com o manto da moralidade”, e que ela deveria ser
concedida a outros, em razdo exclusivamente de sua amizade.

Se a moralidade é imperfeita, ela ndo pode ser o legislador moral. Os mandamentos
que ela segue “s6 podem ter sua verdade em um Outro” sagrado. Mas eles ndo sdo mais, com
efeito, que o que ela sabe. A consciéncia-de-si moral “¢, para si, o absoluto”. A moralidade
esta afetada e condicionada pela sensibilidade, e por isso ela é “uma contingéncia da vontade
livre”. Hegel € contra uma esséncia puramente moral. Sempre ¢ preciso haver uma relagao
com a sensibilidade, ainda que ndo negativa. A consciéncia abandona a cosmovisdao moral,
ligada a multiplicidade de determinac6es, e voltar-se para si.

A consciéncia “cai em perplexidade, pois cada caso ¢ a concre¢do de muitas relagdes
morais”. Mas ndo se trata de que a moralidade seja em outra esséncia, mas apenas que ela ¢
em si e para si (uma consciéncia). Primeiro o erro é associar a moralidade a natureza (“ora,
natureza ¢ sensibilidade s3o o moralmente nulo”). A moralidade deve ¢ ndo deve ter valor
como uma coisa inefetiva de pensamento. O essente absoluto estd dentro da consciéncia. O
que enuncia como em-si absoluto justamente por isso ndo € verdadeiro. Ha um desacordo
entre a representacdo e a esséncia. E um horror que ela enuncie como verdadeiro algo que na

verdade ndo toma como verdadeiro.
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A consciéncia nao vai se tornar nada diverso disso: “seu retornar a si ¢ antes somente
sua consciéncia alcancada de que sua verdade ¢ uma pretensa verdade”. E a consciéncia
“deveria ainda sempre fazé-la passar por sua verdade, ja que tem de se expressar e apresentar
como representacao objetiva; mas saberia que ¢ uma distor¢do apenas”.

Trata-se apenas do dever puro que se manifesta como contraditério, mas que é o
mesmo, ¢ o Si da consciéncia, “e o Si da consciéncia € o ser ¢ a efetividade”. A consciéncia se
sabe como efetiva, ela ¢ o que é “plenamente valido”, é o saber puro e o dever puro. A isto
Hegel chama o “Si da boa consciéncia, o espirito imediatamente certo de si mesmo como da
verdade absoluta e do ser”.

No principio, a efetividade é a verdade do mundo ético, e o Si da pessoa identifica-se
com essa efetividade, cujo ser-ai sera o ser-reconhecido. Indistinto da universalidade, ele
“repousa imediatamente no elemento do seu ser”, de modo que ndo ha “movimento e relagao”
entre ele e a universalidade. Nao diremos que o Si contém o universal, ou que o Si preenche a
si mesmo, mas antes que ndo ha diferenciacdo entre universal e singular. A diferenciacdo ou a
quebra desta unidade se da devido ao advento do mundo da cultura. Agora sim o universal é
conteddo do Si, porém tem a forma do seu ser-ai ligada ao Si. A este segundo Si Hegel chama
a liberdade absoluta, na qual “o universal ndo chega, pois, a nenhuma implementagdo ¢ a
nenhum conteudo positivo; ndo chega a mundo algum”. Em seguida, a consciéncia concebe o
universal como uma natureza préopria e 20 mesmo tempo o retém ou suprassume.

Como boa-consciéncia, cancela a separacdo entre o dever puro como fim e a
efetividade como uma natureza a ele oposta. Com isso, abandona o padrdo-de-medida vazio.
O espirito moral concreto ¢ “em unidade imediata, esséncia moral-que-se-efetiva; e a acdo é
figura moral imediatamente concreta”.

Entdo a consciéncia a) ndo produz arbitrariamente pensamentos em oposicdo a
efetividade, o caso ¢ “em si e sO é em si como ¢ nesse saber”; o caminho do pensamento ao
mundo ¢ “uma passagem através do puro conceito sem alteragdo do conteudo”, b) € uma
unidade e ndo apenas um meio universal, que por isso ndo fica em davida entre diferentes
deveres, mas “sabe e faz o direito concreto”.

As propriedades do ato podem ser analisadas individualmente, mas na acdo simples
moral da boa-consciéncia “ndo tem absolutamente lugar dar uma sacudidela no dever para
testd-lo”. Nao ha incerteza, é preciso renunciar a cosmovisao moral, segundo a qual eu apenas
ajo moralmente quando para mim estou consciente de “cumprir s6 o dever puro e ndo outra

coisa qualquer”. Ora, deste modo é impossivel agir, pois agir € estar consciente de outro, da
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efetividade, ter um determinado fim e cumprir um dever determinado. De fato, o dever puro
consiste “na abstragdo vazia do puro pensar” e tem lugar apenas na consciéncia singular. A
boa-consciéncia no entanto tem “para Ssi mesma sua verdade na certeza imediata de si
mesma”.

A contradi¢do da cosmovisdo moral tem por base uma diferenca. No nivel da boa-
consciéncia, chega-se ao conhecimento de que esta diferenca nédo existe, ela colapsa mediante
a negatividade. Esta é “um simples Si que tanto € saber puro quanto é saber de si como desta
consciéncia singular”, ele ¢ a diferenga da pura esséncia. O Si é universal ¢ sua convicgdo ja é
o dever. “Agora ¢ a lei que € por causa do Si, e ndo o Si por causa da lei”. “O Si, como
consciéncia, constitui a oposicdo do ser-para-si e do ser para Outro”. O reconhecimento faz
com que a acdo seja efetividade. O critério vem do acordo entre as consciéncias: “o que-é-
conforme-ao-dever € o universal de todas as consciéncias-de-si”. O dever ndo ¢é separado do
sujeito efetivo, vazio de conteudo, “transparente”.

A boa consciéncia é a Coisa mesma enquanto sujeito porque sabe 0s momentos da
eticidade, da cultura e da moralidade como momentos, 0s domina como sua esséncia negativa.
No comeco, a consciéncia conhece o universal e sabe que ele é apenas um momento, e sabe,
portanto, que ndo abarca a especificidade das circunstancias: a consciéncia é consciente de ser
inconsciente. Mas se comporta como sabedora em relacdo a efetividade. Contudo, a relagdo s6
seria pura do saber com algo ndo oposto, uma relacdo consigo mesmo. Mas o0 agir tem a
oposicdo como essencial, se relaciona com o negativo da consciéncia, com a efetividade em-si
essente, e

Essa efetividade é uma pluralidade absoluta de circunstancias que se divide e

estende até o infinito: - para trds em suas condigBes, para o lado em seus
concomitantes, para a frente, em suas conseqiiéncias 2"*.

Para a consciéncia, a situacao Ihe aparece mdaltipla, bem como os deveres. Entretanto,
ela sabe que deve seguir o dever puro, mas este significa nada mais que o eu consciente de si,
a universalidade é a convicgdo, tdo vazia quanto o dever puro. Ora, “agir ¢ preciso: algo tem
de ser determinado pelo individuo”, a saber, os impulsos ¢ as inclinagdes. Nenhum contetido
¢ absoluto, pois a consciéncia ¢ a “absoluta negatividade de tudo que ¢ determinado”. A pura
verdade imediata ¢ “a arbitrariedade do Singular e a contingéncia de seu ser-ai natural

carente-de-consciéncia”.

! |dem, §642, p. 242.
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O dever é indeterminado quanto ao contetdo e determinado segundo a forma, a saber,
ele tem “a forma essencial do ser-para-si”’ ou a consciéncia de um vacuo, pois ¢é algo que so
tem substancia no individuo. Ora, o individual € o arbitrario, e assim conteudos opostos
podem reivindicar o mesmo estatuto de dever puro. Cada a¢do vem junto com a convicgéo do
dever: “O agir, portanto, sabe o que faz como dever”. Ninguém tem o direito de dizer que o
outro ndo deveria ter agido do modo como agiu, mas de qualquer outro. Todos o0s conteddos

estao na mesma linha, pois todos trazem “a mécula da determinidade”.

3.2 AREVOLUCAO FRANCESA

No 8590 da Fenomenologia do espirito, a respeito da liberdade absoluta e do terror na
Revolucdo francesa, Hegel escreve:

A Unica obra e ato da liberdade universal é portanto a morte, (...) a morte mais fria,

mais rasteira: sem mais significacdo do que cortar uma cabega de couve ou beber um

gole de agua *".

Eis, afirma Habermas, a Unica obra da revolucdo para Hegel: a morte insipida e
desprovida de sentido *">. Embora veja a revolugdo como a primeira tentativa de realizagdo do
direito abstrato, Hegel, afirma Habermas, “separa a validez do direito abstrato de sua
realizagdo”. Assim, ele busca uma legitimagdo apenas para o fato do revolucionar da realidade
enquanto tal, mas “sob o desconto da mesma revolucdo”.

Em suma, Hegel apenas admite a revolugdo enquanto busca de realizagdo “do que
Kant havia concebido como a situagdo de direito”, mas critica os revolucionarios que
intentam realiza-la. Se, por um lado, legitima a ordem revoluciondria, por outro, critica a
consciéncia revolucionaria.

Segundo esta leitura, Hegel passa em revista as experiéncias historicas apenas a fim de
avaliar qudo bem ou mal elas se prestam a servir de amostra do conceito universal de
revolucdo, pensado previamente a experiéncia.

Para Habermas, ¢ num gesto reacionario que Hegel entdo conceitualiza “a realizacao

do direito abstrato como um processo objetivo”. Ele coloca no nivel do espirito objetivo, o

"2 HEGEL, G.W.F., Fenomenologia do espirito, op. cit., I, §590, p. 97.
2" HABERMAS, Jiirgen. A critica de Hegel & revolugéo francesa. In: Teoria y Praxis. Madrid: Tecnos, 1987.
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“sujeito da historia em sua totalidade”, aquilo que rechaga no espirito subjetivo. Ao espirito
hipostasiado cabe aquilo que nunca cabe aos homens: “atuar e saber ao mesmo tempo”. O
sujeito enquanto tal estd fadado a compreender tarde demais o sentido dos acontecimentos.
Neste sentido, se a revolucédo é boa, apenas o0 € enquanto ndo é produto da acdo dos homens.
O que resta para 0 sujeito ndo pode ser sendo uma desanimadora passividade, o fim de toda
esperanga para a ac¢do individual.

Contudo, o espirito ndo é ato, ndo é vida, ndo é dimensdo superior. Além disso, o
descompasso entre a acdo e a compreensdo da acdo € caracteristico de toda experiéncia: um
“anacronismo estrutural” ", Conforme a expressdo hegeliana, “a coruja de Minerva s6 alca
vbo no crepusculo”.

Para Hegel, a guilhotina formaliza a evacuacdo da alteridade que Hegel localiza na
origem da soberania democratica moderna. As cabecas de couve sdo a colheita final do jardim
utilitario do Eden. A liberdade absoluta é o terror, enquanto isolamento do sujeito,

» 215 que ndo reconhece obstaculo que

“melancolia infinita de um eu que ndo conhece outro
dilua a passagem da individualidade para a totalidade, de modo que o individuo “se funde
com o desejo universal imediatamente, totalmente, continuamente”.

Na revolucdo francesa constituiu-se um universo binario, em que a diferenca foi lida
apenas como oposicdo, a qual se torna sinbnimo de traicdo e leva ao desenvolvimento da
parandia. Quanto mais se busca um principio abstrato para as leis, mais elas “se estilhagam
em uma série de diretrizes improvisadas e isoladas” 276; ndo obstante, cada detalhe “¢ capaz
de gerar a lei que o proibe”, pois cada gesto aponta para 0 mesmo crime, a mesma
transgressao.

Hegel identifica a prdpria origem da Revolugdo com o Terror. A Lei dos Suspeitos é
expressao da quintesséncia da Revolucdo, e ndo um desvio contingente (como para Kant).
Como escreve Rebecca Comay:

Hegel vé a Revolucdo como um bloco: o Terror ndo pode ser cirurgicamente cortado
como uma anomalia ou deformagdo local, ou traicdo de seus principios

fundamentais; a Revolucdo ndo se divide em essencial e inessencial, estrutural e
acidental %"’

E como nos diz Slavoj Zizek,

27" COMAY, Rebecca. Mourning sickness: Hegel and the french revolution. Califérnia: Stanford University
Press, 2011, p. 5.

2> |dem, ibidem.

278 |dem, p. 70.

7 |dem, p. 74.
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o fato empirico de que a revolucdo filosofica kantiana precede a Revolugao francesa
também ndo é apenas um acidente insignificante — no espetaculo do Terror
revolucionario,a propria ética kantiana enfrenta a maior consequéncia de seu carater
“abstrato™ 2’®,

O ponto de Hegel ndo é de que o projeto revolucionario envolveu a reafirmacao direta
e unilateral da Razdo Universal abstrata, mas “o enigma de por que, apesar de o Terror
revolucionério ter sido um impasse histdrico, temos de passar por ele para chegar ao Estado
racional moderno” 2”°

E isto por causa do paradoxo dialético elementar presente na Fenomenologia segundo
o qual ndo ¢ possivel escolher o “verdadeiro significado” diretamente, mas é preciso comecar
fazendo a escolha “errada”, pois “o verdadeiro significado especulativo sé surge por meio da
leitura repetida, como efeito posterior (ou subproduto) da primeira leitura “errada™” %,

Assim também lemos na LoOgica que o retorno gera aquilo para o qual retorna.
Também ndo parece ser outro o sentido da histéria filosofica conforme definida por Hegel na
Filosofia da Historia.

Uma vez que 0 sujeito consiste na ndo-coincidéncia consigo mesmo, “a ideologia
nasce da estrutura da propria experiéncia” 2. Em primeiro lugar, o anacronismo é a marca da
consciéncia. Além disso, o saber absoluto ¢ senao “a exposi¢ao deste atraso” 282

Neste sentido, a nogédo de ideologia aparece como a compreensdo equivocada daquilo
que é uma possibilidade ou constituinte de nossa posicdo como uma impossibilidade ou
obstaculo. A dialética ndo pode justificar a politica, ela é totalmente destruidora, sempre
deslegitima o estégio anterior.

Com isso, a revolucdo ndo poderia ter acontecido de outro modo. Certas coisas nao
podem ser atingidas em uma primeira tentativa. O caminho para a verdade faz parte da mesma

verdade, na medida em que cria as condi¢6es para que ela surja.

3.3 ARECONCILIACAO

278 71ZEK, Slavoj. A visao em paralaxe, op. cit., p. 54.
29 71ZEK, Slavoj. A vis&o em paralaxe, op. cit., p. 52.
259 | dem, ibidem.
281 COMAY, Rebecca. Mourning sickness: Hegel and the french revolution, op. cit., p. 6.
282
Idem, p. 5.
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Adorno e Habermas entendem a reconciliagdo segundo uma matriz subjetivista,
segundo a qual o sujeito se apropria de todo contetudo substancial. Adorno escreve que 0
estado reconciliado se anexa “ao estranho com imperialismo filos6fico” %2,

Contra Hegel, Habermas prop6e a nocdo de reconciliagio como uma
“intersubjetividade ndo menosprezada que somente se estabelece e mantém na reciprocidade
de um entendimento que descanse sobre o reconhecimento livre”. Reduzir a razdo a
comunicacdo, que o sujeito “faga suas as expectativas de comportamento que outro poe nele”
a fim de que seja instaurada uma “intersubjetividade sem violéncia”: eis para onde deve
caminhar a filosofia, segundo o fil6sofo.

A reconciliagdo estd na intersubjetividade. Ela proporcionarda um “entendimento nao
coercitivo entre os individuos (...) socializacdo sem repressao”. Trata-se de passar da “agdo
teleologica” para a “a¢do comunicativa” (juntar com aquele escrito do Arnold Gehlen). A
tarefa ¢ explicar “a intersubjetividade do entendimento possivel, e isto tanto no plano
interpessoal como no plano intrapsiquico”, deste modo abandonando a ‘“racionalidade
cognitivo-instrumental” ¢ passando a “racionalidade comunicativa”.

Pelo contrario, o movimento da reconciliagio €é pensado por Hegel como
exteriorizacdo. A passagem da alienacdo para a reconciliagdo é a alteragdo do modo como a
consciéncia percebe a realidade e se relaciona com ela. Neste sentido, a reconciliagdo
significa a aceitagdo de uma falta radical de qualquer fundamento.

Na reconciliacdo hegeliana entre sujeito e substancia, ndo existe um sujeito absoluto
que se aproprie de todo contetdo substancial objetivo. O sujeito ndo antecede sua substancia
nem tampouco a abarca completamente, mas é sempre o resultado da cisdo e de sua tentativa
sempre falha de recupera-la. A alienacdo ou separacao do sujeito da substancia ndo decorre da
ruptura de um fundamento ou algo que antecede esta ruptura.

Ora, 0 marxismo apresenta um modelo de reconciliacdo utopica impraticavel. Assim,
Lukécs, em Histdria e consciéncia de classe, concebe a idéia do proletariado como sujeito-
objeto, pretendendo retirar o carater idealista da dialética mediante uma inversdao materialista
na qual o trabalhador assume o lugar do espirito absoluto e se torna responsavel pela
constituicdo de sua prépria consciéncia. Desse modo, a tematica diz respeito a recuperacao de
um contetdo perdido.

Assim, o ponto de partida € o proletariado, uma realidade positiva, que deve recuperar

a sua esséncia perdida, como se 0 sujeito pré-existisse a perda. O sujeito se reconhece na

28 ADORNO, Theodor. Dialética negativa, op. cit., p. 64.
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substancia alienada, reconhece nela o produto reificado de seu proprio trabalho e, com isso, se
reapropria dele e o transforma em um meio de auto-expressdao. Aqui se perde a nogéo
hegeliana do sujeito como pura processualidade.

Ao contrario, para Hegel, o sujeito ndo é a sua propria origem, ele vem depois e ele
depende de seus pressupostos retroativamente postos. O nucleo racional do hegelianismo
reside na idéia de uma reconciliacdo imperfeita. Tal definicdo serve de antidoto as pretensdes
de intervencao politica. Se a critica da economia politica de Marx permanece atual, suas
implicacdes politicas precisam ser repensadas. Sobretudo, o comunismo ndo pode ser
concebido como reapropriacdo de um contetdo alienado do sujeito, se ele quiser se livrar da
ilusdo de que os individuos se reconhecerdo entre si e com o mundo.

Além disso, a nocdo de um compartilhamento de um arcabouco cultural e politico que
antecede o individuo, que por vezes foi vista no conceito de espirito, é estranha a Hegel. Ela
esta presente na tradicdo do materialismo historico segundo a qual a esséncia do homem é a
totalidade de suas relagdes sociais (ou a no¢do de Habermas segundo a qual a comunidade de
fala intersubjetiva é uma medida, ou, mais recentemente, a no¢do de Brandom segundo a qual
0s conceitos ganham sentido quando vistos em referéncia ao seu carater normativo),
pressupde que a sociedade antecede o individuo, e reduz o sujeito a um momento subordinado
na “auto-relagdo da substancia”. Esta busca pela dimenséo social da experiéncia subjetiva ou
da justificacdo epistémica supde que os individuos ou as sociedades sdo, a principio, nlcleos
fechados, inacessiveis entre si. Dessa forma, a constituicdo social se torna uma medida que o
individuo nao alcanga sozinho, um “arcabougo normativo universal de referéncia”.

Em Hegel, de outro modo, estd presente a idéia segundo a qual o fundamento que
garante a comunicagdo entre as culturas ndo é o compartilhamento de um mesmo grupo de
valores universais, mas, antes, de um impasse, de modo que as culturas se comunicam na
medida em que se reconhece em cada uma, uma resposta diferente a0 mesmo antagonismo
fundamental. A pergunta de Hegel seria: e se “a falta de um arcabougo universal a priori — de
um arcabouco isento das contingéncias da luta politica — for exatamente o que abre espaco
para a luta (por “liberdade”, “democracia” e assim por diante)?” 284

Como vimos, o sujeito deve estar sempre privado da prépria aparéncia, na medida em
que se o Eu tivesse completa consciéncia-de-si, ele perderia 0 que faz dele este puro Eu, se
tornando presente a representacdo. Portanto, eu jamais externalizo totalmente o0 meu projeto

intencionado de significado na intersubjetividade. Mas como nos mostra Zizek, este, contudo,

284 Z1ZEK, Slavoj. A vis&o em paralaxe, op. cit., p. 123.
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é um falso problema, pois uma externalizagdo totalmente bem sucedida traria uma catastrofe:
ou um suicidio (isto é, a completa autoobjetivacao, a transformacgdo do sujeito em uma Coisa)
ou a loucura (identificarei o Interior com o Exterior, perceberei a lei do meu coragdo como a
lei do mundo).

A Unica maneira ndo utdpica de pensar a reconciliacdo € por meio da aceitagdo de uma
negatividade intrinseca ao sujeito como unica efetividade existente. Se o sujeito ndo tem
nenhuma efetividade substancial, se o seu carater € puramente processual, isto significa que
ele s6 surge por meio do seu fracasso.

Nunca é possivel antecipar o seu sentido antes do seu ato de posi¢cdo. O sujeito é
sempre retroativo e nunca prospectivo. Toda tentativa de antecipar o sentido da agdo humana
futura cai em uma idéia utopica arbitraria. Na acdo politica se trata de se apropriar do futuro,
mas “a maneira como fazemos isso sé se torna inteligivel quando o futuro estiver aqui”.

E preciso evitar a tentacio de estabelecer uma identidade plena dos individuos com o
mundo, preservando um espago de antagonismo entre 0s agentes e suas formas de
representacdo, pois a falta, o vazio que é proprio do sujeito é a Unica forma de relacdo

auténtica com o mundo.
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CONSIDERACOES FINAIS

Embora seja legitimo afirmar, como quer Gupta, que Hegel critica o “mentalismo”,
qual seja, a pressuposicdo da separacdo entre mente e mundo, dificilmente se pode afirmar
que o dominio subjetivo deixa de ser um “prejuizo” necessario. Melhor seria dizer que a
prioridade do pensamento ou de seu objeto deixa de ser um problema para Hegel, na medida
em que ele afirma a sua identidade.

Por um lado, é certo que o absoluto ndo é posto na consciéncia, de forma que ela atinja
um patamar superior, no qual abandone sua condicdo finita. O objetivo de Hegel ndo é
legitimar o Eu como fundamento da ciéncia, mas acompanhar o movimento efetivo que a
ciéncia realiza. Como nos diz Longuenesse,

Hegel oferece uma critica da metafisica no sentido em que Marx oferecera mais
tarde uma “critica da economia politica”. Ou em vez disso, Marx oferece uma critica
da economia politica como Hegel, e ndo Kant, oferece uma critica da metafisica.
Marx ndo pergunta: sob que condi¢Bes a economia politica é possivel? Em vez
disso, ele pergunta: o que estd ocorrendo, isto é, o que é pensado, de fato, em

economia politica? Quais sdo os referenciais e as relagdes reciprocas entre seus
conceitos? 2.

A consciéncia ndo vai além de si mesma: uma tal metalinguagem nédo Ihe é possivel.
Por isso mesmo, o gesto hegeliano revela a falsa modéstia daqueles que se dizem longe da
verdade: a afirmacdo da distancia ja pressupde um padrdo de medida que a consciéncia ndo
tem 2%,

Por outro lado, em todo caso, é preciso partir da consciéncia. Além disso, a critica de
Gupta passa ao largo da problematica fichteana e kantiana e desconsidera o conceito de
sujeito transcendental. Segundo lemos, Hegel tem mais em comum com Kant e Fichte do que
este autor concede.

A critica a “filosofia moderna da consciéncia” somente conclui que a nocdo de
subjetividade de Hegel privilegia o sujeito frente ao objeto porque opera, antes disso, a
identificacdo de sujeito e transcendéncia. N&o ha sujeito absoluto, ha sujeito cuja substancia é

autonegacdo permanente.

28 | ONGUENESSE, Béatrice. Hegel’s critique of metaphysics, op. cit., p. 5.

28 Como ilustra a piada contada por Zizek: "Hé uma antiga piada judia, amada por Derrida, sobre um grupo de
judeus em uma sinagoga admitindo publicamente a sua nulidade perante os olhos de Deus. Primeiro, um rabino
levanta e diz: "O Deus, eu sei que eu sou sem valor. Eu ndo sou nada". Depois que ele termina, um rico homem
de negdcios levanta e diz, batendo no peito: "O Deus, eu também sou sem valor, obcecado pela riqueza material.
Eu ndo sou nada!". Depois deste espetaculo, um pobre judeu ordinario também se levanta e também proclama:
"0 Deus, eu ndo sou nada". O homem de negdcios rico cutuca o rabino e sussura em seu ouvido com escarnio:
"Que insoléncial Quem é esse que se atreve a afirmar que ele ndo é nada também!" (Zizek’s jokes, op. cit., p. 12).



Hegel ndo pensa em termos de uma adequacdo, seja do objeto ao sujeito, seja do
sujeito ao objeto. De outro modo, o verdadeiro é a série de determinacdes de pensamento por
meio das quais um objeto é individuado, bem como o lugar destas determinacdes no
movimento do pensamento em geral. A verdade sera a “exposi¢do desenvolvida do conceito
que organiza as aparéncias mesmo em sua apresentacao mais “imediata”, em outras palavras,

a exposicédo das mediacgdes do pensamento que condicionam a propria produgao da aparéncia”
287

87 LONGUENESSE, Béatrice. Hegel’s critique of metaphysics, op. cit., p. 7.
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