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RESUMO

PAIXAO, Jodo Gabriel. A4 mitologia do conceito: a relagdo entre religido e filosofia na
Fenomenologia do Espirito de Hegel. 2019. 104 f. Dissertacdo (Mestrado em Filosofia) —
Departamento de Filosofia, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2019.

Esta dissertagdo visa a diagnosticar qual ¢ o estatuto da religido na obra
Fenomenologia do Espirito de Hegel. Por um lado, a religido ocupa um posto muito elevado
na jornada de auto-determinagdo do espirito: ela ¢ a consciéncia-de-si do espirito, ela ¢ a
contemplacdo do espirito de si mesmo. Mas este posto privilegiado ¢ ainda superado pelo
saber absoluto, que corresponde a conquista maxima da filosofia. Dessa forma, a dissertagdo
visa entender o que significa o saber absoluto e porque ele ¢ capaz de superar a religido,
enquanto que, por outro lado, também busca inquirir porque a religido ocupa um posto de
tanto destaque na obra. As figuras religiosas certamente prefeririam que a religido ocupasse a
mais alta de todas as posi¢des, enquanto os nao-religiosos gostariam que sua posicdo nao
fosse tdo elevada quanto de fato é. Cria-se, assim, uma ambiguidade: qual é o posicionamento
de Hegel pela religido? Por que e como ela ¢ superada pelo saber absoluto?

Palavras-chave: Religido. Saber absoluto. Hegel. Fenomenologia do Espirito.



ABSTRACT

PAIXAO, Jodo Gabriel. The mythology of the concept: the relationship between religion and
philosophy in Hegel’s Phenomenology of Spirit. 2019. 104 f. Dissertacdo (Mestrado em
Filosofia) — Departamento de Filosofia, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de
Janeiro, 2019.

This dissertation aims to diagnose the status of religion in Hegel’s Phenomenology of
Spirit. On the one hand, religion occupies a very high rank in spirit’s self-determination
journey: it is the self-consciousness of spirit, it is the contemplation of spirit of itself. But this
privileged rank is still sublated by the absolute knowing, which corresponds to the maximum
achievement of philosophy. Thus, the dissertation aims to understand what is the meaning of
absolute knowing and why it is capable of overcoming religion; meanwhile, on the other
hand, this dissertation also seeks to inquire why religion occupies such a prominent place in
this work. Religious figures would certainly prefer that religion to occupy the highest rank of
them all, while the non-religious figures would appreciate a lesser notorious position. This
creates an ambiguity: what is Hegel’s relationship towards religion? Why and how is it
sublated by absolute knowing?

Keywords: Religion. Absolute knowing. Hegel. Phenomenology of Spirit.
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INTRODUCAO

O presente trabalho se dedica a apresentar a Fenomenologia do Espirito, obra de
G.W.F. Hegel, publicada em 1807, especialmente na relacdo entre filosofia e religido que
entrelaga parte da obra. Hegel publicou somente quatro obras em vida: além da
Fenomenologia, e ndo considerando a publicacdo de artigos, ele também escreveu a Ciéncia
da Logica (1812-16), a Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas em Compéndio (1817) e
Principios da Filosofia do Direito (1821). A Fenomenologia ¢, assim, a primeira de suas
publicagdes no formato de livro. Ela também tem uma importancia dentro do Sistema que
Hegel projetou para a integralidade de sua obra: ela serve como uma propedéutica a “ciéncia”,
uma iniciacao a filosofia, que pode habilitar a Logica que ele escreveu em sequéncia.

Do que trata a Fenomenologia do Espirito? Pergunta dificil de se responder. Podemos
considerar, em primeiro lugar, sua estrutura. A Fenomenologia ¢ constituida de figuras de
consciéncia, modos de ser e de pensar que se verificam no meio cultural, ou na jornada da
historia, ou ainda na histéria da filosofia e das ciéncias naturais. Estas figuras tratam da
Revolugdo Francesa e do terror jacobino, da polis grega e do Império Romano, ou entdo de
teorias do conhecimento em que sdo construidas em possibilidades diversas da relacdo entre
sujeito e objeto. Fala-se sobre o estoicismo, o ceticismo e a consciéncia judaica-crista. Fala-
se, ainda, de uma historiografia das religides que vai do Zoroastrismo ao Cristianismo, e fala-
se também de muitas outras coisas que ndo estamos listando aqui. Diante de tamanha
diversidade, pode-se questionar onde estd a sua unidade. O ponto ¢ que esta extrema riqueza
da obra serve para oferecer um panorama historico-cultural de todo um conhecimento que

estava disponivel naquela época, a época que viveu Hegel.

Porém, ¢ claro que nenhuma obra ¢ capaz de incluir tudo. Sempre ha algum principio de
selecdo. (...) Houve quem sugerisse que o principio de selecdo tenha sido autobiografico: esses
estagios representam as teorias, as atitudes, as aspira¢des ou os periodos da histéria que Hegel
adotou ou sobre os quais refletiu e que o habilitaram a chegar exitosamente a sua visdo madura.
Obviamente, ha algum fundamento nisso. Porém, a interpretacdo autobiografica pode
facilmente ser extrapolada. (...)

Uma interpretagdo mais plausivel seria que Hegel foi influenciado, quanto ao que
incluir em suas obras, pelas correntes, convicgdes e aspiracdes da época. Isso faria sentido em
relagdo a uma obra concebida para tirar as pessoas de onde elas estavam e leva-las a
perspectiva da ciéncia absoluta. (TAYLOR, 2014, p. 168).

Portanto, o leitor daquela época, ou mesmo o de hoje em dia, passeia por uma

multiplicidade de modos distintos de pensar e de ser no mundo, e isso serve como um convite



para refletirmos sobre a propria formacdo cultural que obtivemos e que moldou nossa
consciéncia. A consciéncia €, assim, esse deposito de informacgdes historico-culturais que
recebemos do nosso meio, € com a qual nos formarmos como seres humanos. Esta Bildung,
porém, ndo ¢ uma mera exibi¢do de erudicdo, mas serve para se chegar no ponto nevralgico
da consciéncia-de-si. A Fenomenologia visa a consciéncia-de-si, mas esta s6 se chega como o
resultado da formagdo cultural. Por isso, a obra ¢ considerada um bildungsroman filosofico,
um romance de formagao, tal como Os anos de aprendizagem de Wilhem Meister de Goethe e
Emilio de Rousseau. No romance de formagdo, escreve Jean Hyppolite, “através de uma
sequéncia de experiéncias, [0s protagonistas] terminam por abandonar suas primeiras
convicgdes. O que era para eles uma verdade torna-se uma ilusdo” (HYPPOLITE, 1946, p.
17, tradug¢do nossa). A Fenomenologia, embora seja uma obra filosofica, tem esta mesma
estrutura: a “sequéncia de experiéncias” sdo as figuras de consciéncia que, dispostas em uma
ordem logica de exposi¢do, permitem avangar a compreensao da consciéncia sobre si mesma.

A formacdo do sujeito através da sua exposi¢ao historico-cultural também ¢ um tema
que ficou muito enraizado no marxismo: o sujeito ¢ formado pelo processo historico que lhe
antecede e pela formagdo cultural que ele recebe. O contrario do sujeito concreto historico-
cultural ¢ o sujeito como pressuposto de todo o conhecimento, caso da filosofia de Descartes
ou de Kant. Em Descartes, por exemplo, a consciéncia-de-si se d4 apds um método de duvidar
de tudo: s6 ndo se pode duvidar que se estd duvidando, ou seja, de que se estd pensando, e
esse pensamento puro, o cogito, ¢ precisamente o residuo imanente da consciéncia-de-si, da
constituicdo do sujeito. A consciéncia-de-si em Descartes €, portanto, um puro pensar
imediato que o sujeito reconhece enquanto ser pensante. O problema de Descartes ¢
justamente a imediatez com que concebe 0 pensamento que pensa a si mesmo, o que torna
esta substincia pensante quase abstrata, como se fosse meramente uma proposi¢do logica. O
mesmo pode-se dizer de Fichte, autor somente alguns anos mais velho que Hegel. Para Fichte,
a verdade da proposi¢do A = A ¢ radicada no sujeito, ou melhor, na permanéncia da igualdade
do sujeito consigo mesmo. E porque o sujeito tem um tipo de inteireza, de permanéncia, que a
verdade da proposicio A = A pode-se verificar como correta. Ou seja, o principio de
identidade da proposi¢do ¢ radicado na identidade consigo mesmo do Eu: isto ¢, todo Eu ¢
sempre um Eu = Eu que garante a possibilidade do conhecimento enquanto tal.

Enquanto nestes casos apresentados, o Eu se forma por um principio de identidade, na
Fenomenologia a identidade s6 ¢ constituida através da diferenga. Nao ¢ através do principio
abstrato, aprioristico, de identidade consigo mesmo que se forma o sujeito, mas através da

agdo no tempo que faz com que o sujeito se mova: o sujeito € ato, agdo, € um agir que faz
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com que se locomova e se realize no tempo. Os romanticos de Iena, como Friedrich Schlegel,
compreenderam este sujeito enquanto acao a seu proprio modo: através da ironia. A ironia em
Schlegel (cf. SCHLEGEL, 2011) ¢ justamente o afo que o sujeito realiza para que todo
conhecimento, ou toda proposi¢do racional, se dissolva no self que ¢ o sujeito. A ironia
permite que todo conhecimento seja negligenciado, baguncado, relativizado, como um
ceticismo permanente: ndo hd, assim, conteudo nenhum, somente o constante por-se de
conteudos sempre contingentes. Neste caso, a partir de uma massa textual que ruma ao
cadtico e ao disforme, o sujeito de Schlegel apaga os proprios passos que realiza: ¢ a
dissolugdo da identidade consigo mesmo (e, consequentemente, da unidade e identidade do
conhecimento), pois tudo pode ser negado, removido, desconsiderado por um sujeito sempre
ironicamente ativo. O que importa aqui ¢ que este sujeito ativo ¢ uma auto-negagao (ou auto-
diferenciag@o) de si mesmo. Importa também que esta auto-diferenciagdo s6 pode se proceder,
j& que € uma agdo, no tempo: o texto Sobre a incompreensibilidade s6 pode se auto-boicotar
ironicamente, até a dissolu¢do do sentido, porque o texto tem uma duragdo extensiva.
Chegamos, dessa forma, a algumas conclusdes: o sujeito ativo ¢ uma auto-diferenciagao de si
pelos seus proprios atos realizados no continuum do tempo. Por causa disso, o proprio tecido
do tempo ¢ também uma auto-diferencia¢do: o tempo ¢ um constante negar-se de si proprio, o
negar do instante, depois o negar do novo instante, e assim por diante. O tempo €, ele mesmo,
um realizar-se constante de si pela negag¢do continuada de todo instante que o forma.
Chegamos, entdo, em uma férmula: sujeito = tempo. Esta formula contradiz o res cogitans
cartesiano, que ¢ somente um principio do conhecimento; j4 o sujeito concreto € uma
manifestag¢do que se realiza através do tempo.

No entanto, este sujeito que se auto-apaga em Schlegel ndo foi apreciado por Hegel.
Isso ocorre porque, em Schlegel, o que prevalece ¢ a diferenca, a perda de referencial (e o
referencial ¢ proporcionado pela identidade, pela constancia na igualdade consigo mesmo);
ou, se se preferir, o Eu em Schlegel ¢ uma coisa-em-si incognoscivel, o Eu esta sempre
encoberto, ou melhor, ¢ um encobrir-se e ocultar-se ao longo da realizagdo da ironia. A
antropologia schlegeliana ¢, portanto, de um fechamento do ego a verdade, a
“compreensibilidade”, fechamento que ¢ necessario para evidenciar que o ego pode a tudo
negar devido a sua liberdade infinita. A diferenca de Schlegel para Hegel ¢ que, para este
ultimo, o sujeito ndo deve ser uma coisa-em-si incognoscivel que a tudo encobre e relativiza,
deixando um rastro de incompreensibilidade e de indeterminagdo. A tarefa deve ser a oposta:
a de um sujeito ativo, atuante no tempo, que se constitui neste devir temporal, e que em cada

momento uma parte € construida e que lhe serve como determinagdo rigorosa do que o
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sujeito é em cada momento. A sucessdo das figuras de consciéncia ¢ uma forma movel com a
qual o sujeito vai se constituindo através destas determinagdes que sdo modos existenciais
especificos. Schlegel opera uma destrui¢do do sujeito pela soberania da ironia; Hegel busca
pela construgdo do sujeito histérico-cultural através da auto-diferenciacdo que se da ao longo
deste tempo humano que ¢ a histdoria. Assim, enquanto em Schlegel, toda proposi¢ao ou todo
contetido sdo manifestacdes que encobrem o sujeito, as figuras de consciéncia de Hegel sdo
determinagdes que funcionam como partes de um todo. A manifestagdo ndo se opde ao
principio (o sujeito), mas, ao contrario, ¢ aquilo que ¢ propriamente o sujeito: dai o titulo
Fenomenologia do espirito. Tudo se manifesta e se torna fendmeno neste desvelamento do
sujeito em toda a sua multiplicidade.

Elegemos algumas figuras de consciéncia no primeiro capitulo desta dissertacao que
nos interessam mais para compreendermos a obra. Elas nos devem orientar para entendermos
porque a Fenomenologia ¢ uma filosofia do espirito, € como o espirito ira se realizar na
religido e depois no saber absoluto. Para tanto, escolhemos as seguintes passagens: a certeza
sensivel (a primeira figura da obra); todo o capitulo IV composto pela dialética da vida, a luta
pelo reconhecimento, a relagdo mestre-escravo, as consciéncias da liberdade no estoicismo,
ceticismo e consciéncia infeliz; boa parte do capitulo VI, incluindo a discussdo da pdlis grega,
o atomismo social do Império Romano, a luta do I[luminismo contra a supersticdo, € a
dialética da moralidade; todo o capitulo VII, que inclui uma historiografia das religides que
culmina no Cristianismo; e concluimos com o saber absoluto. Em seguida, realizamos um
segundo capitulo, que tenta compreender de forma mais aprofundada como se dé a relagdo
entre filosofia e religido na Fenomenologia.

Dissemos que a obra ¢ uma filosofia do espirito — e o “conhecimento do espirito ¢ o
mais concreto, portanto o mais alto e o mais dificil” (HEGEL, 2011, p. 7). O ser-ai (a
existéncia) do espirito € a consciéncia, mas a consciéncia no seu estado natural ainda nao se
elevou a espirito. A Fenomenologia ¢ o processo de elevagdo desta consciéncia a espirito, e
do espirito até a sua auto-determinacdo integral, o saber absoluto. Vejamos agora o que isto
significa.

Como dissemos acima, o sujeito ¢ constituido de todas as partes fragmentadas que sao
as figuras de consciéncia. As figuras sao as manifestagdes dos modos de ser pelos quais a
consciéncia perpassa em sua jornada de autodescoberta. A transicdo dos momentos da
consciéncia obedece a uma determinada logica que faz com que ela passe de uma figura a
outra. Por exemplo, veremos como a certeza sensivel se auto-contradiz ao querer buscar pelo

objeto exterior singular, pela sua presenca mais factual — esta consciéncia descobre que o
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singular aparentemente o mais concreto ¢ na verdade o Ser mais abstrato e indeterminado.
Esta consciéncia se contradiz entre o imediato sensivel e o universal abstrato. Por isso, ela
precisa passar a uma nova figura, a da percep¢do, que ja compreende o objeto a sua frente de
outra maneira. Mas a percep¢do também vai se mostrar auto-contraditoria e leva ao
entendimento, que ¢ uma nova figura, e esta também vai se seguir a outras. Dessa forma,
entendemos que o processo de formagdo da consciéncia ¢ uma aprendizagem auto-didatica,
em que a consciéncia aprende com as proprias contradigdes que ela mesma formou. Na sua
relacdo com uma teoria do conhecimento que dé conta de compreender o que € o objeto, a
objectualidade, ela tenta compreendé-lo de trés modos: como j& dissemos, através da certeza
sensivel, da percep¢do e do entendimento. Ao final deste processo, ela constata que o
verdadeiro objeto ¢ ela mesma, e entdo se inicia a dialética da consciéncia-de-si. O processo
se segue da consciéncia-de-si para a razao, da razao para espirito, do espirito para a religido, e
entdo para o saber absoluto. Este itinerario da Fenomenologia se dd do seguinte modo: a
consciéncia € o sujeito que realiza o movimento; mas ela ¢ também seu proprio objeto, uma
vez que constata as auto-contradi¢des inerentes ao seu modo momentaneo de pensar que €
uma determinada figura; finalmente, o movimento mediatizante da consciéncia mostra que o
meio em que ela se locomove ¢ ela mesma. Ou seja, a consciéncia, ao transitar pela
diversidade das figuras, passeia por si mesma; e assim, o seu automovimento constitui
concretamente o que ¢ a consciéncia, pois a agdo de mover-se € ela, e sobre o que ela se move

constitui quem ela ¢é.

O espirito ¢, desse modo, o espirito que se sabe a si mesmo: ele se sabe; o que para ele ¢
objeto, ¢. (...) O espirito ¢ isso, ao percorrer os trés elementos de sua natureza — esse
movimento através de si mesmo que constitui sua efetividade: [1] o que se move ¢ ele; [2] ele é
o sujeito do movimento, e [3] ele é igualmente o mover mesmo, ou a substancia através da qual
passa o sujeito. (HEGEL, 2014, §786 p. 514)

O automovimento através de si propria s6 ¢ possivel porque a consciéncia ¢
negatividade. Para entendermos o que ¢ negatividade, ¢ oportuno se apropriar do que
Aristoteles disse sobre a consciéncia (nous) em De Anima. Ele diz que a consciéncia ¢ um ser
em poténcia permanente. Isso porque a consciéncia tem a plasticidade de pensar qualquer
coisa, ela pode fazer a inteleccdo de uma infinidade de ideias, mas guarda este infinito em
poténcia. E assim que Aristoteles usa a metafora de uma fabuinha, tanto passivel de se
escrever qualquer coisa, como também de se apagar o que foi escrito. Ora, ¢ justamente esse
efeito de tabuinha, que serve de suporte para escrever € apagar, que vemos tanto na

Fenomenologia quanto na ironia schlegeliana. A consciéncia €, portanto, o suporte, 0 espaco
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“negativo” onde as efetividades ocorrem. A consciéncia nunca se limita ao que estd sendo
pensado neste momento — e isso € tdo verdadeiro que a propria consciéncia pode pensar o que
pensa, em um sistema reflexivo que ¢ uma representacdo do infinito, a reflexividade de um
jogo de espelhos. O pensamento que pensa a si mesmo, esse julgamento infinito incidindo
sobre si, se conquistard e se auto-determinara plenamente no saber absoluto, conforme
veremos mais a frente.

Se, por um lado, pode-se ver a consciéncia como a “tabuinha”, que ¢ quem permite a
sua plasticidade, e ¢ também o espago onde o espirito se realiza, por outro lado, s6 podemos
ver a consciéncia como o suporte, a tabuinha, precisamente porque ela se mexeu, e, ao se
mexer, o seu rastro se espacializou. O movimento nao s6 se dd em uma espacialidade, mas
cria a espacialidade, constroi-a. Por isso, a consciéncia precisa passar por cada uma de suas
figuras, mas ndo ¢ nenhuma delas em particular. Ou melhor, ela tanto ¢ quanto ndo ¢ suas
partes. “E essa ndo-separagdo entre o todo e as partes, ¢ a simultinea separagdo entre elas, que
constitui o infinito, vida universal, como ‘identidade da identidade e da nao-identidade’.”
(HYPPOLITE, 1946, p. 143-144, tradugdo nossa)

A consciéncia ¢, ao mesmo tempo, a atividade e o repouso, a manifestagdo e a
negatividade, a agdo e o suporte. Mas como mostrar o suporte se ele, sendo a negatividade, ¢
propriamente invisivel, o ser em poténcia permanente? E a impossibilidade mesma de mostra-
lo que o devir, em oposicao, o expde. O devir, sendo movimento permanente, se identifica,
paradoxalmente, com o proprio suporte em repouso. O devir ¢ um movimento repousado
porque permanente. O ser em poténcia permanente equivale a ser em ato em permanente
devir. O sujeito, ao se movimentar, vai formando a substancia, mas essa substancia formada
ndo ¢ sendo o proprio sujeito. Na verdade, o que ha ¢ uma radical inseparabilidade entre
sujeito e substancia. O espirito ¢ sujeito e substancia, pois € ele que pensa, ¢ ele que sabe que
pensa, é ele que se move, ¢ ele que sabe que se move. E essa reflexividade que permite a
alternancia do carater de sujeito ou substdncia.

A relacdo entre substdncia e sujeito ¢ propria da obra, e ¢ analoga a outro diptico de
expressoes hegelianas que sdo o “em si” (substincia) e o “para si” (sujeito). Pensamos no
sujeito como aquele que realiza o movimento e também aquele que busca pela finalidade
deste movimento: o sujeito €, assim, o ser-para-si, que assimila o processo da consciéncia e
pode transformé-lo. A substancia ¢ aquele estado de permanéncia, de inteireza, de
concreticidade, que, na obra, se forma conforme o desenvolvimento préprio do espirito. E
preciso captar o espirito tal como ele € em si e para si, enquanto substincia e sujeito, pois ele

tem essa dupla face. Ora, a razdo pela qual ele tem esta dupla face ¢ porque o espirito ¢
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mediagdo. Ele ¢ a mediacdo do seu proprio automovimento. A mediagdo também ¢ uma
caracteristica fundamental no hegelianismo, pois Hegel rejeita toda a imediatez. O imediato ¢
aquilo que ha de mais abstrato, de mais impalpavel, sem a riqueza de determinagdes. Como
vemos na Logica, o Ser ¢ o que hd de mais imediato e indeterminado. O Ser apresenta-se
como que desprovido de sentido, de determinagdes intrinsecas: o Ser apenas é. Esta verdade
tautolégica ndo nos leva a lugar algum, ndo nos permite empreender uma jornada
fenomenoldgica da experiéncia. Esta proposicdo tautologica ¢ propriamente anti-
fenomenoldgica. Assim, a aparente concreticidade intrinseca ao Ser se dissolve porque ela se
revela como o que hd de mais abstrato, e ndo o mais concreto. Analogamente, certas
categorias insubstanciais da metafisica, como Deus, Absoluto, Espirito, se tomadas em sua
imediatez, parecem ser sons desprovidos de sentido (cf. HEGEL, 2014, §23, p. 35). Ora, o
objetivo da Fenomenologia é que Absoluto venha a ser conhecido como espirito. O Deus
abstrato, transcendente, ¢ somente um puro pensar: trata-se do Deus da fé, que ¢ alienante, ja
que decide escapar deste mundo ao compreender o seu Absoluto como negagdo total do
mundo. Mas, se se quer compreender o Absoluto como substancia e sujeito, ou seja, como
mediagdo, ele tem que estar determinado pela experiéncia, como sendo a forma que molda e
conduz a experiéncia. Este Absoluto ndo ¢ mais o da fé, e ¢ questionavel se ele tem alguma
relacdo com o Deus cristdo. Apesar disso, por outro lado, entender Deus como espirito esta de
acordo com o Novo Testamento, portanto ¢ possivel pensar que Hegel se reapropria de certos
temas provenientes originariamente do Cristianismo.

O que ¢ isto, o espirito? O espirito ¢ ser algo refletido em si, ¢ ser si mesmo no seu
ser-outro. O ser-ai do espirito ¢ a consciéncia, que ¢ capaz de pensar que pensa. O
pensamento que pensa a si mesmo, € assim supera uma contradicdo da consciéncia e passa
para uma nova figura, mostra a vida do espirito através das sucessivas superagdes que ele
atravessa em sua jornada. A Fenomenologia € o espirito que visa descobrir a si mesmo, a
pensar a si mesmo, conforme a progressdo logica que ele experimenta ao se manifestar nas
figuras particulares de consciéncia. Através das manifestagdes da consciéncia, o espirito se

espelha a si mesmo, ele ¢ a reflexividade de si.

Quando a consciéncia-de-si ¢ o objeto, ¢ tanto Eu quanto objeto. Para nds, portanto, ja esta
presente o conceito do espirito. Para a consciéncia, o que vem-a-ser mais adiante, ¢ a
experiéncia do que ¢ o espirito: essa substincia absoluta que na perfeita liberdade e
independéncia de sua oposicdo — a saber, das diversas consciéncias-de-si para essentes — € a
unidade das mesmas: Eu, que é Nos, Nos que € Eu. (HEGEL, 2014, §177, p. 142)
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Tal como a consciéncia-de-si, o espirito, ao ser conhecido, ou seja, ao ser objeto, ndo €
realmente objeto: ele ¢ também sujeito, pois seu objeto € ele mesmo olhando para si. O
espirito se auto-reflete como um jogo de espelhos, e ¢ somente por causa de reflexividade
infinita ¢ que ele, de fato, se constitui como espirito. Por isso, a jornada do espirito ¢é
descobrir-se a si mesmo através da evolugdo das figuras de consciéncia. As figuras se
sucedem, através de uma negacdo continua de si, porque elas desejam se tornar o espirito
consciente de si. O resultado deste processo — o saber absoluto — ja ¢ pressuposto desde a
origem, precisamente porque a consciéncia sabe que ela realiza sua auto-mediacdo, e a auto-
mediacdo a conduz para si mesma. E preciso, portanto, que o espirito venha a ser conhecido
“para nés” e para si mesmo.

Somente o saber absoluto, a conclusdo do processo da Fenomenologia, é o espirito
contemplando a si mesmo através da consciéncia humana que lhe serve como veiculo. Apesar
disso, a religido ja ¢ caracterizada por Hegel como o “espirito consciente-de-si”. Qual &,
portanto, a diferenca entre religido e o saber absoluto? A religido se expressa através da
linguagem representativa, simbolica, que se usufrui da imaginacdo humana; ja o saber
absoluto corresponde ao conceito, e supera tudo que ¢ ainda ndo-conceitual ou pré-conceitual
da religido. O embate entre religido e filosofia ¢ o embate entre o pré-racional e a
racionalidade. Este embate ndo ocorre somente nesta Ultima transicdo da Fenomenologia:
aparece igualmente na passagem da consciéncia infeliz para a razdo e na “luta do Iluminismo
contra a supersticdo”. Todos estes momentos serdo analisados ao longo do primeiro e do
segundo capitulo.

A escolha da passagem dialética para esta dissertagdo entre religido e saber absoluto
ndo ¢ arbitraria. J& que o saber absoluto ¢ a conclusdo do espirito se auto-concebendo a si
mesmo, ele s6 pode representar o que ha de mais elevado e mais proeminente na obra. O
saber absoluto ¢ o Ziel (o alvo) da Fenomenologia, a elevagdo da consciéncia do seu estado
natural até o ponto de vista filos6fico. O saber absoluto representa, para Hegel, tudo que a
filosofia deve ser capaz de atingir. Em paralelo a isso, a religido ¢ a figura do espirito que
deve ser “suprassumida”, mesmo que ela também ja seja “a consciéncia-de-si do espirito”. O
que deve ser suprassumido na religido € a forma simbdlica, para se alcangar a forma
conceitual, e somente esta Ultima auto-determina plenamente o sujeito e inscreve a
consciéncia como imanente ao processo de auto-defini¢do do espirito.

Apesar dessa necessidade de abolicdo e superacdo da representacdo simbolica, a
religido, ainda assim, ocupa uma posi¢cdo muito elevada na estrutura da obra, o que chama a

nossa atencao, haja visto que esta valorizagdo da religido praticamente desapareceu da nossa
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época e da nossa cultura. Para Hegel, a religido ndo ¢ simplesmente uma doutrina moral que
se mantém intacta ao longo dos séculos. Também ndo se trata de uma estrutura institucional
alienante, dogmatica, e que exerce uma autoridade moral extrinseca a vida e a consciéncia de
seus adeptos. A riqueza da religido, ao contrario, € ser espirito, o espirito que compreende a si
mesmo, € esta compreensao € a exteriorizagdo de si, o sair para fora-de-si através do simbolo.
Ora, ¢ por isso mesmo que a religido ainda se apresenta como dual: ha ainda um principio e
uma manifestagdo, mediados pelo simbolico. O mesmo ndo ocorre no saber absoluto: ele
desfaz o dualismo para se chegar ao ponto da egoidade, da autodefinicdio do Eu, do
julgamento infinito de que a Coisa é Eu. Diferente de Descartes, o res cogitans hegeliano s6
se atinge no fim, e ndo no inicio.

Hegel ndo gosta de dualismos, tal como os de Platdo, de Kant ou os do Cristianismo.
Porém, toda figura de consciéncia é cindida dentro de si, porque ha ainda uma diferenca entre
o que ela concebe e o que ela manifesta. O paradigma desta consciéncia duplicada e cindida é
a consciéncia infeliz, que ¢ como Hegel denomina a culpa cristd. Na consciéncia infeliz, ha

sempre um Além de si mesma, hd sempre uma rigida separacao entre aquém e além.

A consciéncia infeliz ¢ o tema fundamental da Fenomenologia. Com efeito, a consciéncia
como tal, que ainda ndo alcangou a identidade concreta da certeza e da verdade, e que visa,
portanto, um além de si mesma, ¢ sempre, em seu principio, consciéncia infeliz; e a
consciéncia feliz ¢, ou bem, uma consciéncia ingénua que ignora ainda sua infelicidade, ou
uma consciéncia que superou sua dualidade e que reencontrou sua unidade para além da
separagdo. E por isso que nds reencontramos, sem cessar, o tema da consciéncia infeliz na
Fenomenologia, presente sob formas diversas. (HYPPOLITE, 1946, p. 184, traducdo nossa)

A consciéncia infeliz se caracteriza pela transcendéncia do Além que corresponde a
uma negagdo do aquém: trata-se da nega¢do de si mesma para revigorar o Além. Ora, ¢
exatamente este dualismo, esta cisdo no interior de si, que Hegel quer superar com o saber
absoluto. No saber absoluto, a verdade corresponde a certeza, o objeto ao sujeito, ¢ a
imanéncia total da consciéncia como consciéncia-de-si, o espirito concebendo-se a si mesmo.
Também fica evidente que, se a consciéncia infeliz ¢ o tema fundamental da Fenomenologia,
entdo o que estd em questdo ¢ a superacdo do dualismo tipico da mentalidade cristd. O que
Hegel deseja ¢ abolir e superar esta divisdo entre aquém e além porque esta divisdo sé
corrobora a abstracdo do Universal suprassensivel, e a finitude e banalidade do aquém do
mundo sensivel.

A dualidade separa, divide e cataloga, operando através de uma razio meramente
instrumental, que Hegel chama de entendimento. O entendimento opera através desta

organizac¢do dualista: unidade e multiplicidade, forma e substincia, principio e manifestagao,
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universal e particular, o todo e as partes. O entendimento tem que ser superado através de uma
operacao da racionalidade que permite unir a tudo, e superar o dualismo. A razao ¢ justamente
essa capacidade intelectual de unir e abarcar tudo em uma nog¢ao de totalidade e plenitude de
sentido — o que Schelling chamava de intui¢cdo intelectual. Mas essa nog¢ao de totalidade recai,
no caso de Schelling, em uma indiferenciacdo: o Absoluto, ao unificar, dissolve as diferencas
e cria uma unidade através de um principio de identidade que iguala tudo. A identidade
através da indiferenciacdo ¢ o que Hegel chamou de “noite onde todos os gatos sdo pardos”.
Para Hegel, a diferenca precisa subsistir apesar da unificacdo, ou seja, ¢ uma unificagdo
dialética, fundada no principio de “identidade da identidade e da diferenca”. Este

contorcionismo intelectual que tenta abarcar tanto a identidade quanto a diferenga ¢

O~

necessario para Hegel porque a razdo, se, por um lado, unifica e reune, por outro,
antindmica e auto-contraditoria. Kant ja havia postulado as antinomias da razdo pura,
elencando quatro antinomias. Hegel critica a Kant, pois considera que todo e qualquer juizo
carrega um oposto complementar que a razdo pode igualmente formular. E como a razdo
espelha a realidade, entdo temos que a realidade ¢ também auto-contraditoria. Por isso, o
tecido do real ¢ a dialética, o embate entre for¢as opostas, e que se manifesta através do
tempo, que ¢ também a auto-diferenciacdo de si mesmo, como ja dito mais acima.

O homem, por isso, se faz no tempo: a esta realizagdo se chama histdria. O campo de
compreensibilidade do homem ¢ a historia: isto ¢, o homem ndo ¢ uma coisa-em-si, mas
fendomenos se desdobrando em novos fendmenos ao longo da histéria. O conceito — aquilo
que o homem ¢ — ¢ exposto neste desdobramento continuo da histéria; tudo que € préprio do
homem foi e sera exposto na histdria.

Mas a Fenomenologia ndo ¢, ou, pelo menos, ndo ¢ exatamente, uma filosofia da
historia. Pois, na obra, o desenvolvimento histdrico (tal como o vemos, por exemplo, no
capitulo VII sobre a religido) corresponde ao desenvolvimento cognitivo e noético. Trata-se
de uma ampliacdo da consciéncia que abarca uma estrutura cada vez mais profunda no ser. A
Fenomenologia constrdi esta estrutura cognitiva, como uma aprendizagem de saltos
intensivos. Porém, estes saltos cognitivos também podem coincidir com um progresso
extensivo ao longo da historia. O interior do capitulo dedicado a religido expde esse progresso
ao mesmo tempo cognitivo e histdrico. Ja a religido, enquanto parte estruturante da obra, ¢
uma qualificagdo intensiva, em comparacdo com as figuras que lhe precedem, no
aprofundamento noético e espiritual. Por isso, pode-se considerar a religido como a figura

ultima da Fenomenologia.
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Por sua vez, o saber absoluto ¢é s6 o principio de unificagdo de todas as figuras
precedentes, de forma que o salto da religido para o saber absoluto seria simplesmente a
necessidade de abarcar toda a estrutura da obra através de uma conclusdo racional. Mas ¢
precisamente por ser uma figura que a religido se desqualifica perante o saber absoluto. O
salto da religido para o saber absoluto ¢ a dissolug¢do das figuras, do que ¢ manifesto e
externalizado. O saber absoluto ¢ uma nao-figura, porque nela ndo ha o para-fora-de-si: ¢ o
pensamento pensando a si mesmo, a plena autoconcep¢do de si, sem necessidade de se
diferenciar de si e se externalizar.

Uma figura de consciéncia €, portanto, uma representacdo de um modo de ser da
consciéncia. Mas a consciéncia em si e para si mesma, 0 seu conceito, s6 se da no saber
absoluto, porque ela desfaz qualquer objetificagdo das figuras e é o proprio ato de estar
consciente, o saber-se consciente em si e para si, a unificacdo e indiferenciacdo entre
consciéncia e consciéncia-de-si. A dialética entre religido e saber absoluto tem tanto o sentido
historico-cultural entre fé e razdo, imaginacao e conceptualidade, quanto ser a passagem que

conquista o ato de estar-consciente enquanto tal.

Esta dissertagdo se estrutura em dois capitulos. O primeiro capitulo apresenta parte
consideravel das figuras que povoam a obra, e serve para apresentar a Fenomenologia de
maneira geral. Em seguida, temos um segundo capitulo que foca na relagdo entre religido e
filosofia pela obra, a0 mesmo tempo que também percorre um panorama geral dos temas

hegelianos.
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1. O ITINERARIO DA FENOMENOLOGIA DO ESPIRITO

1.1 A certeza sensivel

O longo capitulo que aqui se segue ¢ a recriagdo do itinerario proprio a
Fenomenologia. Ele ¢ necessério, em primeiro lugar, para tornar explicito do que trata a obra;
em segundo lugar, porque ele permite trazer a tona muitas das questdes fundamentais do
hegelianismo, possibilitando o seu aclaramento; em terceiro, porque essa constru¢do nos
mostra como o tema da religido permeia a obra, explicitando a questdo central deste estudo.
Dito isso, ¢ também preciso reconhecer o seguinte: boa parte dos comentadores que nos
deparamos, ao tratarem da Fenomenologia do Espirito, limitam-se a expor seu itinerario,
iluminando o sentido do texto original, o que ja ¢ muito para um ne6fito, que sofre com a
leitura do original sem nenhuma consulta. Porém, apesar de valida, e mesmo necessaria, esta
exposi¢do do percurso da obra termina por decair em um problema bem apontado por Gérard
Lebrun: “A isso se deve a monotonia de muitos dos bons comentarios sobre Hegel: ao
intérprete nada resta além de falar, por sua vez, o ‘hegeliano’ e de nos apresentar em camara
lenta a mutagdo das significagdes. Em suma, ao procurar manter-se fiel a dialética, ele acaba
se deixando levar por ela [...]” (LEBRUN, 1988, p. 12). Parece, assim, que aceitar o
desenvolvimento dialético do espirito exige um tal envolvimento que ndo se pode descolar
dele — ¢ preciso, primeiro, conhecé-lo e domina-lo, para que se possa, s6 ao fim deste longo
caminho, interroga-lo. Mas, entdo, quando se chega no interrogatorio, questiona-se um
pequeno detalhe perante todo o sistema, ou questiona-se toda esta estrutura como tal, que, por
isso, desmorona? Por ora, ndo se tem pretensdo aqui de desconstruir o edificio hegeliano. O
que propomos neste capitulo ¢ somente de uma “visita guiada” a este edificio, e qualquer
critica s6 pode ser feita apos a conclusdo desta experiéncia.

Comecamos nossa exposi¢ao da obra com o proprio inicio da experiéncia hegeliana: a
figura de consciéncia da certeza sensivel. Esta escolha nos ¢ util porque a certeza sensivel
pode ser considerada, embora com alguma imprecisdo, como uma antitese de todo o projeto
hegeliano. Imprecisdo porque ndo ha antitese na estrutura da Fenomenologia, e todos os seus
momentos lhe sdo necessarios, mas, ainda assim, a certeza sensivel ¢ o mais distante possivel
do resultado do percurso, pois ela esta imersa no sensivel do qual Hegel quer escapar. De fato,
esta figura busca um contato imediato com o mundo, como se fosse arremessada

violentamente a ele, e quer reter do exterior sua materialidade mais factual, sua presenca mais
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incontestavel. Ela quer apreender aquilo que Hans Ulrich Gumbrecht chama de presenga ndo
hermenéutica (cf. GUMBRECHT, 2010), o que ¢ inacessivel ao conhecimento, a linguagem,
a interpretagdo, a teoria etc. Gumbrecht realiza assim a dicotomia entre produgdo de presenga
e produgdo de sentido. Haveria, assim, algo que subsiste no sensivel e ¢ independente de toda
produgdo de sentido que a consciéncia faca sobre ele; trata-se, portanto, da sua pura presenca,
que ndo ¢ nomeavel, pois ¢ um “algo” que a linguagem ndo alcancou. Por se ater neste
inominavel objeto “fora” da consciéncia, a certeza sensivel reivindica, assim, “o mais rico
conhecimento, e at¢é como um conhecimento de riqueza infinda, para o qual ¢ impossivel
achar limite” (HEGEL, 2014, §91, p. 83).

Ao contrario de Gumbrecht, que tanto gostaria de desprender-se de discursos, das
teorias, da produgdo de sentido, para entdo encontrar a experiéncia pura, intraduzivel, alheia
ao mundo filos6fico e “metafisico”, Hegel vai demonstrar como esta pura presenga,
aparentemente incontestdvel, ¢ na realidade uma contradi¢do da consciéncia, que, assim,
realiza um auto-boicote. A consciéncia, portanto, ¢ produtora de sentido; seu relacionamento,
seja com o mundo, seja consigo mesma, ¢ um processo constante de produgao de significados,
e ¢ esta producdo que forma o que a consciéncia, de fato, é. A consciéncia ndo ¢ uma mera
certeza do seu oposto, o objeto; ao contrario, ao se dirigir a ele, ela ja4 o inscreve em um
campo de sentido que paira “atrds” dele. Vejamos melhor como isso se da.

A certeza sensivel diz: “a Coisa ¢, e ela é somente porque €. A Coisa é: para o saber
sensivel isso € o essencial: esse puro ser, ou essa imediatez simples, constitui sua verdade”
(HEGEL, 2014, §91, p. 84). Este enunciado simples (4 Coisa ¢) demonstra a incapacidade
propria da certeza sensivel de se exprimir. Do objeto a sua frente, ela s6 pode dizer que ele é.
Ou seja, a certeza sensivel gostaria de emudecer sua consciéncia para simplesmente permitir a
vigéncia desta presenca, deste puro ser. Para apreender a presenca do que ¢ mais factual, ela
precisa se orientar ao singular enquanto tal. Ela visa este singular porque ¢ este quem carrega
a concretude, a factualidade. Mas, nesta tentativa de apreensdo do singular como o mais
concreto, a certeza sensivel se depara somente com a universalidade abstrata do Ser.
Dirigindo-se para o singular concreto, a certeza sensivel s6 consegue extrair o universal
abstrato do Ser. A certeza sensivel visa a factualidade que €, sem duvidas, uma singularidade
pura, mas a relagdo que ela trava com este objeto a conduz para a esséncia (ou o sentido)
deste objeto, que € o Ser. Assim, se conduziu prontamente do singular empirico ao universal

abstrato do Ser.
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Quando o que se diz de uma coisa € apenas que ¢ uma coisa efetiva, um objeto externo, entao
ela ¢ enunciada somente como o que ha de mais universal, € com isso se enuncia mais sua
igualdade que sua diferenca com todas as outras. Quando digo: uma coisa singular, eu a
enuncio antes como de todo universal, pois uma coisa singular todas sao [...] (HEGEL, 2014,
§110, p. 91).

A consciéncia, ao visar pelo mais concreto, que € inominavel porque se pretende
ultrapassar o campo de sentido da linguagem e do pensamento, s6 consegue se referir ao puro
Ser. O puro Ser, o universal, ¢ o sentido em que se calca a presenca factual, empirica e
singularizante. O Ser, portanto, ¢ o conteido da certeza sensivel. Com isso, temos uma
analogia muito clara com a Ciéncia da logica: ambas as obras se iniciam com o Ser. De fato,
o Ser ¢ a categoria mais imediata e mais indeterminada. Nada sabemos sobre o Ser a ndo ser
que ele ¢; trata-se, assim, “verdade mais abstrata e mais pobre” (HEGEL, 2014, § 91, p. 83).
Na Logica, o ser ¢ confrontado com o seu oposto complementar, o nada: quando se poe o ser,
pde-se também o nada, porque um nao pode ser compreendido sem o outro. Mas ¢ justamente
este processo de compreensdo, que ¢ a dialética, que vai gerar o movimento mediatizante das
categorias na Logica — ou das figuras de consciéncia na Fenomenologia. Portanto, ¢
impossivel deter-se perante o enunciado de que o ser é: ele mesmo ja pede pelo seu

complemento dialético para que a compreensao se realize, ou o inicio se inicie:

O inicio ndo ¢ o nada puro, mas um nada do qual algo deve sair; o ser, portanto, também ja esta
contido no inicio. (...) O que inicia ja é; mas, da mesma maneira, também ainda ndo é. Os
contrapostos, ser ¢ ndo-ser estdo, portanto, nele, em unificagdo imediata; ou seja, o inicio €
unidade ndo diferenciada deles (HEGEL, 2016, p. 76).

A noés parece claro que este puro Ser faz alusdo a Parménides e a Zendo (cf.
HYPPOLITE, 1946, p. 84). Quando os eleatas proferiram o imperativo de que “o ser ¢, o nada
ndo €7, eles expressavam justamente esta imediatez do Ser, e a auséncia absoluta de dialética,
que vimos ser necessaria para o movimento logico das categorias. E na propria Légica que
Hegel vai recusar o eleatismo: ele o chama de principio da identidade, e o articula ao

panteismo.

Aqueles que afirmam a proposi¢do ‘nada ¢ precisamente nada’, a ponto de se exaltar por causa
dela, ndo tém consciéncia de que, com isso, aderem ao panteismo abstrato dos Eleatas e, de
acordo com a Coisa, também ao spinozista. O ponto de vista filos6fico segundo o qual vale
como principio ‘Ser ¢ apenas ser, nada ¢ apenas nada’, merece o nome de sistema da
identidade; esta identidade abstrata € a esséncia do panteismo. (HEGEL, 2016, p. 87)

A certeza sensivel €, portanto, a consciéncia mais elementar. O seu saber se limita a

determinar que hd algo; de fato, isto que ha ¢é tdo incontestavel, aparentemente tdo concreto,
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que nada mais precisa ser dito. Com isso, ndo saimos da verdade elementar da presenca ndo
hermenéutica — mas esta presenca ja ¢ em si uma verdade propositiva da consciéncia, que ¢ o
puro Ser. A certeza sensivel visa ao mais concreto — alias, ao inquestionavelmente concreto —,
mas a operacao dialética nos mostra que se trata, ao contrario, do mais abstrato e universal, o
puro Ser, imediato e indeterminado. O que poderiamos chamar de concretude do Ser ¢ a mera
existéncia de tudo que é! — existéncia que, se absolutizada e excluida de dialética com o nada,
cai no panteismo, na totalidade da presenga do Ser em relacdo a tudo o que existe. O inicio da
historia da filosofia — com Parménides e os eleatas — comeca entdo com esta certeza, que
corresponde ao saber mais elementar da consciéncia: o Ser é.

A factualidade do Ser divide-se em trés fundamentos: o espago, o tempo e a matéria.
Por isso, a certeza sensivel, ao buscar pelo ente, sempre se pronunciara através das particulas
aqui, agora e isto. Exemplo: aqui é uma casa. O que Hegel expde com este exemplo ¢ a
factualidade de uma coisa singular em si mesma, porque “ela [a certeza sensivel] ndo
identifica seu objeto explicitamente como uma ‘casa’ ao invés de uma ‘arvore’, porque fazer
isso seria entendé-la por meios de contraste com alguma outra coisa, € o objeto ndo seria,
assim, conhecido imediatamente” (HOULGATE, 2013, p. 32). Temos, entdo, que a certeza
sensivel gostaria de buscar pela singularidade enquanto tal imediatamente, mas a consciéncia
se vé que ela estd sempre imersa em um fodo, um universal. Alguns comentadores atribuem
esta experiéncia de conhecimento da certeza sensivel como a impossibilidade da linguagem
de expressar sobre a presenca do singular sensivel (cf. o comentario de Feuerbach em
HOULGATE, 2013, p. 34.), mas acreditamos que ¢ a propria consciéncia quem experimenta a
sua incapacidade de reter o singular factual: a consciéncia sempre ja se viu em um campo de
sentido e de universalidade de tal forma que uma “presenga nao hermenéutica” ¢ somente um
contrassenso criado por ela mesma. “O mais verdadeiro ¢ a linguagem” (HEGEL, 2014, §97,
p. 86). A consciéncia nunca vai se bastar com a mera factualidade, porque, no contato com a
factualidade, ela j& desvelou o seu sentido. Assim, quando a consciéncia visa diretamente o
singular “aqui ¢ casa” ou “aqui ¢ arvore”, ela constata que este aqui devanesceu, porque ha
muito outros aquis. O aqui singular logo se perde por outro aqui singular — saimos, sem
dificuldade, da casa a arvore. Mas o que a consciéncia descobre ndo € este aqui que é drvore,
mas a imediatez do aqui, de todo aqui. Sua verdade ndo ¢ o contetido especifico e contingente
do aqui, mas o proprio aqui como qualquer aqui, como o aqui em geral. Ou seja, a

consciéncia passou da singularidade especifica de algo para a onipresenca do aqui ndo

' A Ideia ou o Absoluto poderiam, sem duvida, serem mais abstratos que o ser — por isso mesmo que elas ndo
podem ser colocadas no inicio, mas somente no resultado do percurso.
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importa para onde se dirija. A certeza sensivel busca pela matéria, pelo concreto; para isso,
em primeiro lugar, lanca mao do exemplo (aqui é arvore), ndo porque estd interessada no
objeto arvore, mas porque € a sua maneira de se expressar pela concretude do que existe; mas
visando esta concretude (a presencga), ela s6 encontra a universalidade (o sentido), o ser. A
certeza sensivel ndo consegue diferenciar o especifico do universal porque a “presenga nio
hermenéutica”, alheia ao pensamento, tenta singularizar para chegar ao concreto, mas o
proprio pensamento deste concreto o leva ao universal.

A consciéncia s6 vai resolver a dialética do espago e do tempo (do aqui e do agora)
quando construir um espaco-tempo que seja a0 mesmo tempo especifico e universal. Este
espaco-tempo foi constituido pela propria experiéncia que a consciéncia faz do seu objeto. A
consciéncia se inicia com este aqui ou este agora, querendo reté-lo em si mesmo, em toda a
sua concretude, mas ele desvanece, ¢ negado por outro este aqui, outro este agora; este agora
passou, se foi, ndo ¢é; ha, portanto, uma impossibilidade de indicar o aqui e agora; a
consciéncia, entdo, nega a negagdo deste outro aqui e agora. Assim, constitui 0 espago como
um tecido de pontos de aquis, de forma tal que pode apontar por este aqui, e manter a

estrutura dos aquis que compde uma totalidade da qual este aqui (qualquer aqui) faz parte.

O aqui indicado, que retenho com firmeza, ¢ também um este aqui que de fato ndo é este aqui,
mas um diante e atrds, um acima e abaixo, um a direita e a esquerda. O acima, por sua vez, ¢
também esse multiplo ser-Outro, com acima, abaixo etc. O aqui que deveria ser indicado
desvanece em outros aquis, mas esses desvanecem igualmente. O indicado, o retido, o
permanente, € um este negativo, que sé ¢ tal porque os aquis sdo tomados como dever ser, mas
nisso se suprassumem, constituindo um complexo simples de muitos aquis. (HEGEL, 2014,
§108, p. 89)

A constituicdo do espago ¢ formada por pontos-aquis de forma a permitir que haja
possibilidade de indicagdo pelo aqui. Trata-se, assim, da unido entre o singular e o universal,
porque nem um, nem outro, podem ser tomados isoladamente, mas sim devem ser tomados
como uma estrutura conjunta (“‘um complexo simples”). Hegel mostra com isso a necessidade
da mediacdo: ndo ha uma apreensdo imediata de um singular sem uma instancia mediadora
que permita que o singular seja compreendido como tal. Assim, o existente imediato ¢ sempre
J& mediado pelo seu universal, e somente na imbricagdo mutua de ambos ¢ que um verdadeiro
universal concreto, que em si contém o singular, pode surgir. A consciéncia natural da certeza
sensivel gostaria, inicialmente, de se ver sem mediacdes: imersa na presenca, desprovida de
sentido, do puro ser que é. Mas € suprassumindo o puro singular, evidenciando sua mediagdo,
constituindo assim uma dialética que visa a um universal concreto, ¢ desta forma que sdo

apresentados, na figura da certeza sensivel, os grandes temas hegelianos.
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A certeza sensivel poderia ainda ser um grande expoente do materialismo. De fato,
quando, por exemplo, Hegel aborda a visdo de mundo iluminista — composta por deismo,
materialismo e utilitarismo —, ele faz mengdes explicitas a figura da certeza sensivel. Porém, a
literatura secundaria, de fato, evoca ao empirismo mais do que o materialismo. Entdo
peguemos o exemplo de David Hume. Hume n3o consegue derivar, das coisas mesmas, a
causalidade. Atendo-se a factualidade da experiéncia, que ndo ¢ racional, mas simplesmente
um magma informe, Hume ndo assegura nenhuma lei da natureza, nem a de que o Sol vai
nascer amanha. Hume estabelece um grande ataque a metafisica, pois ele ndo consegue extrair
do real nenhuma esséncia ou lei necessaria. Sabemos como Kant resolveu o impasse humeano
através da sua metafisica do sujeito. Hegel, por sua vez, a responde ao ndo aceitar que a
consciéncia se reduza a uma impossibilidade de produzir sentido para a realidade. Critico do
ceticismo, mas sem cair em uma filosofia dogmaética pré-critica, o processo hegeliano de

alcangar a racionalidade estd bem explicado aqui:

[Hegel] ndo especula diretamente sobre a natureza fundamental do ser, e quais seriam suas
estruturas necessarias, mas, ao invés disso, dirige sua investigacao para a natureza fundamental
de nosso pensamento e nossa experiéncia, usando esta investigacdo como uma ferramenta para
qualquer pretensdo sobre o ser que subsequentemente venha a fazer — entdo ¢ a estrutura do
pensamento e da experiéncia sobre a qual nossas investigagcdes se dirigem, o que evita,
portanto, problematicas reivindica¢des de descobertas a priori sobre o ser como tal, que s6 sdo
feitas em um segundo estagio, quando qualquer duvida cética sobre a separagdo entre nosso
aparelho conceitual e o mundo sdo erradicadas. No fim, portanto, nesta interpretagdo, Hegel ¢
realmente visto como dando-nos uma ontologia, ao invés de uma “mera analitica do
entendimento puro”, mas de uma forma que ainda respeita a condi¢do fundamentalmente
kantiana, em que aquela [a ontologia] s6 pode proceder através desta [a analitica do
entendimento puro]. (STERN, 2009, p. 19, tradug@o nossa)

Hegel, portanto, busca por uma ligagdo racional entre a consciéncia € o0 mundo, mas
sem que isto fira os principios do kantismo. Por isso, ele faz uma investigagdo — “o devir do
saber” — em que diversas formas de se relacionar com o mundo sdo estudadas. A rejei¢cdo
hegeliana do ceticismo se da, ndo s6 porque o cético impede uma produgdo de racionalidade
entre o sujeito ¢ o mundo, mas porque, em funcdo deste impedimento, ele estreita
severamente o intelecto humano. Hegel quer elevar o intelecto a espirito, momento que
tornara flagrante a pequenez da consciéncia natural da certeza sensivel, que se quer /imitar a
coisidade e a factualidade do empirico. O hegelianismo ¢, assim, uma filosofia do espirito, a

qual se chegaremos através de etapas possiveis do nosso conhecer:

A coragem da verdade e a fé no poder do Espirito sdo a primeira condi¢do da filosofia. O
homem, ja que ¢ Espirito, pode e deve considerar-se como digno de tudo o que ha de mais
sublime. Nunca podera superestimar a grandeza e o poder de seu espirito. E, se dispuser dessa
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fe, ngda tera forca e resisténcia suficientes para escapar de revelar-se a ele. (HEGEL apud
KOIJEVE, 2014, p. 5)

1.2 A consciéncia-de-si

Os trés primeiros capitulos da Fenomenologia tratam de uma dialética da consciéncia
com o objeto exterior. Este exterior apresenta-se primeiro, conforme ja vimos, em toda a sua
imediatez de um ser-Outro, uma alteridade total para a consciéncia. Este contato inicial com o
mundo chamou-se de ‘“certeza sensivel”, em uma postura gnosioldgica que favorecia a
presenga em prol do sentido, da intuicdo do “aqui e agora” em prol de um conhecimento
teorizado. No entanto, a consciéncia, em seu processo de conhecimento, seguird da “certeza
sensivel” para a percep¢do, onde ja ¢ capaz de analisar a substancia e suas propriedades, isto
¢, operar dialeticamente a passagem do uno ao multiplo e vice-versa. Da percepcdo, segue-se
para a “forca e entendimento”, onde a consciéncia, para encontrar as leis da natureza, cria dois
mundos, o sensivel e o suprassensivel, o visivel e o invisivel, o exterior e o interior. O estagio
de consciéncia no “entendimento” adquire, assim, uma postura metafisica e tedrica, em
oposicao ao a-tedrico da “certeza sensivel”.

“Certeza sensivel”, “percep¢do” e “entendimento” sdo as figuras de consciéncia
voltadas ao objeto externo, ao mundo “la fora”, onde a consciéncia, ao lidar com um outro,
esquece de si mesma. Mas, ao fim da dialética do “entendimento”, Hegel sugere que a sua

andlise se encaminha para o saber da consciéncia-de-si.

O entendimento tem por objetos: eletricidade positiva e negativa, distidncia e velocidade, forca
de atragdo e mil coisas mais, que constituem o conteudo dos momentos do movimento. No
explicar encontra-se tanta autossatisfacdo justamente porque a consciéncia estd, por assim
dizer, em imediato coléquio consigo mesma: s6 a si desfruta. Embora, sem duvida, pareca
tratar de outra coisa, de fato estd somente ocupada consigo mesma. (HEGEL, 2014, §163, p.
129)

O “entendimento” parecia se dirigir a0 mundo suprassensivel através de um realismo
transcendental. Ele aparentava falar das coisas em si mesmas, dissociadas entre o mundo da
ilusdo (o mundo do devir; o mundo sensivel) ¢ o mundo das leis eternas. Mas a dialética do
entendimento leva a perceber que esta complexidade que a consciéncia organiza, a doutrina
dos dois mundos, ndo ¢ sendo uma proje¢do da propria consciéncia sobre a natureza, isto €,
que as leis da natureza s6 podem ser determinadas a priori porque é a propria estrutura

cognitiva da consciéncia quem as pos, enfim, que ¢ a consciéncia a unidade sintética que
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permite a inteligibilidade da experiéncia. Esta inflexdo marca a passagem do entendimento, e
da consciéncia voltada ao objeto exterior, para a consciéncia-de-si, para uma dialética do
sujeito, e ndo mais do objeto.

Como se V&€, esta passagem, do entendimento para a consciéncia-de-si, ¢ fortemente
kantiana, embora alguns comentadores reivindiquem uma outra interpreta¢do possivel. Pode-
se também entender que a entrada no territorio da consciéncia-de-si signifique a saida de um
terreno estritamente tedrico e metafisico para uma realidade pratica, “em que, na teorizacao,
temos uma visdo de mundo ‘imparcial’, portanto abstrata em relacdo a nossa posi¢do como
sujeitos no mundo, enquanto, na atividade pratica, nés agimos no mundo, € assim pomo-nos
como sujeitos no centro das coisas” (STERN, 2002, p. 67, tradug@o nossa). A consciéncia-de-
si, neste caso, refere-se a formacao da individualidade no seu contato com o mundo ¢ com
outros homens (através da luta de reconhecimento; depois com o trabalho etc.).

Heidegger dizia que Hegel era cartesiano, pois entendia verdade como certeza
(HEIDEGGER, 2008). Isto significa que a verdade precisava ser apropriada pelo sujeito
cognoscente, auferida a partir desta certeza subjetiva. Portanto, a verdade correspondia ao
saber de si mesmo, a um cogifo, que ¢ a pedra fundamental para o conhecimento. Mais a
frente, chegaremos ao cogifo hegeliano, o saber absoluto, momento em que o pensamento
pensa a si mesmo. Mas ¢ verdade que o capitulo IV, cujo titulo ¢ “a verdade da certeza de si
mesmo” e que estabelece o inicio das figuras conscientes-de-si, ¢ um ponto de inflexdo
fundamental no idealismo hegeliano como uma dialética do sujeito. Nas suas Prelegcoes sobre
a historia da filosofia, Hegel anuncia a demarcacdo da filosofia moderna em Descartes da
seguinte maneira: “aqui podemos dizer que estamos em casa €, como o navegante depois de
uma longa viagem, podemos finalmente bradar: ‘terra a vista’. (...) O principio, nesta nova
era, ¢ o pensamento, o pensamento que provém de si mesmo” (HEGEL, 1990, p. 131,
traducdo nossa do inglés). Ja na Fenomenologia, Hegel alega que “com a consciéncia-de-si
entramos, pois, na terra patria da verdade” (HEGEL, 2014, §167, p. 135). A metafora da terra
como a firmeza do fundamento ¢é, portanto, usada nas duas obras; e ¢ a consciéncia-de-si a
terra firme, isto €, a certeza do sujeito como o ponto central do conhecimento. Com isso,
Hegel expde também que ¢ um essencialista: para ele, a esséncia do conhecimento ¢ a
consciéncia-de-si, € ¢ na apreensdo da esséncia (e no descartar do inessencial, que ¢ a mera
exterioridade exangue do objeto) que a filosofia deve se conduzir para encontrar a verdade.

Para poder expor a dialética da consciéncia-de-si, Hegel antes descreve o conceito de
vida. Analogo a todos os elementos fundamentais do hegelianismo (tais como o espirito), a

vida se forma concretamente através de uma dialética entre as partes e o todo, que reunidas
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através de momentos conceituais especificos, permitem compreender a relagdo complexa
deste sistema. No caso da vida, um momento conceitual para a sua compreensao ¢ entendé-la
como fonte vital que se eleva acima de cada ser vivo em particular: os seres vivos morrem,
mas suas espécies se mantém. Trata-se de uma fluidez continua que sempre permanece, €
desconsidera as eventualidades das mortes ou dos nascimentos dos casos particulares. E o
ciclo vital que se opera em um sistema circular de nascimento, reproducdo, morte e
nascimento. Ocorre que o ciclo vital ¢ uma fluidez abstrata sendo ¢ concretizada pela
materialidade efetiva dos seus membros particulares. Assim, para este outro momento
conceitual, temos que sdo os seres vivos que, agindo em si e para si, nascem, crescem, se
reproduzem e morrem. A realidade efetiva-se neles, € ndo na fluidez universal do ciclo
continuo. Hegel os chama de diferencas, pois assim os sdo perante o continuum vital: é o
subsistir da diferenca enquanto tal, do particular perante o todo, que permite a formagdo de

um universal concreto, que ¢ formado pela subsisténcia das diferencas.

Nesse meio simples e universal, as diferengas estdo também como diferengas; pois essa
universal fluidez s6 possui sua natureza negativa enquanto é um suprassumir das mesmas; mas
ndo pode suprassumir as diferengas se essas ndo tém um subsistir. Justamente essa fluidez,
como a propria independéncia igual-a-si-mesma, € o subsistir — ou a substancia — das
diferencas, que assim estdo como membros distintos e partes para-si-essentes. (HEGEL, 2014,
§169, p. 137-38)

Ou seja, ndo s6 a universal fluidez s6 tem efetividade mediante o subsistir das
diferencas em seu interior, mas sdo so estas diferencas que, por si mesmas, formam e criam a
noc¢ao deste todo. A universal fluidez, assim, ndo ¢ uma continuidade impassivel, indiferente e
imperturbavel, mas ¢ constituida do seu elemento contrério, o particular, que em sua agdo
propria, com o seu movimento e energia cria o todo. Para caracterizar o movimento, ou
melhor, o automovimento da vida, Hegel precisa mostrar como ¢ o particular que se eleva ao
universal, que ¢ o finito que conduz ao infinito, através de sua dindmica de subsistir e depois
se dissolver no meio universal. Nao h4 universal ou infinito sem o particular ou finito
concreto; mas como ¢ este que € perecivel, ¢ a dinamica de sua vitalidade interna que vai
compor o movimento do todo, e ¢ este todo, inteiramente composto pelas partes finitas que a
formam e que “morrem” dissolvendo no todo, que formam o verdadeiro infinito, ou o
universal concreto.

A dialética do todo e das partes, do finito e do infinito, ¢ uma resposta de Hegel para a
filosofia finitista tipica de sua época. Kant, Fichte, Jacobi queriam demarcar firmemente as

fronteiras do conhecimento, e se fincarem detidamente no que € finito.
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O principio fundamental, comum as filosofias de Kant, Jacobi e Fichte, ¢ entdo a absolutiza¢do
da finitude, e, em consequéncia dela, a antitese absoluta entre finitude e infinito, realidade e
idealidade, o sensivel e o suprassensivel, e em que o verdadeiramente real e absoluto esta além.
(HEGEL, 1977, p. 62)

Para estes pensadores, o infinito ¢ abstrato, e aquele conhecimento que se arroga de
apreendé-lo — o conhecimento especulativo ou metafisico tradicional — ¢ fraudulento. Restaria
para o infinito a fé, a mera crenca, uma vez que a razdo deve determinar que o concreto e real
¢ somente o finito. Hegel, ao contrario, quer mostrar como o finito se eleva ao infinito, o
particular ao universal, e sua filosofia é o enredamento destas categorias, sua necessidade de
estarem intimamente conectadas. Criticando, assim, o finitismo tipico do Iluminismo, Hegel
quer construir, com seu sistema, uma totalidade concreta, formada por uma experiéncia
efetiva. Esta experiéncia é a Fenomenologia, a obra em si, que empreende o “devir do saber”,
isto ¢, o caminho proprio da consciéncia para a sua auto-formagdo. H4 um movimento da
ignorancia ao conhecimento, uma aprendizagem concreta conquistada através desta
experiéncia. Este movimento (que ¢ automovimento, isto é, o autocompreender da
consciéncia) nada mais ¢ que a soma das partes que a formam: cada parte ¢ finita, limitada,
especifica. Cada parte ¢ um conhecimento parcial, incompleto e incapaz de ser a totalidade;
por isso, cada parte conduz a outra parte, que conduz a outra, e assim por diante, e ¢ este
movimento que forma a totalidade da experiéncia através da finitude ou limitag¢do intrinseca
de cada parte. O finito, por ser limitado, movimenta-se; o finito, portanto, ndo se contenta em
ser em si, ou seja, em ser completo para si mesmo, satisfeito com a sua finitude; o finito se
movimenta porque ele ambiciona a totalidade, da qual esta alienado; ¢ somente a experiéncia
deste movimento do finito que pode formar a verdadeira totalidade, que € concreta, e ndo
abstrata.

Vemos, assim, esta dialética ser empreendida na vida: trata-se da independéncia e da
subsisténcia das partes que, para si, se movimentam e ddo forma a totalidade. E com a
consciéncia-de-si, Hegel afirma que ocorre o mesmo “desdobramento que n6s vimos na vida”
(HEGEL, 2014, §173, p. 140). Em uma primeira aproxima¢do, ou primeiro momento
conceitual, a consciéncia-de-si ¢ uma imediata igualdade consigo mesma, ¢ o Eu como
universal abstrato. Mas a consciéncia-de-si ndo ¢ s6 em si — este em si imovel e tautologico do
Eu = Eu —, ela ¢ também movimento, ou seja, € para si. O movimento de ser-para-si da
consciéncia-de-si € ser desejo. A consciéncia-de-si participa da realidade — ela atua

praticamente, € ndo teoricamente como o entendimento, conforme comentamos acima —, € sua
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participagdo esta em ser desejo, movimento de assimilacdo para dentro de si. A consciéncia-
de-si ndo ¢ contemplativa como eram as figuras de consciéncia que se relacionavam com o
objeto exterior; ela € acdo, e sua acdo ¢ se alimentar do mundo, assimila-lo para dentro de si.
A alimentacdo destréi o objeto, pois ¢ incorporado ao sujeito. Ocorre que a consciéncia-de-si,
ao desejar, experimenta também a independéncia ou subsisténcia do seu objeto. Vimos que,
no entendimento, ao contrario, o objeto ndo se mantinha: a determinagdo tedrica sobre ele era
tdo pesada que sua efetividade foi abstraida na metafisica dos dois mundos, e esta foi depois
abstraida como projecdo de um idealismo transcendental. O entendimento, ao teorizar,
encontrava somente a si mesmo, € esquecia do objeto a sua frente. Mas, ao contrario, no
desejo da consciéncia-de-si, por mais que sua acao seja a de aniquilagdo, esta aniquilagdo so6 €
possivel porque o objeto ainda persiste, subsiste: o que o desejo experimenta ¢ a propria
independéncia do objeto. Este objeto ndo ¢ mais a de uma natureza passiva, sem vida, que se
pode contemplar friamente, como nos casos da certeza sensivel ou do entendimento: este
objeto, agora, ¢ vida. Ou seja, a mudanga na prdxis, de uma consciéncia contemplativa para
uma consciéncia-de-si ativa e desejante, altera também o objeto intencional. A mudanga do
sujeito requer a mudanga do objeto: o campo sujeito-objeto se altera conjuntamente. E agora o

objeto da consciéncia-de-si € outra consciéncia-de-si.

Em razdo da independéncia do objeto, a consciéncia-de-si s6 pode alcancar satisfagdo quando
esse objeto leva a cabo a negagdo de si mesmo, nela; e deve levar a cabo em si tal negagdo de
si mesmo, pois € em si 0 negativo, e deve ser para o Outro o que ele é. Mas quando o objeto ¢
em si mesmo negagdo, € nisso ¢ ao mesmo tempo independente, ele é consciéncia. (HEGEL,
2014, §175, p. 141)

S6 a consciéncia pode levar a cabo sua auto-negac¢do e ainda subsistir, pois esta outra
consciéncia que se auto-nega ¢é a efetivacdo da primeira consciéncia-de-si desejante. “E uma
consciéncia-de-si para uma consciéncia-de-si. E somente assim ela ¢, de fato: pois s assim
vem-a-ser para ela a unidade de si mesma em seu ser-outro” (HEGEL, 2014, §177, p. 142). A
consciéncia-de-si s6 se efetiva na subsisténcia do ser-outro, assim como a vida s6 podia se
concretizar na subsisténcia do ser vivo. Se a consciéncia-de-si fosse apenas negatividade, ela
ndo teria nenhuma existéncia empirica. De fato, a consciéncia-de-si €, primeiramente,
negatividade por ser desejo; mas esta acdo do desejo sd se torna concreta no encontro de outro
desejo. Nao ha consciéncia-de-si, ndo ha formacao do ego e da personalidade, no vadcuo — ndo
hé sujeito transcendental a priori. A consciéncia-de-si s6 adquire forma e substancia, s se
realiza e participa da realidade, quando entra em contato com outra consciéncia-de-si. Temos,

assim, a duplicacdo da consciéncia-de-si: cada uma reconhece a outra; cada uma reconhece a
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si mesma no outro, e reconhece no outro, a0 mesmo tempo, um igual e um diferente. Este
espelho das consciéncias ¢ a formacdo do espago social ou intersubjetivo — e o espago criado
através desta duplicacdo das consciéncias-de-si € o espirito, isto €, “essa substancia absoluta
que na perfeita liberdade e independéncia de sua oposicdo — a saber, das diversas
consciéncias-de-si para si essentes — ¢ a unidade das mesmas: Eu, que ¢ Nos; Nos que € Eu”
(HEGEL, 2014, §177, p. 142). O espirito como o “sujeito” do espago social, como a “vida” da
comunidade, serd melhor analisado mais a frente. Importa agora compreendermos que o
espirito advém do campo intersubjetivo de duas (ou mais) consciéncias-de-si; ¢ a unidade
delas. Porém, se, “para nds”, ja surgiu o conceito de espirito, e, portanto, de um espago social,
para estas consciéncias, ainda estamos em um estagio, por assim dizer, primitivo e associal. O
que segue do encontro de ambas as consciéncias ¢ a famosa luta de vida ou morte e a
posterior dialética do mestre e escravo.

Conforme foi dito, a consciéncia-de-si € ser-para-si, ou seja, € desejo. A efetivacao do
seu desejo € ser si mesma no outro, ou seja, o outro deve reconhecé-la como uma entidade
desejante. O ego esta fechado ao outro apesar de sabé-lo como um igual. Na verdade, trata-se
de uma igualdade-na-diferencga, ou seja, € necessario tanto a igualdade que torna possivel o
reconhecimento e a interacdo das consciéncias, como a diferenca egdica que busca a
subjuga¢do do outro. Se eles fossem somente iguais, ndo haveria consciéncia-de-si como ser-
para-si: eles estariam em um paraiso espiritual de perfeita harmonia de consciéncia. Se eles
fossem tdo-somente puras diferencas, ndo haveria sequer o principio que possibilita a
estrutura de reconhecimento. Mas € por ser esta igualdade-na-diferenca, que had movimento —
pois 0 movimento hegeliano ¢ sempre determinado pela auto-contradi¢do inerente a realidade
ou a consciéncia, pois ambas sdo dialéticas e auto-diferenciadoras.

Nesta igualdade, uma consciéncia age conforme a outra também age, de tal forma que
ndo ha gesto individualizado, mas sim a unidade da agdo de ambas — como se a duplicagdo
das consciéncias fosse a verdade delas. “Cada uma vé a outra fazer o que ela faz; cada uma
faz o que da outra exige — portanto, faz somente o que faz enquanto a outra faz o mesmo. O
agir unilateral seria inutil; pois, o que deve acontecer, s6 pode efetuar-se através de ambas as
consciéncias” (HEGEL, 2014, §182, p. 143). A verdade da consciéncia-de-si € ser-para-si no
outro, ou seja, uma consciéncia ndo existe sem a outra — ambas sdo inteiramente dependentes
entre si. Mas, como sdo ser-para-si, ou seja, o desejo de aniquilagdo do outro, a verdade
contraria, a da codependéncia, ainda ndo surgiu para elas. Portanto, “cada uma esté certa de si
mesma, mas nao da outra; e assim sua propria certeza de si ndo tem verdade nenhuma, pois

sua verdade sO seria se seu proprio ser-para-si lhe fosse apresentado como objeto
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independente [...]” (/bid., §186, p. 145). O resultado desta contradi¢do da igualdade-na-
diferenca ¢ a luta de vida ou morte, em que cada parte arrisca sua propria vida para afirmar
seu ser-para-si. Trata-se, assim, de uma atitude unilateral de cada parte, pois cada um nada
reconhece do outro, e busca tdo-somente que seja o outro que o reconheca. Dessa forma, cada
parte forca o reconhecimento do outro, e leva ao limite seu individualismo, ao querer a morte
do outro. E somente ao arriscar a vida, e testar se o outro também a arrisca, que pode surgir a
possibilidade de reconhecimento. A parte que hesitar e ter medo da morte torna-se o escravo,
enquanto a outra ¢ o senhor.

O resultado inevitavel da luta de reconhecimento ¢ a dialética entre o senhor e
escravo. Se, caso uma das partes tivesse, de fato, morrido, a busca pelo reconhecimento teria
falhado, pois o vencedor encontrar-se-ia sozinho e desolado. A dialética do senhor e do
escravo estabelece a mutua dependéncia de cada consciéncia-de-si. Em principio, a visdo mais
apressada veria algum tipo de enaltecimento do senhorio, pois ele triunfou e se imp0s perante
o escravo. O senhor, em um primeiro momento, aparece como a verdade desta relacdo, pois €
ele quem se afirmou como ser-para-si, € o outro ¢ somente a mediagdo que permite que o
senhor se reconheg¢a como ser-para-si. O escravo ¢ também a media¢do entre o senhor e a
coisa, isto €, os objetos naturais, pois agora ¢ ele quem os trabalha, enquanto o senhor pode
consumir a coisa sem esfor¢co. Mero consumista, o senhor transfere imediatamente seu desejo
aniquilador para o objeto, pois ele ndo precisa mais trabalhar na coisa para consumi-la.

O que, porém, o senhor ndo percebe ¢ sua dependéncia do escravo: pois ele s6 ¢
senhor porque o escravo o reconhece assim. Sem duvida, o escravo vacilou diante da
iminéncia da morte: “essa consciéncia sentiu a angustia, (...) através de sua esséncia toda, pois
sentiu 0 medo da morte, do senhor absoluto. Ai se dissolveu interiormente; em si mesma
tremeu em sua totalidade; e tudo que havia de fixo, nela vacilou” (HEGEL, 2014, §194, p.
149). Mas este medo ontologico, que marca a existéncia do escravo, ¢ também o inicio de sua
sabedoria e da formacdo de seu ser-para-si. Através do medo e do trabalho, o escravo vai
descobrir ai sua independéncia. Nao se trata mais de uma consciéncia-de-si tdo simplificada
como a do senhor, que € puro desejo, mero ser-para-si que nada concede ao mundo e ao outro.
O escravo, ao contrario, experimenta o trabalho como “desejo refreado, um desvanecer
contido, ou seja, o trabalho forma” (Ibid., §195, p. 150). No afinco e na paciéncia do labor, o
escravo vai exteriorizar na coisa sua consciéncia-de-si; ou seja, vera a si mesmo no objeto
trabalhado, construido com as suas proprias maos. O escravo descobre, assim, a liberdade,
que foi justamente mediada através do medo, do servi¢o e do trabalho, ou seja, da aparente

negacdo de si. A continuada negacdo de si ¢ a subsisténcia da consciéncia que, como um
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“desejo refreado”, torna-se a propria mediagdo para o conhecer de si mesmo. O senhor nio se
elevou muito além do simples desejo, do mais imediato ser-para-si; mas o escravo, através do
sacrificio, do esforco e do medo, conheceu um ser-para-si através desta auto-negagdo,
transformando o sentido alheio do servigo e do trabalho em sentido proprio.

Com isso, chegamos a liberdade da consciéncia-de-si, sua independéncia. Fica claro,
assim, que o advento da liberdade s6 foi possivel através de uma trajetoria anterior da luta
pelo reconhecimento e pela codependéncia do mestre e do escravo. Foi preciso, primeiro,
estas interagdes intersubjetivas que marcam o inicio de uma vida social para que estes atores
sociais se complexificassem e possibilitasse, assim, o conhecimento da liberdade, ndo sem
antes experimentar o sofrimento de auto-negacdo imposto pela escraviddo. Nao ha liberdade
em um vacuo metafisico associal; ndo ha “individuo” fora do mundo e da sociedade. A
liberdade s6 se forma com o “trabalho do negativo”, com o medo e o trabalho do escravo. A
liberdade sera, entdo, conceituada como afirmagdo de si mesmo, € ndo como auséncia de
impedimentos. A primeira figura da consciéncia-de-si livre € o estoico, filosofia que floresceu
durante o Império Romano e foi adotada tanto por escravos quanto por senhores, tanto por
Epiteto quanto por Marco Aurélio.

O estoicismo “so podia surgir num tempo de medo e de escravidao universais” (/bid.,
§199, p. 153). Este ¢ um dos momentos da Fenomenologia que se pode interpretar a partir de
um olhar materialista histdrico: a formagao da consciéncia s6 foi possivel pelo contexto socio-
historico em que se situava. Diante desta escraviddo universal, o estoico s6 pode se descobrir
livre ao pensar. A separagdo do pensamento ao mundo fisico ¢ o proprio estabelecimento
desta liberdade. Trata-se de um intelectualismo de autodominio mental e do afastamento ao
corpo e ao mundo. Com isso, o estoico resiste a dor, ao sofrimento, a penuria e as limitacdes
fisicas e existenciais. A palavra-chave ¢ a impassibilidade. O estoico, portanto, determina sua
esséncia como sendo o pensamento em geral, o puro pensar: “No pensar, Eu sou livre; porque
ndo estou em um Outro, mas pura e simplesmente fico em mim mesmo, € o objeto, que para
mim € a esséncia, ¢ meu ser-para-mim, em unidade indivisa; € meu movimento em conceitos
¢ um movimento em mim mesmo” (/bid., §197, p. 152).

Mas em funcdo disso, a doutrina estoica ¢ puramente formal. Segundo Kojeve, ela
corresponde a pessoa juridica, uma criagdo do mesmo Estado romano, e sobre a qual Hegel
analisa no capitulo VI da obra, na se¢do intitulada “o Estado de Direito”. E por isso que
Kojeve considera que, com Roma, inicia-se o processo de aburguesamento. Anterior a ela, no
mundo grego, a sociedade ainda era dividida entre o senhor guerreiro, defensor da pdlis, e o

escravo, aprisionado como perdedor da guerra que preferiu a vida servil & morte. Da pdlis,
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muito bem demarcada entre senhor e escravo, para o Império Romano, temos uma
universalizacdo da cultura e uma centralizacdo do poder que dissolve os reinados particulares
dos senhores guerreiros para a formagdo de uma sociedade universal homogénea, onde ha
senhores sem escravos (porque estes senhores ndo arriscam mais a vida para provar sua
coragem; e, além de tudo, sdo meros detentores de propriedades e bajuladores do imperador),
¢ escravos sem senhores (através do estoicismo). “De fato, ser senhor ¢ lutar, arriscar a vida.
Os cidadaos que ja ndo guerreiam deixam de ser senhores e, por isso, tornam-se escravos do
imperador romano. Por isso também aceitam a ideologia de seus escravos: estoicismo
primeiro, ceticismo em seguida e — finalmente — cristianismo” (KOJEVE, 2014, p. 181). A
liberdade promovida pelo estoicismo (e, em sequéncia, conforme veremos, pelo ceticismo e
pelo cristianismo) dissolve a rigidez hierarquica do paganismo antigo, entre senhor e escravo,
e comeca a moldar um novo tipo de sociedade, cujo Estado centralizado e universal, a
dispersdo da pessoa juridica, e as ideologias libertadoras nas classes pobres e miseraveis ¢ um
retrato de um universo que ja muito se assemelha a modernidade.

O estoicismo ¢ meramente formal, conforme dissemos, pois ele se fundamenta no
pensamento puro sem conteido. Assim, nada tem a dizer sobre o verdadeiro e o bem, a
sabedoria e a virtude, sendo o apego a pura racionalidade abstrata. Com isso, chega a
“produzir tédio” (HEGEL, 2014, §200, p. 154). A doutrina estoica ¢, assim, a privagdo
imediata de ndo se sujeitar ao mundo, por isso “o sujeito do estoicismo ndo pode estar
‘consigo mesmo’ em relagdo a realidade determinada do mundo, porque esta lhe ¢ algo
foraneo [...]” (TAYLOR, 2014, p. 187). Ou seja, o estoico se recolhe, busca negar o mundo
através do pensamento, e alcanca assim um conceito de liberdade. E claro que a relagdo entre
o homem e o mundo ¢ o tema perene da liberdade por exceléncia — mas o estoico ¢ a negagao
mais imediata e carente de conteudo deste mundo, €, portanto, um conceito meramente formal
e abstrato da liberdade.

O que sucede ao estoicismo € o ceticismo (antigo), que realiza, justamente, a liberdade
concreta que, no estoicismo, ¢ somente a pura formalidade do pensar. O ceticismo executa
um pensamento vivo de duvidas, de rompimentos e de dissolu¢do do estabelecido. Ele ¢ acao,
¢ movimento, enquanto o estoico ¢ passivo e indolente. O uso do pensamento ¢ simplesmente
em si para o estoico, enquanto € para si para o cético: as coisas passam a se sujeitar aos seus
juizos e a sua fluidez como sujeito. O estoico ¢ impassivel, enquanto o cético ¢ inquieto.
Apesar destes cotejamentos diferenciadores, pode-se também apontar aquilo que ha de
comum entre as duas doutrinas: a ataraxia do puro pensamento, da certeza de si mesmo. A

descoberta da certeza de si, que configura a propria nog¢do de liberdade, o cético a realiza
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através da dissolu¢do de tudo o que ¢ firme e imutavel, sendo, portanto, a consciéncia
contingente e empirica. “A consciéncia-de-si cética ¢ a dialética que se sabe como dialética.
Contudo, ela ndo conhece sua propria positividade; € por isso que o ceticismo ¢ somente um
momento do desenvolvimento da consciéncia; ele ¢ a consciéncia da negatividade dialética
sozinha” (HYPPOLITE, 1941.1, p. 173, tradugdo nossa).

Neste movimento dialético, o ceticismo vai acabar por ser compreendido pela analise
hegeliana como um duplo, uma consciéncia duplificada e auto-contraditéria em si. Dessa
forma, ela ¢ a consciéncia singular, contingente e empirica ao se dirigir contra o imutavel;
mas ¢ também o ser-em-si universal e necessario da consciéncia ao se contrapor ao empirico e
contingente do mundo. A consciéncia cética “ora conhece sua liberdade como elevagio sobre
toda confusdo e casualidade do ser-ai; ora torna a conhecer-se como recaida na
inessencialidade e como azafama em torno dela” (HEGEL, 2014, §205, p. 157). H4 uma
contradi¢do entre pensar e agir na consciéncia cética: assim, ela ¢, por um lado, a ataraxia da
consciéncia igual-a-si-mesma, como ¢ também a inquietagdo de uma consciéncia confusa e,
em tudo, contingente. Da mesma forma que o relativismo mais tacanho, ao buscar relativizar
tudo, absolutiza seu proprio principio e seu método, e com isso contradiz a si mesmo, o
ceticismo, ao ndo buscar se estabelecer em nenhum fundamento sélido, mas operar sempre
por negacgdes e relativizacdes, movimenta-se, como uma gangorra, entre a dissolu¢do
generalizada e a firmeza necessaria de seu ser-para-si como o principio agente desta
dissolugdo. O ceticismo “declara o absoluto desvanecer, mas o declarar é; (...) declara a
nulidade do ver, ouvir etc., ¢ ela mesma vé, ouve etc. (...) Desse modo, ela mesma tem uma
dupla consciéncia contraditéria da imutabilidade e igualdade; e da completa contingéncia e
desigualdade consigo mesma” (HEGEL, 2014, §205, p. 157). O cético quer sustentar uma
posi¢do que ¢, em si, contraditdria consigo mesmo, ja que ele gostaria de partir do principio
de que ndo ha sustentacdo possivel. Por isso, Hegel também chega a comparar a atitude do
cético com “uma discussdo de rapazes teimosos” (/bid.), em que ambos querem manter-se
firmes em suas posi¢des, negando a outra, mas esta firmeza ¢ também negada, o que leva a
tolerancia com a primeira negagao.

O ceticismo revela a duplicacdo da consciéncia-de-si, ndo mais através da luta de
reconhecimento de duas consciéncias singulares, mas sim no interior mesmo da consciéncia.
Esta duplicacdo, porém, ¢ apenas em si ou para nos, € ndo para a consciéncia cética: para ela,
o principio da ataraxia ¢ mantido, e a contraposi¢ao do sujeito ao mundo ¢ tdo distinta quanto
no estoicismo. E na figura seguinte da liberdade, a consciéncia infeliz, que a duplicacio da

consciéncia-de-si ¢ para si. A consciéncia infeliz se caracteriza pela produgdo de



35

subjetividade no interior do mundo cristdo, em especial do mundo medieval. O que € proprio
da consciéncia infeliz ¢ sua inquietacdo, ansiedade, um desespero fundamental de estar no
mundo: pois a consciéncia infeliz ¢ uma consciéncia cindida e duplicada dentro de si mesma,
ela é tanto a consciéncia da existéncia de Deus, isto ¢, do Imutavel, da Eternidade, totalmente
separada do mundo, absolutamente longinqua e inacessivel, e a consciéncia de estar neste
mundo, contingente, finito, carente de sentido. O que a consciéncia infeliz se angustia & por se
ver separada da realidade absoluta que é Deus, e encontrar-se em um plano existencial de
incompletude, contingéncia e inacabamento. Ainda assim, a consciéncia da separacdo entre
Deus e 0 mundo ¢ mais forte no Judaismo do que no Cristianismo, pois este traz o elemento
da Encarnagdo, que reconcilia as duas extremidades. A Encarnacdo ¢ “o surgir da
singularidade no Imutével, e do Imutdvel na singularidade” (HEGEL, 2014, p. 159), e realiza
aquilo que fazia falta no Judaismo, ou seja, opera a negacdo da cisdo ontoldgica entre Deus e
o mundo. Vemos aqui ja o primeiro momento em que o Cristianismo alude a propria estrutura
metafisica hegeliana, cuja tarefa ¢ reconciliar Deus e o mundo em uma dialética que alguns
comentadores classificam de panenteismo, em que Deus ¢ e ndo ¢ identificado ao mundo. No
hegelianismo, ha sempre a necessidade de corporificacdo, de imanéncia, e a rejeicdo de uma
transcendéncia pura, que ¢, para Hegel, uma abstragdo vazia, um mero pensamento destituido
de realidade.

Cristo ¢é, portanto, a figura que une a natureza humana e a natureza divina, portanto a
separacdo ontoldgica e excludente de uma natureza com a outra ndo ¢ real. No entanto, o
evento da revelacdo cristd ocupa um lugar no espago e no tempo bem definidos, e, com o
efeito irreversivel do tempo, o cristdo se separa mais e mais do momento da revelagao.
Ocorre, portanto, uma nova separacao entre a realidade particular do crente e a de seu objeto
de adoragdo. Pela impossibilidade de voltar no tempo e se unir a Cristo, a necessidade de
transcendéncia reassume seu papel na religido, e com ela advém o que ¢ conhecido como a
culpa crista. Assim, Hegel apresenta, no que poderiamos chamar de uma segunda parte (ndo
explicitada) do trecho dedicado a consciéncia infeliz (a partir do §215), uma série de figuras
que compdem o mundo medieval cristdo: o devoto fervoroso, o servigo comunitario, o asceta
e o padre. A sucessdo destas figuras €, para Hegel, um movimento necessario em busca da
objetividade que tanto faz falta a consciéncia infeliz. A busca desesperada por objetividade, e
a sua inacessibilidade, se d4 porque a consciéncia infeliz ainda se v€ cindida, duplicada,
arremessada rumo ao transcendente, ou desesperadamente em busca de refazer os eventos da
revelacdo (como no desejo de reconquista da terra de Israel durante as Cruzadas). O crente

deseja expiar a culpa de sua separagdo com Deus, e expressa este desejo em diversas atitudes
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existenciais. Assim, por exemplo, temos o fervoroso, o devoto, um provavel assiduo em
missas e demais eventos ritualistas da religido positiva. Seu relacionamento com a religido se
déa no sentimento, que ndo requer pensamento € ndo se chega a conceitos. “Seu pensamento,
sendo tal, fica em um informe badalar de sinos, ou emanagdo de célidos vapores (...) seu
objeto vird ao encontro desse sentimento interior puro e infinito, mas ndo se apresentara como
conceitual” (HEGEL, 2014, §217 p. 163).

Como o devoto tem um comportamento passivo e subserviente, Hegel vé um
desdobramento seguinte, na figura que trabalha, que presta servicos e atende a sua
comunidade. Trata-se de uma figura ativa, mas o que ela visa — como ao longo de toda a
analise da consciéncia infeliz — ¢ a renlincia a si mesmo, ou seja, a busca pelo esquecimento
de si que traria a objetividade (humildade). A producao de subjetividade cristd ¢ uma continua
busca por esta renuncia de si mesmo, ja que o crente se vé como inessencial diante de Deus,
mas Hegel insiste em apontar o elemento, que poderiamos chamar de “imanente”, de sua
auto-satisfacdo na realiza¢do de seus atos. O cristdo tem consciéncia desta auto-satisfagdo,
mas busca negé-la: o que fica claro no ascetismo mistico que ¢ o desdobramento posterior a
figura do servidor paroquial. O asceta ¢ terrivelmente duro consigo, com o seu corpo e seus
desejos. Ele busca a privagdo total para conseguir unir-se a Deus, mas, neste estado solitario e
castrador, s6 reencontra continuamente com o diabo. “Mas como esse inimigo [0 diabo] se
produz em sua propria derrota, a consciéncia ao fixa-lo a si, em vez de libertar-se, fica sempre
detida nele; e se vé& sempre poluida” (Ibid., §225, p. 167). Hegel destila critica ao ascetismo
pelo seu ideal impossivel de santidade e privagdo; trata-se, para o autor, de “uma
personalidade s6 restringida a si mesma e a seu agir mesquinho, recurvada sobre si; tdo infeliz
quanto miseravel” (Ibid.).

A critica de Hegel ao asceta chama aten¢do, uma vez que seu ideal de rentncia
poderia ser entendido como um escape da religido institucional. Mas Hegel considera o ideal
ascético uma impossibilidade social e existencial, o que acarreta a necessidade da mediacdo
através da figura do padre. O individualismo ascético ¢ impraticavel porque ele quer se
desfazer de toda mediacgdo para alcancar uma perfei¢ao espiritual que ndo se realiza. O padre,
ao contrario, ¢ o meio-termo entre o crente e o Deus transcendente, o que garante a
estabilidade que a consciéncia infeliz tanto buscava. Através do padre, o crente finalmente
pode renunciar a si mesmo. Ele renuncia ao seu querer, e langa ao padre o poder de tomada de
decisdes; renuncia também ao que ganhou do trabalho, através da renuncia da posse;
renuncia, ainda, ao gozo, através de jejuns. “Através destes momentos (...), ela [a consciéncia

crente] se priva, em verdade e cabalmente, da consciéncia da liberdade interior e exterior”
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(Ibid., §229, p. 169). Somente através da mediacdo do padre, ou seja, da institucionalidade,
que o crente alcanga a sua objetividade, e renuncia inteiramente a si. Podemos, assim,
entender que a religido cristd positiva, uma vez sendo construida em uma metafisica
estritamente transcendente, provoca uma ruptura no interior da consciéncia humana que, por
sua vez, permite a institucionalizacdo religiosa, fundada na autoridade externa. A pura
transcendéncia ¢é, para Hegel, uma abstracdo, como ja dissemos, cujo efeito danoso ¢ a
rejeicdo do processo reflexivo da consciéncia-de-si. A suprema autoridade divina ¢
representada através da autoridade institucional, e esta estrutura promove o apagamento da
consciéncia individual. E desta maneira, portanto, que Hegel constréi sua obra justapondo o
fim da consciéncia infeliz, através da necessidade de mediacdo institucional do padre, com a
razdo, associada a autonomia e independéncia do espirito humano, cuja conquista de uma
limpidez objetiva era impensavel ao processo de formagao subjetiva da religiosidade positiva.

Contudo, ¢ preciso cuidado na énfase da dicotomia muito contrastada entre religido e
razao. Nao h4, para Hegel, momento na historia da formagdo do espirito humano que seja
passivel de ser desconsiderado, rejeitado, suprimido em prol de um aprimoramento posterior.
Mesmo que o processo historico seja evolutivo, como uma espécie de aprendizagem constante
da humanidade em busca de sua consciéncia-de-si, todas as etapas sdo necessarias para esta
formagdo. E por isso que se tem a impressdo que Hegel ¢ mais um observador imparcial do
processo formativo da consciéncia infeliz do que um severo critico: Hegel parece
simplesmente descrever o desvelamento natural que a consciéncia infeliz precisa percorrer
para se realizar no mundo. Assim, sua critica ¢ imanente ao processo mesmo de formacdo da
consciéncia, imanente, portanto, a estrutura da obra. Ao final da Fenomenologia, Hegel
escreve em uma passagem: “‘[a] comunidade religiosa, enquanto ¢ inicialmente a substancia
do espirito absoluto, ¢ a consciéncia tosca que tem um ser-ai tanto mais barbaro e rude quanto
mais profundo ¢ seu espirito interior” (HEGEL, 2014, §803, p. 526). Esta passagem pode
servir & compreensdo do que se passa no cap. IV: hd algo muito profundo no interior da
espiritualidade cristd, mas havia dificuldade na exteriorizacdo deste espirito. Fica claro, assim,
que a critica hegeliana nio confronta a religido cristd enquanto tal; Hegel ndo ¢ um irreligioso,
como certas figuras ja de seu tempo; seu problema com a cristandade medieval ¢ que ela
ainda ndo tinha conseguido expressar a esséncia mesma do espirito cristdo. Havia
profundidade ou intensidade de espirito, mas que, por isso mesmo, era manifestado de forma
“irracional”, necessitando de uma fundamentagao institucional, dogmatica, para a manutengao

da estabilidade social.
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1.3 Espirito

A consciéncia infeliz se caracterizava pela auto-cisdo da consciéncia, pela separagdo
absoluta entre duas consciéncias dentro de si: a consciéncia do cterno ¢ imutavel, e a
consciéncia de si mesma como inessencial, contingente, arremessada num mundo sem
sentido. Esta auto-separacdo clamava, pois, por uma reconciliacdo, mas esta so foi de fato
possivel através da abnegacdo da subjetividade, ja que esta € inessencial. O auto-sacrificio do
crente elevou sua consciéncia-de-si, inicialmente dilacerada, a razdo, que ¢ a reconquista da
unidade e da objetividade. Chegamos, assim, a razdo, que unifica ser e pensar, ao projetar sua
objetividade e universalidade na natureza, no mundo exterior, estabelecendo, assim, leis
necessarias que estruturam a racionalidade do real. A razio vai, depois, elevar o seu saber a
maxima formalidade, quando ndo vai mais produzir leis que expliquem os fendmenos, mas
analisar as proprias leis feitas (mais especificamente as leis de uma dada sociedade). Este ¢ o
maximo de abstragdo e formalizacdo sistemadtica que a razdo pode operar. Ocorre que esta
razdo que examina as leis ndo esta imersa na substancia ética, ou seja, na cultura da sociedade
que, de fato, foi quem produziu as leis. Em sua maxima abstracdo, a razdo se dissociou do
universo cultural que ¢ a verdadeira fonte da ética. Por isso, temos a necessidade de
“suprassumir” a razdo e elevarmo-nos ao espirito, este sujeito coletivo que anima uma
comunidade. A razdo, fria e objetiva, era somente formal; ela torna-se espirito quando
abandona sua mera formalidade e se torna a vida ética de um povo. “A obediéncia da
consciéncia-de-si [ao espirito] ndo € servigo a um senhor, cujas ordens fossem um arbitrio, e
nelas a consciéncia ndo se reconhece. Ao contrério: as leis sdo pensamentos de sua propria
consciéncia absoluta que ela mesma fem imediatamente” (HEGEL, 2014, §436, p. 296). O
espirito, portanto, ndo se opde a consciéncia-de-si individual, mas ¢ a propria esséncia deste
individual, encarna-se e atualiza-se neste individual e lhe impde sua vontade e discernimento.
“A consciéncia ética se suprassumiu enquanto singular, levou a cabo essa mediagdo; e
somente porque a levou a cabo, ¢ consciéncia-de-si imediata da substincia ética” (/bid.).
Portanto, o individuo enquanto individuo, o singular factual, ndo tem nenhuma verdade
consigo mesmo; sua propria consciéncia-de-si foi formada pela substancia ética — o espirito —,
por este elo de ligacdo da comunidade. S6 ha verdade no ser humano como ser gregario e
cultural: o individuo ¢ uma abstragdo (ou melhor, uma criagdo particular de uma certa
cultura); o concreto € o espirito, a vida de um povo. A razdo havia tentado examinar o que ¢

justo nas leis de uma perspectiva totalmente distanciada, tipica de sua objetividade, mas, por
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isso, chega a um ponto de uma abstragdo inultrapassavel; o espirito ¢ a suprassun¢do da razao,
pois ele ndo precisa examinar leis, afinal ele mesmo é a lei, ele € o contetido efetivo, e ndo a
formalidade abstrata, da lei. Implodimos com qualquer discussdo formalista sobre ética, pois a
¢tica ¢ agora a encarnacdo mesma de um povo, de uma cultura, de uma sociedade. A
sociedade ja ¢ desde sempre ética, e as leis sdo somente o frio objeto abstrato que foi
exteriorizado deste ser ético.

Uma comunidade histdrica especifica marca esta unicidade inquebrantavel do espirito,
em que o individuo jamais se opde ao coletivo: ¢ a pdlis grega. A pdlis € vista com nostalgia
no hegelianismo, por ser uma civilizagdo em que ndo havia atomizagdo e alienacdo social: a
acdo do individuo sempre ja compunha o aspecto geral da comunidade. A consciéncia-de-si
individual ndo lhe era algo particular, “privado”, mas, ao contrério, formada pela substancia
ética — ndo havia subjetivismo, pois o singular sempre ja pertence a totalidade e habita nela
em harmonia.

O espago coletivo era organizado como uma totalidade orgénica, unido
harmonicamente por uma mesma esséncia, o espirito, mas se dividia em entidades
fundamentais distintas: a familia ¢ o Estado; a lei divina e a lei humana; a mulher e o homem.
Tratava-se de uma rigida separagdo, e antes de tudo, uma separagdo pelo género: o homem se
projetava para a vida publica, para o Governo, e para as guerras; a mulher resguardava o
nucleo familiar e exercia o papel de guardia da “lei divina”, dos costumes e da religido. O
individuo, enquanto vivia, pertencia a pdlis, mas quando morria, recompunha-se a vida
privada, ao pertencimento do sangue familiar, e era acolhido para o “reino subterrdneo”, o
mundo dos mortos, através das celebragdes religiosas. Assim, a descricdo de Hegel da polis
visa ao seguinte objetivo: apresentar uma sociedade regida por um senso comunitarista e
universalista, em que ndo havia as nogdes burguesas de “individuo” ou de separagdo entre a
sociedade civil e o Estado. A propria familia, embora se contrapusesse ao governo, era uma
instituicdo da pdlis que ja inscrevia o individuo no seio comunitdrio — mas o pertencimento a
familia cabia a mulher, ou ao morto. A oposicdo entre familia e comunidade “é, antes, a
confirmacdo de uma outra pela outra” (/bid., §463, p. 313), isto €, a reciprocidade necessaria
entre o particular e o todo, em que cada um ¢ a efetividade necessaria para o outro, ou seja,
cada um so se realiza através de seu outro. Por isso, “o reino ético (...) € um mundo imaculado
que ndo ¢ manchado por nenhuma cisdo” (/bid., §463, p. 312).

A ideia de que a polis era um paraiso civilizatorio, um mundo imaculado, porque o
individual sempre ja pertencia a cultura de que habitava, e que, portanto, ndo havia conflito

entre 0 homem e seu mundo, foi tipica da Alemanha da época de Hegel. “A Grécia Antiga
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supostamente atingiu a unidade mais perfeita entre a natureza e a mais sublime das formas
expressivas humanas” (TAYLOR, 2014, p. 57). A cultura grega prezava pela harmonia,
clareza, equilibrio natural, pela “simplicidade nobre e grandeza serena”, como dizia
Winckelmann. Este espirito grego se opde, de forma geral, ao Cristianismo que o substituiu: o
Cristianismo ¢ feito por um sentimento de ndo se sentir “em casa” no mundo, o que provoca
inquietude, tremor e angustia. A justaposicdo do mundo grego, ou greco-romano, para o
mundo cristdo ¢ constante na Fenomenologia: do estoicismo e ceticismo para a consciéncia
infeliz no capitulo IV; do “espirito verdadeiro” da pdlis para o espirito alienado da fé no
capitulo VI; da “religido da arte” para a “religido manifesta” no capitulo VII. A tensdo
dialética entre estes dois mundos ndo ¢ meramente histérica: ela lida com questdes
fundamentais do hegelianismo, que tem, por um lado, grande atragdo pela harmonia grega,
pelo seu comunitarismo, pelo sentimento de estar em casa — ndo alienado — no mundo,
enquanto nutre, por outro, o abismo na negatividade do sujeito, no constante esfacelamento
dos contatos com o mundo (as figuras de consciéncia), pela negacdo da aparéncia imediata,
esta pele do mundo, que deve se desfazer através do movimento (esta angustia) do espirito.
Dessa forma, Hegel ndo esconde sua admiracdo pelos gregos — o que ele alimenta desde a
juventude —, por outro reconhece como inevitdvel esta sucessdo do Cristianismo, o que
certamente enriqueceu a subjetividade e a vida espiritual. Por isso, Hegel incorpora o
Cristianismo, mesmo que haja tensdes claras, ja que critica a fé como alienadora e ja que ndo
aceita que o pensamento renuncie a pensar em prol de um abandonar-se ao transcendente
inefavel. Sua adog¢do ao Cristianismo ¢ critica e tensa, enquanto a nostalgia pelo mundo
“imaculado” grego ndo ¢ escondida ou relativizada. Veremos ainda este assunto novamente,
mais a frente.

Voltando a anélise da pdlis, a verdade é que sua intocavel harmonia ndo se sustenta. E
0 que se percebe a partir das tragédias gregas, e mais especificamente com Antigona. O
mundo grego, rigidamente dividido entre homem e mulher, governo e familia, lei humana e
lei divina, termina por criar um impasse que sO sera resolvido com o tragico, que abole as
acOes individuais e reinstaura o peso da ordem universal. Antigona quer enterrar seu irmao
Polinices, que, ja& morto, pertence a familia, e a lei divina que a rege, isto €, os rituais
religiosos do enterro que competem a mulher. Creonte, porém, declara que Polinices ¢
cidadao ilegitimo da pdlis, por ter se voltado contra ela, e recusa um funeral apropriado. Esta
caracteriza¢cdo da sociedade grega através da tragédia demonstra aquilo que haviamos dito
acima: o individuo ndo tem uma espessura subjetiva, uma personalidade distinta, como na

cultura cristd (tal como, por exemplo, Hegel caracteriza as pecas de Shakespeare em sua
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Estética), mas € ele a propria representagdo, direta e sem ambiguidades, de uma certa ordem
que compde a pdlis (a familia ou o Estado). Cada personagem, portanto, ¢ resolutamente a
afirmacdo de uma lei universal — a humana ou a divina —, cada um, portanto, ¢ parte do
universalismo grego que agora resultou em uma contradi¢@o interior. Cada personagem ¢ uma
consciéncia-de-si ética; mas agora cada consciéncia-de-si confronta diretamente a outra, o que
lembra a dialética do reconhecimento e a luta de vida ou morte que vimos anteriormente. O
conflito ¢ inevitavel porque cada consciéncia-de-si ndo pode representar a totalidade do
espirito; o individual ndo pode aqui tornar-se um universal que suprassume a diferenga; ao
contrario, cada individual ¢ a propria cisdo da diferenca, ele ¢ o representante de sua lei e seu
estamento social, e por isso ndo pode capitular e fazer concessdes, pois se trata da /ei e ndo
das possibilidades de um individuo “racional”. O individuo, sendo a lei, executa-a, mesmo se
sabendo culpado de acordo com os parametros da lei adversaria. A sucessdo destas agdes
éticas por espiritos individuais inamoviveis desagua no sentimento da tragédia, que ¢ a

imposi¢ao do pesado reino espiritual sobre os individuos.

A vitéria de uma poténcia e de seu carater, e a derrota do outro lado, seriam assim apenas a
parte e a obra incompleta, que avanca sem cessar para o equilibrio de ambas as poténcias. SO
na submissdo igual dos dois lados o direito absoluto se cumpre e a substincia ética emerge
como a poténcia negativa que devora os dois lados — ou como o destino justo e todo-poderoso.
(HEGEL, 2014, §472, p. 320)

O espirito se refez e suprassumiu sua contradi¢do interna com o destino, o tragico.
Mas a sociedade grega se encontrou desunida e dilacerada. Isto porque ela ndo reconhecia a
individualidade como tal, apenas o cidaddo ético de um determinado estamento social.
Agindo estritamente segundo as normas impostas, o conflito surgia da intrinseca duplicidade
dialética do espirito. A dissolu¢do da polis pelas suas contradigdes internas leva-nos a
formag¢do do Império Romano, o Estado-de-direito, que propde uma nova organizagao social.
Agora temos uma ‘“comunidade universal”, regida por um “senhor do mundo”, mas que se
encontra atomizada entre individualidades que sdo as pessoas juridicas, criagdo do direito
romano. Para Hegel, o Império Romano ¢ carente de espirito: ele ndo possui aquela unido
universalista que abarcava e animava toda uma comunidade, mas antes se caracteriza pela
“multiddo de pontos” atomizados que sdo reconhecidos em sua individualidade formal. A
cidadania romana ¢, portanto, abstrata, formal — mas ela ¢ o movimento légico de resolugdo
dos conflitos da pdlis. Aqui € preciso fazer um adendo: dizemos “movimento 16gico” porque
a Fenomenologia ndo ¢ sO0, e nem principalmente, uma exposicdo dos acontecimentos

historicos. O espirito ¢, sem dividas, imanente a histéria, mas seu movimento interno
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corresponde a uma racionalidade intrinseca, portanto a uma logica. Dessa forma, a obra ndo ¢
s6 uma filosofia da histdria — ou seja, a busca por encontrar um sentido 16gico na sucessao dos
eventos historicos —, mas um desdobrar desta entidade, que € o espirito, € cujo corpo extenso
¢ a histdria, mas que ¢ também um /ogos, uma razao ou logica, que atravessa e se encarna no
espirito humano, até atingir seu conceito e se tornar um universal concreto. A histéria ¢ a
evidéncia da vida do espirito, e o espirito precisa agir na histdria enquanto ndo apreendermos
seu conceito (o saber absoluto), mas o espirito nunca se limita a histéria. O que queremos
dizer ¢ que a passagem, por exemplo, da pdlis para o Império Romano ndo ¢ s6 uma
passagem de fatos histéricos, cuja evidéncia dispensa a especulacdo filoséfica, mas uma
passagem que transmite a reorganizagdo do espirito, modificando a consciéncia humana
perante a realidade. As mudangas histdricas sdo significativas por serem auto-diferenciacdes
do espirito que alteram o estatuto de compreensao da realidade. A historicidade do homem
define os limites do conhecimento, porque define a percepcao cognitiva do homem sobre o
mundo — a Fenomenologia ¢ a reunido destas formas possiveis de se conhecer o mundo,

dispostas em uma sucessao logica, que € inerente a consciéncia.

Esta claro, assim, que o desenvolvimento da consciéncia apresentado na Fenomenologia nao ¢
historico, mas logico. A fenomenologia estabelece a experi€ncia que a consciéncia precisa
fazer, dada a forma com que concebe seu objeto. A 16gica desta experiéncia nio foi sempre, e
ndo serd sempre, acompanhada por individuos e comunidades historicas, mas ¢ a logica que
deveria ser seguida por eles se forem verdadeiros consigo mesmos. (HOULGATE, 2013, p. 28)

Este adendo ¢ particularmente oportuno para a andlise deste capitulo VI da obra, pois
aqui observamos o movimento do espirito em eventos claramente histéricos. O espirito
avanga da polis grega a Revolugdo Francesa, mas, por outro lado, ndo temos uma anélise do
Renascimento ou da Reforma, para ficarmos em momentos extremamente significativos da
modernidade. A auséncia destes acontecimentos ¢ a prova de que Hegel ndo esta interessado,
na Fenomenologia, em uma compreensdo detalhada da historia, mas somente em passagens
necessdrias e logicas do espirito, que sdo encarnados em certos eventos historicos mais ou
menos dispersos ao longo do tempo. O movimento da liberdade absoluta dos revolucionarios
jacobinos para a analise da moralidade kantiana ¢ uma passagem dialética que exemplifica
que o movimento ¢ 16gico e necessario, mas ndo necessariamente histdrico.

Voltando ao Império Romano, temos que este ¢ a dissolu¢do completa da harmonia do
espirito grego. A criacdo da pessoa juridica ¢ uma formalizacdo do individuo, uma forma de
reconhecimento, mas que, ao contrario, separa-o do espirito. Por isso, “designar um individuo

como uma pessoa ¢ expressdo de desprezo” (HEGEL, 2014, §480, p. 327). Perdeu-se o
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sentido do povo, de comunidade ética, pela abstracdo do “Estado de direito”. Nota-se
claramente como Hegel aqui se opde ndo s6 ao momento histérico do Império Romano, mas
talvez sobretudo aos seus herdeiros, os liberais que defendem as abstragdes formais, carentes
de espirito, da democracia burguesa. Os liberais, por serem racionalistas e formalistas,
formaram uma sociedade abstrata, que ndo leva em conta a vida ética do espirito, que € este
laco comunitario no qual os individuos se retinem. Vivendo na democracia liberal, somos
herdeiros de um “Estado de direito” que vem de Roma. Nesta sociedade, o individuo, longe
de se afirmar, ¢ um atomo social desconexo, em tudo contingente, pois perdeu seus lacos
comunitarios: “esse Uno vazio da pessoa ¢ um ser-ai contingente, € um mover e agir carentes-
de-esséncia, que ndo chegam a consisténcia alguma” (/bid., §480, p. 326). Na
Fenomenologia, o “Estado de direito” ¢ uma passagem dialética que nos conduz a um outro

momento do espirito, o espirito alienado.

A pessoa [juridica] comegou como um simples detentor do direito, mas entdo tornou-se
consciente, através de sua experiéncia, de sua condi¢do alienada. A nova figura do espirito ¢
formada necessariamente por esta experiéncia, e ¢, portanto, mais explicitamente consciente-
de-si do que a pessoa era inicialmente. Dessa forma, ¢ mais ativa que a pessoa. Diferente desta,
assim, este novo espirito ndo merece reconhecimento simplesmente pelo que ele ¢ (§488), mas
¢ concedido reconhecimento apenas depois de ele ter adquirido “educac¢do” ou “cultura”
(Bildung) (§489). (HOULGATE, 2013, p. 152, tradugdo nossa)

Saimos definitivamente do espirito ético da pdlis e entramos em um mundo marcado
por cisdes: entre o individuo e a comunidade; entre a sociedade civil e o Estado; entre o
mundo terreno e o Além. Trata-se de um mundo cristdo que experimenta o sentimento de nao

se sentir “em casa”, sentimento que acompanha as demais cisdes comunitarias.

1.4 A luta do Iluminismo contra a supersticiao

Aqui, neste novo momento, Hegel volta a analisar a religido cristd, que ja tinha
aparecido na consciéncia infeliz. Mas enquanto a consciéncia infeliz ¢ marcada por um
dilaceramento interno que anseia por unidade e objetividade, enquanto ¢ um movimento
inquieto do estar-no-mundo cristdo, a fé do mundo da cultura (do espirito alienado) tem
seguranga em relagdo ao seu objeto. Esta fé ndo estd cindida, em busca de sua relagdo
verdadeira com Deus, mas ¢ ja, por assim dizer, institucionalizada, e bem afeita a solidez
teoldgica. Esta fé ndo vai experimentar nenhum movimento dialético interior; configura-se, na

verdade, como oposi¢do fixa a “pura inteligéncia”, que ¢ como Hegel chama o movimento
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iluminista que prega pela prevaléncia da razio. E preciso notar, neste ponto, algumas
caracteristicas: (1) para Hegel, esta fé ¢ alienagdo, porque se configura como uma fuga do
mundo; (2) como ja dissemos, ela ndo ¢ o subjetivismo piedoso da consciéncia infeliz (mais
ligada a0 mundo religioso da Idade Média), mas tampouco ¢ a Religido em si e para si, que é
o0 espirito consciente-de-si, 0 que s6 veremos mais a frente; (3) ela estd em oposicao flagrante
ao [luminismo. Em fun¢do destas caracteristicas, ¢ preciso investigar que relacdo Hegel
estabelece aqui com a fé. J& vimos, na consciéncia infeliz, que toda agdo piedosa e toda
vontade de abnegar-se remetia, ainda, a um sentimento de si, a uma espécie de satisfacao,
mesmo que o cristdo quisesse justamente suprimi-la. A incapacidade de suprimir a si mesmo
era, para o comentador Robert Stern, a evidéncia da critica hegeliana a esta figura de
consciéncia. Mesmo que o relato de Hegel pudesse ser considerado distante e imparcial, ¢ fato
de que Hegel insiste na permanéncia deste residuo imanente no interior do individuo cristdo, e
que, portanto, ndo aceita os gestos ritualisticos (como o da ac¢do de gragas) sem considera-los
como meras aparéncias (pois sdo gestos que visam a rentncia de si, sem, de fato, conseguir
esta renuncia). Da mesma forma, vemos agora, na fé, que seu objeto, o0 Além, ndo ¢ um objeto
fora de sua consciéncia; ele € pensamento, mas um pensamento que ndo sabe que ¢
pensamento: “a consciéncia apenas fem esses pensamentos, mas ainda ndo os pensa — ou nao
sabe que sdo pensamentos [...]” (HEGEL, 2014, §527, p. 356). O objeto da fé tem uma tal
presenga para ela que ela ndo consegue se auto-determinar seus proprios pensamentos. A fé,
ao pensar, transcende a si mesma, e nao retorna mais a si; desloca-se inteiramente para o seu
objeto, cuja forca de absor¢do ¢ tal que a fé esquece de si mesma. A filosofia de Hegel, ao ser
uma filosofia do sujeito, busca sempre o retorno a si mesmo, o reencontro da verdade com a
certeza do sujeito — a fé€, ao contrario, estd sempre fora de si, ela se transcende, por conceder
ao seu objeto a realidade absoluta. Aquilo que, para a fé, ¢ um ser objetivo, intuido
imediatamente, permanece, para Hegel — ou seja, para o ponto de vista limitado pela
experiéncia da consciéncia —, somente puro pensamento, mas a fé ndo consegue justamente

tornar este seu pensamento imanente a si, ndo consegue torna-lo conhecimento de si.

A imediatez, com que a esséncia estd na fé, baseia-se nisto: em que seu objeto € esséncia, quer
dizer, puro pensamento. Entretanto, essa imediatez, enquanto o pensar entra na consciéncia
(...), adquire a significa¢do de um ser objetivo, que se situa além da consciéncia-de-si. Através
dessa significagdo, (...) ¢ que a esséncia da fé decai do pensar para a representagdo e se torna
um mundo suprassensivel, que seja essencialmente um Outro da consciéncia-de-si. (/bid.,
§529, p. 359)

A fé ¢ um pensamento que ndo atinge o conceito, e por isso decai na representagdo. O
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que isso significa? O conceito ¢ o pensamento que retornou a si mesmo, e se fez em forma de
consciéncia-de-si: torna-se objeto de si mesmo, suprassume a sua auto-diferenca em reflexdo
de si. O conceito é certeza de si que ¢, portanto, imanéncia a si. A representag¢do, ao
contrario, tem seu objeto fora de si, ele € um Outro para a consciéncia. A filosofia de Hegel ¢
uma filosofia da imanéncia do sujeito: ndo importa o mundo “la fora”, ndo importa a
transcendéncia do sujeito em relagdo a si mesmo; € preciso, ao contrario, que toda experiéncia
da consciéncia torne-se imanente em conceito, tal como o Além, objeto da fé, ser um puro
pensar. Nao importa o estatuto ontologico deste Além; importa que ele € objeto para um
sujeito, e na andlise deste sujeito, o objeto vai ser considerado como seu pensamento. A
filosofia de Hegel ndo abandona jamais o sujeito, isto ¢, sua consciéncia — ndo s6 nao
abandona, como deseja, ainda, que esta consciéncia se torne consciéncia-de-si, seja uma
reflexdo para si mesma, seja um objeto para si, de modo a completar a total imanéncia do
processo. Este método hegeliano da imanéncia ao sujeito entra em conflito com a acepgao
mais comum da religido, cujo objeto ¢ o transcendente. Ora, a figura que opera através do
conceito, e remete tudo para si, ¢ a “pura inteligéncia”, o [luminismo. O Iluminismo separa
rigidamente o aguém do Além, o finito do Infinito, e concentra-se no conhecimento sobre este
mundo, o Unico que pode oferecer um conhecimento bem determinado e concreto. O
conhecimento racional ¢ o objeto para o [luminismo; este conhecimento € o critério supremo
para determinar o que ¢ possivel de saber. O conceito — o pensamento que conhece a si, que
mediatiza tudo que conhece através de seu si-mesmo, ou seja, que estabelece o sujeito como o
centro da racionalidade — ¢ o critério do [luminismo. Enquanto a fé tem no puro pensar uma
positividade fora de si, um objeto que ¢ um absolutamente Outro, para o [luminismo o puro
pensar € seu proprio objeto.

Iluminismo ¢ fé confrontam-se mutuamente, no fim do século XVIII, como duas
consciéncias opostas — mas duas consciéncias que, como na luta pelo reconhecimento (do
capitulo IV da obra), compartilham algo em comum. De fato, o Iluminismo depende da fé
para que ele possa adquirir alguma efetividade. O objeto do Iluminismo, sendo a razdo pura, ¢
um objeto negativo: seu objeto € o puro Si, ou seja, o centro da consciéncia que se estabelece
como mediacdo para todo e qualquer saber. A razdo pura ndo tem conteido, e somente em se
estabelecendo como oposicao a fé, ela constitui sua efetividade. Por isso, a andlise de Hegel
da luta do Iluminismo contra a supersti¢do ndo constrdi apenas os antagonismos, mas visa
articular o lago tacito entre as duas — este tema da complementaridade de duas consciéncias
opostas, que resultam em uma unidade, perpassa toda a Fenomenologia.

O que o Iluminismo critica na fé ¢é a representagdo. “A consciéncia crente emprega
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dois pesos e duas medidas, tem dois tipos de olhos e de ouvidos, dois tipos de lingua e de
linguagem; tem duplicadas todas as representagdes, sem por em confronto essa ambiguidade”
(HEGEL, 2014, §572, p. 384). Esta dupla referencialidade da consciéncia crente consiste no
seu carater simbolico. Assim, ao agir pela renuncia da posse ou dos prazeres materiais, ela cré
que, com este gesto, ela universalize a finalidade da acdo, mesmo que ndo se possa, de fato,
abdicar de todas as posses ou de todo cuidado com o corpo: “¢ um simbolo apenas, que
cumpre o sacrificio efetivo s6 em pequena parte, e, portanto, de fato, somente o representa”
(Ibid., §569, p. 383). Por isso, o Iluminismo considera inepta esta operagdo da fé, este
“rejeitar de um bem, para saber e mostrar-se liberado do bem; a renuncia a um gozo para se
saber e mostrar livre do gozo” (Ibid., §570, p. 383). A finalidade da acdo da fé visa ao
universal, mas ela s6 o pode executar como a¢do parcial e individual. O impasse da
representac¢do da fé, diante do Iluminismo, € que ela ndo pode sair, de fato, deste mundo
terreno, de suas necessidades fisicas, ou das contingéncias que se arbitrariamente se
apresentam. Assim, o Iluminismo vai sempre inscrever as representacdes da fé dentro do
mundo fisico. Ele aponta para os idolos da fé como sendo simplesmente inanimados pedacos
de pedra, de madeira ou de pao, o que para a fé sdo os crucifixos ou as hostias. Ele vai
condenar que o saber religioso funda-se em um registro questionavel, escrito ha muito tempo,
e por testemunhas que, ou ndo conheceram os eventos da revelagdo, ou, de qualquer forma, o
escreveram muitos € muitos anos apos estes eventos; este testemunho que chegou a nés ndo
pode ter o mesmo grau de validade das noticias de jornal (cf. Ibid., §554, p. 374). O
questionamento, portanto, pelo “Jesus historico”, ou pela validade dos relatos biblicos (e se
sdo, em primeiro lugar, um relato factual), assim como a redu¢do dos simbolos sagrados a sua
factualidade empirica, compde a linhagem da tradi¢@o iluminista, questionadora da religido,
que segue até os dias de hoje. Seu positivismo, seu apego a uma epistemologia que preza pela
certeza empirica, compde algumas de suas caracteristicas desta “visdo de mundo”.

Mas esta quebra da representagdo pelo lluminismo nao compreende o que €, de fato, a
fé. E claro que, por exemplo, a fé ndo idolatra como sagrado um pedago de po enquanto péo,
ou uma madeira enquanto madeira. Tampouco a fé pode ter receio de suas fontes ndo serem
confiaveis como as noticias de jornais. Ao contrério, a fé se relaciona com o seu objeto, a
esséncia absoluta, através de uma confianca que cria um vinculo interior cuja certeza lhe ¢é
inegavel. Este contato imediato com seu objeto de adoragdo, que provoca uma certeza
indubitavel, o Iluminismo ndo pode lhe tirar — mas ele o tenta, ao acusa-la como pura
invencao de sua consciéncia. Dessa forma, o [luminismo ataca a fé duplamente: tanto em seu

momento de interioridade e de unidade com o sagrado (alegando ser produto de sua
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consciéncia), tanto em seu afastamento em relacdo a sua representacdo (condenando-lhe como
uma esséncia alheia a fé, um elemento estranho e forjado). O que o Iluminismo visa ¢
desconstruir o modelo de consciéncia de representagdo enquanto tal.

A fé, por sua vez, acusa o [luminismo de ma intencdo, desonestidade e desrazdo, pela
recusa com que este nao pode lhe compreender a representagdo tal como a fé a experimenta.
O Tluminismo se considera honesto, racional e de boas intengdes — precisamente o contrario
do que a fé o acusa —, porque se pauta na razdo pura, ou, dito de outra forma, no direito da
consciéncia-de-si: esta consciéncia-de-si que se opde a representagdo da fé. Forma-se a
dialética entre estas duas consciéncias, pois cada uma considera-se pura e classifica o seu
outro como impuro — uma aporia que parece caber a Hegel resolver.

O que interessa a Hegel na luta do [luminismo contra a fé ¢ mostrar a fragilidade do
modelo da representagdo. Isto ndo quer dizer que Hegel se comprometa com a visdo de
mundo, proposta pelo Iluminismo, em contraposi¢do a representa¢do. O Iluminismo
estabelece, positivamente, para além de sua critica a fé, trés pilares de sustentagdo: o deismo,
o materialismo e o utilitarismo. O deismo, uma vez entendendo Deus como uma entidade
abstrata, sem possibilidade de conhecimento, impossibilita que se decaia no sistema da
representa¢do — ndo ha mais sagrado, hd somente a necessidade ldgico-metafisica da
existéncia de um ser supremo. Em consequéncia disso, aferra-se a uma dura separagdo entre
finito e infinito, entre o positivo concreto € o negativo abstrato, e afinca-se ao que ¢ finito e
concreto: o resultado ¢ a abstracdo do ser-em-si do materialismo, uma abstracdo analoga a do
deismo. Finalmente, o utilitarismo é a ¢ética oriunda deste mundo desencantado, onde “a
efetividade finita, portanto, pode, a rigor, ser tomada como melhor convenha” (/bid., §559, p.

377). O utilitarismo reduziu o mundo e o homem ao seguinte retrato:

Como tudo ¢ util ao homem, assim também o homem ¢ util a tudo: sua vocagdo ¢ igualmente
fazer-se um membro 1til a comunidade e universalmente prestativo. Na medida em que cuida
de si, na mesma exata medida deve dedicar-se aos outros; e quando se dedica tanto vela por si
mesmo: uma mao lava a outra. Onde quer que se encontre, esta no lugar certo; utiliza os outros
e ¢ utilizado. (Zbid., §560, p. 378-379)

Para a fé, estas proposi¢des positivas do Iluminismo sdo a evidéncia de sua
banalidade, e até de uma confissdo de banalidade (cf. Ibid., §562, p. 379). O resultado de
quebrar a representagdo, e de desencantar o mundo, ¢ rejeitado pela fé. Hegel, por sua vez,
parece colocar-se uma posi¢ao delicada, porque acredita que as duas consciéncias sdo, a sua
medida, verdadeiras. A verdade do Iluminismo ¢ a defesa do direito da consciéncia-de-si, que

se opoe a representagdo da fé: esta imersdo no pensamento e na conceitualizagdo ¢ a verdade
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do Iluminismo. Mas a fé esta correta ao notar o reducionismo na visdo de mundo iluminista,
seja na critica negativa da representacdo, seja em suas proposi¢des positivas. Hegel, com
isso, busca realizar a seguinte sintese: por um lado, aceita este direito da consciéncia-de-si, ou
seja, em ter a inteligéncia como o objeto mesmo de sua investigacdo. Isto significa ndo
exatamente abolir, mas “suprassumir” o modelo da representagdo: é preciso que ela se torne
conceito, que ela se torne inteligivel a consciéncia, ao invés de se configurar como uma
rentincia da possibilidade de pensar. O Iluminismo ndo entende, ou ndo quer entender, que a
religido pensa; ora, ¢ esta inteligibilidade da religido que compete a Hegel, ou seja, torna-la
objeto mesmo para a consciéncia, perscrutar o sentido interior da representa¢do, penetrar com
a forca do pensamento ali onde o pensamento gostaria de ser interrompido com a barreira do
simbolico. Com isso, Hegel quer dar substancialidade de pensamento ao territdrio religioso,
ingressar no mundo noético onde a religido habita, e retornar de 14 com o conceito. Cabe a
filosofia esta capacidade de extrair o sentido de tudo o que existe, e, na posse do sentido,
compreendé-lo, ndo como algo alheio, mas como consciéncia-de-si. A religido deve tornar-se
acessivel ao pensamento, o que ndo ¢ aboli-la, mas da-la uma nova forma, ampliando, assim,
o conhecimento, o que significa também a ampliacdo da consciéncia-de-si. Com isso, ndo se
visa apenas a dissolu¢do do modelo de representacdo, mas a compreensao da religido,

enquanto ¢ objeto da consciéncia, como formadora mesma da consciéncia-de-si.

No conceito da inteligéncia, estd compreendido ndo s6 que a consciéncia se conheca a si
mesma no seu objeto intuido e nele imediatamente se possua (...) — mas também que a
consciéncia seja consciente de si mesma como movimento mediatizante, ou de si como sendo o
agir ou o produzir; desse modo ¢ patente para ela no pensamento essa unidade de si mesma
como unidade do Si e do objeto. (Ibid., §549, p. 370)

1.5 Dialética da Moralidade

Da mesma forma que a fé se caracterizava pelo pensamento representativo, por uma
organiza¢do simbolica do mundo do espirito, por um Além do pensamento que, por isso, 0
interrompia e impedia que encontrasse a si mesmo, vemos que na dialética da moralidade,
apresentada no capitulo VI-C, algo semelhante vai ocorrer. Trata-se da visdo moral de mundo,
particularmente proposta por Kant. A doutrina moral de Kant era marcadamente dualista, e
separava radicalmente razdo da sensibilidade, liberdade da natureza. Cabia ao homem
compreender os imperativos morais pela sua propria razdo pratica pura, interiorizé-los como

mandamentos pessoais, sem qualquer influéncia de autoridade externa ou divina. Com isso,
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Kant desejava atingir a completa autonomia do homem racional, que s6 dependeria de si
proprio — ideal tipico do Iluminismo.

Charles Taylor (TAYLOR, 2014) aponta duas tendéncias intelectuais na época de
Hegel: o [luminismo e o romantismo, este se confundindo com o ideal expressivista. O ideal
expressivista buscava, certamente, por esta autonomia do homem, ou seja, por sua liberdade, e
teve, em um primeiro momento, adesdo a moralidade kantiana. No entanto, o forte dualismo
desta doutrina conflitava com o ideal de totalidade expressiva, que os expressivistas
buscavam, pois eles queriam aliar o homem a natureza, e unificar o ser do homem em uma

unidade organica sem cisoes.

Se a concretizagdo do ser humano deveria ser a do sujeito autodeterminante, e se subjetividade
era para significar autoclareza, posse de si mesma pela razdo, entdo a liberdade moral para a
qual Kant chamava tinha de ser vista como um 4pice. (...) Porém, ao lado dessa profunda
afinidade entre as duas visdes, que tendia a atrair as mesmas pessoas para as suas Orbitas, havia
também uma colisdo obvia. A liberdade radical s6 parecia possivel a custa de um rompimento
com a natureza, de uma divisdo dentro de mim entre razdo e sensibilidade, uma divisdo mais
radical do que qualquer coisa que o Iluminismo materialista, utilitarista, havia sonhado [...]
(TAYLOR, 2014, p. 55)

O proprio Hegel, em sua juventude, teve uma tentacdo pelo sistema moral de Kant:
quando escreveu A4 vida de Jesus, tentando ver em Cristo o precursor desta autonomia moral.
O rompimento com o dualismo kantiano (ndo s6 aquele do sistema moral, mas que
compreende toda a obra de Kant) ¢ claro na Fenomenologia, e o desenvolvimento da dialética
moral visa a superar o momento inicial da divisdo. A moralidade em Kant consiste no
seguinte: a liberdade humana deve romper com as inclinagdes e vicios, proprios de sua
natureza; esta liberdade ¢ uma auto-supressao dos prazeres e do mundano estabelecendo como
fim as maximas do Dever; este Dever € posto pela razdo pura, sem qualquer ligacdo com a
sensibilidade. A sensibilidade lida com o empirico, com as demandas particulares de cada
caso, enquanto o Dever puro ¢ dado pela razdo pratica como mandamento a priori da esséncia
da racionalidade. A ideia de Kant ¢ formar uma ética a priori, que ¢ anterior a pratica, a
experiéncia, pois ndo ¢ suscetivel a multiplicidade do empirico. Assim, a ideia do Dever deve
ser o unico guia moral da razdo, de tal forma que a uUnica finalidade da moral é o
cumprimento do Dever: ndo se exige que esta moralidade deva buscar a felicidade, cujo
surgimento na vida moral ¢ eventual e desconectado dos mandamentos morais. Mas como o
Dever ¢ uma regra de perfei¢do moral que o homem deve estar sempre se empenhando em
cumprir, ndo se atinge jamais esta perfeicdo: ndo ha realiza¢do da perfeicdo moral porque isso

implicaria na imoralidade. O Dever ¢ um Outro em relagdo a consciéncia moral, ¢ uma
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transcendéncia desta consciéncia: o Dever se encontra no mundo eterno a priori de onde
provém a razao pura, € 0 homem s6 pode cumprir esta lei moral, mas ndo pode se tornar a lei.
A imperfeicdo permanente no homem ¢ um pressuposto para que haja um Dever que se eleve
e determine a sua conduta. Nao hé possibilidade de harmonia entre o imperativo categérico
absoluto e a acdo humana contingente no mundo. Por isso, devemos estar continuamente
submetidos aos mandamentos da razdo, nos condicionando para que o mobil de toda acdo seja
o Dever, rompendo com a nossa natureza que nos desvia da virtude.

Para a andlise hegeliana, o sistema moral de Kant realiza, assim, uma dicotomia
impraticavel entre a¢do e dever. A agdo, por um lado, deve corresponder ao dever, mas o
Dever jamais se reduz a execucdo da agdo. Por isso, ndo ha harmonia entre a ag¢do e o dever,
ou seja, a acdo ndo corresponde ao dever. Chegamos a contradicdo do sistema kantiano: por
um lado, ha a impossibilidade desta correspondéncia, porque ¢ necessario manter o estatuto
intocavel do Dever puro, mas, por outro lado, a acdo deve corresponder ao dever ja que ela é
moral. E aqui que caimos novamente no problema da representacdo, anteriormente visto com
a fé: a acdo so pode ser uma representacdo do Dever, enquanto o Dever, em si, fica além de
qualquer agdo. Mas isso também significa a imperfeicdo da acdo; a separacdo da agdo ao
Dever expde o lado imoral da agdo, afastada que estd da pura fonte do Dever, imersa na
contingéncia do empirico e seguindo os ditames da sensibilidade. Esta impossibilidade de
harmonia entre a agdo e o Dever leva a dissimula¢do. O que € contraditério na moralidade
kantiana ¢ que o Dever deve ser internalizado pelo individuo, e alids nasce do proprio
principio de racionalidade moral inerente a razdo, mas, ainda assim, o Dever ndo corresponde
ao individuo entendido em sua totalidade, portanto permanece, de alguma forma, externo ao
individuo, além dele. O que causa isso que Hegel chama de dissimulagdo nao € o fato de que
o individuo s6 assimilaria a lei moral de forma superficial, sem internaliza-la e torna-la para-
si, e portanto sua acdo moral permaneceria na mera aparéncia de quem cumpre um
mandamento exterior; ndo pode ser este o caso, porque Kant, de fato, requer a interiorizagao
da lei; o que ocorre ¢ que esta lei € proveniente da razdo pura, alheia a sensibilidade, e assim
impede que a agdo moral transforme-se no Dever. A critica de Hegel ¢, assim, a
impossibilidade da transferéncia do Dever a agdo, o que ¢, de algum modo, a impossibilidade
de assimilagdo da lei moral, que se torna meramente um puro pensar.

E com a “boa-consciéncia” (Gewissen) que se resolve o impasse da filosofia moral
kantiana. Com a boa-consciéncia, € a agdo que experimenta toda a poténcia da moralidade. Os
mandamentos morais ndo sdo, para ela, exteriores, ou postulados com toda rigidez de um a

priori; na boa-consciéncia, ndo ha uma lei anterior a acdo, e que lhe serve de parametro de
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avaliagdo para a conformidade da acdo; ao contrario, nasce com a a¢do, por si mesma, 0O
sentimento moral em todo seu vigor. E do si-mesmo — da propria for¢a do carater — que
advém a poténcia moral. “Agora ¢ a lei que € por causa do Si, e ndo o Si por causa da lei”
(HEGEL, 2014, §639, p. 424). Esta na agdo, produzida pelo Si, o contetido moral — € ndo em
um além aprioristico abstrato, destituido de sensibilidade. No ser do homem, 14 j& esta
presente a moralidade. O imperativo categdrico, ou as tdbuas de Moisés, exteriorizam a
moralidade em rigidas leis, impostas ao individuo de cima para baixo. Mas ¢ o proprio
homem que ¢ j4 moral, no seu Si, e externalizado na a¢do — hé perfeita transposi¢do do Si a
acdo, ao ponto da indissociagdo. O homem ¢ um ser moral, e ele o demonstra na ag¢do, que € a
indiscernibilidade do interior e do exterior.

O problema da dissimulacdo, do desacordo entre dever (e toda a sua rigidez) e a acdo
(que remonta ao empirico, ao que € efetivo), ¢ abolido. Agora este Si, que € a propria fonte de
irradiacdo moral, precisa ser reconhecido. A acdo moral s6 tem efetividade porque ¢
reconhecida pelos outros. S6 o reconhecimento estabelece a efetividade moral, porque ele
opera a passagem do ato individual a compreensdo moral por todos. Assim, temos que o que
garante a moralidade ndo ¢ s6 a impregnacdo da agdo pela autenticidade do Si, mas a
consequéncia necessaria de que este Si € reconhecido. A moral kantiana s6 encontrava a
universalidade ao cindir a razdo a priori da sensibilidade, mas, no caso da boa-consciéncia,

esta universalidade ¢ encontrada na propria agao do singular.

Perante a boa-consciéncia, ndo tém sentido questdes ou duvidas [como estas]: se & verdadeira a
asseveracao de agir por convicgdo do dever; se € efetivamente o dever o que foi feito. Naquela
questdo ‘se a asseveragao ¢ verdadeira’ estaria pressuposto que a intengdo interior ¢ diversa da
que foi manifestada, isto €, que o querer do Si singular possa separar-se do dever, da vontade
da consciéncia universal e pura. (...) SO que essa diferenca entre a consciéncia universal e o Si
singular ¢ justamente o que se suprassumiu. O saber imediato do Si, certo de si, ¢ lei e dever;
sua intengdo, por ser sua intengdo, ¢ o justo. (HEGEL, 2014, §654, p. 434)

A boa-consciéncia incorporou em si mesma a lei moral; e ela se tornou a lei. Nao se
trata de uma dissolugdo da moralidade para a admissdo da expressividade de cada um
enquanto singular, mas justamente esta transposi¢do do absolutamente singular e concreto, o
Si-mesmo mais auténtico, que veio a ser a propria universalidade e substincia do dever.
Consideramos esta passagem da Fenomenologia particularmente importante, e podemos dizer
que a propria obra s6 foi possivel de ser escrita por esta convic¢do interior. Pois a
Fenomenologia visa a transformacdo da consciéncia em consciéncia-de-si, da alienagdo do
Outro para o que ¢ proprio — e com este apreender do que € mais proprio, com esta formagao

do Si-mesmo, a consciéncia individual transfigura-se em consciéncia universal. Uma das
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questoes fundamentais da Fenomenologia ¢ esta: o singular deve ascender ao universal, ndo
ha separacdo real entre essas categorias. O singular ndo pode ser entendido como o
“individuo” abstrato, tal como vimos na criagdo do direito romano da pessoa juridica: o
direito da pessoa, defendido pelo Estado de Direito, s6 a aliena do Todo, de sua participagdo
como universal. E preciso entender, portanto, que Hegel ndo condena o individual: é que este
individual, ou ¢ entendido como uma abstragdo juridica, ou ele ndo ¢ de fato individual, mas
se suprassumiu sua individualidade em elemento universal, reconhecido. O reconhecimento
da individualidade é sua passagem ao universal, isto ¢, ao espirito. E por isso que a boa-
consciéncia pode ser entendida como uma alusdo a Napoledo, ou aos grandes homens da

historia;

Nao ¢, de certo, impossivel que ele pense nos grandes homens de agdo dos quais a historia
humana nos fornece tantos exemplos. Se queremos compreender o capitulo que tentamos
comentar, nos parece que se deve evocar (...) uma figura particular que ndo poderia deixar de
assombrar sua imaginagdo, a de Napoledo. (HYPPOLITE, 1946, p. 478, tradugdo nossa)

Estes grandes homens da a¢do, como Napoledo, impdem com a sua agdo e vigor o
proprio carater moral. Da moralidade abstrata da razdo pura a priori, encontramos aqui a
imanéncia moral de grandes lideres politicos. Pois parece que a moralidade nada tem a ver
com o conteuido, que permanece algo externo e alheio. Ao contrario, o que ¢ mais proprio da
moral ¢ a autenticidade que emana do Si-mesmo. A lei que permanece exterior recai sempre
na dissimulagdo. E da consciéncia humana que se desdobra todo o campo de sua autenticidade
—ndo ha “contetido” exterior a ela. Mas isto ndo quer dizer que ja se tem desde sempre posse
da moralidade, e pode-se atuar como bem entender. Na verdade, o que a boa-consciéncia
realizou ¢ justamente a passagem do dever para o Si, e somente com essa passagem o dever ¢
concreto, porque mediatizado por uma consciéncia humana real. Com isso, 0 dever ndo ¢ mais
uma tdbua de mandamentos impostos, mas o proprio discernimento daquela consciéncia, sua
assimilagdo do que € certo. A boa-consciéncia conhece o que € certo, e o realiza, agindo
efetivamente no mundo — a¢do que ¢ reconhecida, e elevada, assim, ao universal, ao mundo
politico, ao espirito.

Hegel ainda vai realizar duas passagens dialéticas para enriquecer o campo possivel de
significado da boa-consciéncia. Uma delas ¢ a da bela alma. Enquanto a boa-consciéncia
jogava o seu Si para fora, se exteriorizava inteiramente na agdo, € 0 seu vigor era a propria
presenga da moralidade, a bela alma trata do Si como seu contetido perfeito, que ndo pode vir

a agdo. Este Si vai ser expresso pela linguagem, que se encarrega de trazer a tona este “mundo
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interior”. A bela alma se afunda na negatividade do Si, e aquilo que expressa na linguagem ¢,
antes, a impossibilidade mesma de se levar a agdo. Passiva, contemplativa, impotente, quem
sabe auto-indulgente, a bela alma considera a sua subjetividade um tesouro de expressividade
que deve permanecer resguardado no interior. Aqui nesta passagem, Hegel parece se referir
sobretudo a Novalis. “O mundo inteiro estd morto para mim, eu ndo sou mais daqui”
(NOVALIS apud HYPPOLITE, 1941.11, p. 187, tradug¢do nossa), verso que explicita bem o
aspecto fantasmatico desta presenga espiritual. A boa-consciéncia transformou o dever em Si,
e com isso se conduziu a acdo; mas a bela alma suprassumiu qualquer possibilidade de agao,
e deixou o Si encontrar o seu proprio vazio.

Hegel ¢ critico desta figura. No entanto, nos escritos teoldgicos de juventude, “a bela
alma do misticismo de juventude de Hegel ¢ aquela que deseja fugir diante do destino e criar
o reino interior de Deus. Cristo se recusa a toda limitagcdo objetiva do amor. Mas ‘uma tal
elevada subjetividade passiva ndo pode, ainda assim, escapar a violéncia do mundo’.”
(HYPPOLITE, 1941.11, p. 186, traducdo nossa). Portanto, na Fenomenologia, em relagdo aos
escritos teoldgicos de juventude, Hegel reinterpreta esta bela alma: ela ndo ¢ mais como a
figura de Jesus, que nega a acdo para determinar positivamente o si-mesmo, mas sim esta
negacdo da acdo ¢ um mergulho interior, quase solipsistico, para extrair o néctar da
linguagem, para imergir na abstra¢do da poesia, perdendo a positividade da determinagdo do

si-mesmo.

o que ela [a bela alma] ¢ para si, e o que para ela € em si, e 0 que para ela é ser-ai, se volatiliza
em abstragdes, que para a consciéncia ndo tém mais nenhuma firmeza, nenhuma substancia; e
tudo o que até agora era esséncia para a consciéncia, retrocedeu nessas abstragdes. A
consciéncia, refinada até essa pureza, ¢ a sua figura mais pobre; e a pobreza, que constitui seu
Unico patrimdnio, ela mesma ¢ um desvanecer; essa absoluta certeza em que a substancia se
dissolveu, ¢ a absoluta inverdade, que colapsa dentro de si; € a consciéncia-de-si absoluta em
que a consciéncia afunda. (HEGEL, 2014, §657, p. 436)

A bela alma s6 ama a si: por isso dissolve todo conteido e imerge para dentro de si
mesmo, onde pretende encontrar o tesouro da interioridade. Hegel ja havia criticado os
romanticos anteriormente no Prefacio da obra, ¢ a sua orientagdo ¢ a mesma nos dois casos. O
romantico afunda no interior do Si e ndo consegue retornar de 14 com uma “matéria” palpavel:
sua imersdo no Si € so volatiza¢do da negatividade interior. Hegel, assim, se considera como
um avango em relacdo aos romanticos, ja que ¢ preciso que haja a exteriorizagdo
(Entdusserung) da consciéncia: ha uma facilidade nessa elucubracdo poética dos romanticos,
que pretendem ser a emanagdo do inefivel. E preciso, ao contrario, determinar o mundo

noético da consciéncia, uma determinagdo que constrdi a “ciéncia da experiéncia da



54

consciéncia”: a negatividade do Si deve ser domada, deve se impor a ela uma forma
determinada e um contetdo positivo. O movimento dialético da Fenomenologia, a sucessao
das figuras, ¢ esta determinacdo positiva da subjetividade; ela impde uma ordem que contrasta

com a efervescéncia cadtica dos romanticos.

Ainda tem menos razdo essa temperanga que renuncia a ciéncia, ao pretender que tal
entusiasmo e desassossego sejam algo superior a ciéncia. Esse falar profético acredita estar no
ponto central e no mais profundo; olha desdenhosamente para a determinidade (o /oros) e fica
de proposito longe do conceito e da necessidade (...). A forga do espirito s6 ¢é tdo grande quanto
sua exteriorizagdo; sua profundidade s6 é profunda a medida que ousa expandir-se e perder-se
em seu desdobramento. (HEGEL, 2014, §10, p. 28)

Com a determina¢do da bela alma e da boa-consciéncia, Hegel entdo passa para a
sintese destas figuras em “o mal e o seu perddo”. Neste novo caso, agora temos o encontro de
duas consciéncias-de-si: uma, que fala e ndo age, em contraposi¢do a outra que age € que €
para si o dever. Essa passagem se caracteriza pela perda do reconhecimento que anteriormente
havia sido estabelecido: a perda da a¢do como a materializacdo do cumprimento moral, e a
perda da linguagem como o substrato do mundo interior. Com a auséncia de reconhecimento,
cada uma destas consciéncias (a consciéncia que age, e a consciéncia contemplativa que fala)
fica isolada em seu ser-para-si, € a comunicacdo entre elas ¢ perdida. Dessa forma, o agir
individual recai na ambiguidade de sua individualidade, e passa a ser visto como vaidade e
egoismo; e a consciéncia judicante, aquela afeita a linguagem, ndo ¢ mais o eco do Si como
da bela alma, mas utiliza a linguagem como punicdo e difamag¢do do agir, tdo espontaneo, da
outra consciéncia. Volta, entdo, a se separar o dever € a agdo: a consciéncia que age se vé
confrontada com a consciéncia judicante que reivindica para si uma notoriedade no saber do
dever. Evidentemente esta consciéncia judicante ¢ hipdcrita. Mas sua acdo difamatoria
consegue afetar a consciéncia operante: esta passa a entender que a sua acdo provém somente
do seu Si, e perdeu a sua universalidade, portanto se entende como m4d, maldade que deseja
expurgar através da confissdo. O que precisa ocorrer ¢, portanto, a reconciliagdo das duas
consciéncias opostas: uma deve abdicar da agdo, e se confessar como ma, como aquela que s6
agia a partir de si mesma, sem compromisso com o Dever e sua universalidade (trata-se do
lado negativo daquilo que chamamos de “autoverdade”); a outra também deve renunciar a sua
posi¢do de julgadora, no fundo hipocrita, pois posa de detentora da moral e dos bons
costumes, sem se arriscar a agir e a atuar no mundo. Uma se confessa e a outra deve conceder
a absolvicdo. Neste movimento, realiza-se uma troca intersubjetiva entre as duas

consciéncias: ao renunciar a si, € entregar-se a verdade do outro, cada uma realiza o principio
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hegeliano de ser si mesmo no seu outro, e esta reciproca troca intersubjetiva traz a tona o
espirito absoluto. O conceito de espirito, como ja foi dito anteriormente, ¢ a duplicagdo da
consciéncia-de-si — o espirito € a unidade das duas consciéncias (a operante e a judicante),
mas esta unidade s6 pode ser realizada, tornada concreta, porque cada parte duplicou sua

consciéncia ao ser si mesma justamente quando se sai de si e se conduz ao outro.

1.6 Religido

A Fenomenologia avangou, com as suas figuras de consciéncia, até a religido. O que
significa a apari¢do do capitulo da religido na obra? A obra ¢ um mergulho no mundo noético:
a consciéncia se inicia com o saber mais imediato, aquele do puro ser, que corresponde a
aquisi¢do da consciéncia mais elementar. Aos poucos, a consciéncia avanga de consciéncia da
exterioridade para interioridade, para a consciéncia-de-si — e da consciéncia-de-si para razao,
e da razdo para espirito, até chegarmos na religido. Este percurso revela as profundezas onde a
consciéncia estd enraizada: aquela consciéncia do mais simples e elementar, do puramente
factual e sensivel, desce as suas camadas subterraneas, inconscientes, como que esquecidas. A
Fenomenologia faz, assim, o percurso (“o devir do saber”) da ignorancia para a ciéncia, da
consciéncia simples e individual (que se limita a ter consciéncia da evidéncia exterior a sua
frente) para a universalidade supra-individual da vida do espirito e da religido. Ou seja, nas
profundezas da consciéncia se dissolve qualquer trago de individualidade para ingressarmos
na consciéncia universal, a consciéncia em comum, que ¢ o espirito. Através da histdria, da
cultura e da sociedade, é so parcialmente verdadeiro que ela é construida pelos homens. E
6bvio que sdo os homens o elemento factual e efetivo destas realizacdes. Mas o homem ¢
espirito, e ¢ esta realidade supra-individual que ¢ manifestada ao longo da histéria e das
formagdes culturais. A realizagdo do homem no mundo manifesta qualquer coisa que ndo ¢ do
mundo e do homem, mas além do homem e além do mundo. Através da historia, o0 homem
busca por sua esséncia, sua consciéncia-de-si, da qual estd afastado — neste caso, a historia
seria a busca continuada pela esséncia que se perdeu. No entanto, através de uma inversao
dialética, descobre-se que ¢ a historia, sendo a busca pela esséncia perdida, ¢ também a
formagdo continua desta esséncia que se revela e se forma ao longo do tempo. O
desenvolvimento da religido obedece a mesma dialética. A religido ¢ construida como obra da
consciéncia humana, e por isso a religido estd no tempo e se desenvolve na historia; o vir-a-

ser continuo destes desdobramentos historicos ¢ a busca continuada do homem por
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compreender a Deus e determina-Lo em relag@o a sua consciéncia finita. Por outro lado, o vir-
a-ser das religides ¢ o campo possivel de compreensibilidade do que ¢ Deus através da
consciéncia humana — de tal forma que este vir-a-ser é, em tltima analise, o proprio Deus. E o
proprio Deus revelando-se no tempo e na historia. Hegel constroi a Fenomenologia de tal
forma que o Espirito pode ser visto como a consciéncia coletiva humana ou como o proprio
Deus se auto-revelando ao longo do tempo para os homens. No fundo, esta diferenca
ontologica entre Deus e homem torna-se turva, pois Hegel ndo quer cair na armadilha
iluminista do Deus existente, mas incognoscivel —o Deus abstrato, postulado pelo
entendimento. Hegel ndo quer separar o homem de Deus, o saber humano de Deus do proprio
Deus. Por isso, a historia das religides ¢ a busca do homem para conhecer a Deus, mas ¢
também o proprio Deus se revelando aos homens — a perspectiva com que se contempla a
questdo ¢ indiferente, e mesmo indiscernivel. Deus, através da consciéncia humana, conhece a
si mesmo: o homem ¢ o veiculo para o autoconhecimento divino. “Deus ¢ somente Deus
enquanto ele sabe a si mesmo; seu saber-se €, além disso, sua consciéncia-de-si no homem, e
o saber do homem sobre Deus: saber que avanca para o saber-se do homem em Deus”
(HEGEL, 1995, p. 347). O homem ¢&, portanto, espirito: o conhecer a si do homem nao € outra
coisa sendo seu conhecer-se como espirito, ou seja, que o homem revela de si algo além-do-
homem; mas este descobrir de si como espirito ¢ também a propria auto-revelacdo de Deus,
que desfaz sua esséncia abstrata incognoscivel e vem a se realizar concretamente, ao se tornar
Espirito; Deus sente a necessidade de se revelar, de ser conhecido, porque este
reconhecimento é também um auto-reconhecimento; Deus s6 é Deus como auto-
reconhecimento, ou seja, o ser humano ao se reconhecer como espirito realiza também o
proprio conhecimento do Espirito de si mesmo, e Deus ¢ assim este movimento completo de
aparigdo e de auto-apari¢do através do proprio ser humano, que lhe serve como veiculo.

A religido ja havia aparecido antes na Fenomenologia, mas ainda ndo havia aparecido
como consciéncia de si mesma. Na verdade, a religido havia sido representada através das
saidas para fora-de-si (as exteriorizagdes) do homem. O homem projeta-se para fora de si; ele
transcende a si no seu agir no mundo; mas o trabalho da Fenomenologia ¢ o da rememoragdo
em que o homem se recupera e se auto-determina, ndo sem antes ter se arremessado para fora
de si. No entendimento, a consciéncia humana, para organizar o mundo fenoménico,
desdobrou uma teoria de dois mundos, o sensivel e o suprassensivel, o visivel e o invisivel, o
contingente e o necessario — esta ¢ a primeira abordagem da religido. Depois, na consciéncia
infeliz, a consciéncia s6 podia compreender a si mesmo se, com isso, se entendesse como

parte inessencial, abandonada no mundo, diante de Deus absolutamente separado do mundo.
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Em seguida, vemos a religido dos gregos: seus rituais funerdrios particulares para os
individuos que, j& mortos, ndo pertencem mais a polis, mas retornam ao seio familiar; e
sobretudo vemos o peso tragico do destino, que abate com toda a severidade a vida ética do
povo grego. No confronto da fé com o Iluminismo, surge novamente a religido: a fé
compreende a religido através da representagdo, no uso do simbolico, e, portanto, ndo chega a
atingir a auto-determinacdo de si mesmo, a mediacdo completa da consciéncia, no conceito.
Finalmente, na moralidade, a religido foi representada como Dever, e depois incorporada na
acdo e na irradia¢do do si-mesmo. Quando, portanto, atingimos o capitulo da Religido, esta
estd enriquecida e preenchida pelas determinag¢des que formaram o seu caminho: a religido
contém, em si, todo o percurso anterior, por isso ndo se pode limitar a religido, digamos, a
moralidade ou ao postulado de um mundo suprassensivel. A religido foi construida por toda
esta formacdo da consciéncia; por isso, a religido ¢ mais profunda na consciéncia, e seu saber
¢ mais rico de substancia noética e espiritual.

O percurso da Fenomenologia ¢ um avango rumo a verdade da consciéncia. Cada nova
passagem dialética ¢ um desdobramento das camadas mais superficiais e aparentes para as
mais profundas e mais enraizadas no ser. A verdade da consciéncia, portanto, ndo pode ser
dada imediatamente; somente o processo do desvelamento do caminho possibilita a abertura
para a sua verdade. Se verdade ¢, como em Heidegger, a-An0<w0, des-velamento, abertura,
entdo a verdade s6 pode ser descoberta (experimentada) através de uma deiscéncia, de um

desabrochar do sentido do percurso.

Hegel leva em conta a dimensdo do desvelamento. Ele considera a clareza conceitual como
uma conquista [...] A Ideia enquanto resultado deve crescer a partir do meramente implicito e
subdesenvolvido. Porém, esse desdobramento necessario €, ele proprio, parte da formula da
necessidade racional que ¢ a Ideia. Consequentemente, revela-se no final que o proprio inicio
inarticulado ¢ deduzido da Ideia. (TAYLOR, 2014, p. 514)

O devir do espirito se d4 enquanto o espirito ndo apreender a si mesmo. A religido ¢ a
consciéncia-de-si do espirito, mas ela ainda estd submetida a acdo do devir, porque esta
consciéncia-de-si ainda ndo coincide inteiramente com o objeto que foi exteriorizado. Na
verdade, o que ocorre ¢ que a consciéncia-de-si ndo € um objeto que possa ser exteriorizado, e
assim toda manifesta¢do da religido, embora seja o espirito compreendendo a si mesmo, ndo
permite que o espirito retorne a si. “Mas embora o espirito certamente alcance na religido
revelada [o Cristianismo] sua figura verdadeira, justamente sua figura mesma € a
representagdo ainda s3o o lado ndo superado, do qual o espirito deve passar ao conceito, para

nele dissolver totalmente a forma da objetividade” (HEGEL, 2014, §683, p. 454). Todo o
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percurso da Fenomenologia pode ser compreendido assim: a consciéncia ndo ¢ um objeto, ela
ndo pode ser objetificada; para ser compreendida, a consciéncia deve ser apresentada na
deiscéncia de sua propria auto-compreensdo. O vir-a-ser da consciéncia dissolve a
objectualidade fixa, estanque: ora, ¢ justamente este vir-a-ser que permite transformar a
substancia em sujeito. A substancia ¢ o objeto imediato dos gregos; mas o Cristianismo
introduziu a negatividade, a negacdo da aparéncia e do imediato, no afundar do si-mesmo
(como vimos, por exemplo, no caso da bela alma), na descoberta da consciéncia-de-si: ¢ a
introducdo do sujeito. Por isso, mesmo a religido revelada (isto ¢, o Cristianismo) ainda ¢ uma
representagdo do espirito, e ndo a sua consciéncia-de-si: com isso, Hegel parece querer
remeter & interiorizacdo individual da verdade da religido (e do espirito, em geral). Essa
assimilag@o pessoal que precisa suprassumir a figura e a representac¢do alude a uma ideia de
um “principio protestante” (cf. VOEGELIN, 2010), em que parece caber ao individuo a
verdade ultima da religido: a religido afunda na total interioridade, ao suprassumir sua
representacdo, e adentrar nos reconditos da consciéncia individual. S6 que esta consciéncia
individual ¢, por sua vez, a consciéncia-de-si universal: ndo ¢ em nada contingente e
particular; ao contrario, tem a forma mesma de uma consciéncia impessoal, cujo propoésito €
manter-se como consciéncia, e ndo se perder na exteriorizagio da representagio religiosa. E
por isso que McTaggart considerou — ndo sem mordacidade — que, na logica hegeliana, o
Cristianismo esta como um hegelianismo exotérico, enquanto o hegelianismo ¢ o Cristianismo
esotérico (cf. COPLESTON, 1994, p. 241). Dentro desta logica, o hegelianismo aparece,
portanto, como uma supera¢do do Cristianismo, mesmo que sob a aparéncia de uma mera
assimilacdo interiorizada. Pois a predominancia final da consciéncia-de-si como
autodeterminante, como autdbnoma, como o resultado ultimo do percurso do espirito, s6 pode
significar a autonomia do sujeito frente a religido — mesmo se esta prevaléncia da consciéncia-
de-si for simplesmente o cumprimento do “principio protestante”, ou seja, um fruto da
necessidade mesma do Cristianismo, e em particular do luteranismo. Discutiremos melhor
isso mais a frente.

A dialética interna da religido apresenta-se em uma triade: religido natural — religido
da arte — religido manifesta. A primeira representacdo, a mais basal e elementar, corresponde
a incorporac¢do do ser ao espirito (isto ¢, a religido natural). Por isso, a religido natural (que
também se subdivide em uma triade) tem com suas figuras a correspondéncia com as figuras
do inicio da Fenomenologia: a certeza sensivel — a percep¢do — o entendimento. Assim, a
religido da luz — associada com o Zoroastriasmo pela maioria dos comentadores, embora

Jaeschke reivindique que Hegel aqui faz possivel alusdo ao inicio do Génesis (cf.
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JAESCHKE, 1990, p. 201-202) — seria a representacdo mais elementar, o equivalente ao puro
ser da certeza sensivel. Ja a figura seguinte, o panteismo (mais bem determinado na India)
equivale a percepg¢do, porque nele a representacao se dispersa em uma multiplicidade de seres
distintos: trata-se do panteismo em que uma planta ou animal simbolizam a Deus. Finalmente,
na figura do artesdo, que corresponde ao entendimento, a representacdo comega a se abstrair e
sair do naturalismo: trata-se da religido do Antigo Egito, manifestado com a sua arquitetura e
escultura.

Enquanto a religido natural corresponde ao ser, a religido da arte corresponde ao Si,
isto ¢, ao homem. Na religido natural, suas representacdes figuravam os elementos mais
etéreos da natureza (a luz), depois seus seres concretos (a planta e os animais), por fim as
formas geométricas abstratas, confeccionadas pelo entendimento, como as piramides do
Egito: esta evolugdo dialética ¢ um movimento interno das representacdes do ser, enquanto
natureza, exterioridade, ou pura forma geométrica. Mas o movimento total da religido
(religido natural — religido da arte —religido manifesta) ¢ o processo constante de
humanizagdo: a representagdo deve se tornar consciente de si, deve representar o Si para si
mesmo. Com a religido da arte (que corresponde ao espirito e a cultura grega), ja ocorre um
processo de antropomorfizag¢do: os deuses adquirem forma humana, e o homem ¢, de algum
modo, divinizado.

Na religido da arte, Hegel ndo expde apenas simbolos literalmente sagrados do povo
grego. Na verdade, ele parece tragar um amplo panorama de suas atividades culturais, que
constituem o universo cultural grego, e ¢ este universo socio-cultural que ¢ a encarnagdo do
espirito na Grécia Antiga. Esta parte ¢ também subdividida em trés: a obra de arte abstrata —
a obra de arte viva — a obra de arte espiritual. A primeira parte, a obra abstrata, inicia-se com
a escultura. A escultura deve representar um deus, e ela ¢ feita com uma objetividade, um
equilibrio, uma serenidade, uma desdramatizagdo, inultrapassavel, expressao muito proprio do
espirito grego. Isso se da porque a estditua em forma humana “se reflete no fato de sentirem o
divino ndo como algo completamente diferente e fundamentalmente misterioso e
incompreensivel” (TAYLOR, p. 229). Com isso, o espirito grego demonstra que a natureza e
a cultura, o humano e o divino, se tornam um: donde provém o imperturbavel equilibrio do
mundo grego. Esta absoluta objetividade e limpidez da estatua também significa que o artista
esquece de si mesmo na obra: o artista transforma o seu Si em ser, exterioriza-se
completamente na obra. Por isso, a estatua grega ¢ a representacdo mais proxima da que lhe
antecedeu, isto €, das obras do mundo do Antigo Egito: ambas tém em comum o fato de que a

obra de arte ¢ algo de extremamente concreto, puramente presente enquanto coisa, mas o
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grego ¢ mais refinado, porque seu trabalho ¢ o da humanizagao através da perfeita imitagcdo da
natureza.

A obra de arte abstrata também se apresenta em um outro modo, o da interiorizagao,
oposta a coisidade da estatua: € o hino. O hino pode ser considerado como o “dionisico”, em
comparac¢do ao “apolineo” da estatua (cf. HYPPOLITE, 1946, p. 531). No hino, opera-se uma
unido dos Si, “é a correnteza espiritual que na multiplicidade das consciéncias-de-si € conscia
de si como de um igual agir de todos, e como de um ser simples” (HEGEL, 2014, §710, p.
468). O hino realiza aquilo que ¢ proprio ao espirito: a elevagdo das consciéncias particulares
a um plano mais elevado em que eles se equivalem, em que a particularidade ¢ dissolvida na
universalidade. Com isso, o hino permite a passagem dialética para a terceira figura da obra
de arte abstrata: o culto. Enquanto o hino ¢ somente o afundar do Si pela linguagem e pela
musica, o culto ¢ uma agdo concreta, especialmente através do sacrificio de animais. O culto
celebra uma purificagdo do Si (ou seja, da esséncia do homem), o que ja estd prenunciado no
hino, mas que, no hino, esse processo ¢ evanescente por ter sua existéncia somente através da
linguagem e da musica. O culto ¢ um ritual que torna mais concreta, em relacdo ao hino, a
simbologia da purificagdo do Si — tais como o ritual de ablugdes, ou o uso de vestes brancas
que representam esta purificacao.

A jornada da Fenomenologia continua com a obra de arte viva, que se realiza com a
festa baquica e com a cultura do atletismo grego. Em ambos os casos, temos a divinizacdo do
homem: de fato, esta obra de arte viva ¢ o proprio homem. Neste sentido, o atleta, sua
perfeicdo corporal e fisica, corresponde analogamente aquela perfeita exterioridade da estatua.
Portanto, a cultura grega se representa ndo s em pecas externas, mas também através do
proprio homem. O atleta estd associado a esta perfei¢do fisica, dominio da aparéncia e da
exterioridade, portanto apolineo; enquanto o ritual baquico (dionisico) ¢ o culto da
interioridade, do delirio e da embriaguez. A sintese dialética que os suprassume — que faz,
portanto, a juncao do interior € do exterior, e também, podemos dizer, de Apolo e Dionisio — ¢
a linguagem, mas ndo mais a linguagem do hino; trata-se agora da linguagem da literatura
grega, donde passamos a figura seguinte, a obra de arte espiritual.

A literatura grega, como se sabe, se divide em trés géneros, o que € muito oportuno
para a formatacdo de triades que Hegel tanto gosta de construir: a epopeia, a tragédia e a
comédia. Assim, veremos como a forma inicial da epopeia, em que o aedo (o narrador) se
exterioriza totalmente no contetido e como que se apaga (tal como ja era o caso do artista na
estatua), se desenvolve até chegarmos na comédia, em que o narrador se eleva em relagdo aos

personagens, aos deuses, ao conteudo, e assume assim a figura da certeza de Si-mesmo. Este
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desenvolvimento da literatura grega corresponde a todo o movimento da religido da arte de
transformar o ser da obra de arte em Si, passar da coisa a0 humano, o antropomorfismo, e
chegar a consciéncia-de-si da representacdo. No entanto, a literatura grega ainda tem grande
dependéncia no sensivel, no que ¢ aparente — mesmo que seu meio, a linguagem, seja o
dominio do signo e ndo do sensivel. E, portanto, a relagdo entre o signo e o sensivel, ou entre
a forma e o contetdo, que se corporifica no movimento interno destas figuras. Assim, como ja
dissemos, na epopeia, o aedo se doa ao conteudo de sua narragdo: os eventos ali contados sdo
superiores ao aedo, e sdo propriamente o que importa. “O aedo € o 6rgdo evanescente em seu
contetido; seu proprio ser ndo conta, mas sua Musa, seu canto universal” (HEGEL, 2014,
§729, p. 478).

Na tragédia, a forma muda, porque nela sdo os atores que contam a historia ao
participarem dela como seus membros. Como foi escrito anteriormente, a respeito do espirito
ético do povo grego, a tragédia se constroi através de personagens resolutos, que encarnam
estamentos sociais representando uma rigida estrutura da pdlis. Os personagens sdo, assim,
certos de si mesmo e de seu agir; alids, tdo certos que desempenham a acdo mesmo que ela
acarrete em conflito. Os personagens nao abdicam de si, e sdo veiculos perfeitos para a lei que
representam, com uma inflexibilidade que reflete sua forca, sua convic¢do, seu carater. As
mascaras dos personagens estdo, assim, perfeitamente incorporadas, e o ser dos personagens €
exposto na sua agdo inflexivel, inamovivel, austera. Os acontecimentos, a narracdo, estdo
assim no mesmo nivel dos personagens, que sdo quem, de fato, determinam os eventos: com
isso, estes personagens sdo colocados em uma estrutura entre o que sabem e aquilo que ndo
sabem, e se deslocam, a partir da acdo que realizam, rumo ao destino inaudito. Na imposi¢ao
do peso do destino, o personagem ¢ entdo dimensionado para o seu tamanho real: nem
pequeno, nem grande, o personagem assume a estatura que tem objetivamente, em um
entrelagamento entre a indigéncia e a nobreza.

Na comédia, porém, o narrador torna-se a figura principal, alcancando, assim, o
inverso da epopeia. De fato, enquanto o grandioso da epopeia eram as decisoes dos deuses do
Olimpo e o porte épico de herdis como que além-humanos, a comédia inverte essa equacao:
agora os deuses e os homens, suas condutas éticas, sdo tornadas baixas, contingentes,
individualizadas, portanto ridiculas. Perde-se a substancia ética em que se compunha o povo
grego. A comédia, devido a sua relativizagdo, lembra a figura do ceticismo: em ambas, para
afirmarem a certeza de si mesma, tudo se dissolve e nada ¢ tido como “intocavel”,
incondenavel. Por isso, a comédia parece ser um movimento cultural de um povo que ja ndo

acredita mais nos seus deuses — ela habita em uma degradagdo cultural, e tem consciéncia
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dela. A comédia ¢ uma representacdo consciente de si; alids, por isso, o riso pertence aos
proprios personagens, € ndo a plateia. Com isso, Hegel mostra como que o desenvolvimento
do espirito € sempre aquele rumo a sua consciéncia-de-si. Mas a cultura grega ainda ¢ uma em
que tudo deve ser exteriorizado, objetificado —ao ponto mesmo de cairmos no ridiculo da
comédia antiga. Como diz Hyppolite: “Tudo aquilo que pode ser representado objetivamente,
o sera nesta obra de arte divina; tudo, menos o conceito, a absoluta certeza do Si em si
mesmo. O espirito grego ¢ o espirito que se manifesta no exterior, mas que nao conhece do
espirito sendo esta manifestabilidade” (HYPPOLITE, 1946, p. 529-530, traducdo nossa). A
aparéncia resiste; ela ndo se dissolve na completa imersao da interioridade do Si; e o Si,
quando se realiza plenamente, estabelece o pleno dominio do aparente, das mascaras, das
superficies, que ¢ o caso da comédia.

O caso muda com o Cristianismo. A Encarnag¢do ¢ também uma antropomorfizacao,
mas sua representagdo ¢ notoriamente distinta do paganismo grego. Agora a figura divina ¢ a
consciéncia-de-si do espirito: o que se exterioriza ¢ o Si, ou seja, se exterioriza apenas para
retroceder as profundezas da interioridade. Assim, Jesus, por ser um homem, ¢ uma
consciéncia-de-si; na verdade, aquilo que ele veio ensinar consiste em recuperar a
consciéncia-de-si. A esséncia do homem ndo ¢ estranha ao homem: ele descobre que sua
natureza espelha a natureza divina, mas esta descoberta so ¢ possivel através da mediagdo de
Jesus enquanto figura consciente de si. O que Jesus exprime ndo € o fato de que ele conhece a
Deus, mas que sabe que conhece, e assim realiza a unido com Ele. Exprimir que so se conhece
o Pai através de mim, ¢é exprimir que ele ¢ a mediacdo, mas que a mediacdo ¢ feita pela
consciéncia-de-si.

Mas, além disso, a Encarnacgdo representa o fato de que, com a revelagdo, a esséncia
divina é agora conhecida. No entanto, este revelar-se ¢ também permanecer no mistério. O
que se revela também permanece oculto: e assim ambos 0s momentos sdo suprassumidos. Por
um lado, a esséncia divina se exteriorizou, e veio para a existéncia; mas esta exterioriza¢ao
nada mais ¢ do que o retornar a esséncia. E o Si que se revela, enquanto Si —mas o Si ¢
negatividade, e, portanto, assume uma face positiva apenas para que se afunde de novo dentro
de si. A revelacdo ¢ necessaria para que a negatividade ndo seja abstrata, mas torne-se
conhecida e concreta. Para Hegel, este ¢ o conceito do espirito: emergir a superficie sendo

espirito, portanto transformar a superficie em espirito:

o manifesto, que aparece completamente na superficie, ¢ justamente nisso o mais profundo.
Que a esséncia suprema seja vista, ouvida, etc., como uma consciéncia-de-si essente, isso &,
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pois, de fato, a plena realizacdao de seu conceito; e por meio dessa realizagdo plena a esséncia
‘¢-ai’ tdo imediatamente como ela ¢ esséncia. (HEGEL, 2014, §760, p. 498).

O ser-ai (a existéncia) e a esséncia se confundem: esta dialética revela aquilo que ja
tinhamos visto na certeza sensivel. A certeza sensivel quer apreender a coisa concreta, mas
essa concretude absoluta do sensivel revelava-se como a mais abstrata verdade do ser
universal. A Encarna¢do nos mostra novamente esta dialética: o mais universal, a esséncia

abstrata, vem a tona como um sensivel imediato.

O Si singular — o Cristo — ¢ a identidade da abstragdo (portanto, da esséncia suprema) e da
imediatez. Nos reencontramos aqui a verdade da qual nods partimos bem no comego da
Fenomenologia (a certeza sensivel). O imediato era transformado para n6s em puro universal.
Aqui aparece o sentido desta dialética, porque o puro universal, a esséncia, torna-se novamente
o imediato sensivel. (HYPPOLITE, 1941.11, p. 266, traducdo nossa)

A existéncia e a esséncia transformaram-se uma na outra: cada uma € si mesma na
outra. Mas isso s6 foi possivel porque € a consciéncia-de-si que faz esta mediacdo de uma a
outra. O que se revela ndo ¢ algo de estranho — algo outro — a consciéncia; ao contrario, ¢ a
propria consciéncia que se revela como consciéncia-de-si. A revelagdo ¢ consciente-de-si — o
que ndo era o caso das figuras anteriores da religido. Na religido natural, a representacdo
assumia a dialética da consciéncia perante o ser: ela, assim, se sucedia de certeza sensivel (a
imeaditez da luz) para percepg¢do (a multiplicidade dos seres naturais: a planta e os animais), e
entdo para entendimento (a representacdo do ser na figura geométrica, ou seja, a passagem a
abstracdo do ser). Na religido da arte, buscava-se pelo Si: passamos da figura morta da
estatua para o corpo vivo do atleta, para entdo encontrar o meio ideal da exteriorizagdo do Si
na linguagem, isto €, na literatura. A literatura era o empenho méaximo pela exteriorizagdao do
espirito, mas ai ela s6 vinha a constatar seu pertencimento no territorio do ser, do sensivel: era
a comédia, que compreendia o mundo das aparéncias no vir-a-ser da consciéncia-de-si da arte.
As mascaras do teatro revelavam-se como mascaras: a consciéncia-de-si da arte demonstrava
o resultado paradoxal de que era a aparéncia que a sua certeza de si confrontava. Ou seja, esta
figura ndo conseguia ir além da aparéncia para mostrar-se consciente-de-si: portanto, ser e Si
estavam profundamente separados, de onde advém justamente a comédia. E na Encarnagio
que ser e Si tornam-se um s6 — ora, a consciéncia-de-si € justamente isso, a indissociagdo de
ser e de Si. A Encarnacdo ¢, portanto, a revelacdo da consciéncia-de-si para a consciéncia-de-
si — de um homem para os homens. A Encarnacdo ndo representa uma figura estranha a
consciéncia; ao contrario, € a propria consciéncia que se exteriorizou, fez-se Outra, para entdo

revelar-se como si mesma. Ela ¢ e ndo ¢ um Outro, ao mesmo tempo: Deus se tornou homem
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para ser conhecido pelos homens, ou seja, para que nao fosse algo de estranho aos homens e,
assim, para que eles se conhecem a si mesmos, o que os une novamente com Deus. Este
circulo € o conceito do espirito, e a vida do Absoluto. A consciéncia-de-si € o meio em que se
opera essa passagem, aquela da saida da abstracdo do Absoluto para o seu ser-conhecido
concreto; isto €, Deus s6 pode ser conhecido pelo homem através do homem; e quando
conhece a si mesmo, entdo ele conhece a Deus. O Cristianismo absorve este paradoxo: o que é
revelado ¢ um homem, mas este homem ¢é Deus. Ou: o ser sensivel imediato (0 homem de
carne e 0ss0) € Si, e o Si se afunda na negatividade. “Existe no homem um vazio do tamanho
de Deus” (Dostoiévski). E o reino da interioridade que vem a tona na superficie; ¢ a
exteriorizagdo do Si, mas o Si permanece o que &, ou seja, ser-para-si, negatividade, e assim
suprassume a propria exterioriza¢do de si mesmo, e realiza isso imediatamente, no mesmo
momento em que é exteriorizado. E isso que a bela alma de Novalis ndo entendia: ela ansiava
pelo mundo da interioridade através da linguagem; com isso, ela era um evolar-se do espirito
evanescente que, por isso, perdia a sua determinidade. Ao contrario, na Encarnacdo, pois o Si
¢ entdo perfeitamente determinado (exteriorizado) — e € justamente essa determinagdo precisa
do Si, transformado em ser sensivel, o que ¢ a auto-contradi¢cao suprassumida desta religido.

“[O] conceito (...) deu a si mesmo a forma da consciéncia-de-si em si” (HEGEL,
2014, §757, p. 495). Na Encarnagdo, a consciéncia-de-si se tornou em si, ou seja, objeto,
figura determinada. Mas a consciéncia-de-si €, como ja vimos, sempre ser-para-si (desejo;
negatividade; afundar-se dentro de si): ela ndo aceita ser objetificada. O em si, que € o
imediato, o simplesmente dado, ¢ um homem, mas ndo um homem como o da estatua grega
ou do atleta: o homem, no Cristianismo, é entendido como consciéncia-de-si, ele se reflete
para si mesmo, e o movimento de dobrar-se em si impde a negatividade, o abismo, “o vazio
do tamanho de Deus”. O Cristianismo €, assim, a religido da consciéncia-de-si: ela pede para
que se olhe para si mesmo. Este movimento da consciéncia €, sem duvidas, o da humildade: e
assim, chega-se no Si. Encontrar o Si, por sua vez, nada mais ¢ do que encontrar a Deus:
“Deus me ¢ mais intimo a mim do que eu mesmo” (Santo Agostinho). E isto que a
Encarnag¢do expressa; ¢ uma mensagem que, quando expressada, deve ser transmitida e
irradiada, ela deve continuar no seio da comunidade crista.

Cristo morreu. E tinha de morrer porque se fez como um homem natural, de carne e
0sso. A revelagdao do cristianismo ¢ o nascimento, vida, morte e ressurreicdo deste homem
singular —mas a factualidade da revelagdo ¢ submetida ao efeito irreversivel do tempo, e
assim aquele evento se torna longinquo, ele passa para a imaginacdo e desvanece a sua

materialidade factual. Este distanciamento do passado ¢ o suprassumir da imediatez; a
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revelacdo perde o seu ser sensivel e se conserva somente na memoria, mas, com isso, ela se

espiritualiza.

O deus imediatamente presente deve desaparecer; ele ndo ¢ mais, mas ele foi, e aquilo que foi
deve tornar-se, na Erinnerung [rememora¢do], a interioridade da memoéria comum, uma
presenga espiritual. E somente porque foi visto e ouvido que a consciéncia dos discipulos se
tornam uma consciéncia espiritual. O espirito ndo ¢ mais separado deles, ele habita neles:
“cada vez que vocés se reunirem em meu nome, eu estarei no meio de vos”. (HYPPOLITE,
1946, p. 542, tradugdo nossa)

A verdade da revelacdo continua na vida da comunidade cristd. Nao €, portanto, s6 a
singular figura representada que deve atingir a verdade da consciéncia-de-si, mas a propria
comunidade que recebe a boa nova. A verdade da revelacdo ndo se interrompe naqueles
eventos historicos do passado, mas, ao contrario, se prolonga indefinidamente ao longo do
tempo, no seio da comunidade. A religido cristd deve, assim, conduzir-se daquele Si singular
para o Si universal da comunidade. A tradi¢do ndo ¢ uma repeticdo, mas um refazer continuo
em busca da consciéncia-de-si da comunidade.

A morte de Cristo ndio ¢, por isso, somente a morte de um homem natural. E também a
morte de Deus. A morte do corpo natural ¢ a comprovacdo da inessencialidade do invélucro;
mas a morte de Deus ¢ a morte da esséncia abstrata, de um além incognoscivel, inatingivel.
Com a morte de Deus, o homem reencontra-se consigo mesmo; ele se vé sozinho no mundo; e
ndo tem mais a ingenuidade de se alienar com a representagdo que lhe trancaria em um
simbolismo que ¢ a mera repeticdo de signos esvaziados de vida. O pacto reconciliatério
estabelecido com a Encarnagio ¢ o postulado de uma nova liberdade ao homem. E a
comunidade que encarna este espirito, € que conhece esta nova liberdade. Aqui voltamos
aquela atitude existencial — livre, mas angustiada — da consciéncia infeliz. Ora, a consciéncia

infeliz ¢ a figura que perdeu a substancia; é a subjetividade livre, mas por isso também

atormentada, porque perdeu a Deus.

A morte ¢ o sentimento dolorido da consciéncia infeliz, de que Deus mesmo morreu. Essa dura
expressdo do simples saber de si mais intimo, o retorno da consciéncia as profundezas da noite
do ‘Eu = Eu’, que nada mais distingue nem sabe fora dela. Assim, esse sentimento ¢ de fato a
perda da substdncia e de seu contrapor-se a consciéncia; mas ¢, a0 mesmo tempo, a pura
subjetividade da substancia, ou a pura certeza de si mesma que faltava a substancia. (...) Esse
saber ¢, pois, a animacdo pela qual a substincia se tornou sujeito. Morreu sua abstracdo e
caréncia-de-vida, e assim a substancia se tornou consciéncia-de-si simples e universal.
(HEGEL, 2014, §785, p. 514)

O que ocorre com a comunidade ¢ que ela é o reencontrar de si, portanto a certeza de

si, que € propria do sujeito. A substancia espiritual ndo ¢ mais algo de estranho que, por isso,
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se opde a consciéncia-de-si. Nas figuras da religido natural, a substancia era o Absoluto, de
onde se derivava uma representacdo politica e espiritual que era aquela do senhor, da
dominagdo imperial; € 0 homem, enquanto consciéncia-de-si, era relegado a escraviddo, sua
individualidade era abafada, na verdade sequer era concebida. Tratava-se, portanto, da
religido do “temor e tremor” (cf. HYPPOLITE, 1946, p. 537). Ao contrario, no Cristianismo,
aquela substancia (a esséncia abstrata) se transforma em certeza de si (em consciéncia-de-si;
em sujeito): o espirito ndo ¢ mais a substancia desidentificada aos homens, mas ¢ o proprio Si
em algum lugar das profundezas do ser humano. Para Hegel, portanto, o que prevalece na
religido cristd ndo ¢ o deus abstrato transcendente; tampouco ¢ o culto a um Cristo como uma
alteridade absoluta; mas € o saber de si da comunidade, que herda a boa nova e constitui uma
nova subjetividade.

Quando, no desenvolvimento da Fenomenologia, vimos a religido cristd na
consciéncia infeliz, naquele caso havia a certeza de si, mas uma destituida da verdade da
substancia: esta certeza era a descoberta de si como inessencial, arremessada no mundo e no
plano da contingéncia, cindida profundamente com Deus. Na fé, porém, que se contrapunha
ao Iluminismo, vimos o inverso complementar da consciéncia infeliz: a fé tinha, na sua
consciéncia, um objeto resoluto, a tal ponto que se esquecia de si — ela so tinha a verdade do
objeto (isto ¢, de Deus como um Outro), mas ndo retornava a consciéncia-de-si, a certeza do
sujeito. A comunidade cristd agora ¢ a sintese destes dois momentos anteriores; sua verdade
corresponde a certeza, o objeto ao sujeito. Em outras palavras, com a morte de Cristo, com a
morte de Deus como esséncia abstrata, o homem encontrou a si mesmo: ele se sabe como
espirito, e o espirito ndo ¢ estranho para ele. Podemos pensar que Hegel aqui esta reutilizando
a formula de Santo Irineu: Deus se fez homem, para que o homem se fizesse Deus.

Mas, por mais que o homem tenha se tornado espirito, a verdade da morte de Deus
ainda pesa, e causa estranhamento. Esta constatacdo teoldgica nos faz pensar em Nietzsche,
como se Hegel o tivesse precedido em algumas décadas —ainda assim, seu sentido ¢ bem
distinto. O que ¢ esta morte de Deus que a comunidade carrega consigo? O que a comunidade
descobre sobre si mesma, e que desdobramentos lhe sdo particulares? Seriam, por exemplo, o
advento do secularismo, ou as ideologias libertadoras da modernidade (o liberalismo; o
socialismo), na verdade desdobramentos desta comunidade cristd, que entende a si mesma
como espirito, e por isso como perfeitamente autdbnoma? Seria o Cristianismo, de alguma
maneira, o proprio desfazer de toda “ortodoxia”, “tradi¢do”, “doutrina” — exterioridades mais

afeitas a representagdo, e nao a busca da verdade da consciéncia-de-si? Seria a representagdo
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uma linguagem inadequada da religido, pois ela acorrenta a imaginagdo, € ndo permite que se
chegue naquela limpidez da verdade de si mesmo?

Se estas perguntas advém da anélise hegeliana sobre a comunidade crista, também ¢
verdade, por outro lado, que Hegel ainda determina esta comunidade no reino da
representagdo. Por isso, se, em si, a comunidade ¢ a reconciliacdo da humanidade com a
esséncia divina, esta verdade ¢ somente para nos; a comunidade, apesar de tudo, ndo tem
ainda a consciéncia-de-si de ter realizado esta reconciliagdao, ¢ mantém-se ainda no dominio
da representagdo, aquele do simbolo e dos signos exteriores que transmitem a verdade de
maneira indireta, simbolica, mas ndo racional, e que por isso tem o efeito inoportuno de
projetarem a esséncia dos signos para o Além, isto é, para algo estranho a consciéncia-de-si.
Dessa forma, a reconciliagdo estd no sentimento da comunidade, sentimento que nao alcanga
a plena determinacdo de si mesmo — e, assim, a reconciliacdo, submetida a linguagem
particular da representagdo, ¢ projetada para um futuro insondavel, no fim dos tempos, na

escatologia.

Sua propria reconciliagdo entra, pois, como um Jonge na sua consciéncia; como um longe do
futuro, assim como a reconciliagdo, que o outro Si realizou [Jesus Cristo], aparece como um
longe do passado. (...) Por conseguinte, sua reconciliagdo estd em seu coragdo, mas ainda
cindida com sua consciéncia; e ainda estd rompida sua efetividade. (...) Mas o que nela entra
como presente, como o lado da imediatez e do ser-ai, ¢ o mundo, que ainda tem de aguardar
sua transfiguragdo. Certamente em si, o mundo esté reconciliado com a esséncia; e da esséncia,
sabe-se bem que ndo conhece mais o objeto como alienado de si, mas como igual a si no seu
amor. Mas, para a consciéncia-de-si, essa presenga imediata ndo tem ainda figura-de-espirito.
(HEGEL, 2014, §787, p. 515-516)

O que Hegel espera, portanto, ao procurar realizar esta reconcilia¢do, trazé-la para o
presente, dar a ela a concretude e a imanéncia da enteléquia, da atualiza¢do? Serd que Hegel
pretende divinizar a humanidade, que se torna consciente-de-si, e perdeu qualquer
necessidade de transcendéncia, de um plano além de si mesma? Estaria Hegel fazendo uma
antecipacdo dos eventos escatologicos, aquilo que foi chamado como imanentizagdo do
escathon, isto ¢é, a tentativa de estabelecer o mundo divino no terreno? O que € essa
comunidade, uma vez que se reconcilia com a esséncia divina e torna-se, ela mesma, divina?

Que comunidade ¢ esta que € consciente de si de ser espirito?
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1.7 O saber absoluto

Que o espirito efetivo, aquele da historia, torne-se seu proprio saber de si, € que este saber de si
mesmo se apresente a sua consciéncia na histdria, isto implica certamente na reconciliagdo
dialética da existéncia humana finita e da esséncia, mas que esta reconciliagdo deva ser
apreendida como nossa obra, esta dupla exigéncia conduz a uma Humanidade divina que pde
temporalmente uma verdade eterna. (...) Com efeito, o espirito absoluto aparece como este
saber de si da Humanidade, e este saber de si deve ter por objeto — como consciéncia —a
historia efetiva. Na comunidade religiosa, ha ainda uma transcendéncia [dépassement]
(nostalgia do passado ou ansiedade do futuro). Na filosofia, este saber de si ¢ idéntico & nossa
operagdo. (HYPPOLITE, 1946, p. 548-549, tradugdo nossa)

A filosofia desfaz o plano simbdlico da representacdo para encontrar a consciéncia-de-
si. E a passagem da representagdo religiosa, que arremessa o sentido ao transcendente, para a
imanéncia da certeza de si, conquistada através da filosofia. Aquilo que na religido € em si,
um objeto, um signo — e, assim, pura transcendéncia ou alienagdo de si —, deve se transformar
em ser-para-si, no conhecimento efetivo do sujeito. A racionalidade da filosofia ¢, assim, o
encontro da ideia com o sujeito, o ndo alhear-se; o objeto ndo ¢ mais desconhecido, mas se
tornou proprio ao sujeito. O sujeito €, entdo, determinado aqui como o encontro da verdade do
objeto com a certeza do saber do sujeito. E, com isso, o sujeito se auto-determina, porque
transforma o objeto em conhecimento de si mesmo. Era o que ndo ocorria com a subjetividade
da bela alma. Ao dizer “o mundo inteiro estda morto para mim, eu ndo sou mais daqui”, ela
anunciava uma presenca fantasmatica, evanescente: era assim que se dava a determinacdo do
sujeito, evocando através da linguagem o reino da negatividade. Mas, aqui, a negatividade
saiu para fora de si, exteriorizou-se — sua substancia negativa tornou-se positiva, o que realiza
a apreensdo determinada, concreta, do sujeito. O sujeito ndo ¢ um dissipar-se inapreensivel,
mas veio a tona tal como ele ¢ em si mesmo: € isto o que alcanga a consciéncia-de-si, ou seja,
a coincidéncia entre a verdade e a certeza. O sujeito perfeitamente auto-determinado ¢ uma
enteléquia, a atualizacdo do puro presente de si mesmo, confirmada apds a alienag@o no seu
ser-outro. A consciéncia chega a si mesma — e com isso desfaz o tempo, pois ela se encontra

no presente eterno.

E assim aquela parte da figura do espirito certo de si mesmo, que permanece firme dentro de
seu conceito, e que se chama a bela alma. E que a bela alma é seu saber sobre si mesma, em
sua pura unidade translucida; é a consciéncia-de-si que sabe como sendo o espirito esse puro
saber sobre o puro ser-dentro-de-si; ndo é somente a intui¢do do divino, mas a autointui¢do do
divino. Enquanto esse conceito se mantém oposto a sua realizagdo, ele ¢ a figura unilateral,
cujo desvanecer em névoa vazia ndés vimos; mas também vimos sua extrusdo positiva e
movimento para frente. Gragas a essa realizagdo, suprassume-se o obstinar-se em si dessa
consciéncia-de-si carente-de-objeto, a determinidade do conceito contra sua implementagdo.
Sua consciéncia-de-si ganha a forma da universalidade, e o que lhe resta é seu conceito
verdadeiro, ou o conceito que ganhou sua realizagio. E o conceito em sua verdade, isto é, na



69

unidade com sua extrusdo: o saber do saber puro (...) esta consciéncia-de-si pura, que assim ao
mesmo tempo ¢ o verdadeiro objeto [...] (HEGEL, 2014, §795, p.521-522)

Na bela alma, sua consciéncia do conceito opunha-se a realizacdo dele — a
subjetividade era entendida apenas através da negatividade, e ndo se tornava objeto de si
mesma. O que pretende a Fenomenologia € 1sso: que o conceito seja realizado, isto €, que o
sujeito se torne um objeto conhecido e determinado. O passeio pelas figuras de consciéncia,
que compdem a totalidade da obra, formam o desdobramento mesmo da consciéncia em
busca da consciéncia-de-si, de sua auto-determinacdo. O desenvolvimento das figuras segue
um caminho légico (que poderiamos provisoriamente chamar de “a priori’’), mas que, por ser
uma auto-diferenciagdo, tem que vir a tona no tempo (“a posteriori”): a ‘“ciéncia da
experiéncia da consciéncia” indiferencia o a priori do conceito de sua realizagao no tempo. O
que “existe” remete a sua natureza “a priori”’, mas esta tem que se manifestar na existéncia tal
como ela € em si. Aquilo que ocorreu no tempo ocorreu de acordo com o conceito que esta
fora do tempo; por sua vez, o conceito s6 ¢ realmente efetivo quando se realiza, e ele s
consegue se realizar no tempo. “O tempo € o conceito mesmo, que é-ai, € que se faz presente
a consciéncia como intui¢do vazia” (HEGEL, 2014, §801, p. 525). Ou seja, no plano da
existéncia (do ser-ai), daquilo que ¢ ja dado, que ¢ pura disponibilidade, o tempo é aquele que
se auto-diferencia de si mesmo, ele ¢ a realizacdo de si ou exteriorizagdo de si que permanece
igual a si mesmo neste auto-diferenciar. Isto € justamente o conceito, que precisa se tornar o
outro de si mesmo, ser si mesmo no outro, coincidir a manifestagdo com a esséncia. O tempo
¢, assim, a uniformidade impassivel, inteiramente igual a si, apesar de (ou precisamente por)
se auto-diferenciar continua e ininterruptamente. O tempo como uma sucessdo continua
irreversivel, como a manifestacio permanente de sua auto-destrui¢do — que se distingue do
estaticidade e da simultaneidade do espaco, que ¢ a condicdo de possibilidade para toda
frontalidade objetiva, para todo objetificar — ¢, portanto, aquele desvanecer, como nos vimos
na bela alma, mas o desvanecer que permanece continuamente “ai”’, que permanece existindo.
Nao se sabe de onde “provém” o tempo, pois € como se ele mesmo tivesse se auto-gerado: por
isso, ele & conceito, mas o conceito que ndo possibilita nenhuma diferenciagdo entre
manifestagdo e esséncia, pois ele estd sempre “ai”. Esta negatividade do tempo, o seu
desvanecer, que, ao contrario, ¢ a propria permanéncia de si, ¢ a negatividade imposta
permanentemente a exteriorizagdo continua, de uma tal forma que a negatividade e a
exteriorizagdo se confundem. O espirito, assim, deve se manifestar no tempo, para que a sua

negatividade corresponda a sua exteriorizagdo. Dito de outro modo, a série sucessiva das
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figuras de consciéncia ¢ uma necessidade da auto-formacgao do espirito; o espirito ndo “€¢” sem
elas, pois seria somente um puro pensar da esséncia abstrata; mas o espirito, mesmo ao se
manifestar em figuras de consciéncia, ndo se reduz a elas — o que ¢, alids, a condi¢do para que
elas se sucedam, que avancem incansavelmente de uma para outra, e para outra etc. Mas o
espirito ndo poderia ser conhecido sendo através desta manifestacdo continua e auto-
diferenciadora: o espirito €, enfim, isto, a propria sucessdo incansavel das figuras, o seu vir-
a-ser que desvanece e se conserva neste desvanecer. Manifestando-se na existéncia, o espirito
se temporaliza; confunde-se, assim, com a propria natureza do tempo. Mas, enquanto o tempo
¢ uma auto-diferenciacdo continua que ¢ o proprio desdobramento da existéncia, e assim €
como uma mera existéncia sem esséncia, o espirito deve encontrar a si mesmo, a sua esséncia,
a sua consciéncia-de-si. A manifestacdo do espirito no tempo €, assim, uma realizacdo
evolutiva; a sua sucessdo permanente ¢ qualificada; a auto-diferenciacdo de sua existéncia ¢
para si algo outro que esta existéncia, ela deve atingir o seu conceito fora da existéncia e do
tempo. A conservacao de si nesta auto-diferenciacdo ¢ seu aprendizado de quem se €; ndo ¢
uma auto-aniquilacdo cega, como a negatividade pura do tempo, mas um desenvolvimento
consciente, € que tem, portanto, uma orientacdo clara e distinta. “O tempo se manifesta como
o destino e a necessidade do espirito, que [ainda] ndo esta consumado dentro de si mesmo”
(Ibid., §801, p. 525).

O saber absoluto ¢, assim, a reunido em si e para si de todas as figuras de consciéncia
anteriormente vistas. Em si: ele tem dentro de si todas estas figuras, porque ele ¢ a intelec¢do
do Todo que as retine. Para si: a reunido destas figuras ¢ realizada pelo movimento negativo
do sujeito, ele as assimila como puro desejo, como a busca pela consciéncia-de-si. Em si: a
consciéncia-de-si se exteriorizou (Entdusserung), fez de si um objeto fora-de-si. Para si: este
objeto fora-de-si tem a forma do sujeito, ele permanece como sujeito mesmo no objeto, ou,
ainda, ¢ um objeto consciente-de-si, ou seja, o objeto, mesmo se conservando em si, se
transfigura em sujeito para si.

A Fenomenologia ¢, assim, poderiamos dizer, a exteriorizacdo da consciéncia de
Hegel, daquilo que ele sabe e que se transforma em conhecimento sobre si mesmo: nao ¢ so o
que ele sabe, mas o que sabe ¢ para si, serve a sua consciéncia-de-si. O encadeamento das
figuras de consciéncia ¢ a organizagdo particular que Hegel as ordenou conforme a ldgica de
seu raciocinio. Esta logica o levou a encontrar aquilo que ele sabe de uma forma tal que
expusesse quem ele ¢, a determinacdo de sua consciéncia-de-si. Que ha algo de
necessariamente individual na consciéncia-de-si, ¢ evidente. Apesar disso, tudo que estamos

expondo ndo faz jus a Fenomenologia. Ela ndo pode ser a exposi¢do do desenvolvimento de
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uma mera consciéncia individual perante seu proprio saber de si. Na organizagdo das partes, e
na conclusdo do Todo, ha que haver algo de universal. A estrutura cognitiva, dividida em
consciéncia, consciéncia-de-si, razdo, espirito, religido e saber absoluto, ¢ a ordem ldgica e
necessaria que a consciéncia se desvela para nos e para si mesma. Mas o saber absoluto ¢
propriamente o momento em que para si € para nos nao se separam mais: o observador e o
observado coincidem. E esta igualdade do observador e observado que nos faz pensar que
aquela consciéncia impessoal, andnima e indeterminada, que atravessa a Fenomenologia,
deixa de ser impessoal. Nesse sentido, Hegel como o observador distante e impassivel — tal
como o aedo que se deixa levar por sua Musa — torna-se o seu proprio objeto: o que foi
exteriorizado era a sua propria consciéncia-de-si. O desfiar das figuras, sua sucessao logica, se
orientam rumo a sua origem: a Fenomenologia, assim, ¢ o encaminhamento logico que
conduz as figuras rumo a sua esséncia, e a esséncia € o conhecimento do sujeito. A obra, no
seu resultado, coincide com o seu autor.

Por isso, o saber absoluto ¢ um convite também ao leitor para alcangar sua propria
consciéncia-de-si. A dobra reflexiva do saber absoluto remete ao movimento de retorno a si
de qualquer consciéncia-de-si. Isso s6 € possivel porque o capitulo do saber absoluto é
fundamentalmente distinto dos anteriores. O que haviamos visto, ao longo da Fenomenologia,
foi uma sucessdo de figuras: sdo personagens que desfilavam a nossa frente, elas surgiam e
desapareciam, e a sua reunido formavam o universo espiritual que povoa a obra. Mas o saber
absoluto, ao contrario, ndo ¢ nenhuma figura — ndo temos aqui nenhum personagem, ou seja,
um estranho com quem podemos olhar distanciadamente. O que propde o saber absoluto ¢ a
dobra reflexiva que reune, assim, a totalidade das figuras anteriormente vistas. E a
constatacdo de que aquelas figuras sdo para ela. O desenvolvimento da consciéncia resultou,
no fim do processo, na sua consciéncia-de-si — mas este saber resultante da consciéncia-de-si
nada mais ¢ do que a assimilacdo para si do processo que o formou. Podemos falar sobre o
Cristianismo, a Grécia Antiga, o Império Romano, o Iluminismo etc. Todos estes elementos
sdo figuras particulares, manifestagdes do espirito para fora-de-si, e assim podemos tentar
descrever sua apari¢do espiritual, investigar por seu sentido etc. Mas, do saber absoluto, s6
temos o saber de si — mas o que ¢ isto, o saber de si mesmo? Na afirmagdo “eu tenho
consciéncia de mim”, este eu estd dado imediatamente, portanto abstratamente. No saber
absoluto, s6 ndo ocorre 0 mesmo porque este eu foi formado justamente pelo processo que
precedeu sua descoberta de si — 0 eu ¢ mediatizado pelas figuras de consciéncia, este reino
dos espiritos na qual o eu também povoa e habita. O eu forma uma identidade com o seu

desenvolvimento (dito de outro modo: o eu foi formado historico e culturalmente), mas ele é
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também diferenga com todas estas figuras. Esta dialética, nds ja a tinhamos visto no
reconhecimento das duas consciéncias-de-si: no estado de natureza, um homem defrontava-se
com outro, ¢ sO assim formava-se a consciéncia-de-si, porque a consciéncia-de-si era o
reconhecimento de si mesma no outro, ou o reconhecimento do outro que levava ao
reconhecimento de si. Aqui estd também a auto-contradi¢do: o fato de que so se pode ser si
mesmo através da mediacdo de um outro, através do completo esquecimento de si mesmo no
outro, e que ¢ sO através do outro que lhe permite determinar quem se €. 4 consciéncia ndo
tem como ndo alienar-se: o processo de alienagdo ¢ necessario, porque s6 em se projetando
para fora-de-si, ela pode voltar a si. Por isso, o retorno da consciéncia-de-si s6 pode ser o
resultado do processo, mas nao o inicio: ndo ha consciéncia sem alienagao.

Por isso, para Alexander Kojeve, o saber absoluto ¢ a ousada afirmacgdo de Hegel de
que ele alcangou a sabedoria, tornou-se um sabio. De fato, o que nos faz pensar esta
consciéncia que fez coincidir a verdade com a certeza, o objeto com o sujeito, superando a
alienagdo da consciéncia? Na verdade, ¢ questionavel se a consciéncia humana possa mesmo
superar sua alienagdo — ou ainda, que ela possa arrogar-se de afirmar que se livrou da
alienagdo. Pode-se responder a este questionamento, alegando que aquilo que ¢ atingido no
saber absoluto ¢ somente a conclusdo natural do desenvolvimento do processo para a
consciéncia; que €, somente, a assimilagdo para si do que foi exposto. Com isso, Hegel parece
ter a intencdo de distinguir-se de todas as possibilidades existenciais, ou possibilidades de
conhecimento, para que assim consiga postular a consciéncia-de-si universal, este postulado
fundamental de que todos nds somos uma consciéncia-de-si, que pensamos e refletimos, a
despeito de toda autoridade ou hierarquia que o mundo cultural venha a nos impor. Trata-se
obviamente da absoluta autonomia individual, conquistada através da racionalidade: embora
seja uma autonomia dialética, porque dependente do processo que a formou. O saber absoluto
¢ a reivindicac¢do da plena auto-determinacdo da consciéncia-de-si, na tradicdo moderna que
clama por um sujeito auto-definitorio.

“Esse saber ¢, de uma parte, saber desse Si puramente singular; de outra parte, do
saber como universal. (...) este Si singular que ¢ imediatamente saber puro ou universal”
(HEGEL, 2014, §793, p. 520). Aqui temos muito claro o que estd em questdo no saber
absoluto. Trata-se de um Si singular (Hegel) cujo saber ¢ universal — na verdade, a
positividade do Si € justamente este saber. O que ¢ conhecido deste Si ¢ seu saber; o saber,
por sua vez, ¢ o saber de Si, ou seja, ¢ o saber-se como a totalidade das figuras que o
formaram. Por isso, ¢ impreciso determinar o Si singular como Hegel: trata-se de qualquer Si

singular que se conduza pelo processo de formacdao da obra, mas o puramente singular ¢
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alcado imediatamente ao universal. A dialética em que o singular puro era uma abstracdo que
o levava ao universal ja tinha sido dada na certeza sensivel: “quando digo: uma coisa
singular, eu a enuncio antes como de todo universal, pois uma coisa singular todas sdao”
(HEGEL, 2014, §110, p. 91). No saber absoluto, o que transforma o singular em universal é o
seu saber: o saber ¢, sem duvida, universal, porque ele ¢ a dobra reflexiva da consciéncia,
propria a qualquer consciéncia. Mas, por outro lado, ¢ o universal — afeito ao abstrato — que
agora desce ao singular, isto ¢, a sua concretude e efetividade; ou seja, o fato de que este
saber corresponde a um Si, ¢ um saber de Si, e um Si concreto porque determinado pelo seu
desenvolvimento prévio do qual ele ¢ o seu resultado. O que € concreto € que se trata de um
Sujeito, um ser-para-si, que reune as figuras prévias para si, formando sua consciéncia-de-si.
Mas o ser-para-si do Sujeito ¢ também colocado formalmente — universalmente — como a
Totalidade em si deste processo. Com isso, em si € para si, universal e singular, o saber e o Si,
se unem inseparavelmente: ¢ o que Hegel chama de universal concreto, a unido dialética desta
totalidade.

A consciéncia jamais se limita a uma certa figura de consciéncia — ha um processo de
compreensdo e recompreensao que ¢ continuo, € s6 este processo ¢ verdadeiramente a
consciéncia, que desvanece e se conserva no desvanecer, como ja dissemos. Ou seja, a
consciéncia se realiza no seu proprio processo de desenvolvimento, ela ¢ esse processo, O
processo ¢ ela; mas ela ¢ também o sujeito deste processo, que busca pelo sentido ou pela
esséncia, ela ¢ a forga necessaria para que haja este mover-se. A consciéncia se descobre no
resultado, no fim (finalidade) do seu desenvolvimento, mas, por outro lado, o
desenvolvimento do processo lhe ¢ tdo necessario quanto o seu fim, pois o fim ndo tem
conteudo ou sentido se desprovido de seu vir-a-ser. O inicio ¢ a imediatez, cuja pobreza de
pensamento vimos na certeza sensivel: o inicio s6 encontra, provisoriamente, a verdade mais
elementar do objeto. Nao ha nenhuma profundidade no inicio. Da maneira analoga, o
resultado ndo pode ser imediato, ou seja, ndo pode ser separado ontologicamente de seu
desenvolvimento — se assim o fosse, o desenvolvimento ndo seria necessario, e o resultado ja
poderia ser dado imediatamente no inicio. E por isso que o capitulo do saber absoluto aparece
como um dos mais obscuros da obra, pois ¢ dificil de saber o que revela, o que ele emerge da
negatividade para a superficie. O saber absoluto ndo ¢ propriamente uma figura de
consciéncia, mas a inteleccdo da reunido de todas as figuras em um Todo. Ora, por ser a
sucessdo das figuras fruto da negatividade da consciéncia, entdo o saber absoluto é esta
negatividade que se suprassumiu, tornou-se positiva, tornou-se em si, € ndo s6 para si — ela se

exteriorizou, veio a ser conhecida. A negatividade ja estava presente ao longo de todo o
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processo do desenvolvimento da consciéncia, mas ela estava implicita, pois se encontrava na
cisdo que separa uma figura da outra. Enquanto em cada figura, o que emergia a superficie era
uma parte do todo, uma manifestacdo possivel da consciéncia, no saber absoluto nao pode ser
uma parte que emerge, nao pode ser somente uma possibilidade de seu ser. O que ¢ postulado
no saber absoluto, portanto, ndo pode ser algo de particular, inclusive a particularidade de um
Todo abstrato, isolado de suas partes, de seu vir-a-ser. Sdo as partes que formaram o Todo, e
o Todo ndo ¢ nada sem as partes — € isso que o saber absoluto enuncia. Por isso, o capitulo do
saber absoluto ¢, em principio, apenas o enunciado formal de que as partes foram, enfim,
reunidas — € formal, porque, na experiéncia (o processo de dissolugdo das figuras), elas ja
estavam reunidas. Mas esta formalidade ¢ necessaria justamente porque ela suprassume a
experiéncia — e, com isso, chega ao conceito e sua ciéncia, aquilo que esta fora da experiéncia.
Dito de outro modo, a reunido das figuras ja havia sido inteligido para nos, estes
observadores imparciais e distanciados que olham de fora para o desenvolvimento da obra; no
saber absoluto, a compreensdao do Todo ¢é para si mesma, ou seja, € a conclusdo para si da
experiéncia que a consciéncia promoveu. Isto ¢, a consciéncia descobriu a si mesma a partir
do processo que ela percorreu. Ela ndo tem mais nenhuma particularidade a revelar, a
exteriorizar para fora de si como uma figura. Que o Todo ¢ sua consciéncia-de-si, esta
verdade € para ela mesma. Portanto, o saber absoluto ¢ um Si, uma consciéncia-de-si, o que
ndo ¢ uma “coisa”’, mas sim propriamente pensamento resultante do processo que o formou —
¢, mais propriamente, pensamento de si mesmo. E o pensamento pensando a si mesmo, ou
seja, o seu objeto ndo ¢ algo que ndo seja si mesmo.

O pensamento que pensa a si mesmo era a definicdo de Aristoteles para Deus. Hegel
parece aqui estar se apropriando dela. Seria a Fenomenologia o vir-a-ser da formagao do
Todo para que este Todo viesse a ser consciente-de-si através do seu processo de formagao?
Neste caso, a Fenomenologia se proporia a tornar concreto o que ¢ Deus, ou seja, a fazer a
intelecgdo do Absoluto. E esta intelecgio que ndo pode ser realizada como que de imediato —
pois implicaria em uma verdade vazia, na esséncia abstrata. A intelec¢do, portanto, ¢ realizada
ao fim do processo, como seu resultado. Ora, ja vimos que este resultado ¢ a consciéncia-de-si
do processo que o formou. E 0 Todo que sabe a si mesmo, que pensa a si mesmo, mas que s6
pode vir-a-ser o Todo devido a este processo. E a exteriorizagdo das partes que retornam ao
Todo, e o Todo ¢ a consciéncia-de-si de ser estas partes —o Todo ¢ a dobra reflexiva, ¢ o
retorno a si, apos sua exteriorizagdo (alienacdo). Esta ¢ a vida do Absoluto, o diferenciar-se de

si para si, o refletir-se em si na sua auto-diferenca.
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Ainda assim, este Absoluto compreendendo-se a si mesmo s6 € possivel através da
consciéncia humana. Assim, Hegel, se apropriando de Aristdteles, concebe a Deus —o
pensamento pensando a si mesmo — através de seu proprio e humano pensar de si mesmo.
Podemos aqui repetir uma citagdo que ja fizemos: “Deus ¢ somente Deus enquanto ele sabe a
si mesmo; seu saber-se €, além disso, sua consciéncia-de-si no homem, € o saber do homem
sobre Deus: saber que avanga para o saber-se do homem em Deus” (HEGEL, 1995, p. 347). O
homem ndo ¢ s6 humano, mas ¢ um face de Deus, e o autoconhecimento humano que se vé
como fruto da realidade divina ¢ parte da necessidade de Deus de conhecer-se a si mesmo. O
homem, sendo uma particula divina, é esta particula entendendo-se como parte do Todo, o
que ¢ também a autocompreensao do Todo nesta particula. A elevagdo do homem a espirito &,
ao mesmo tempo, Deus pensando a si mesmo no seu ser-outro. O homem ¢, na verdade, a
consciéncia-de-si de Deus, o Todo que se conhece através das suas partes. O homem conhece
o Todo, e o Todo conhece 0 homem no momento que o homem conhece este Todo. “O olho
com o qual Deus me vé ¢ também o olho com o qual eu O vejo; meu olho e Seu olho sdo
apenas um; se Deus ndo fosse, eu também ndo seria; se eu nao fosse, Ele também nio seria”
(ECKHART apud HYPPOLITE, 1946, p. 523, tradugdo nossa).

O saber absoluto ¢, humanamente, o retorno a consciéncia-de-si (para si). E ¢ também
a inteleccdo humana de um Todo que pensa a si mesmo (em si). Mas ¢ finalmente o Todo
pensando a si mesmo através do retorno humano a consciéncia-de-si (em si € para si) — o ser
humano como veiculo para Deus.

J& estava implicito na comunidade cristd a reconciliacdo entre o Si e a Esséncia, ou,
em outras palavras, entre o homem e Deus — ¢ isto o que significa a morte de Deus, pois ele se
desfaz como abstragdo, e vem a se repousar no espirito finito do ser humano. E dentro de vocé
que ha Deus: esta descoberta possibilita uma nova autonomia e liberdade humana. Ainda que
a esséncia divina ndo seja mais algo de estranho a comunidade cristd, ela, mesmo assim,
insiste na linguagem representativa, que se utiliza de figuras e signos que podem aparentar
serem algo de estranho a consciéncia-de-si. A representacdo apresenta este pacto
reconciliatério como um distante A/ém — além no passado, ou além no futuro —, o que
certamente acarreta em um livre voo da imaginagdo, um encantamento da consciéncia por
estas figuras estranhas e misteriosas e suas narrativas fantasticas. Esta ¢ a diferenca, portanto,
entre religido e filosofia para Hegel: por mais que a religido expresse a verdade da
consciéncia-de-si, ela s6 a expressa em uma linguagem que ndo ¢ adequada a consciéncia-de-
si. O perigo da religido ¢, portanto, o da alienac¢do — tal como vimos no caso da fé —em que ha

uma espécie de encantamento com o Espirito como um Outro absolutamente longinquo e
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estranho, sem ligacdo com a consciéncia-de-si. Podemos dizer, assim, que a tarefa da filosofia
¢ compreender a verdade da religido, e dar a ela uma forma racional que implica na
consciéncia-de-si. E isto 0 que o Iluminismo (o oposto complementar da f&) ndo fazia: ele
descartava, ndo sem razdo, a representa¢do em prol da certeza de si; mas um descarte
certamente muito imediato, sem consideragdo pelo sentido oculto da verdade religiosa, pela
verdade do Espirito. A religido conhece o Espirito, mas s6 consegue transmitir a verdade do
Espirito, s6 consegue emergir das profundezas do reino espiritual, através da linguagem da
representacdo. Por isso, o Espirito ndo ¢ plenamente determinado por ela: ela pode
corretamente compreendé-lo pela intuicdo —o aspecto evocativo da representagdo tem,
certamente, muito a oferecer a intuicdo —, mas ainda falta aquela certeza que desmancha toda
alteridade da representacdo, desfaz esta cortina de signos, e chega a consciéncia-de-si. Dito
isso, a religido cristd € a mais proxima de se desfazer da representagdo: porque sua verdade é
revelada; aquilo que ela conhece de Deus ¢ através de um homem concreto (Deus nao ¢ algo
abstrato como, por exemplo, a religido da luz); e sua verdade é aquela do desvelamento da
consciéncia-de-si. Assim, Hegel simplesmente da continuidade aquilo que ¢ exigido pelo
Cristianismo (a exigéncia que Hegel assume ser a do Cristianismo), € que o proprio
Cristianismo ja contém em si. Por isso, ndo se pode dizer que, para Hegel, religido e filosofia
se oponham; ao contrario, a filosofia serve para explicitar aquilo que ¢ implicito na religido.
Por outro lado, talvez seja inevitavel, ainda assim, uma separagdo, pois, de fato, a religido
contenta-se com a transcendéncia e sua representa¢do, enquanto a filosofia avanga para a
certeza de si, para o conhecimento adquirido e compreendido pelo sujeito. Elas, portanto, se

unem, mas também se distinguem entre si.
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2. O SIGNIFICADO DA RELACAO ENTRE A RELIGIAO E O SABER
ABSOLUTO

A Fenomenologia do espirito ¢ uma filosofia do espirito. Assim, vimos como a obra
inicia seu percurso com a certeza sensivel ou a simples exterioridade, porque ¢ nela que o ser
esta 0 mais deslocado possivel do sentido. E a consciéncia quem assume o sentido para o ser,
pois a consciéncia € ser e sentido, a sua mutua dependéncia, mas ¢ precisamente isto que a
certeza sensivel ndo reconhece, pois, para ela, o sensivel € um @§Aoyog. Para Feuerbach (cf.
apud LUKACS, 2018), na certeza sensivel, Hegel ja pressupde a ideia do sensivel e ndo s6 o
sensivel enquanto tal; ou seja, j& pressupde a operacdo da consciéncia perante o sensivel. Em
funcdo disso, a Fenomenologia ¢ o estudo das operacdes da consciéncia no seu progresso
dialético de autocompreensdo. A consciéncia ¢ mediacdo: mediagdo entre o ser e o sentido,
sujeito e objeto, e, ao ser mediagdo total, é também a mediagdo de si mesma. E por ser
mediagdo de si que ela sempre ja redescobriu uma nova relagdo entre ser e sentido, entre a
consciéncia e o mundo. A mediacdo de si se d4 porque a consciéncia ndo € estatica, mas ¢é
movimento, ou melhor, automovimento, que garante justamente a mediacdo de si, pois a
mediagdo € essa inteireza que permanece ao longo do proprio automovimento. Esta mediagao
de si mesma ¢ ser sujeito, ser algo refletido em si mesmo, ou seja, ¢ espirito. Dessa forma, ao
chegarmos no estdgio da religido, o espirito mediou-se a si mesmo de tal forma que ele ¢ a
consciéncia-de-si de ser espirito. A necessidade do espirito € justamente o0 movimento rumo a
sua consciéncia-de-si, que na religido atinge a ekstase, o fora-de-si, o externalizar-se
(Entdussern) de si mesmo, o tornar-se outro de si. Enquanto na certeza sensivel, a qual
corresponde a consciéncia natural e imediata do mundo, a alteridade do sensivel estava
cindida radicalmente do sujeito, a ponto de emudecer o sujeito, que se limita a dizer “o ser ¢”,
a expressividade da religido se dd através deste espelho em que a alteridade-além esta
intimamente conectada a imanéncia do sujeito, a consciéncia-de-si. A representagdo religiosa
orienta-se para o si-mesmo, ou ¢ o proprio si-mesmo exteriorizado em simbolo. Isto se da
mais especificamente na representagdo do Cristianismo, a Encarnagdo, que recupera, ndo por
acaso, 0 mesmo tema da certeza sensivel, mas agora o sensivel exteriorizado ¢ consciéncia-
de-si, ou a unido entre sujeito e objeto, a mediacdo total. No entanto, a figura de Cristo ¢ o
objeto por exceléncia da positividade, ou institucionalidade, da Igreja autoritdria e milenar.
Para Hegel, este ndo ¢ o verdadeiro Cristianismo. O que importa ¢ como a verdade da

consciéncia-de-si ¢ carregada pela comunidade, que assume o papel religioso no mundo, e €
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ela mesma a reconciliagiio entre o divino e o humano. E por isso que Hegel abre portas para
uma “religido da humanidade”, tema tipico do século XIX, mesmo que nele isso ainda esteja
atrelado a um carater essencial do proprio Cristianismo. A presenga do cristianismo no mundo
ndo estd emoldurada em uma mera representagdo simbolica, mas se evidencia na forca da
comunidade, na vida em comunidade. H4, portanto, a recupera¢do da eticidade, que ja
tinhamos visto na formacdo da polis. A pdlis grega ¢ o ideal por exceléncia do élan
comunitario para Hegel, a ponto de o autor considerar que A republica de Platdo nao aspira
por uma utopia inatingivel, mas ¢ a propria descri¢do de Atenas de sua época. Os gregos,
assim, eram inconscientes de viverem neste suposto mundo imaculado da pdlis. Por outro
lado, a comunidade cristd, e mais especificamente luterana, também carrega consigo o reino
do Paraclito, que, de certa maneira, é a pélis possivel para o tempo de Hegel. E nesta
necessidade de reconciliagdo comunitaria, contraria ao atomismo social, que se encontra o
pensamento politico, mas também religioso, de Hegel, e ¢ ai que estd também o
envelhecimento dos seus ideais. Hegel ainda considerava que o cristianismo teria forga o
suficiente para abarcar o elo comunitario, e a histéria nos mostrou qudo envelhecida ¢ esta
ideia. No entanto, se pensarmos em um ideal comunitéario — por exemplo, a democracia, ou o
socialismo —, vemos como a dissolucdo da roupagem e da institucionalidade cristd migrou
para uma nova representagdo, a do humanismo, ou a religido da humanidade, ja prenunciada
em Hegel (e, na verdade, ja antes dele, com Rousseau e a Revolucao Francesa).

Longe de ser um sectario, a filosofia de Hegel aspirava por uma reconciliagdo
universalista: individuo e comunidade, religido e razdo, sujeito e objeto etc. A sua filosofia
busca superar aquelas antinomias que Kant apresenta na Critica da razdo pura. Enquanto o
filosofo de Konigsberg elencava quatro antinomias, Hegel defende que toda a cognicdo
humana ¢ carregada por antinomias, ou seja, a cognicdo ¢ dialética e essencialmente auto-
contraditoria. Mas Hegel, ao notar isso, defende a superacdo dialética (Aufhebung) destas
contradigdes, ela aspira a um Todo que retina todas as contradi¢des de conhecimento. Este
Todo ¢ a absolutizacdo da razdo, que, sendo mediacdo de si, consegue elevar-se acima das
meras contradigdes antindmicas. O projeto da Fenomenologia ¢ a ligagdo de todas as
consciéncias, ou modos existenciais; € a interconexao da multiplicidade da formagao cultural.
Hegel viveu em uma época de conflito e de transformacdo: por exemplo, do ancien régime
para a Revolu¢do Francesa, dos privilégios feudais e a vida campesina para a revolugao
industrial etc. Esta época de turbuléncia fragmentava-se em uma pluralidade de consciéncias,
de diversidade de sistemas filos6ficos, de cismas religiosos e formacdo de Estados, e ¢ como

se o ideal liberal de tolerancia endossasse justamente a diversidade pela diversidade, o que
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Hegel ndo poderia aceitar. Hegel via em Napoledo justamente o lider politico que resolveria
os conflitos da Europa e permitiria uma nova Sittlichkeit (eticidade), uma nova unidade
politica para o continente a partir da eclosdo da Revolucdo Francesa. A filosofia hegeliana
seria, assim, “a consciéncia-de-si de Napoledo”, para empregarmos a féormula de Kojeéve.
Estava ai pressuposto a autonomia e a liberdade, e sobretudo a absolutiza¢do da razio, e este
racionalismo destoava da tendéncia romantica ja presente a época de Hegel.

Para Taylor (TAYLOR, 2014, p. 577-586), Hegel se tornou ultrapassado porque ndo
se encaixava nas duas tendéncias principais de sua época: o Iluminismo e o Romantismo. O
Iluminismo corresponde a defesa da Revolugdo Industrial, ao cientificismo, ao utilitarismo, a
ética do capitalismo, a tolerancia racionalista da democracia liberal etc. E também aquela
visdo de mundo que englobava as tendéncias deistas, materialistas e utilitaristas, conforme ja
vimos no trecho “A luta do [luminismo contra a supersticdo”. Embora Hegel também seja um
auténtico venerador da racionalidade, o fato de ele inscrever esta racionalidade em uma
fenomenologia do espirito explicita a sua critica ao racionalismo estrito, que ¢ puramente
formalista e carente de espirito. Por outro lado, o aspecto oracular e mistico dos romanticos, o
seu exagero e irracionalismo, ndo agradavam a Hegel devido a assumida falta de rigor e a
soberania do indeterminado. Ao mesmo tempo que Hegel era um critico de ambas as
tendéncias, ele também buscava reuni-las e sintetiza-las em sua obra — caberia a Hegel,
portanto, a unido entre o [luminismo e o Romantismo, entre a racionalidade e as ebuli¢cdes do
espirito  humano. Esta reunido sintética presente no interior do hegelianismo &,
paradoxalmente, novamente fragmentada na recep¢do da obra de Hegel, que se dividiu nestas
duas tendéncias possiveis. E assim, por exemplo, que se coloca Lukacs (LUKACS, 2018). O
filosofo hungaro afasta Hegel dos romanticos, e inscreve o romantismo em uma grande visao
de mundo composta pela religiosidade mistica e pelo irracionalismo — para ele, esta visao de
mundo ¢ reaciondria. O positivismo marxista de Lukacs o coloca dentro da escola iluminista,
a favor da racionalidade que estaria no sistema marxista e na propria loégica do processo
historico. Dessa forma, Lukacs considera Hegel como um pré-marxista e rejeita qualquer
possibilidade de didlogo do hegelianismo com o romantismo. E por isso que a tendéncia
marxista da recep¢do da obra de Hegel considera que o papel da religido na obra possui o
aspecto de critica imanente: a religido seria somente representacdo do sujeito que, quando
alcanga o saber absoluto, se desfaz da roupagem religiosa e encontra o logos na filosofia da
certeza do sujeito. E muito claro, portanto, aquilo que Feuerbach retirou da obra hegeliana:
em busca do concreto, que ¢ o sujeito, Feuerbach admitiu que a religido ndo passava de

projecdes das qualidades do espirito humano: a religido seria somente a consciéncia-de-si do
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homem. Os jovens hegelianos, portanto, desejavam ir ao concreto, ao sensivel, e retirar o
pesado fardo metafisico do conceito de espirito em Hegel. O fato de Hegel, por outro lado,
ndo ter endossado as teses de Feuerbach, mas antes se ligar ao Estado prussiano e a religido
luterana, ndo impede que a obra de Hegel efetivamente ja dé sinais claros do esfacelamento da
religido cristd em prol de um humanismo, de uma “religido da humanidade”.

E no combate do Iluminismo contra a religido — presente no capitulo VI da obra — que
esta disputa se mostra como uma clara preocupagao politica de Hegel. Embora com alguma
moderagdo, ¢ possivel dizer que Hegel fica ao lado dos iluministas, 8 medida em que, para
Hegel, eles sustentam o direito da consciéncia-de-si, da autonomia do sujeito, contra a
representacdo simbolica, que advém da positividade religiosa. Por outro lado, a filosofia
iluminista ¢ algo vulgar e imatura, ao se apoiar no tripé deismo, materialismo e utilitarismo.
Este tripé ¢ espiritualmente pobre, e Hegel compreende que a religido os considere como a
confissdo de sua banalidade (cf. HEGEL, 2014, §562, p. 379). Nao foi s6 a religido quem
criticou os iluministas, mas também os jovens romanticos que almejavam por um ideal
expressivista de unido do homem com a natureza e com os outros homens — ¢ nesta ambic¢ao
espiritual que a velha religido encontra a jovialidade do romantismo, € em que ambos
terminam por se misturar (exemplo: a apologia de Novalis ao Cristianismo e a trajetoria
intelectual de Friedrich Schlegel). O que Hegel tentou fazer em sua obra era a unido entre a
religido e o Iluminismo, a representacdo e o conceito, 0 que se mostrou inviavel através da
recepcdo da obra hegeliana. Esta recep¢do ora assumiu continuidade com o Iluminismo,
através dos jovens hegelianos, contra o Cristianismo, ora se buscou pelo misticismo e pelo
romantismo particular de Hegel, em geral endossado pelas figuras religiosas. Por exemplo,
Barth (BARTH, 1959) via a influéncia romantica em Hegel no fato de a poesia ocupar o mais
alto escaldo no sistema das artes da Estética de Hegel.

E um fato que Hegel assumiu o papel de intelectual luterano conforme o avango de
sua idade, e que considerava que a filosofia e religido teriam a mesma substancia, o espirito
absoluto, porém em formas de expressdo distintas. Neste sentido, Hegel assumia um papel
para a filosofia como ainda atrelada a alguma metafisica mais tradicional, com as noc¢des de
Absoluto e Espirito, e ndo so ele postulava essa metafisica como forma de compreensdo do
ser humano, como ainda considerava a religido como essencialmente imanente a vida
comunitaria. Porém, o desenvolvimento histérico da Europa, ¢ o desenvolvimento em
particular da filosofia, caminhou claramente contra os ideais hegelianos. A religido crista se
dissolveu e perdeu a sustentagdo que exercia na cultura e nos Estados. A sintese que uniria

Romantismo e Iluminismo ndo se concretizou; ao contrario, tendeu a se fortalecer mais a sua
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separagdo’®. O projeto de uma metafisica racionalista que buscava descrever a realidade, e
sobretudo compreender esta realidade em um Todo reconciliador que une natureza e historia,
o sujeito e o seu mundo, ndo teve continuidade. O proprio marxismo que lhe sucedeu ¢ hoje
decadente devido ao fracasso do “socialismo real” da Unido Soviética ou da China. Portanto,
o hegelianismo, em sentido estrito, parece deslocado da vida cultural da nossa época, do
inicio do século XXI. Haveria, ainda assim, algo vivo na filosofia da Hegel?

Se, por um lado, o projeto racionalista e positivista de Hegel de fortemente diferenciar
religido e filosofia, pHOog e Aoyoc, ¢ uma questdo ultrapassada — talvez porque ninguém mais
se importe com a religido, que parece quase que inteiramente ausente da vida cultural —, a
necessidade de descortinar o véu da representacdo para encontrar algo mais real e mais
racional, esta necessidade de quebrar a representagdo, permanece um tema moderno por
exceléncia. A quebra da representagdo ¢ vista como fundamental caso se queira encontrar a
“Coisa mesma”, o indice da realidade, que em Hegel ¢ o saber absoluto, ou a certeza do
sujeito.

Se noés aqui endossamos o fato de que Hegel ¢, de algum modo, mais proximo do
Iluminismo racionalista do que do misticismo romantico, isso se da pela énfase no papel da
determinidade, o rigor da constru¢do de um espirito muito bem delineado através das figuras
de consciéncia. O desdobramento das figuras assume, inclusive, a no¢ao concreta de processo
historico, como ¢ o caso na segunda metade do capitulo IV (estoicismo — ceticismo —
cristianismo), no capitulo VI (pdlis grega — Império Romano —mundo medieval — os
philosophes do século XVIII) e no capitulo VII (a historiografia das religides). E somente
através do processo histérico que pode haver um campo de cognoscibilidade sobre quem € o
ser humano: a historia ¢ fenomenologica, e ela revela a face do homem, e a continua
transformagdo desta face. Enquanto os romanticos afundavam na negatividade para dali
trazerem o indeterminado — ou seja, a negatividade disforme e, assim, facilmente mistica —, a
negatividade em Hegel ¢ rigorosamente controlada, ela recebe a determinagdo e a
exteriorizag¢do (Entdusserung), que nada mais ¢ do que a propria mobilidade da historia. A
histéria corresponde a natureza humana, uma vez que esta natureza ¢ plastica e insondavel, ja
que ¢ negatividade. A negatividade, portanto, se, por um lado, ndo pode ser exteriorizada
imediatamente, nem por isso ela tem que corresponder aos anseios romanticos de plena

indeterminacdo. A negatividade pode ser objetificada através do processo histdrico, mas

2 E o que comenta Taylor (TAYLOR, 2014, p. 577-586), alegando que o romantismo ficou reservado as esferas
mais privadas, como no mundo cultural da filosofia e das artes, enquanto o iluminismo se tornou a norma
estabelecida das democracias liberais e das visdes de mundo dos impérios midiaticos.
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desde que se compreenda que € o processo histérico que, por sua vez, se afunda na noite do
negativo. Ou seja, o fato de que ha historia nos revela justamente que o ser humano ¢ um ente
em transformacdo, em devir, e que, assim, ndo podemos nunca plenamente compreender o

que € o ser humano, apenas assistir ao seu desvelamento na histdria.

Sobre o ensinar como o mundo deve ser, para falar ainda uma palavra, de toda maneira a
filosofia chega sempre tarde demais. Enquanto pensamento do mundo, ela somente aparece no
tempo depois que a efetividade completou seu processo de formagao e se concluiu. Aquilo que
ensina o conceito mostra necessariamente do mesmo modo a historia, de que somente na
maturidade da efetividade aparece o ideal frente ao real e edifica para si esse mesmo mundo,
apreendido em sua substéncia na figura de um reino intelectual. Quando a filosofia pinta seu
cinza sobre cinza, entdo uma figura da vida se tornou velha e, com cinza sobre cinza, ela ndo se
deixa rejuvenescer, porém apenas conhecer; a coruja de Minerva somente comega seu voo com
a irrupcao do crepusculo. (HEGEL, 2010, p. 44)

A sensibilidade histérica de Hegel s6 pode ter sido aflorada com a eclosio da
Revolugdo Francesa. A época de Hegel experimentou a abertura do proprio horizonte do
sentido historico, o proprio fendmeno de que ha algo assim como a histéria. E somente
porque houve a re-escritura da histdria que a propria historia se revela e se apresenta. O
horizonte do sentido historico ¢ também o momento privilegiado de exposi¢do de uma nova
face da humanidade. Mas também expde o si-mesmo como a identidade que permanece no

devir:

“O homem engendra o homem”: o resultado estava na origem... O que ndo significa dizer que
nada aconteceu e que o devir seria apenas uma repeti¢do disfar¢ada, mas que o sentido do novo
¢ de tornar visivel a identidade do produto e do produtor. Sem duvidas, ha o novo. Sem
duvidas, nada, rigorosamente nada, se repetird na Weltgeschichte hegeliana. Mas o novo nao
faz sendo demonstrar os recursos da identidade — ou melhor, da identificagdo continuada.
(LEBRUN, 1983, p. 337)

A eclos@o da Revolugdo Francesa ¢ o ressurgimento fenomenal do Si — ¢ uma nova
face da humanidade que, a0 mesmo tempo, resgata a necessidade mesma de se compor esta
face, ou seja, de aflorar a identidade a partir da diferenca. A euforia romantica ja tinha
compreendido a importancia da Revolugdo Francesa, mas, para ela, o advento do novo traz
somente a indeterminagdo do Si insondavel, puramente negativo, como ja dito. E somente
com Hegel que o proprio processo historico adquire a determinagdo de ser o horizonte de
sentido do si-mesmo, ou seja, de compreender a identidade através da diferenga e do devir
(“identifica¢do continuada”, nos dizeres de Lebrun). A filosofia de Hegel ¢, portanto, veiculo

para o espirito universal que se manifesta na historia.
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A nocdo de universalidade ¢ uma exigéncia que assombrava a Hegel, e com a qual
dirigiu criticas ao idealismo subjetivo de Kant e Fichte. O idealismo subjetivo, aquele da
coisa-em-si insondavel, incognoscivel, e em que a forma da experiéncia fenomenal ¢ moldada
pelo nosso aparelho cognitivo, ndo teria a for¢ca da universalidade, pois estd radicada
inteiramente no sujeito. A identificagdo entre sujeito e objeto ¢ dada pela primazia do sujeito,
e o objeto fenomenal ¢ assim distorcido pelas lentes do sujeito transcendental. Em Hegel, ndo
hé o dualismo kantiano que separa, e impde uma ruptura irreconcilidvel, entre sujeito e coisa-
em-si, ou entre a priori € a posteriori. Nao havendo sujeito transcendental a priori, a
universalidade do sujeito ndo ¢ mais abstrata, dada por um molde formal fixo; temos agora
uma universalidade concreta, formada pela histéria do mundo, um sujeito que ¢ o mundo, o
mundo refletido para si mesmo. “O saber absoluto, portanto, se relaciona com a ideia de uma
cognicao racional, completa ou sem defeitos, sobre 0 mundo, ao invés de ser um saber sobre
um ente ndo-mundano (‘O Absoluto’)” (STERN, 2002, p. 196). Ou ainda: “o esforgo
extenuante e intransigente de Hegel, que ndo tem sérios paralelos, de racionalizar e dar luz a
unido mistica entre Deus e o homem, proclamada por homens como Mestre Eckhart e Jacob
Bohme, e reveld-la através da unido através da distingdo em que o mundo inteiro ¢ a
evidéncia” (MURE apud COPLESTON, 1968, p. 122). O sujeito hegeliano ¢ formado pelo
seu mundo, sua formacao cultural e pelo processo histérico. Através do espirito concreto da
histéria e da cultura que a consciéncia ganha sua substancia, e vem a ser sujeito quando a
histéria e a cultura sdo compreendidas e organizadas pela conquista da consciéncia-de-si. A
experiéncia sensivel ¢, como em Kant, moldada através do sujeito; mas em Kant, o sujeito é
etéreo e formal, enquanto na Fenomenologia o proprio sujeito vai se construindo conforme se
constréi a cultura e a histéria. E através da indistingdo da formagio historico-cultural da
propria constru¢do do sujeito que Hegel atinge a universalidade concreta, que inexiste no
kantismo. E contra, portanto, a universalidade abstrata e aprioristica que Hegel realiza a sua
critica.

A preocupacdo com a formagdo concreta de um espirito universal, com uma visdo
holistica da historia e da formacao cultural, vai contra a filosofia contemporanea de sistemas
abertos, incompletos, e que priorizam a diferenca ao invés da identidade. E esta “grande
narrativa” que foi desconsiderado pelos filésofos da segunda metade do século XX, em
grande medida pelo fracasso da experiéncia comunista na Unido Soviética e no restante do
mundo. A universalidade de Hegel era o seu apelo a uma visdo holistica que pudesse abarcar
todas as contradi¢gdes do seu momento histérico, e supera-las. O advento da Revolugdo

Francesa, e a soberania de Napoledo, apontam para o momento histdrico e politico de uma
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nova universalidade que animava o espirito europeu e da qual Hegel quis ser um dos seus
representantes.

A religido ¢ parte integrante deste desejo de universalidade, tanto que ela termina
como uma teologia da comunidade que seria o corpo efetivo do Cristianismo. A religido, para
Hegel, ndo ¢, assim, mero desejo subjetivo e individual, mas o dnimo da vida comunitéria
enquanto tal —mesmo que, por outro lado, a comunidade ndo saiba disso. A comunidade
ainda esté atrelada ao modelo da representagdo, do simbolo, e projeta ao Além o que ja é, em
realidade, sua conquista de autonomia. A insuficiéncia da religido ¢ o permanente aspecto de
alienagdo, oriunda da transcendéncia e do simbolismo, que ndo permite o encontro com a
racionalidade e com a consciéncia-de-si. Cabe, assim, a filosofia a quebra da representagdo
para se encontrar o sentido por tras das representagdes religiosas e dar ao espirito a forma
mais iluminadora da racionalidade. A racionalidade, portanto, apds concluida o itinerdrio da
experiéncia fenomenal e historico-cultural, ¢ o encontro ideal da certeza do sujeito com a
verdade do objeto; ela supera dialeticamente a religido para ser si mesma a consciéncia-de-si
universal. O saber absoluto ¢ o resultado deste vir-a-ser, ¢ a racionalidade que encontra a si
mesma apoés seu processo de alienagao.

Hegel ja havia dito, no capitulo V, que a Razdo ndo poderia ser dada imediatamente,
sem ser conhecida através de seu processo de formagao da consciéncia. A Razdo ndo ¢ uma
qualidade estanque e aprioristica da cognicdo humana, mas uma figura de consciéncia dentre
outras e que surge apos determinado estagio de elevacdo na consciéncia — a saber, apos a
consciéncia do objeto sensivel exterior e apos a consciéncia-de-si. Ao inscrever a Razdo
dentro de um processo cognitivo, Hegel realiza uma critica imanente a Razao, critica voltada
sobretudo aos filésofos que assumem a Razdo como algo natural e desde sempre ja dado. O
saber absoluto ¢ uma retomada da figura da racionalidade apds a passagem pelo espirito
historico e politico (cap. VI) e pela religido (cap. VII). O saber absoluto nada mais ¢ do que a
chegada no ponto de vista do filosofo, da indefectivel expressdo “para nds” que ocorre ao
longo de toda Fenomenologia. Enquanto o espirito (nos capitulos VI e VII) ¢ substancia, o
saber absoluto ¢ forma, mas a forma do sujeifo consciente de si que alcanca, enfim, a si
mesmo.

Fica evidente, por isso mesmo, que Hegel propde uma superacdo da religido pela
filosofia. A filosofia ¢ capaz de compreender o sentido oculto do espirito expresso através da
religido, e a reciproca ndo ¢ verdadeira: a religido ndo tenta, e nem conseguiria, compreender
a filosofia. A filosofia, embora venha apos a religido, atinge a expressividade racional, a

transparéncia do conceito, e da luz a obscuridade propria da religido e de seu simbolismo. Ha
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uma racionalidade na religido, mas esta s6 ¢ conhecida quando se quebra a representagdo e
atinge a consciéncia-de-si, que ¢ a tarefa da filosofia. No entanto, em se tratando de Hegel,
isso ndo quer dizer descartar a religido e advogar pelo irreligioso. Ao contrario, a propria
trajetoria de Hegel o mostrou como um filésofo cada vez mais conservador no aspecto da
religido institucional do luteranismo. Visto sobre outra perspectiva, ¢ a filosofia que, embora
possa ser capaz de superar a religido, depende da religido, enquanto esta ¢ independente
daquela. Nesse sentido, a filosofia deve dar continuidade ao projeto da religido, que ¢ adquirir
o conhecimento do espirito. Hegel insiste com frequéncia no erro do deismo, do deus que ndo
pode ser conhecido. Para o autor, a religido cristd se diferencia justamente porque ela torna
Deus algo conhecido, materializado na natureza humana. A tarefa da filosofia, analogamente,
seria a mesma: ndo se trata de um conhecimento abstrato e formal do Absoluto, mas de
compreendé-lo concretamente, isto €, como Espirito.

Chegamos, entdo, a formulagdo dialética da questdo: a filosofia supera a religido, mas
dela depende; a religido ndo ¢ capaz de compreender a filosofia, mas também ¢ por isso livre
dela. Mas, ja que a religido estd submetida a representagdo, as diversas representacdes das
figuras de consciéncia que aparecem no capitulo VII, os jovens hegelianos, ndo sem razao,
compreenderam que a religido ndo passava de uma representacdo da consciéncia humana.
Assim, a historiografia das religides no capitulo VII ndo seria nada além da evolugao historica
do espirito humano compreendendo a si mesmo através da representagdo simbolica. A
propria mobilidade da historia indicaria a falta de um “fundamento” para qualquer
representacdo que viesse a se considerar como exclusiva e definitiva. Nao se trata de nenhuma
representacdo em particular, mas sim do agir humano ao longo da histéria trocando o seu
material figurativo. Transcendendo cada religido em particular, esta o Sujeifo, que se forma ao
longo do processo historico, e que ultrapassa cada religido até chegar ao saber absoluto. Nao
¢ dificil, em funcdo desta estrutura, entender como Feuerbach “suprassumiu” o hegelianismo
pelo humanismo. O que se apresenta com os jovens hegelianos ¢ que o espirito ¢ ainda uma
categoria abstrata da velha metafisica, e que ela tem que ser superada pelo homem concreto,
que age no tempo formando a historia. Nesse sentido, o espirito de Hegel ¢ ainda um
pensamento abstrato, e a concretude do processo historico € abstraida pelo espirito, “o anjo da
historia”, que € o Sujeito dos acontecimentos epocais, bem como o seu fim.

Dessa forma, ¢ possivel ler a Fenomenologia como sendo o processo de autoformagao

do Espirito absoluto, o deus que age na historia e que € o sentido da histéria. Mas...
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A identificagdo de Deus com o método dialético, mesmo se isso nao significa que Ele ndo ¢
identificado com os atos de vida dos homens, implica em uma limita¢ao dificilmente aceitavel,
e mesmo a abolicdo da soberania de Deus, o que faz com que seja ainda mais questionavel a
designacdo que Hegel chama de espirito, ideia, razdo etc., como Deus. Este Deus, o deus de
Hegel, ¢, pelo menos, seu proprio prisioneiro. (...) Tudo que Deus ¢ e faz sera e ¢ entendido do
ponto de vista do homem, como necessidade de Deus. (BARTH, 1959, p. 304, tradugdo nossa)

O que Barth aponta ¢ que, se o deus de Hegel ¢ imanente a estrutura da obra e ao
fendmeno da historia, entdo esse deus ndo ¢ livre, mas esta ele mesmo submetido a
necessidade intrinseca da histéria. Na formula de Kojeéve, o espirito de Hegel ou é Deus sem
liberdade, ou é o homem com liberdade (cf. KOJEVE, 2014). Este paradoxo também
evidencia que a tradicdo marxista concorda a0 menos em um ponto com os comentadores
cristdos: o deus de Hegel ndo ¢ transcendente e absolutamente livre, criador da contingéncia,
razao pela qual os cristdos podem rejeitar Hegel, e pela qual os marxistas inscrevem Hegel
como um proto-feuerbachiano. De qualquer forma, este espirito ¢ aquele que age na histdria —
¢ a historia, ou o deus da historia. Nesse sentido, a histdria se diferencia da religido: esta
ultima ¢ para si imovel e se mantém fixa através de uma doutrina dogmatica. Na
Fenomenologia, ¢ a histéria que ¢ tornada religiosa, sedutora e mistica. A tarefa da filosofia
faz com que o processo historico se torne uma espécie de religido, pois agora nao se trata mais
do objeto da religido (o deus transcendente e suas representagdes), mas a acao socio-cultural
que a religido incide no mundo ao longo da histéria. Houve, portanto, um deslocamento do
objeto: do Deus abstrato e transcendente para o proprio espirito que se faz presente no mundo
e na historia. Essa presenca ¢ a agdo do homem no processo historico-cultural, mas o sentido
teleologico da histéria evidencia que, para Hegel, ha ainda um teor mistico que paira por de
trds dos fenomenos historicos. “A Fenomenologia €, por isso, a critica oculta, em si mesma
ainda obscura e mistificadora” (MARX, 2010, p. 122).

A teleologia da histdria aponta para o saber absoluto, ou seja, para a consciéncia-de-si.
O filésofo ¢, portanto, aquele que organiza os fatos histéricos em uma nocao de totalidade, e
os organiza dentro de um método que se orienta para a consciéncia-de-si. O “fim da historia”,
se ele existe, ¢ o momento onde a consciéncia-de-si compreendeu a si mesma como
pertencente a historia, e compreendeu-a por ser a propria formacdo de si mesma, isto €, a
formag¢do do sujeito socio-histérico. A consciéncia-de-si ¢ entendida, portanto, como a
organiza¢do da formacao historico-cultural que o individuo recebe do mundo; a consciéncia
¢, assim, a0 mesmo tempo, um receptaculo passivo (mera absor¢do de conhecimento) e uma

forca teleologica ativa que converge ao centro do Eu.
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O saber absoluto ¢ o ato final da imanéncia, ¢ a enteléquia do aqui e agora, quando a
consciéncia suprassume sua alienacdo e redescobre a si mesma. Esta atualidade pura s6 pode
ser alcancada enquanto resultado. Aqui remetemos novamente a certeza sensivel, que queria
reter o singular imediato do aqui e agora, do empirico puro. Ela ndo ¢ capaz disso, porque o
imediato se dissolve no sentido universal e abstrato do Ser. Ao contrario, no saber absoluto, o
Ser uniu-se inteiramente ao sentido, € ambos agora formam o universal concreto, constituido
pelo vir-a-ser prévio, de forma que a presenca, a pura atualidade ou enteléquia, é agora a
imanéncia mesmo da consciéncia compreendendo o processo (que ¢ ela mesma) que a
formou. Por oposicdo, descobrimos a importancia do inicio com a certeza sensivel: ela é
somente a consciéncia do Ser, mas sem o processo de auto-mediagdo da consciéncia que o Ser
precisa realizar até que o Ser se torne ele mesmo consciéncia-de-si. A certeza sensivel €, por
isso, a alienagdo maxima da consciéncia, ja que reivindica um conhecimento imediato sobre o
Ser sem contato com a consciéncia-de-si.

Esta enteléquia do saber absoluto ¢, de fato, o “fim da histéria”? Quando nos

debrugamos sobre um critico severo de Hegel, Eric Voegelin, vemos o seguinte comentario:

Imaginar a busca pela verdade, ndo como sendo a esséncia da humanidade, mas como uma
imperfeicdo historica do saber a ser superada, na historia, por um conhecimento perfeito que
pora um fim nesta busca, ¢ um ataque a consciéncia humana e sua existéncia perante Deus. E
um ataque a dignidade do homem. Este ¢ o ataque que Hegel comete quando ele substitui a
consciéncia concreta do homem concreto pela “consciéncia” imagindria que percorre seu
percurso dialético no tempo até a consciéncia absoluta do sel/f'em seu Sistema. (VOEGELIN,
1972, p. 428, tradugao nossa)

Voegelin defende uma espécie de filosofia perene, pautada pela verdade por
correspondéncia, pelo realismo e pela transcendéncia. Por causa disso, Voegelin precisa se
sustentar no dualismo platonico entre aquém e além, e a verdade “efetiva” (wirklich) ¢ sempre
inalcangavel, o homem s6 pode estar em busca dela, mas sem a possuir. Hegel se diferencia
desta visdo dualista e transcendente, ja que o saber absoluto é um wirklich Wissen, um “saber
efetivo”, que corresponde a certeza do sujeito, e ¢ aquilo que Voegelin considera como “um
conhecimento perfeito que pora um fim nesta busca [pela verdade]”. Dessa forma, chegamos
a conclusdo que o idealismo busca pela imanéncia no sujeito, enquanto o realismo quer se
expandir até a fonte transcendente da verdade inalcangéavel.

Ainda para Eric Voegelin, Hegel teria se dividido em dois selfs: um verdadeiro e um
falso self, seguindo a classificacdo do psicanalista Donald Winnicott. Nesta abordagem
psicologizante, o verdadeiro self de Hegel seria um man under God, um temente de Deus, € o

falso self seria aquele que postulou o “saber absoluto”, esse postulado que, para Kojéve, seria
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a reivindicacdo de que Hegel teria se tornado um sébio (cf. KOJEVE, 2014). O assumir-se
como sabio, como aquele que chegou a plena consciéncia-de-si e do seu self mais elevado, ¢
para Voegelin a vontade de auto-salvagdo de Hegel. Voegelin vé em Hegel um homem que
queria se tornar um great great man (cf. VOEGELIN, 1972, p. 432), um grande homem,
quem sabe da altura de Napoledo, e que através da sua propria obra reivindicaria esta estatura.

O que essa divisdo entre falso e verdadeiro self aponta €, novamente, o tema da
divisdo entre religido e filosofia. Pois, para Voegelin, o verdadeiro self ¢ o homo religiosus:
“hd um filosofo sensivel e espiritualista, um critico noeticamente e pneumaticamente
competente da €poca, uma forga intelectual do primeiro escaldo, e, ainda assim, ele ndo
consegue exatamente ganhar o estatuto do verdadeiro self como um homem perante Deus
[man under God]” (VOEGELIN, 1972, p. 421). A superagdo da religido pela filosofia &,
assim, uma invenc¢do do cérebro de Hegel: pois a religido ¢ autonoma, e ndo precisa ser
superada ou locupletada por nada. Além disso, o que seria isso que ¢ capaz de “superar”
(“suprassumir”) a religido?

A vontade de superagdo da religido implicaria em uma espécie de cripto-ateismo de
Hegel. Pois o saber absoluto ¢ o wirklich Wissen, o saber efetivo, e essa efetividade € a certeza
do sujeito que se reencontrou a si mesmo e superou a aliena¢do das representagdes
precedentes. Ou seja, dito de outro modo, Hegel teria superado a alienagdo da religido. Dessa
forma, também fica mais claro qual ¢ o posicionamento de Hegel no trecho de “A luta do
Iluminismo contra a supersticdo”. Se, por um lado, ¢ verdade que Hegel rejeita o tripé da
cosmo-visdo do Iluminismo, ele certamente endossa esse direito a consciéncia-de-si contra a
representagdo que advém da positividade religiosa institucional. O velho modelo da
representacdo precisa ser quebrado, € ndo tem mais significado para o0 homem moderno. Este
homem moderno — inclusive, e talvez sobretudo, o luterano —ndo precisa de icones e de
imagens sacras. Portanto, o papel de Hegel seria o de enriquecer a visdo muito simplista do
Iluminismo: a saber, incorporando a verdade da religido para si, investigando o sentido
profundo de sua substincia espiritual, até torna-la inteligivel para o sujeito cognoscente.
Como ja foi dito, Hegel considerava a f€é um puro pensar, e ele transferia toda transcendéncia
para a imanéncia da consciéncia-de-si. Para Voegelin, isso ¢ o mesmo que matar a Deus, e
atribuir uma nova tarefa a filosofia: ndo mais a do amor a sabedoria, mas uma saber efetivo
(wirklich Wissen), como se o filosofo pudesse reivindicar por si mesmo a superagdo da
alienag¢do e a conquista fotal da consciéncia-de-si, o que para Voegelin ¢ um absurdo, um

contrassenso.
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Somente Deus tem sofia, o “saber efetivo”; o homem encontra a verdade sobre Deus e o
mundo, assim como de sua propria existéncia, ao se tornar filosofo, o amante de Deus e de sua
sabedoria. O erotismo do filésofo implica na humanidade do homem e na divindade de Deus
como dois polos de sua tensdo existencial. A pratica filosofica no sentido socratico-platdnico ¢
o equivalente da santificagdo cristd do homem, € o crescimento da imagem de Deus no homem.
A inofensiva expressdo [“o saber efetivo”] de Hegel, portanto, encobre um programa de
abolicdo da humanidade do homem; a sofia de Deus pode ser trazida até a orbita do homem
somente através da transformagdo do homem em Deus. O Ziel [alvo] da Fenomenologia ¢é a
criagdo do homem-deus. (VOEGELIN, 1972, p. 426, tradugdo nossa)

Hegel inverte a logica propria do realismo transcendente para encontrar a imanéncia
do sujeito: ¢ assim que a dialética da “religido manifesta” culmina na vida comunitéria. O que
¢ mais proprio da religido cristd € a encarnacdo efetiva da ética vivida no seio comunitario, € a
independéncia e liberdade desta comunidade. Esta autonomia comunitdria poderia ser
explicada como sendo o advento de uma nova nog¢ao de liberdade, e até de uma nova nocao de
humanidade, que provém do cristianismo em geral, e do protestantismo em particular. Mas
esta inversdo do objeto em Hegel — pois a comunidade ndo louva a si mesma — ¢ o que lhe
leva da religido ao saber absoluto: a mudanca do objeto, de Deus para a consciéncia-de-si do
homem. Esta singela inversao € o suficiente para Voegelin destratar Hegel, pois ¢ com ela que
se abre espaco para uma mentalidade revolucionaria, que autodiviniza o homem,
considerando-o sozinho no universo. Neste sentido, todo idealismo filosofico, que radica o
conhecimento humano na certeza do sujeito, tem que ser entendido como uma inversao do
realismo — este ¢ transcendente, enquanto o idealismo ¢ imanente.

O que chama atencdo na interpretacdo muito critica de Voegelin ¢ que ele parece mais

concordar com um marxista como Kojéve do que discordar. Segundo o proprio Kojéve:

Os poetas romanticos, Schelling, Jacobi e o proprio Kant, divinizavam o homem. Para eles, ¢ o
valor supremo, ¢ absolutamente autdnomo etc.: logo, de fato, eles sdo ateus. Da mesma
maneira, a teologia protestante de Schleiermacher também ja é uma forma de ateismo: para
este ultimo pensador, Deus s6 tem sentido ¢ realidade na medida em que se revela no e pelo
homem: a religido reduz-se a psicologia religiosa etc. (KOJEVE, 2014, p. 202)

E por esta razio que Kojéve considera que o sistema de Hegel leva ao ateismo. Para
ele, esta exposi¢cdo imanentista ¢ a negagdo da esséncia da religido. A esséncia da religido ¢ a
transcendéncia (o Além) que impde a separagdo do homem com Deus. A representacdo
cumpre a necessidade de ser o simbolo que institui esta transcendéncia e esta separagdo. Para
a religido, a representagcdo demarca o [imite mesmo do pensamento, e impede a
racionalizacdo conceitual. Ora, ¢ justamente isto que Hegel ndo aceita, e a Fenomenologia
visa a superar o ndo-conceitual. Hegel converte em pensamento a transcendéncia vivida pela

consciéncia religiosa.
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E por causa dessa inversdo que Jean Hyppolite considera que a Fenomenologia realiza

o que ele chama de uma “transcendéncia horizontal”.

O que nos parece sobretudo caracteristico do pensamento hegeliano ¢ seu esforgo de superar o
grande dualismo cristdo, aquele de um além e de um aquém. (...) Nestas condigdes, o
pensamento hegeliano — a despeito de certas formulas —nos parece muito longe da religido.
Toda a fenomenologia se mostra como um esfor¢o heroico para reduzir a “transcendéncia
vertical” a uma “transcendéncia horizontal”. (HYPPOLITE, 1946, p. 525)

A “transcendéncia horizontal” seria propriamente a imanéncia do processo historico,
ou do processo de compreensdo do universo cultural pela mente humana, como consciéncia-
de-si. A visdo horizontal-histérica ¢ uma visdo humanista, arraigada a presenca das religides
enquanto atividades socio-culturais e submetidos ao plano imanente do devir historico. Ja a
“transcendéncia vertical” proporia uma hierarquia cultural em que o Cristianismo assume
papel de proeminéncia. Estd claro que se prevaleceu, na recepcdo a Hegel, a “transcendéncia
horizontal”, ndo porque a segunda ndo seja admissivel, mas, mais provavelmente, porque o
Cristianismo efetivamente deixou de ocupar um centro de destaque na cultura, e a vanguarda
filosofica dos jovens hegelianos ndo sé reivindicou, mas, talvez mais fundamentalmente,
testemunhou esse processo de decadéncia do Cristianismo. Além disso, o saber absoluto
coloca-se acima do Cristianismo na visdo hierarquica-vertical, mas sendo o saber absoluto a
conquista da autonomia do sujeito, entdo ela naturalmente desfaz a verticalidade construida
pela obra. Pois, se todo o conhecimento da obra ¢ radicado no sujeito, na consciéncia-de-si,
entdo se desfez qualquer hierarquia institucional, tal como a da religido luterana ou de
qualquer outra positividade. A autonomia do sujeito, este tema tipico do Iluminismo, sempre
visa a um igualitarismo formal dos “individuos” que dissolve as hierarquias institucionais
arraigadas. Acima, portanto, de cada religido institucional estd o Homem, enquanto sujeito
livre e dono de uma consciéncia-de-si.

Nos escritos de juventude, o alvo de ataque de Hegel €, ndo por acaso, a positividade
institucional do Cristianismo. Ao longo de O destino do cristianismo e seu destino (HEGEL,
1948), por exemplo, Hegel demonstra que a esséncia do ensinamento de Jesus ¢ abolir e
superar os mandamentos judaicos, esta moralidade extrinseca, e reivindicar o reino da
interioridade moral. A positividade institucional cristd trai esta moralidade intrinseca, vinda
do coracdo, a favor de uma roupagem representativa e dogmatica. E, portanto, contra o
dogmatismo autoritdrio, contra a institucionalidade que bloqueia a consciéncia-de-si, que
Hegel estabelece a sua luta — dai a necessidade de “‘suprassumir” a religido pelo saber

absoluto.
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No fim da dialética da religido, ndo havera mais suprassuncdo; o espirito no mundo serad o
espirito absoluto em si mesmo, ndo havera mais simbolismo, nem transcendéncia. O que o
espirito contemplara na sua historia é ele mesmo, sob sua figura auténtica. Tudo sera revelado.
Ao contrario, mesmo na religido revelada, ha ainda uma certa suprassun¢do devido ao
elemento da representagdo, e ¢ por isso que a reconciliagdo efetiva s6 se produz no saber
absoluto. (HYPPOLITE, 1946, p. 520-521)

A suprassungdo da religido para o saber absoluto ¢, portanto, a vitoria final da
revelacdo. Tudo fica revelado no saber absoluto, que corresponde, entdo, a transparéncia do
conceito. O conceito ¢ aquilo que s6 se alcanca no fim, apds a longa jornada das
exteriorizagdes, de fendmenos existenciais diversos que povoam o mundo da cultura. O
conceito ¢ o resultado final da teleologia, ¢ a necessidade intrinseca do processo, ¢ o seu
Norte que estava previsto na origem. Ao atingir o conceito, perde-se a necessidade de
representacdes (pois todas as figuras de consciéncia, e ndo s6 as da religido, sdo
representagoes gnosiologicas, sdo possibilidades da relagdo entre sujeito e objeto). Com isso,
o saber absoluto anuncia a ciéncia da logica, onde ndo ha mais o trabalho da consciéncia, mas
sim o automovimento das categorias puras, o Pensamento enquanto tal, sem ligacdo com a
cultura e com os modos existenciais. Dessa forma, a Fenomenologia ¢ construida para
garantir que a metafisica da Ciéncia da logica esteja legitimada, para garantir que se possa
falar sobre o Ser, e sobre o movimento proprio do Pensamento que conduz do Ser a Ideia. A
Fenomenologia, portanto, garante a possibilidade da metafisica, que ¢ feita através do método
do pensamento que pensa a si mesmo, automediando-se ao longo do seu processo de
desvelamento logico.

O saber absoluto e a ciéncia da logica ja estdio em um plano onde a alienagdo foi
superada, enquanto o processo da Fenomenologia ¢ a longa jornada por evidenciar e depois
superar a alienagdo. Ora, este tema da alienagdo remete também a uma nog¢do mistico-
religiosa da perdi¢do da alma neste mundo sem sentido: essa &, alids, a razdo pela qual
Hyppolite, por exemplo, considera que todas as figuras de consciéncia sao uma forma de
consciéncia infeliz (cf. HYPPOLITE, 1946, p. 184). Voegelin também comenta o assunto,

remetendo ao neoplatonismo, especialmente através do vocabulario empregado por Hegel:

Hegel estava familiarizado com a experiéncia da tensdo existencial e sua simbolizagdo
neoplatonica. Sua preocupacdo com o estado de perdigdo se prova com um longo catalogo de
simbolos que ele usa para distinguir seus variados aspectos: Anderssein, fur sich zu sein,
eigenes Dasein, Bewegung des Sichselbstsetzens, selbstbewufste Freiheit, abgesonderte
Freiheit, Entzweiung, Geschiedenheit, Verschiedenheit, Zerrissenheit, das Konkrete, Harte,
Negativitat, fremd, Entfremdung, Unwirklichkeit, Tod. A listagem ndo reivindica completude.
Além disso, Hegel mostra sua compreensdo do problema ao rejeitar qualquer filosofia que
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ignore o “negativo” e apresente apenas a ‘“verdade positiva”. Um filésofo deve “olhar o
negativo de frente”; ele deve se ater ao horror da inefetividade (Unwirklichkeit), ao horror da
“morte, se ¢ isso o que se chama de inefetividade”. O filésofo ndo estd permitido de se
tranquilizar no polo positivo da tensdo existencial; somente a tensdo de sua polaridade entre
efetivo e inefetivo é a verdade completa da realidade. O verdadeiro self de Hegel era, de fato, a
de um grande filésofo mistico. (VOEGELIN, 1972, p.443, tradugdo nossa)

Devido a influéncia neoplatonica, e o uso de um vocabulério de alienagdo da alma no
mundo, Voegelin também considera — desta vez com mordacidade — que a filosofia hegeliana

se veste de uma roupagem religiosa. Segundo ele,

Porque filosofos, mesmo os do mais alto escaldo, ndo sdo figuras histéricas que pdem sua
assinatura nos milénios; nds vivemos na Era de Cristo, afinal de contas, e ndo na Era de Platdo.
Assim, para acomodar uma /ibido dominandi que ndo pode ser realizada pela existéncia do
filésofo, a filosofia deve se vestir como uma “religido”. Na concepcdo de juventude de Hegel,
a filosofia ¢ um estado de consciéncia que emerge reflexivamente como uma “terceira religido”
apos Protestantismo; na sua concepgdo mais tardia, ela [a filosofia] absorve “religido” para si.
A filosofia se torna a derradeira revelagao (...), € o antigo Deus da revelagdo ¢ declarado morto
de fato. (/bid., p. 422, tradugdo nossa)

Essa passagem contém vdarias observacdes dignas de interesse. Em primeiro lugar,
temos um ponto que ja comentamos: dentre os comentadores que estamos nos referindo —
Voegelin, Hyppolite, Kojéve —, autores tdo diferentes entre si, todos concordam que Hegel
estd afastado da religido, um afastamento tanto maior quanto mais ele quer aparentar e
“absorver para si” a religido. E nesse sentido que Kojéve fala da autodivinizagio do homem
como “ateismo”, Hyppolite menciona a “transcendéncia horizontal” que rompe com o
dualismo cristdo entre aquém e além, e Voegelin diagnostica um falso self e a vitalidade da
libido dominandi para alcancar uma “derradeira revelagdo” com o saber absoluto. Isso nos
remete a uma passagem ja mencionada no capitulo anterior em que o hegelianismo seria um
“Cristianismo esotérico” para McTaggart (cf. COPLESTON, 1994, p. 241): ou seja, que ha
uma verdade oculta do cristianismo, que o proprio, em si e para si, ndo reconhece. Também se
fala (cf. COPLESTON, 1994) em uma racionaliza¢do do misticismo, uma operacao que se
serve do mistico para encontrar uma nova racionalidade. Isso nos remete, ainda, ao fragmento
intitulado O mais antigo programa sistemdtico do idealismo alemdo, cuja autoria ¢ de Hegel

ou Schelling (cf. SCHELLING, 1984). Neste texto, o autor fala em uma “mitologia da razao™:

Falarei aqui pela primeira vez de uma Ideia que, ao que sei, ainda ndo ocorreu a nenhum
espirito humano — temos de ter uma nova mitologia, mas essa mitologia tem de estar a servigo
das Ideias, tem de se tornar uma mitologia da Razao.

Enquanto ndo tornarmos as Ideias mitoldgicas, isto ¢, estéticas, elas ndo terdo nenhum
interesse para o povo; e vice-versa, enquanto a mitologia ndo for racional, o filoésofo tera de
envergonhar-se dela. (SCHELLING, 1984, p. 43)
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Voltamos, assim, novamente ao tema do pv6oc e Aoyog: agora entendemos que eles
ndo se separam, mas se unem dialeticamente. Para a filosofia descer do seu elitismo e
alcangar o povo, ela tem de ser “estética”, mitoldgica, aquilo que Voegelin considerou como
“se vestir como uma religido”; por outro lado, esta mitologia tem que ser compativel com a
racionalidade. A Fenomenologia segue esta nocdo de mitologia da razdo: o seu prefdcio,
sobretudo, aponta muitas ideias esotéricas tais como “a verdade ¢ o todo”, “o resultado estava
previsto na origem” etc. Este esoterismo confronta-se com as asser¢des de Lukacs, que,
conforme j& dito, s6 poderia considerar esse esoterismo como um misticisSmo reacionario.
Portanto, a “religido”, enquanto roupagem esotérica, ndo ¢ s6 uma parte da obra, o sétimo
capitulo, mas de fato permeia por toda a obra. Entendemos, assim, o que ja expomos acima:
que a filosofia depende da religido, pois ela ¢ a compreensdo do espirito ja experimentado
pela religido. Esta compreensdo do espirito se d4 em uma forma conceitual e racional, mas
que ainda tem algo de estético e mitoldgico. A religido, sendo pvboc, sempre ja se deu antes
da filosofia: a filosofia suprassume a religido, incorporando a sua roupagem, para tornar-se
uma mitologia da razdo. O hegelianismo nao ¢ “cristdo” no sentido de ter como objeto o Deus
transcendente; mas busca por um Cristianismo “filos6fico” enquanto formagao historico-
cultural da consciéncia-de-si do sujeito universal.

Foi por esta razdo que passeamos por boa parte da Fenomenologia durante o nosso
primeiro capitulo. Queriamos ali expor a presenca de uma filosofia do espirito que marca a
sua presenga ao longo de cada figura de consciéncia: a roupagem esotérica, ou a busca pela
consciéncia-de-si universal, se apresenta, de um modo ou de outro, em cada figura de

consciéncia.

Nas figuras até agora [vistas], que se distinguiam em geral como consciéncia, consciéncia-de-
si, razdo e espirito, decerto ja se apresentou também a religido como consciéncia da esséncia
absoluta em geral —mas s6 do ponto de vista da consciéncia, que ¢ consciente da esséncia
absoluta. Contudo, naquelas formas ndo aparecia a esséncia absoluta em si e para si mesma,
ndo aparecia a consciéncia-de-si do espirito. (HEGEL, 2014, §672, p. 447)

Esta passagem ¢ exatamente o inicio do capitulo da Religido. Ela nos corrobora o fato
de que a religido j& permeava sobre a obra. Por exemplo, sabemos que o entendimento
organizou a natureza em uma teoria dos dois mundos, o sensivel e o suprassensivel, para que
pudesse postular a necessidade das leis universais: o mundo suprassensivel das leis
necessarias reivindica a realidade ultima das coisas, como na religido. Vimos também que

esta transcendéncia do entendimento ¢ transferida para a consciéncia-de-si através de um
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raciocinio kantiano, e realiza a passagem do capitulo III para IV da obra. Repetidamente,
Hegel realiza a transi¢ao da transcendéncia ou da abstracdo para a consciéncia-de-si. Vemos,
assim, como a consciéncia infeliz leva a razdo, ou como o imperativo categorico de Kant
(uma realidade transcendente e ideal, desconectada da sensibilidade) se conduz para a boa-
consciéncia, que carrega intrinsecamente a moral, sem necessidade de um codigo
deontoldgico. Toda transcendéncia, toda realidade idealizada, deve ser conduzida ao seu
elemento imanente e concreto: pois € o sujeito, a consciéncia-de-si, seu veiculo. A
transcendéncia s6 adquire realidade ao se concretizar como uma experiéncia do sujeito.

O saber absoluto ¢ isso: o sujeito concretizando-se a si mesmo, seu pensamento sendo
imanente a si. Todas as figuras, assim, convergem para este cogito hegeliano, e nele sdo
radicadas. Ao contrario do saber absoluto, todas as figuras tém alguma transcendéncia, que
provoca sua contradi¢do entre o conceito e a manifestagdo: todas as figuras, por serem
incompletas e inacabadas, sdo uma espécie de consciéncia infeliz. A consciéncia infeliz € o
paradigma da consciéncia que se considera inessencial, e sempre escapa de si, se separa de si,
em busca da transcendéncia, do absoluto. O método de Hegel € o seu contrario: cada figura é
uma parte deste reino dos espiritos abarcado por uma totalidade espiritual que ¢ o Absoluto. A
determinagdo ¢ negacdo, como em Spinoza, mas ndo se deve se esquivar dela (como nos
romanticos): a soma das determinagdes compde o mosaico que ¢ a vida do espirito
autoconcebendo a si mesmo e sendo conhecido através da filosofia.

O saber absoluto, portanto, €: (1) o espirito se autoconcebendo e se autocontemplando
através da consciéncia humana que lhe serve de veiculo; (2) a consciéncia-de-si universal ou
Razao; (3) o mecanismo formal, o ndé que entrelaga todas as figuras, a no¢gdo mesma de
totalidade; (4) € o res cogitans, a auto-determinagdo do Eu, do Eu como o estar-consciente, a
imanéncia do pensamento de si; (5) a dissolu¢do da roupagem religiosa, a dissolu¢do da
objectualidade e das figuras.

E tarefa somente de a filosofia chegar até o saber absoluto. Mas a religido a antecede
nesta empreitada, porque, através da representagdo, ela também busca o espirito
contemplando-se a si mesmo, a consciéncia-de-si em si e para si do espirito. A diferenca entre
elas ndo ¢ a da transcendéncia versus imanéncia, mas da forma simbolica versus a forma
conceitual. Isso porque, em relagdo a imanéncia e a auto-determinagao, a religido sempre ja a
tem, como ¢ o caso da Encarnacdo cristd. (Alids, talvez seja por esta razdo que o Judaismo
ndo ¢ comentado no capitulo VII).

E possivel que o tema da religiio seja interpretado como uma critica imanente, que

antecede a Feuerbach e ao marxismo, justamente porque o capitulo VII trata da consciéncia
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religiosa, do que ¢ imanente na religido através da consciéncia humana, seus simbolos, e sua
vida comunitéaria. O campo de cognoscibilidade e de analisibilidade da religido ¢ o dominio
humano, social ou cognitivo. Dessa forma, o hegelianismo ataca a abstragdo: o apriorismo, as
leis necessarias e eternas, ou seja, tudo que ndo se encarna e ganha efetividade na realidade. O
uso da abstragdo ¢ feito pelo entendimento, justamente esta operagdo que sO separa,
decompde, sedimenta e enrijece a filosofia.

Esse ataque a abstracdo ndo ¢ contra a religido, ao contrario, defende-a. Hegel,
justamente, demonstra como ha forca na religido através de sua vida ética comunitaria, e
como ha riqueza de sentido em seus simbolos. Ele buscava, como ja foi dito, conciliar isso
com o direito a consciéncia-de-si reivindicado pelos iluministas. A filosofia hegeliana,
portanto, defende a religido, mas supera-a, pois a compreende sob seus proprios termos, sem
estar sujeitado ao dogmatismo doutrinario. Nao se trata, portanto, de uma pregagado panfletaria
em prol do luteranismo. Ainda assim, ¢ possivel que Hegel considerasse que somente com a
religido poder-se-ia conseguir a reconciliagdo comunitaria que ele via ser necessario em uma

Europa dividida e cadtica.
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CONCLUSAO

Nao ha davidas mais que Hegel pde a religido em um patamar privilegiado na
Fenomenologia, e a razdo de pd-la em elevagdo ¢ porque a hermenéutica do espirito ali
alcanca a duplicacdo do espirito para-fora-de-si: ¢ a consciéncia-de-si do espirito
exteriorizada na representacdo simbdlica. O espirito € isso: ele ¢ si-mesmo em seu outro, ele
se auto-diferencia para espelhar-se a si mesmo. Somente a religido alcanca essa perfeita
determina¢do do espirito. Mas ha ainda na religido uma separacdo entre conceito e
manifestagdo, hd ainda esta cisdo, que ¢ precisamente o que ¢ representado no simbolo. O
simbolo ¢ a propria expressdo de que algo permanece oculto, ndo-manifesto: mesmo a
exteriorizagdo da Encarnacdo permanece envolta em mistério, ou € o proprio mistério que
veio a tona na superficie.

O saber absoluto é a dissolugio de todo mistério. E a transparéncia total.
Desencobriu-se o mistério; ¢ a luz revela o sentido antes insondavel das figuras de
consciéncia. E a iluminacio da consciéncia que descobre a si mesma apos sua passagem pelo
reino dos espiritos. Fim da cisdo e da dualidade entre manifestacdo e conceito — ¢ a plena
autoconcep¢io de si. E a efetividade total do espirito que se autoconcebe, mas sem as
referéncias simbolicas, como na religido. E a superagdo da religido, a medida em que
reconfigurou a forma de expressdo e de apreensdo de seu objeto. E, quem sabe, a chegada a
Era da Razdo, do conceito, e a despedida da forma representativa. E também a autonomia do
sujeito, depois que se desfez das aparéncias e dos mistérios que ainda obscureciam, mesmo
que s6 parcialmente, as demais figuras de consciéncia.

O hegelianismo foi prosseguido pela filosofia de Feuerbach e pelo marxismo. A
quebra da representagdo nos conduziu ao humanismo, a “morte de Deus” e a esperanca de
um homem enfim liberto dos grilhdes que a antiga religido impunha. Mas neste cendrio de
libertacdo, Hegel permaneceu um conservador atrelado a religido luterana. Ele buscava um
“justo meio” onde os valores, ou melhor, o espirito da religido luterana se conciliasse com os
anseios de liberdade moderna reivindicados, por exemplo, na Revolugdo Francesa. E por isso
que a “religido manifesta” culmina na autonomia e na libertacdo da comunidade como a
subjetividade livre que perdeu a Deus. E possivel ver nesta concepgdo da comunidade
luterana uma tendéncia teoldgico-politica que pode servir a paralelos entre o Cristianismo e as

teorias politicas modernas, como o liberalismo ou o socialismo. Pois, para Hegel, a propria
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noc¢do da subjetividade ou da comunidade livre ¢ radicada no interior do Cristianismo, esta
religido que carrega em si a “morte de Deus” e da liberdade que isso acarreta.

Apesar de certas impressdes, Deus ndo ¢ o tema da Fenomenologia, nem no capitulo
da religido. Se ha um Deus hegeliano, ele ¢ o que acompanha a jornada da experiéncia, sendo
sua Forma: e esta Forma € o espirito, uma forma movel, porque ¢ a mediagdo de todas as
figuras. Nao €, de qualquer forma, um Deus transcendente, e menos ainda abstrato; ndo ¢
possivel dizer nem mesmo que ¢ um “ente”, mas sim o principio invisivel da dialética e da
negatividade. Aprisionado na estrutura determinada da obra, ele € o prisioneiro capturado por
Hegel. O que se manifesta e se exterioriza ¢ a mente humana e sua agdo no mundo: seu rastro,
o rastro da historia, ¢ o sucessivo desdobramento das representagdes humanas de estar-no-
mundo. E disso que trata o capitulo VII: a sucessdo das representagdes da consciéncia
religiosa ao longo do tempo e seu processo de determinar sua relagdo com o espirito,
enquanto o processo mesmo ¢ também o proprio espirito. A concepcdo do espirito na obra ¢é
ambigua: se se trata realmente de Deus, ¢ um Deus que sofre a determinagdo dos eventos
historicos, portanto ndo ¢ livre. Por isso, a propria historia da filosofia resolveu por descartar
essa determinagdo, e liberar o homem como formador de sua propria historia. Era preciso se
desfazer desta abstracdo que ainda persistia na obra hegeliana para desnudar o homem

concreto que age no mundo através da historia.



98

REFERENCIAS

ALTIZER, Thomas JJ. A New History and a New But Ancient God? A Review-Essay. Order
and History, Vol. 4: The Ecumenic Age by Eric Voegelin. 1975. In: Journal of the American
Academy of Religion, Vol. 43, No. 4 (Dec., 1975), pp. 757-764.

AQUINO, John Karley de Sousa. Metafisica pos-critica em Hegel: Deus e o Idealismo
Absoluto. In: Existéncia e Arte — Revista Eletronica do Grupo PET, ANO X, Numero IX,
Janeiro a Dezembro de 2014, pp. 48-64.

BARTH, Karl. Hegel. In: Protestant thought: from Rousseau to Ritschl. Nova lorque: Harper
& Brothers, 1959.

BRANDOM, Robert. Georg Hegel’s Phenomenology of Spirit. In: Topoi, v. 27, n. 1-2, p.
161-164, 2008.

BREHIER, Emile. Histoire de la philosophie allemande. Londres: Forgotten Books, 2015.

BRITO, Emilio. La mort de Dieu selon Hegel. L'interprétation d'Eberhard Jiingel. In: Revue
théologique de Louvain,v. 17, n. 3, p. 293-308, 1986.

COLNORT-BODET, Suzanne. Hegel, cahiers théologiques, n° 38 by Karl Barth. In: Les
etudes philosophiques, Nouvelle Série, 11e Année, n° 3 (Julho/ Setembro de 1956), pp. 484-
485.

COPLESTON, Frederick C. Hegel and the rationalisation of mysticism. In: Royal Institute of
Philosophy Supplements, v. 2, 1968, pp. 118-132.

COPLESTON, Frederick C. Pantheism in Spinoza and the German Idealists. In: Philosophy,
v. 21, n. 78, p. 42-56, 1946.

COPLESTON, Frederick. Hegel. In: A history of philosophy: volume VII: Modern
philosophy: from the post-kantian idealists to Marx, Kierkegaard and Nietzsche. Nova
Iorque: Image Books, 1994.



99

DE LARA, Philippe. Comment peut-on étre moderne? Charles Taylor et l'interprétation de
l'identité moderne. In: Esprit (1940-), p. 77-89, 1994.

DELEUZE, Gilles. Logique et existence (Essai sur la Logique de Hegel). In: Revue
Philosophique de la France et de I'Etranger, T. 144 (1954), pp. 457-460.

DESMOND, William. Hegel’s God: a counterfeit double? Aldershot: Ashgate Publishing,
2003.

DREHER, Luis H. Desde Dentro, Para Tras: Hegel e a Critica da Representacdo Religiosa
na Fenomenologia do Espirito. In: Numen, v. 1, n. 1, 2010.

FACKENHEIM, Emil. The religious dimension in Hegel’s thought. Chicago: The University
of Chicago Press, 1967.

FERREIRO, Héctor. Causalidade, Substancia e Subjetividade Absoluta: a Superac¢do
Hegeliana do Dualismo entre Determinismo e Liberdade. In: UTZ, Konrad; BAVARESCO,
Agemir; KONZEN, Paulo Roberto. Sujeito e Liberdade: Investigagoes a partir do idealismo
Alemao. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2012, pp. 129-143.

GABRIEL, Markus. 4 ideia de Deus em Hegel. In: Revista de Filosofia Aurora, v. 23, n. 33,
p. 525-537,2011.

GADAMER, Hans-Georg. A dialética da autoconsciéncia. In: Hegel Husserl Heidegger.
Petropolis: Vozes, 2012, pp. 70-92.

GADAMER, Hans-Georg. Hegel e Heidegger. In: Hegel Husserl Heidegger. Petropolis:
Vozes, 2012, pp. 122-140.

GUMBRECHT, Hans Ulrich. Produgcdo de presenca: o que o sentido ndo consegue
transmitir. Rio de Janeiro: Contraponto; Editora PUC-Rio, 2010.

HALDANE, Elizabeth S. Jacob Béhme and his Relation to Hegel. In: The Philosophical
Review, p. 146-161, 1897.



100

HEGEL, G. W. F. Ciéncia da logica: 1. A doutrina do ser. Tradug¢dao de Christian G. Iber,
Marloren L. Miranda e Federico Orsini. Petrdpolis: Vozes; Braganca Paulista: Editora
Universitaria Sdo Francisco, 2016.

HEGEL, G. W. F. Cole¢ao Os pensadores. Sao Paulo: Editora Nova Cultural, 1996.

HEGEL, G. W. F. Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas em Compéndio: Il — A Filosofia do
Espirito. Sao Paulo: Loyola, 2011.

HEGEL, G. W. F. Fenomenologia do espirito. Tradugdo: Paulo Meneses. Petropolis: Vozes;
Braganca Paulista: Editora Universitaria Sdo Francisco, 2014.

HEGEL, G. W. F. Lectures on the history of philosophy. The lectures of 1825-1826. Volume
1II: medieval and modern philosophy. Berkeley, Los Angeles: University of California Press,
1990.

HEGEL, G. W. F. Lectures on the philosophy of religion: volume I: Introduction and concept
of religion. Berkeley, Los Angeles, Londres: University of California Press, 1984.

HEGEL, G. W. F. Principios da filosofia do direito. Tradugao de Paulo Meneses. Sao Paulo:
Loyola, 2010.

HEGEL, G. W. F. The spirit of christianity and its fate. In: Early theological writings.
Tradugdo de T. M. Knox. Chicago: University of Chicago Press, 1948.

HEIDEGGER, Martin. Hegel e os gregos. In: Marcas do caminho. Petropolis: Vozes, 2008.

HEIDEGGER, Martin. The onto-theo-logical constitution of metaphysics. In: Identity and
difference. Nova lorque: Harper & Row, 1969.

HESBOIS, Bernard. Presentation: Note inédite sur Hegel et Heidegger. In: Rue Descartes, n.
7, p- 29-34, 1993.



101

HOULGATE, Stephen. Hegel’s Phenomenology of spirit. Londres e Nova lorque:
Bloomsbury Academic, 2013.

HYPPOLITE, Jean. Geénese et structure de la Phénoménologie de 1’esprit, de Hegel. Paris:
Aubier, 1946.

HYPPOLITE, Jean. La phénoménologie de [’esprit. Traducdo e notas por Jean Hyppolite.
Paris: Aubier, 1941. (volumes I e II)

HYPPOLITE, Jean. Logique et existence. Paris: Presses Universitaires de France, 2012.

INWOOD, Michael. Diciondrio Hegel. Tradu¢io: Alvaro Cabral. Rio de Janeiro: Jorge Zahar
Ed., 1997.

JAESCHKE, Walter. Reason in religion: the foundations of Hegel’s philosophy of religion.
Berkeley e Los Angeles: University of California Press, 1990.

JAESCHKE, Walter. Speculative and antropological criticism of religion: A theological
orientation to Hegel and Feuerbach. In: Journal of the American Academy of Religion, p.
345-364, 1980.

KOJEVE, Alexandre. Introducdo a leitura de Hegel. Tradugdo: Estela dos Santos Abreu. Rio
de Janeiro: Contraponto, 2014.

KOJEVE, Alexandre. Note sur Hegel et Heidegger. In: Rue Descartes, No. 7, Logiques de
1'éthique (Junho de 1993), pp. 35-46.

KOYRE, Alexandre. Hegel a Iéna. (A propos de publications récentes). In: Revue
Philosophique de la France et de l'Etranger, v. 118, n. 9/10, p. 274-283, 1934.

KOYRE, Alexandre. Note sur la langue et la terminologie hégélienne. In: Revue
philosophique de la France et [’étranger, T. 112, Julho a Dezembro de 1931, pp. 409-439.



102

KRUGER, Gerhard. La philosophie a I'"époque du romantisme. In: Archives de Philosophie,
v. 74, n. 1, p. 83-99, 2011.

LEBRUN, Gérard. 4 paciéncia do conceito: ensaio sobre o discurso hegeliano. Traducao de
Silvio Rosa Filho. Sdo Paulo: editora da UNESP, 2006.

LEBRUN, Gérard. Hegel lecteur d'Aristote. In: Les études philosophiques, n. 3, p. 329-347,
1983.

LEBRUN, Gérard. O avesso da dialética: Hegel a luz de Nietzsche. Traducdo de Renato
Janine Ribeiro. Sdo Paulo: companhia das letras, 1988.

LUKACS, Gyorgy. O jovem Hegel e os problemas da sociedade capitalista. Sdo Paulo:
Boitempo, 2018.

MAGEE, Glenn Alexander. Hegel and the hermetic tradition. Ithaca: Cornell University
Press, 2001.

MAGEE, Glenn Alexander. Jacob Boehme and christian theosophy. In: MAGEE, Glenn
Alexander (Ed.). The Cambridge Handbook of Western Mysticism and Esotericism.
Cambridge: Cambridge University Press, 2016, pp. 184-199.

MARX, Karl. Manuscritos economico-filosoficos. Traducdo de Jesus Ranieri. Sdo Paulo:
Boitempo, 2010.

MENESES, Paulo. Para ler a Fenomenologia do Espirito — roteiro. Sdo Paulo: Edic¢des
Loyola, 1985.

O’REGAN, Cyril. Voegelin and the troubled greatness of Hegel. In: TREPANIER, Lee;
MCGUIRE, Steven F. (Ed.). Eric Voegelin and the Continental Tradition: Explorations in
Modern Political Thought. University of Missouri Press, 2011. Disponivel na Internet:
https://voegelinview.com/voegelin-and-the-troubled-greatness-of-hegel-pt-1/.  Acesso  em

04/01/2019.

PARKINSON, George HR. Hegel, Pantheism, and Spinoza. In: Journal of the History of
Ideas, p. 449-459, 1977.



103

PLANT, Raymond. Hegel. Sobre religido e filosofia. Sio Paulo: UNESP, 2000.

RICOEUR, Paul. Hegel aujourd'hui. In: Esprit, n. 3, p. 174-194, 2006.

RICOEUR, Paul. O estatuto da Vorstellung na filosofia hegeliana da religido. In: Leituras 3:
nas fronteiras da filosofia. Sio Paulo: Edi¢cdes Loyola, 1996, pp. 41-62.

SANS, Georg. Quem morreu na Sexta-feira Santa Especulativa? Hegel como pensador da
ilustra¢do. In: Agora Filosofica, v. 1,n. 2, p. 101-122, 2013.

SCHELLING, F.W.. O mais antigo programa sistemdtico do idealismo alemdo. In:
Schelling (Os pensadores). Sao Paulo: Abril Cultural, 1984, pp. 40-43.

SCHLEGEL, Friedrich. Sobre a incompreensibilidade. In: Alea,v. 13, n. 2, p. 328-340, 2011.

SPINOZA, Benedictus de. Efica. Tradu¢io de Tomaz Tadeu. Belo Horizonte: Auténtica
Editora, 2017.

STERN, Robert. Hegel and the New Historicism. In: Hegel Bulletin, v. 11, n. 1-2, p. 55-70,
1990.

STERN, Robert. Hegel and the Phenomenology of sprit. Londres: Routledge, 2002.

STERN, Robert. Hegelian metaphysics. Oxford e Nova lorque: Oxford University Press,
2009.

TAYLOR, Charles. Hegel: sistema, método e estrutura. Tradugdo de Nélio Schneider. Sao
Paulo: E Realizagdes, 2014.

VOEGELIN, Eric. Em busca da ordem. Tradugdo de Luciana Pudenzi. Sao Paulo: Edi¢oes
Loyola, 2010.



104

VOEGELIN, Eric. On Hegel — A Study in Sorcery. In: The Study of Time. Springer, Berlin,
Heidelberg, 1972. p. 418-451.

VOEGELIN, Eric. Response to Professor Altizer's "A New History and a New but Ancient
God?". In: Journal of the American Academy of Religion, v. 43, n. 4, p. 765-772, 1975.

VOEGELIN, Eric. The eclipse of reality. In: Phenomenology and Social Reality. Springer,
Dordrecht, 1970. p. 185-194.

WALLACE, Robert. Freedom, Reality, and God: True Infinity as the Key to Hegel’s System.
In: http://www.gwfhegel.org/Religion/rw.html. Acesso em 04/01/2019.

WALLACE, Robert. Hegel’s God. In: Philosophy now, Issue 86. Disponivel na Internet:
https://philosophynow.org/issues/86/Hegels_God. Acesso em 04/01/2019.

WALSH, W. H. Hegel and Intellectual Intuition. In: Mind, v. 55, n. 217, p. 49-63, 1946.

YON, Ephrem-Dominique. Esthétique de la contemplation et esthétique de la transgression:
A propos du passage de la Religion au Savoir Absolu dans la «Phénoménologie de I'Esprit»
de Hegel. In: Revue philosophique de Louvain, p. 549-571, 1976.



