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RESUMO

RAMOS, Helena Wergles. O estado de alienacdo e o processo de des-alienagdo do espirito
na natureza: uma investigacao sobre a imanéncia do espirito e da idéia na filosofia da
natureza de Hegel. 2010. 137 f. Dissertacdo (Mestrado em Filosofia) - Instituto de Filosofia e
Ciéncias Humanas, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2010.

O principal objetivo do presente trabalho consiste em demonstrar que, segundo a
Logica, a Filosofia do Espirito e a Estética de Hegel, os ambitos da natureza e do espirito, tal
como descritos pelo autor, ndo podem ser concebidos como ambitos isolados entre si, mas
devem ser tidos antes como dominios interligados por dois importantes fundamentos
conceituais, a saber: em primeiro lugar, Hegel concebe tanto o espirito quanto a natureza
como modos de manifestacdo da Ideia Absoluta; em segundo lugar, Hegel define a natureza
como 0 espirito alienado de si. Sendo assim, investigaremos em que consiste tal estado de
alienag¢do e 0 modo como o mesmo se torna evidente em meio as consideracdes do autor sobre
a natureza, bem como o modo pelo qual tal alienagdo €, por assim dizer, superada pelo proprio
espirito imanente a natureza, superagdo esta que o conduz ao reino da consciéncia. Entretanto,
¢ importante ter em mente desde ja que a suspensao deste estado de alienagdao ndo ocorre de
forma repentina: ao contrario, a assim chamada des-alienagdo do espirito se da por meio de
um processo gradual, onde a esséncia espiritual da natureza se torna mais manifesta a medida
que o auto-movimento torna-se perceptivel como algo imanente aos seres naturais, tendo
como apice de sua manifestacdo a natureza organica. Nesta forma de existéncia natural, a
alma — termo cunhado a partir do termo latino anima, a fonte de animag@o dos organismos
em geral — lhes empresta a vitalidade que lhes € propria, vitalidade esta que, como veremos,
consiste na forma de expressdo mais elevada da presenga do espirito na natureza.

Palavras-chave: Filosofia da natureza. Filosofia do espirito. Idéia. Idealidade. Conceito. Vida.
Organismo.



ABSTRACT

This dissertation aims at demonstrating that, according to Hegel’s Logic, Philosophy
of Spirit and Aesthetics, the domains of nature and spirit cannot be conceived as two
completely isolated domains, but rather as domains which are intimately connected by two
important conceptual grounds, namely, the fact that Hegel conceives both nature and spirit as
two modes of manifestation of the Absolute Idea and the fact that Hegel defines nature as the
spirit existing as alienated from itself. In this way, we shall analyze such state of alienation, in
order to clarify exactly what it is and how it expresses itself among the author’s descriptions
of the natural realm; besides, we shall also investigate how such alienation is, so to speak,
overcome by the spirit lying within the essence of nature, which leads to the rise of
consciousness. However, according to Hegel, the overcoming of such state of alienation is not
something that happens instantly: on the contrary, it consists in a gradual process, in which
the immanent spiritual essence of nature unfolds itself and becomes more clearly manifested
as the property of self-movement begins to be acknowledged as something inherent to the
natural beings, organic nature being the apex of spirit’s manifestation within nature. In the
realm of organic nature, the soul — a term that is related to the Latin word anima, the source
of animation of organisms in general — grants them the vitality which characterizes them as
living beings; as we shall see, this vitality is the most elevated way of the spirit’s
manifestation within nature.

Keywords: Philosophy of nature. Philosophy of spirit. Idea. Ideality. Concept. Life.
Organism.
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INTRODUCAO

A presente dissertacdo tem por objetivo compreender em que medida a concepgao
hegeliana de natureza se distingue, se opde e, nesta oposi¢cao, se reconcilia com os conceitos

hegelianos de espirito e a Ideia, em alguns 4mbitos especificos do sistema filosofico de Hegel.

A fim de entender as dimensdes da investigacdo aqui proposta, deve-se ter em mente
que, em seu sistema, Hegel pensa o espirito como uma forma de existéncia dotada de
liberdade, racionalidade e auto-consciéncia, muito embora tais atributos nem sempre
encontrem-se plenamente manifestados; segundo a descri¢do hegeliana, tal manifesta¢ao
plena deixa-se verificar apenas ao final do processo de auto-conhecimento do espirito,
processo este que ¢ concebido e apresentado por Hegel em diversas obras, dentre as quais
destaca-se a Fenomenologia do Espirito. No entanto, ao contrario do espirito e de seus
atributos conceituais acima mencionados, a natureza, tal como concebida por Hegel, possui
como determinidades essenciais a necessidade, a contingéncia e a alienacdo (EntauRerung)',
a qual pode ser descrita como uma espécie de existéncia essencialmente fundamentada em um
estranhamento, ou, em outras palavras, em um afastamento aparentemente irreconcilidvel
entre sua esséncia imanente e sua existéncia objetiva. Sendo assim, a questdo inicial sobre a
qual o presente trabalho se estrutura pode ser formulada da seguinte maneira: com base nos
escritos hegelianos sobre a filosofia da natureza, em que medida ¢ possivel admitir a
imanéncia da liberdade, da racionalidade e da consciéncia acerca de sua propria esséncia em
um reino cuja existéncia caracteriza-se por atributos dialeticamente opostos a estes, quais

sejam, a necessidade, a contingéncia e a alienacao?

A resposta para esta questdo deve ser investigada a partir das concepgdes hegelianas

de espirito e natureza enquanto dois modos fundamentais do “ser-ai” — ou seja, da

' Cf. HEGEL. G.W.F. Fenomenologia do Espirito. Trad. Paulo Meneses. 2* ed. Petropolis: Vozes, 2003. p.544. Nas
traducdes de Paulo Meneses e de Claudio Lima Vaz (In: Hegel, Col. Os Pensadores. S&o Paulo: Nova Cultural, 1999. p.303),
o termo “alienag&o” ¢ utilizado para traduzir Entfremdung, termo este que, segundo Lima Vaz, significa “literalmente,
tornar-se estranho a si mesmo” (cf. idem, nota 2). Embora o sentido original do adjetivo fremd corresponda mais
imediatamente ao termo estranho, em portugués, o presente trabalho conservara a opgdo de tradugdo adotada por Paulo
Meneses, lembrando apenas que o conceito de alienagdo expresso pelo termo alemao Entfremdung guarda uma profunda
relacdo etimologica com a ideia de “estranhamento”. Ja o termo Entduferung (outro termo utilizado por Hegel que, por
vezes, ¢ traduzido em portugués como “alienacdo”) é traduzido por Paulo Menezes como “extruséo”, termo este que,
segundo o diciondrio eletrdnico Houaiss, significa “saida for¢ada; expulsdo”. Todavia, se, por um lado, o processo de
EntauRerung ¢ de certo modo for¢cado, uma vez que, segundo Hegel, ndo existiria a possibilidade de ser evitado, por outro
lado, as descrigdes hegelianas que serdo referidas na presente dissertagdo ndo comprovam que se trata de uma saida forgada,
mas antes de uma saida natural e necessaria. Sendo assim, para fazer referéncia a ideia associada ao termo alemdo acima
referido, o presente trabalho fara uso do termo “exteriorizag¢@o”, que, por ser de uso mais corrente, vira possivelmente a
facilitar a compreenséo do que Hegel entende por alienagio, visto que os conceitos de Entfremdung e EntauRerung
encontram-se intimamente ligados.
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manifestacdo efetiva — daquilo que Hegel denomina ldeia. O conceito hegeliano de ldeia,
por sua vez, deve ser compreendido aqui simplesmente como a totalidade na qual os extremos
do espirito e da natureza encontram-se reunidos — reunido esta que, todavia, ndo implica na
perda de suas determinagdes distintivas. Desse modo, a tese hegeliana sobre a qual se
fundamenta o presente trabalho ¢ a tese segundo a qual a natureza, longe de ser algo
essencialmente distinto do espirito, é antes o proprio espirito enquanto Ser-outro, isto é, o
espirito enquanto destituido de sua unidade subjetiva consigo mesmo e disperso na pura

exterioridade sensivel, o que corresponde ao conceito hegeliano de alienacao.

Sendo assim, a presente dissertagdo tem como um de seus objetivos principais
compreender o estatuto ontoldgico que Hegel atribui a natureza ao concebé-la enquanto
espirito alienado de si ou ainda enquanto a ldeia manifestada na forma do ser-outro.
Paralelamente, procurar-se-4 compreender também o processo que reverte tal estado de
alienag@o, denominado aqui como o movimento de des-alienacé@o do espirito, o qual deve ser
entendido inicialmente como o processo de autoconscientizagdo por meio do qual o espirito
suspende” progressivamente o estado de alteridade que se encontra em relagio a si mesmo na
natureza e vem a saber-se como espirito. Ai e somente ai sera possivel pensar uma identidade
entre espirito e natureza, a qual é concebida por Hegel ndo como uma identidade imediata,
mas sim como uma identidade ideal, que traz em si suspensos ambos 0s extremos ¢ as

diferengas existentes entre eles.

No mais, tendo em vista que o processo de des-alienagdo do espirito na natureza tem
inicio j4 no momento em que ele encontra-se em seu grau maximo de alienacdo — a saber, na
natureza inorgénica — e se estende até o momento em que ele vem a ser em-si-e-para-si
espirito, o presente trabalho pretende também investigar a possibilidade de se argumentar em
favor de uma aqui pretendida “continuidade dialética” entre os ambitos do espirito e da
natureza — continuidade esta que ndo deve ser entendida como uma continuidade temporal,
mas sim como uma continuidade dialeticamente essencial, hipotese esta que encontra a
legitimidade de sua origem na medida em que Hegel define a natureza como “a ldeia na

forma do ser-outro” ou “o espirito alienado de si””.

2 0 verbo suspender ser4 utilizado neste trabalho como tradugio para o verbo aleméo aufheben, amplamente utilizado por
Hegel ao longo de toda sua obra. Esta tradugdo foi originalmente sugerida pelo Prof. Marcos Lutz Miiller (UNICAMP), e a
considero interessante pois, segundo a justificativa fornecida pelo tradutor, o verbo suspender conserva, de certo modo, os
principais sentidos do verbo aufheben, quais sejam, elevar, suprimir, guardar. Para mais detalhes, ver a nota 25, de autoria do
professor Marcos Miiller (p. 87-90) na sua traducédo da “Introducéo a Filosofia do Direito”, 2005. No entanto, para os textos
citados, sera conservada a op¢ao originalmente adotada pelo tradutor da obra em questao.

3 HEGEL. G.W.F. Enciclopédia das Ciéncias Filos6ficas em Compéndio — vol. II. Trad. Pe. José Machado. Sdo Paulo:
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Por fim, dada a dificuldade em se investigar as questdes aqui propostas no sistema de
Hegel como um todo, e tendo em vista que uma considera¢do apropriada de cada uma das
etapas do processo de alienacdo e des-alienag@o do espirito na natureza extrapolaria em muito
os limites de uma dissertagcao de mestrado, o presente trabalho adotara dois eixos tematicos,
quais sejam o logico ¢ o fenomenologico. Embora possa parecer pretensiosa a intengao de
escolher dois eixos temadticos dentro do sistema de Hegel ao invés de adotar uma obra
especifica, acredita-se que seja valido o sacrificio de uma maior possibilidade de
aprofundamento e precisao — o que seria imprescindivel se o trabalho ficasse limitado a uma
s6 obra — em nome de uma abordagem mais ampla, que permitird que o leitor ao menos
entreveja que os conceitos hegelianos ligados a filosofia da natureza sdo mais abrangentes do
que se poderia imaginar inicialmente, uma vez que conceitos tais como o de vitalidade e o de
organicidade estdo presentes também nas obras do sistema destinadas a logica e a estética, por
exemplo. Sendo assim, o primeiro eixo tematico, o 10gico, abrangera certos aspectos relativos
a compreensdo da natureza desenvolvidos por Hegel em sua Ciéncia da Légica e também em
sua Filosofia da Natureza. Ja o segundo — o eixo tematico fenomenoldgico — compreendera
tanto o ambito da efetividade natural e da relagdo que o espirito, enquanto consciéncia,
desenvolve para com a mesma, quanto o ambito da filosofia da arte, onde nos concentraremos
sobre a questdo do belo natural e também sobre a idealizagio — e a consequente
espiritualizagdo — de alguns elementos e aspectos conceituais originalmente encontrados nas
descrigdes hegelianas sobre a natureza, tais como organicidade e vitalidade. A meu ver, a
possibilidade de espiritualizagdo e a permanéncia da aplicabilidade de tais aspectos
conceituais oriundos da natureza no ambito do espirito, tais como a Arte e a propria Filosofia
constituem, de certo modo, uma espécie de “prova” de uma aqui pretendida continuidade

dialética existente entre as concepgoes hegelianas de espirito e natureza.

Feitas estas consideracdes, resta apenas indicar o modo de organizagdo tematica a
partir do qual o presente trabalho sera estruturado. O primeiro capitulo deste trabalho sera
destinado a (i) contextualizar, ainda que de modo um tanto geral, o projeto filos6fico de Hegel
em meio ao cendrio filosofico de sua época, para que seja possivel compreender os fatores
mais importantes que fundamentam as concepgdes hegelianas de espirito e natureza e a (ii)
fornecer uma caracterizagdo dos principais elementos conceituais necessarios para

compreender o estatuto ontoldgico das concepgdes acima mencionadas, tais como 0s

Loyola, 1997. §247, pp. 26 ¢ 27. Ver também: HEGEL, G.W_.F. Cursos de Estética. V. 1 .I. Trad. Marco Aurélio Werle. 2* ed.
Sao Paulo: EDUSP, 2001, p. 108; Fenomenologia do Espirito, p.140.
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conceitos de dialética, Conceito e Ideia. O objetivo deste capitulo consiste em apresentar pelo

viés 10gico o espirito e a natureza como desdobramentos necessarios da Ideia Absoluta.

O segundo capitulo sera destinado a tratar do espirito oculto sob a materialidade
natural, isto €, do espirito alienado de si mesmo. Outro importante aspecto a ser abordado
neste capitulo diz respeito a relacdo do espirito que ainda ndo se sabe espirito (ou seja: a
consciéncia e suas diferentes figuras, momentos ou estagios de desenvolvimento no processo
de auto-conscientizagdo) para com a efetividade natural, na qual as figuras da consciéncia que
analisaremos no presente trabalho ndo conseguem reconhecer o espirito e a Ideia enquanto sua
verdadeira esséncia. Como veremos, esta inicial oposi¢@o entre a espirito e natureza se dd em
grande parte devido ao modo de consideracdo e de experimentagdo adotado pelas figuras da
consciéncia, para a qual a natureza ainda se apresenta como um reino essencialmente marcado
pela insignia da alteridade e, portanto, passivel de ser conhecido € dominado apenas por vias e
maneiras exteriores a natureza mesma, isto ¢, por modos que lhe sdo simplesmente postos

pelo sujeito que realiza a experiéncia do conhecimento.

O terceiro capitulo sera destinado a tratar do processo de idealizagdo artistica da
natureza, que consiste no processo através do qual o espirito manifesta a si mesmo de maneira

sensivel e, com isso, se des-aliena verdadeira e efetivamente da natureza.
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1 O STATUS ONTOLOGICO DO ESPIRITO E DA NATUREZA SEGUNDO A
LOGICA DIALETICO-ESPECULATIVA DE HEGEL

1.1 Algumas consideragdes acerca da origem das concepcdes de conceito, Ideia, espirito e
natureza no projeto filoséfico de Hegel

Considerando o todo da obra hegeliana, nao resta duvidas de que a filosofia de Hegel
¢ essencialmente uma Filosofia do Espirito, visto que a maior parte da producgao filosofica
registrada pelo autor se destina a tratar de processos e desenvolvimentos essencialmente
espirituais. Sendo assim, a primeira reflexdo a empreendermos aqui diz respeito ao lugar e,
mais propriamente, a necessidade de uma filosofia da natureza em meio ao sistema
hegeliano. E ja que surgiu a palavra, levantemos também a questao: teria Hegel se ocupado
da filosofia da natureza apenas para atender a uma exigéncia sistematica?

Bem, apesar de ndo ser este o caso — tal como veremos logo adiante —, uma
afirmagao deste tipo ndo seria de todo descabida caso Hegel ndo se ocupasse da filosofia da
natureza em nenhuma outra parte de sua obra sendo no segundo volume da Enciclopédia
das Ciéncias Filosdficas, cujo titulo ¢, precisamente, “Filosofia da Natureza”. Precedida por
um volume intitulado “A Ciéncia da Loégica” e seguido por um volume denominado
“Filosofia do Espirito”. Pode-se dizer que a Filosofia da Natureza funciona como uma
espécie de intermezzo entre os dois momentos principais da Enciclopédia — obra esta que,
devido a abrangéncia tematica contida em seus trés volumes, ¢ tida como a versdo escrita
oficial e final do sistema hegeliano, visto que Hegel veio a falecer cerca de um ano depois
da publicacao da segunda edi¢do desta obra. Tal impressdo de que a Filosofia da Natureza
ndo passa de um intermezzo ou entdo de uma obra compilada apenas para dar cumprimento
a uma exigéncia sistemdtica deve-se ao fato de grande parte de seus 131 paragrafos
(traduzidos nas 546 paginas da edi¢do brasileira) serem reservados a exposi¢ao de conceitos
relacionados a natureza, tais como espago e tempo, bem como a intrincadas e minuciosas
descrigdes de processos naturais de toda espécie, partindo dos que podem ser classificados
como estritamente “inorganicos”, tais como o movimento, a acdo gravitacional, o sistema
solar, a luz, as reagdes quimicas etc, até os processos propriamente relativos a natureza
organica em geral, envolvendo os reinos vegetal e animal. Inegavelmente, trata-se de uma

obra de dificil compreensao, ndo apenas por conta do aprofundamento que o autor dedica a
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cada um dos temas apresentados, mas em grande parte devido a incorporacdo de uma série de
conceitos e informacdes advindas das ciéncias naturais e de seus conhecimentos alcancados
até as primeiras décadas do século XIX.

No entanto, além destes motivos, ha ainda outro fator que desestimula uma lida
minimamente responsavel com os aridos contetidos descritos por Hegel em sua Filosofia da
Natureza: no momento em que se empreende a leitura dos primeiros paragrafos do terceiro
volume da Enciclopédia, percebe-se que a leitura da segunda parte ndo é, nem de longe,
crucialmente indispensavel para se ter acesso ao terceiro volume, em que Hegel reelabora de
maneira sucinta as descrigdes que ja haviam sido de algum modo apresentadas em sua
Fenomenologia do Espirito, precedida por uma deveras interessante descri¢ao do que Hegel
denomina alma. De modo geral, pode-se dizer que, devido ao seu carater enciclopédico ¢ aos
esclarecedores ‘adendos’ que sucedem a maioria dos paragrafos, a Filosofia do Espirito da
Enciclopédia constitui uma das obras mais acessiveis e abrangentes fontes de acesso a
concepg¢do hegeliana de espirito, de modo que ¢ possivel tirar grande beneficio de sua leitura
sem que, para tal, seja imprescindivelmente necessario percorrer os aridos paragrafos do
segundo volume da Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas. Entretanto, com isto, ndo se
pretende absolutamente dizer que o segundo volume da Enciclopédia das Ciéncias
Filosoficas ¢ totalmente irrelevante para a compreensdo do terceiro volume da obra. A
intengdo aqui € apenas indicar que ¢ possivel alcangar uma compreensdo satisfatoria dos
paragrafos contidos no terceiro volume destinados a compreensao do que Hegel entende por
alma, consciéncia e espirito sem necessariamente dominar por completo as concepgdes
hegelianas de espago, tempo, lugar, luz, calor, som, etc., que sdo apresentadas em seus
respectivos subcapitulos contidos no segundo volume da Enciclopédia. Se assim ndo fosse,
por que motivo teria Hegel inserido o volume destinado a Filosofia da Natureza entre os
volumes destinados a Ciéncia da Logica e a Filosofia do Espirito? Na introdug¢do que escreve
para a sua traducdo do segundo volume da Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas, Michael J.
Petry fornece uma explicacdo plausivel quanto a uma possivel explicagdo para a escolha da

sequéncia dos trés volumes da obra. Segundo este comentador:

Within the ‘Encyclopaedia’, therefore, the universality of ‘Logic’ is taken to be the presupposition
of the particularity of nature, in exactly the same manner as ‘Nature’ is taken to be the
presupposition of the singularity of ‘Spirit’. Hegel indicated the relationship between these spheres
not by means of panlogism nor yet by means of mystical insight, but by investigating their subject
matter, ranging it in order of complexity, ant then submitting it to a dialectical exposition involving
the consistent use of the principles of levels, hierarchies and spheres.*

* HEGEL, G.W_F. Philosophy of Nature. Edited and translated with an introduction and explanatory notes by M. J. Petry.
London: George Allen and Unwin Ltd., 1970. Volume 1, p.63.
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No entanto, o motivo pelo qual o argumento de que a filosofia da natureza de Hegel nada
seria sendo o cumprimento de uma exigéncia sistematica €, a meu ver, profundamente invalido,
uma vez que a filosofia da natureza de Hegel ndo se restringe ao segundo volume da
Enciclopédia. Basta que se dirija um olhar mais benevolente e mais atento a presenga do conceito
de natureza nas obras destinadas a filosofia do espirito, e qualquer uma delas revelara, em maior
ou menor quantidade e/ou grau de profundidade, interessantes nuances a respeito da consideragao
que o autor empreende sobre a natureza. Sendo assim, um dos objetivos do presente trabalho
consiste em ressaltar a importancia de se considerar a relevancia do conceito de natureza tal como
Hegel o apresenta em todas as suas obras, pois, por se tratar de um tema que estd em maior ou
menor grau presente em grande parte das obras de Hegel, acreditamos que todos aqueles que
almejarem alcangar uma compreensdo minimamente adequada acerca do que Hegel realmente
entende por espirito ndo podem desprezar as consideragdes concomitantes que o autor tece sobre a

natureza. E isto na medida em que, nas palavras do proprio autor,

A natureza, perante o espirito absoluto, ndo se situa nem como tendo valor idéntico nem como
fronteira, mas mantém a posicdo de ser posta por ele (...). Ao mesmo tempo, o espirito
somente pode ser apreendido como a atividade absoluta e, com isso, como diferenga absoluta
de si em si mesmo. Este outro que ele distingue de si é, sob certo aspecto, justamente a
natureza, e o espirito tem a bondade de dar a esse outro de si mesmo toda a plenitude de sua
propria esséncia. Por isso, temos que apreender [begreifen] a propria natureza como trazendo
em si mesma a Ideia absoluta; mas ela ¢ a Ideia na Forma de ser posta por meio do espirito
absoluto como o outro do espirito. Neste sentido, a denominamos como algo criado. Sua
verdade, portanto, ¢ o proprio ponente [das Setzende] o espirito como a idealidade e
negatividade, na medida em que ele de fato se particulariza e nega a si mesmo, mas
igualmente supera esta particularizagdo e negagdo de si mesmo enquanto posta por ele e, em
vez de possuir nisso uma fronteira ou limite, se une com seu outro numa universalidade livre
consigo mesmo. Esta idealidade e negatividade infinita constituem o profundo conceito da
subjetividade do espirito.’

Assim, tal como expressamente declarado pelo autor na passagem supracitada, espirito e
natureza possuem uma € a mesma esséncia, que nada € sendo o proprio espirito ou ainda a Ideia
absoluta. E diante desta defini¢cdo dual acerca da esséncia da natureza, deve-se observar desde o
inicio que se trata de uma dualidade apenas aparente, uma vez que o proprio Hegel define o
conceito de espirito como “a Ideia efetiva que se sabe a si mesma™. Nesta medida, o espirito
auto-consciente, isto €, o espirito que se sabe espirito, sabe-se também Ideia e, nesta medida, sabe
que a natureza ndo ¢ essencialmente algo distinto de si. Dito de outro modo, o espirito auto-
consciente sabe que a natureza €, sim, distinta dele no que diz respeito a forma e a aparéncia, mas
que a esséncia da natureza nada ¢ sendo o proprio espirito e a propria idealidade no momento da

exterioridade ou do ser-outro.

> Cursos de Estética, vol. I, p.108.

S HEGEL, G.W.F. Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas em Compéndio — vol. I11: A Filosofia do Espirito. Trad. Paulo
Meneses. Sao Paulo: Loyola, 1995, §381, adendo, p. 15.
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Com respeito a esta defini¢do do conceito de espirito, ¢ fundamental observar, em
primeiro lugar, que Hegel fala em Ideia efetiva: se assim ndo fosse, Hegel estaria associando o
conceito de espirito a Ideia logica, a qual poderia ser coloquialmente explicada como a Ideia
que tudo ¢ e tudo contém, mas apenas em potencial. Em segundo lugar, deve-se ter clareza
com respeito ao fato de que ndo se trata apenas da Ideia efetiva enquanto tal, mas da Ideia
efetiva que sabe a si mesma, uma vez que a Ideia efetiva que ndo sabe a si mesma
corresponde a Ideia alienada de si — o que, por sua vez, corresponde precisamente a

defini¢ao hegeliana de natureza, pois, nas palavras do autor:

Como a determinidade distintiva do conceito do espirito deve ser indicada a idealidade, isto é,
o suprassumir do ser-outro da Ideia, o seu retornar e ser retornada de seu Outro para si
mesma; enquanto ao contrario para a ldeia l6gica, o distintivo é o imediato e o simples ser-
dentro-de-si; para a natureza, porém, ¢ o ser-fora-de-si da Ideia.”

Fato ¢ que todas estas afirmacdes e citagdes a respeito da Ideia enquanto esséncia tanto
do espirito quanto da natureza ¢ também enquanto uma instincia que, a0 mesmo tempo em
que constitui a esséncia de ambos, possui ainda um modo de existéncia independente deles —
todas estas afirmagdes e citagdes merecem um maior aprofundamento — tarefa esta que sera
realizada na terceira parte do presente capitulo. Por hora, tais passagens sdo apresentadas com
0 unico objetivo de indicar a profunda unidade que esta por tras de todo o projeto hegeliano.
No entanto, ¢ importante ressaltar que, ao falar em unidade, ndo estamos nos referindo a
nenhum tipo de identificacdo total, que dissolveria em uma unicidade indistinta todas as
respectivas caracteristicas e propriedades proprias do espirito, da natureza e da Ideia logica
enquanto tais. Ao ousar fazer uso do termo “unidade” neste momento ainda tao inicial de um
trabalho destinado a tratar da alienacdo do espirito na natureza segundo o ponto de vista
hegeliano, minha intencdo ¢ tdo somente fazer frente as correntes interpretativas que insistem
em sustentar, ainda que inconscientemente, certo preconceito com relagdo a presenca e ao
papel fundamental da natureza para o desenvolvimento dos processos do espirito e/ou, por
outro lado, que insistem em fazer vista grossa no que diz respeito a presenca declaradamente

essencial do espirito na natureza®, mesmo que ele nio esteja presente sendo sob o modo da

" Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol. III, §381, adendo, p.16. Grifos nossos.

8 Como exemplo, podemos citar Alexandre Kojéve, que diz em sua Introduco a leitura de Hegel: “Primeiro, h4 em Hegel
uma hesitagdo. De um lado, ele diz que a natureza é apenas espago. De outro, ele percebe que a vida (bioldgica) € um
fendmeno temporal. Dai a ideia de que a vida ¢ uma manifestagido do Espirito. Mas Hegel também percebe, e ¢ o primeiro a
afirmar isso explicitamente, que a existéncia verdadeiramente humana s6 é possivel pela negagao da vida (como ja sabemos,
o risco de vida na luta por prestigio é constitutivo para o homem). Donde hd uma oposicéo entre vida e Espirito. Mas se essa
oposicio existe, a vida ndo é historica; logo, nio ha dialética bioldgica; (...) E verdade que ele nega a compreensao-
conceptual ou a dialética da realidade ndo-vital. Mas isso apenas o leva a dizer que o mundo real é um Ser vivo. Donde, sua
filosofia absurda da natureza, sua critica insensata a Newton, e sua fisica magica que desacreditou seu sistema no século
XIX”. KOJEVE, Alexandre. Introdug&o a leitura de Hegel. Rio de Janeiro: Editora da Universidade do Rio de
Janeiro/Contraponto, 2002. Pp. 357 ¢ 358.
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alteridade. No mais, em um de seus assim chamados escritos de juventude, intitulado
Diferenca entre os sistemas filosoficos de Fichte e de Schelling, o proprio Hegel, ao mesmo
tempo em que se refere diretamente a uma unificacdo, enfatiza desde entdo que a mesma nao

implica necessariamente em uma homogeneizagdo dos mesmos. Nas palavras do autor:

Nesta unificac@o [dos opostos], subsistem ambos subsistem simultaneamente, pois o oposto e,
por conseguinte, limitado ¢, com isto, relacionado com o absoluto. Mas o oposto nao
permanece por si; mas apenas na medida em que é posto no absoluto.’

Em verdade, o problema de toda e qualquer interpretagdo que, em alguma medida, se
fundamente sobre os preconceitos acima mencionados reside no fato de que, ao sustenta-los, ¢
também mantida ¢ reiterada, ainda que inconscientemente, a ideia de que ha uma 0posi¢do
irreconcilidvel entre os ambitos do espiritual e do natural, oposi¢ao esta que ¢ fundamentalmente
contraria ao proprio projeto filosoéfico de Hegel. Ora, mas para que seja possivel entender com
mais exatiddo em que consiste ¢ em que medida ocorre tal contraposicao, faz-se necessario

dedicar alguns instantes a uma breve apresentagdo e analise do projeto filosofico hegeliano.

Um dos fatores mais marcantes do pensamento de Hegel consiste, sem duvida, no carater
dialético que se deixa apreender em praticamente todos os seus escritos. Fato € que, ao longo do
processo de amadurecimento filoséfico do autor, o método dialético foi sofrendo algumas
alteragdes, o que ¢ perfeitamente logico, uma vez que, para o autor, apenas pode ser considerado
verdadeiro aquilo que se transforma a partir de sua relagdo consigo e com toda a alteridade,
permanecendo neste incessante movimento de transformagao, uno consigo mesmo, ou seja, valido
e vigente. Este ¢ também, segundo Hegel, o tnico modo possivel por meio do qual algo pode
subsistir. Isto fica suficientemente indicado no prefacio de sua Fenomenologia do Espirito,

quando o autor afirma que o elemento e o contetudo da filosofia:

ndo ¢ o abstrato e o inofensivo, mas sim o efetivo, que se pde a si mesmo e é em si [in sich] vivente:
o ser-ai em seu conceito. E o processo que produz e percorre 0s seus momentos; ¢ 0 movimento
total constitui o positivo e sua verdade. Movimento esse que encerra também o negativo. (...) O que
deve ser tratado como essencial € o proprio evanescente; ndo deve ser tomado na determinagio de
algo rigido, cortado [abgeschnitten] do verdadeiro, deixado fora dele ndo se sabe onde; nem
tampouco o verdadeiro como um positivo morto jazendo [ruhende] do outro lado. A apari¢do
[Erscheinung] é o surgir [Entstehen] e passar [Vergehen] que ndo surge nem passa, mas que em si
constitui a efetividade e o movimento da vida da verdade.'

O movimento dialético enquanto tal serd considerado mais adiante. Neste ponto, a

mengdo ao movimento dialético visa apenas destacar que, para Hegel, o negativo ¢é constituido

por elementos aparentemente opostos que subsistem em um mesmo ser € que, segundo o

® HEGEL, G.W_F. Diferenca entre os sistemas filosoficos de Fichte e de Schelling. Tradugao, introdugio e notas de Carlos
Morujdo. Lisboa: Imprensa Nacional - Casa da Moeda, 2003. p.42.

1% Fenomenologia do Espirito, p.53.
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autor, devem ser tidos como momentos naturais e até mesmo necessarios para tudo o que
subsiste enquanto verdadeiro. A raiz do problema em torno do qual Hegel estrutura
inicialmente sua filosofia, qual seja, o problema da reconciliacdo entre objetivo e subjetivo,
entre espirito € natureza, entre o ser € o outro — problema este o qual o autor buscou resolver
a partir do conceito de suspensdo (aufhebung) — encontra-se, nao na pura existéncia de pares
de opostos — tais como espirito e natureza, objetividade e subjetividade, liberdade e
necessidade, racionalidade e contingéncia, dentre outros —, mas antes na fixagdo e
enrijecimento dos mesmos. Para Hegel, tal fixacdo tem como consequéncia imediata o
surgimento de uma cisdo entre pares de opostos, nos quais os elementos encontravam-se a
principio apenas antepostos, isto ¢, postos diante um do outro como contrarios. Mais
especificamente, tal cisdo consistiria em uma divisdo que, por sua vez, também ¢ fixada e
reiterada a cada vez que a especificidade e o isolamento das determinagdes ¢ valorizado em
detrimento da inter-relacdo entre as mesmas. Aqui, cabe reforcar que, se o problema crucial
em funcdo do qual Hegel estruturou inicialmente sua filosofia ndo era propriamente a
existéncia de determinagdes opostas, também ndo era a cisdo per se. Como veremos a seguir,
o modo como Hegel compreendia a existéncia de determinacdes opostas ¢ um dos fatores
constitutivos da compreensao hegeliana de razdo. Isto se d4 na medida em que, segundo o que
o proprio autor declara em um de seus primeiros escritos, intitulado Diferenga entre o0s

sistemas filosoficos de Fichte e de Schelling:

Suprassumir tais opostos tornados fixos é o tnico interesse da razdo''. Este seu interesse ndo
significa que ela se coloque em geral contra as oposi¢cdes e limitacdes; pois a cisdo
necessaria é um fator da vida, que se forma a si mesma opondo-se eternamente, e a totalidade
s0 ¢ possivel, na forma suprema da vida, através do restabelecimento a partir da suprema
separacdo. Mas a razdo coloca-se contra a fixagdo absoluta da cisdo por meio do
entendimento. (...) Quando o poder de unificagdo desapareceu da vida dos homens, e 0s
opostos perderam a sua relagdo viva e acao reciproca e ganharam autonomia, surge a
necessidade da filosofia. Nesta medida, ¢ uma contingéncia, mas, sob a cisao dada, € a
tentativa necessaria para suprimir a oposicdo da subjetividade e da objetividade
consolidadas, e conceber o surgimento do mundo intelectual e do mundo real como um devir,
seu ser como um produto, como um produzir: na atividade infinita do devir e do produzir, a
razdo uniu o que estava separado e rebaixou a cisdo absoluta a uma relativa, que esta
condicionada pela identidade originaria. '

Assim, com base na passagem acima transcrita, ¢ possivel afirmar de maneira sintética
que a intencao principal do projeto filosoéfico hegeliano consistia em promover a suspensao do
abismo entre as instancias do subjetivo e objetivo. Na época em que Hegel redigiu a obra em

que tratou das diferengas entre as solugdes para a reconciliagdo desta mesma cisdo tal como

' Por razéio entende-se aqui a razio filosofica, e niio o modo de pensamento correspondente a 5° figura da consciéncia
apresentada na Fenomenologia do Espirito, que fara parte da investigacdo empreendida no segundo capitulo deste trabalho.

2 Diferenca entre os sistemas filoséficos de Fichte e de Schelling, p.38.
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propostas por Fichte e Schelling, Hegel endossava, de certo modo, a solu¢do adotada por
Schelling. Mais tarde, no entanto, Hegel passou a divergir de Schelling com respeito ao modo

segundo o qual ambos concebem a unidade entre os ambitos do subjetivo e do objetivo.

De maneira geral, pode-se dizer que o abismo conceitual entre subjetivo e objetivo que
tanto Hegel como Fichte e Schelling se empenharam em suprimir originou-se a partir de uma
simples fenda, correspondente a separagdo entre mente e corpo formalmente estabelecida
ainda na filosofia medieval e reiterada por Descartes, e veio a atingir seu grau maximo de
profundidade com a filosofia de Kant — que, ao tentar resolver o problema da separagdo entre
esses dois extremos, acabou por torna-los ainda mais irreconcilidveis ao postular que os
objetos possuem uma dupla significagdo: segundo Kant, o objeto ¢, por um lado, fendomeno e,

513,

por outro, “coisa em si” °; o problema estd em que apenas o primeiro destes aspectos é

passivel de ser conhecido por meio de um acesso direto: Nas palavras do proprio Kant:

ndo podemos conhecer nenhum objeto como coisa em si mesma, mas somente na medida em
que for objeto da intui¢@o sensivel, isto ¢, como fendmeno; disto segue-se, ¢ bem verdade, a
limitagdo de todo o possivel conhecimento especulativo da razdo aos meros objetos da
experiéncia .

Um dos principais problemas gerados por tal inacessibilidade da coisa em si — e o
motivo pelo qual esta inacessibilidade aprofunda a cisdo entre os ambitos da subjetividade e
da objetividade — gira em torno da seguinte questdo: qual ¢ a garantia de que o aspecto
fenoménico de um objeto corresponde a sua verdadeira esséncia, enquanto coisa em si, ja que
0 sujeito cognoscente ndo tem acesso a esta? Nesta medida, ao afirmar que, através do
conhecimento, o sujeito tem acesso apenas a um lado do objeto, Kant de certo modo transferiu

a cisdo que havia entre os ambitos da subjetividade e da objetividade para a objetividade,

incorrendo, assim, em uma dupla e reiterada cisdo.

Além de Hegel, havia uma quantidade significativa de filésofos imbuidos deste
mesmo propdsito reunificador, dentre os quais destacam-se Fichte e Schelling. A
caracteristica comum entre as filosofias destes trés autores consiste na veemente recusa a
considerar o reino da objetividade e o da subjetividade como instancias radicalmente opostas
e distintas em sua esséncia, muito embora ndo fossem poucas as divergéncias conceituais

entre Hegel e Schelling e de ambos em relagao a Fichte.

Dentre os muitos aspectos que diferenciam as solugdes hegeliana e fichteana para o

'3 Nas palavras do autor: “a Critica niio errou ensinando a tomar o objeto numa dupla significacéo, a saber, como fenémeno
ou como coisa em si mesma”. KANT, Immanuel. Critica da Raz&o Pura. Trad. Valério Rohden ¢ Udo Baldur Moosburger.
Col. Os Pensadores 2* ed. Sao Paulo: Abril Cultural, 1983. p.16 (B XVII)

" Ibid., p.15, B XXV-XXVI
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problema da cisdo entre os dmbitos do subjetivo e do objetivo, um dos principais pontos de
divergéncia consiste no fato de que, para Hegel, pensar a unidade entre esses dois dominios
ndo requer que os mesmos sejam tidos como idénticos, uma vez que, ao reuni-los em uma
identidade posta, o problema da cisdao ¢ resolvido apenas de uma maneira imediata, e nio
efetiva. E foi justamente esta a solug@o proposta por Fichte em sua Doutrina da Ciéncia. No
entanto, o modo fichteano de conceber tal identidade apresentava, segundo Hegel, um
problema ainda mais grave: para Fichte, a Gnica maneira de suprimir o abismo entre os
ambitos do subjetivo e do objetivo e todas as demais dicotomias filosoficas aparentemente
irreconciliaveis consistiria em encontrar um principio fundamental absoluto ¢ incondicionado,
situado em terreno prévio a toda relag@o entre sujeito e objeto, e este principio seria o eu. Nas

palavras de Fichte:

Toda consciéncia possivel, como objeto de um sujeito, pressupde uma consciéncia imediata
em que subjetivo e objetivo sejam pura e simplesmente um; [...] essa consciéncia imediata é a
intuicdo do eu [...]; nela o eu pde a si mesmo necessariamente e é, portanto, o subjetivo e o
objetivo em um s6."

Todavia, apesar de advertir que “o eu ndo deve ser considerado como mero Sujeito,

como foi considerado até agora, quase sem excegdo, mas como sujeito-objeto”"®

, € inegavel
que a unificagdo proposta por Fichte tende em demasia ao extremo da subjetividade,
sobretudo se for levado em conta que o outro extremo — o da objetividade — é concebido pelo
autor como derivado do primeiro e posto por ele; segundo Fichte, “o proprio ndo-eu é um

produto do eu que determina a si mesmo, e nio ¢ nada absoluto e posto fora do eu”"’.

Por fim, outra importante distingdo entre Hegel e Fichte diz respeito a possibilidade
de apreensdo da unidade entre sujeito e objeto por parte dos sujeitos pensantes em geral, isto
¢, por parte daqueles que experimentam efetivamente a contraposi¢do com a objetividade e
se constituem a partir da lida que estabelecem para com ela. Assim, ao passo que, para
Hegel, a unidade entre sujeito e objeto — ou, mais especificamente, entre espirito e natureza
— se estabelece de modo efetivo apenas na medida em que for verdadeiramente apreendida
pelo espirito, Fichte considerava que a identidade entre o eu e o ndo-eu ¢ passivel de ser

experimentada somente por um eu absoluto, que o autor define como sendo aquilo que é

pura e simplesmente igual a si mesmo: tudo nele ¢ um e o mesmo eu e pertence [...] aum e

'S FICHTE, G. O Principio da Doutrina da Ciéncia (1797). Trad. Rubens Rodrigues Torres Filho. Col. Os Pensadores. Sio
Paulo: Abril Cultural, 1980. pp. 182 ¢ 183 (Grifos nossos).

1® Ibid., p.183.

7 FICHTE, G. A Doutrina da Ciéncia de 1974. Trad. Rubens Rodrigues Torres Filho. Col. Os Pensadores. Sio Paulo: Abril
Cultural, 1980. p. 115. (Grifos nossos).
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0 mesmo eu; ndo ha nada nele a distinguir, nenhuma multiplicidade; o eu ¢ tudo, e ¢é nada,
porque para si nada é, nio pode distinguir um ponente e um posto em si mesmo'®.

Muito embora Hegel raramente explicite os destinatarios aos quais se destinam as
criticas por ele formuladas, ¢ muito provavel que seja em resposta a0 modo como Schelling
concebe o absoluto que, no prefacio de sua Fenomenologia do Espirito, Hegel afirme que
“assistimos agora a dissolucdao do que ¢ diferenciado, ou, antes, deparamos com um método

919

especulativo onde ¢ valido precipitar no vazio o que ¢ diferente e determinado” . E, num tom

ainda mais mordaz, o autor prossegue com sua critica, ao dizer que:

E ingenuidade de quem esta vazio de conhecimento pdr esse saber tnico — de que tudo é
igual no absoluto — em oposi¢do ao conhecimento diferenciador e pleno (ou que busca e
exige a plenitude); ou entdo fazer de conta que seu absoluto é a noite em que todas as vacas
sd0 negras, como se costuma dizer.”’

Assim, para Hegel, o absoluto deve ser concebido como a totalidade da substancia e
de seus modos determinados, isto é, como a unidade do finito e do infinito, do universal, do
particular e do singular, do racional ¢ do contingente, da liberdade e da necessidade, ou
ainda como a perfeita articulacdo efetiva entre os trés modos da Ideia, a saber, a ldeia
I6gica, isto é, a Ideia tal como desenvolvida no puro elemento do pensamento, a ldeia
enquanto natureza, que ¢ a Ideia em sua manifestacdo imediatamente exterior, ¢ a ldeia
enquanto espirito, definida por Hegel como a Ideia refletida sobre si, que, ao fim de seu
processo, toma consciéncia de si mesma enquanto Ideia efetiva essente em-si e para-si. A
articulagdo efetiva entre esses trés modos ou formas de manifestacdo da Ideia se realiza
através da consideracdo cientifica — isto €, necessaria — de cada uma delas, consideracdo

esta que, segundo Hegel, tem como objetivo tnico mostrar:

como a ldeia l6gica segundo seu proprio conceito deve converter-se tanto em existéncia da
natureza quanto libertar-se desta exterioridade para o espirito e, em contrapartida, no seio
dele, também libertar-se da finitude dele para o espirito em sua eternidade e verdade?!.

Todavia, antes de adentrarmos propriamente a consideracdo do conceito hegeliano de
Ideia, ¢é preciso considerar brevemente o que distingue a filosofia de Hegel das de Fichte e
Schelling no que diz respeito a possibilidade de cogni¢do do absoluto em meio a
experiéncia que realizamos sobre o mundo. Diferentemente de Fichte, Hegel nao

considera satisfatoria uma apreensdo do absoluto cuja coeréncia exista apenas em um €eu

'8 Ibid., p.142 (Grifos nossos).
' Fenomenologia do Espirito, pp. 33 ¢ 34.
2 Ibid., p.34.

2! Cursos de Estética, vol.I. p.110. (Grifos nossos).
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absoluto ou em uma instancia que esteja para além do alcance dos seres humanos em
geral, que a todo e cada dia testemunham a contraposi¢do mutua entre si mesmos e 0s
objetos que experimentam. No mais, devido ao fato de conceber o absoluto como uma
totalidade que conserva em si todas as diferencgas, Hegel ndo pode admitir que esta se dé a
conhecer através da intuicdo intelectual, que pode ser mui brevemente definida como um
modo de apreensdo do absoluto a partir de uma consideragdo imediata das coisas
abstraidas de suas particularidades distintivas, de maneira que elas se encontrariam entao
idénticas ao todo. Assim, para dar cumprimento a tarefa fundamental de seu projeto
filoséfico e reunir os dominios do subjetivo e do objetivo no absoluto sem, com isso,
eliminar a distingdo inegavelmente existente entre os mesmos, Hegel lanca mao de um
método proprio: trata-se do ja indicado método dialético-especulativo, cuja caracteristica
principal consiste em permitir que a alteridade seja pensada ndo como uma relagdo
estabelecida entre seres ou instincias exteriores umas as outras, mas sim como uma
dindmica intrinseca que promove a reconciliagdo dos muitos aspectos constitutivos de

cada ser e, nesta medida, os constitui essencialmente.

1.1.1 A dialética como o movimento estruturador da verdadeira concretude

Antes de tudo, deve-se ter em mente que, ao langar mao de um método proprio, Hegel
ndo teve por inteng¢do criar um método seu. Todavia, tal afirmac¢do nao deve ser entendida
como uma simples questdo de autoria: o motivo pelo qual Hegel ndo considera a dialética
como um método seu (ou de qualquer outro pensador) deve-se em grande parte ao fato de
Hegel ndo compreender a dialética enquanto um método formal, isto ¢, enquanto um conjunto
de principios e definicdes que serve como um simples meio para que se alcance uma

finalidade outra que esse proprio conhecimento.”

Nesta medida, longe de constituir qualquer espécie de reflexdo extrinseca a propria
realidade, isto ¢, de uma reflexdo produzida apenas no interior de um intelecto singular e

subjetivo, o dialético é, nas palavras de Hegel, “o principio de todo o movimento, de toda a

22 Vide as criticas que Hegel dirige aos que consideram a dialética uma arte exterior ao que é verdadeiramente existente, ou
ainda um simples e vazio exercicio do pensamento subjetivo. Cf. HEGEL, G.W.F. Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas em
Compéndio — vol. I: A Ciéncia da Ldgica. Trad. Paulo Meneses. Sdo Paulo: Loyola, 1995. §81, item 2, pp.162 ¢ 163.
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vida, e de toda a atividade na efetividade”*

. No mais, ¢ interessante notar que o autor nao
concebe a dialética como uma dinamica oculta, incapaz de ser pelos seres em geral e de ser
percebida pelos seres pensantes: ao contrario, o autor afirma que “tudo o que nos rodeia pode
ser considerado um exemplo do dialético [...] Além do mais, a dialética se faz vigente em

todas as esferas e formagdes do mundo natural e do mundo espiritual”®*. E Hegel exemplifica:

Assim, por exemplo, no movimento dos corpos celestes. Um planeta esta agora nesta posicao,
porém € em si [por natureza] estar também em outra posi¢do; e, movendo-se, leva a existéncia
esse seu ser-outro. [...] E o mesmo principio que forma a base de todos os outros processos
naturais; e pelo qual, a0 mesmo tempo, a natureza ¢ impelida para além de si mesma. No que
toca a presenca da dialética no mundo do espirito, e mais precisamente no ambito do juridico
e do ético, basta recordar aqui como, em virtude da experiéncia universal, o extremo de um
estado ou agir costuma-se converter-se em seu contrario. [...] Também a sensibilidade —
tanto corporal quanto espiritual — tem sua dialética. Pois, bem conhecido como os extremos
de dor e alegria passam um para o outro; o corag@o cheio de alegria se alivia em lagrimas, ¢ a
tristeza mais intima costuma, em certas circunstancias, revelar-se por um sorriso.?

Nesta medida, a estruturagdo dialética sobre a qual Hegel fundamenta seu pensamento
constitui, de certo modo, a representagao fiel de uma dindmica que o autor considera como
sendo imanente a propria realidade, a natureza, ao espirito, a histéria e a existéncia efetiva de
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tudo o que pode vir a tornar-se objeto de consideracdo das ciéncias do pensamento™.

Mas o que teria levado Hegel a apreender a realidade como um processo
essencialmente dialético? Dito de modo simples, o autor afirma que ¢ através da finitude
caracteristica de todas as coisas determinadas que o dialético nasce e se deixa identificar.
E importante destacar que, neste contexto, a finitude ndo possui em nenhuma associagio
direta a temporalidade, mas antes a nogdo de limite, uma vez que, segundo Hegel, a
finitude se caracteriza pelo fato de todas as determinidades singulares constitutivas de um
objeto trazerem em si suas determinidades opostas, que lhes servem de limite e, nesta
medida, permitem que elas sejam 0 que sd0. Assim, enquanto finitude, a dialética é, nas
palavras do autor, o “ultrapassar imanente, em que a unilateralidade, a limita¢do das

determinacdes-de-entendimento é exposta como ela ¢, isto é, como sua negagdo. Todo

# Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol. I, §81, adendo, p.163 (Grifos nossos).
 Ibid., p.165.
5 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol. I, §81, adendo, p.165.

%6 Ao falar de ciéncias do pensamento, nio estamos fazendo alusio ao sentido segundo o qual o senso comum compreende o
termo “ciéncia”, isto &, segundo o qual este termo representa um conjunto de conhecimentos especificos, os quais seriam
organizados ¢ validados de acordo com determinados critérios estabelecidos de acordo com os critérios de verdade de uma
determinada época. Aqui, o termo ciéncia alude antes ao conceito hegeliano de ciéncia. Para Hegel, todo conhecimento
legitimo e verdadeiro tem de ser necessariamente um conhecimento cientifico, isto ¢, organizado de acordo com os principios
sistematicos baseados na racionalidade desenvolvidos pelo espirito. Sendo assim, qualquer tipo de conhecimento que seja
formulado racionalmente ¢ tido por Hegel como cientifico, pois constitui de certa forma um reflexo do “conceito” —
conceito este que sera melhor desenvolvido ainda dentro deste capitulo.
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finito (enquanto determinag¢do unilateral) € isto: suspender-se a si mesmo””".

Aqui, ¢ importante destinar alguns instantes a compreensao do que Hegel entende por
“determinagdo”. Embora este termo faca parte de nosso vocabulario corrente, ndo é apenas em
seu sentido usual que ele ¢ empregado aqui, visto que ele possui uma significacdo propria
dentro do wuniverso conceitual hegeliano. Dito de modo simples, Hegel concebe a
determinagdo (Bestimmung) como aquilo que faz com que algo seja o que € a partir de sua
relacdo consigo mesmo e de sua propria coeréncia interna. J4 o que determina a identidade
constitutiva de algo a partir de sua relagdo para com todos os demais seres e elementos
existentes ¢ denominado por Hegel como disposicdo (Beschaffenheit)®®. Em conjunto,
determinag¢do e disposi¢do correspondem aos dois momentos do que Hegel entende por
determinidade (Bestimmtheit), a qual ¢ definida como o limite ou fundamento qualitativo que
constitui a identidade de um ser-ai*’. Mais precisamente, o autor concebe a determinidade
como sendo a mediagdo entre os dois momentos constitutivos do ser-ai, quais sejam, o ser
tomado enquanto pura relagdo afirmativa consigo mesmo — isto é, o ser-em-si (Ansichsein)
— ¢ o ser tomado a partir da relagdo negativa que estabelece para com todos os outros seres,
mediante a qual o ser se estabelece em sua identidade a partir da diferenciacdo frente aos
demais. Contudo, ao falar em determinagfes-de-entendimento ou ainda em determinacGes
fixas, Hegel geralmente se refere a determinagdo que ndo ¢ essencialmente acompanhada pelo
momento da disposicdo. Esta abstracdo entre os dois momentos faz com que a esséncia dos
seres ou entes de pensamento em geral seja concebida como sendo formada apenas pelo
momento do ser-em-si; o momento do ser-para-outro ¢ por sua vez relegado ao ambito da
exterioridade puramente contingente, visto que esta abstragdo faz com que a relacdo que os
seres estabelecem uns com os outros seja tomada como algo extrinseco a determinidade
essencial dos mesmos. Este modo de considerar a realidade ¢ proprio de uma figura do
pensamento que Hegel denomina como entendimento (Verstand), a qual sera analisada mais

adiante.

De posse da compreensdo hegeliana de determinagdo, faz-se necessario explicitar que,
apresar de conceber a dialética como um processo essencialmente negativo, o qual consiste,

como vimos acima, em um “ultrapassar imanente” de determinagdes, ou, dito de outro modo,

7 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol. I, §81, adendo, p.163.

8 Adotamos aqui a tradugio de Denis Rosenfield (Politica e Liberdade em Hegel. Sio Paulo: Brasiliense, 1983) de

FPRL]

Bestimmtheit, Bestimmung e Beschaffenheit por “determinidade”, “determinagdo” e “disposigdo”.

% Cf. HEGEL, G.W.F. Science de la Logique. 1° tome — 1" livre: L’Etre. Edition de 1812. Traduction, présentation et notes
par P.J. Labarri¢re et Gwendoline Jarczyk. Paris : Aubier-Montaigne, 1972; Nota 12, p.11 e p.100.
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numa constante transposi¢ao dos limites qualitativos que caracterizam tudo aquilo que pode ser
considerado como ‘existente’, Hegel ndo considera que esse processo exclua de si o0 momento
da positividade. Dito de maneira mais especifica, a dialética imanente ao pensamento hegeliano
— e, segundo o autor, imanente também a tudo o que se pode considerar efetivamente real —
ndo constitui um movimento que simplesmente “dissolve, confunde [ou] perturba um principio
ou um objeto apresentado ao sentimento ou a consciéncia imediata e apenas cuida em deduzir
um contrario™". Para Hegel, a dialética ¢ de fato uma negatividade, mas uma negatividade que,
ao invés de produzir nega¢des meramente abstratas — isto €, negagdes cujo proposito seja apenas
o de esvaziar essencialmente o que é negado, de maneira a reduzi-lo ao nada de si mesmo —,
produz tdo somente negacoes determinadas. A diferenga fundamental entre esse tipo de negacao e
a negatividade abstrata reside no seguinte: ao passo que o movimento caracteristico desta
negatividade abstrata nada estabelece sendo a continua e necessaria dissolucdo de qualquer
conteudo positivo que porventura venha a ser gerado ao longo desse processo, a negacio
determinada consiste ndo no negar em geral, mas sim no negar de algo determinado — o que, por
sua vez, traz consigo um conhecimento positivo, uma vez que a nega¢do de uma caracteristica

especifica ocasiona a0 mesmo tempo um conhecimento sobre o que a coisa ou o ser realmente €.

Este conhecimento positivo resultante da negagdo determinada pode ser melhor
explicado da seguinte maneira: ao passo que a negagdo abstrata simplesmente nadifica e
descarta aquilo que foi negado, a negagdo determinada o conserva em si, resultando assim
em uma positividade mediatizada. Isto se da na medida em que, como ja foi visto, Hegel
pensa a determinidade enquanto o limite ou o fundamento qualitativo que constitui a
identidade de um ser. Deste modo, no ambito da l6gica hegeliana, a nega¢do determinada
nada é sendo a negagao do carater imediato — ou, em outras palavras, abstrato — que um
determinado limite qualitativo inicialmente possui. Assim, neste sentido, a negacao
determinada deve ser compreendida como um processo de enriquecimento, por meio do
qual as determinidades constitutivas dos seres em geral sdo progressivamente libertas da

imediatez inicial que lhes é caracteristica ¢ caminham rumo a verdadeira concretude !,

3 HEGEL, G.W.F. Principios da Filosofia do Direito. Trad. Orlando Vitorino. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1997. §31, p.33.

3! Aqui, é importante mencionar que a concepgio hegeliana de concretude ndio possui nenhuma relagio direta com as nogdes
de materialidade ou solidez empirica. Para Hegel, algo é concreto na medida em que sua esséncia ja ndo corresponde
unicamente ao que ele ¢ em si mesmo e nem ao que ele ¢ a partir de sua relagdo com a alteridade; a concretude significa a
ultrapassagem da contradigdo entre esses dois momentos, de maneira que pode ser definida como a unidade de determinacdes
diferentes. (Cf. Wissenschaft der Logik, Bd.I, digitale Version, s.97). A este respeito, ¢ importante enfatizar que, segundo
Hegel, essa unidade ndo é formada e mantida através da dissolu¢do e da consequente descaracterizacéo das determinagdes
distintas nela envolvidas; ao serem especulativamente unificadas, tais determinag¢des néo sdo fundidas por meio de uma
inteligéncia exterior em uma identidade simples e tdo imediata quanto o eram cada uma dessas determinagdes isoladamente
tomadas. Ao contrario: visto que se trata da uma mediagao — isto ¢, de um enriquecimento —, tal unidade consiste apenas na
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Nas palavras do proprio Hegel:

A negagdo determinada possui um conteudo. Ela ¢ um conceito novo, mas mais elevado, mais
rico do que o conceito precedente; porque, em virtude da negacao desse conceito, em virtude disto
que lhe ¢é oposto, a negagdo se tornou mMais rica; por conseguinte, ela o contém, mas contém
também mais do que ele, ¢ é a unidade do conceito e de seu oposto (Entgegengesetzten). — E
neste caminho que o sistema do conceito deve se formar e, em um caminhar puro, sem paragens e
que nada acolhe de exterior, deve se completar.*

A partir desta passagem, ¢ possivel afirmar que esse enriquecimento do conceito
mencionado pelo autor deve ser entendido tdo somente como o resultado positivo
proporcionado pelo processo dialético — o qual, como ja foi visto, ¢ compreendido por
Hegel como a dinamica responsavel por libertar as determinacgdes unilaterais e auto-
excludentes da imediatez e finitude que cada uma delas inicialmente possuia — ou, para
ser mais fiel a argumentacao hegeliana, parecia possuir, visto que, para o autor, o carater
excludente de uma determinagio frente a sua oposta existe apenas para o entendimento™,
figura do pensamento que, em seu operar, insiste em separar e dividir os conteudos

analisados.

Quanto ao resultado positivo produzido pelo processo dialético, — qual seja, a unificagdo
de determinagdes em principio opostas — cabe ressaltar ainda que, segundo os pardmetros do
universo conceitual hegeliano, tal unificagdo nao deve ser entendida como uma simples e
imediata identificacdo daquelas determinagdes. Ao contrario, o que a argumentacao hegeliana
ndo cessa de procurar esclarecer ¢ que a unificagdo de determinagdes opostas promovida pelo
processo dialético ndo produz um esvaziamento das peculiaridades de cada um dos seres ou
conceitos determinados nela compreendidos; em outras palavras, esta unificagdo ndo aniquila ou
torna homogéneas as propriedades e caracteristicas distintivas de cada um deles —
caracteristicas essas, alids, que constituem a identidade dos mesmos, na medida em que os
distinguem de todos os demais seres e conceitos Isto se d4 na medida em que, caso tal unificagao

consistisse simplesmente em uma homogeneizagdo das determinidades peculiares as

suspensdo do carater exclusivo que cada uma dessas determinagdes, tomadas em sua imediatez, assume frente a sua outra.
32 Science de la Logique,, vol. I, p.26.

33 Hegel define o entendimento (Verstand) como a atividade de pensamento que separa e abstrai, isto ¢, que apreende as
coisas sob a forma de um conjunto de determinidades fixas extrinsecamente relacionadas. Segundo o autor, o que ha de
essencial nesta figura do pensamento € o fato de que, sem ela, ndo seria possivel ter acesso as peculiaridades que
caracterizam e distinguem os objetos, ao passo que sua limitagdo consiste justamente na insisténcia em formular seu saber a
partir da negagdo do movimento préprio a todas as determinidades, que sdo, desta maneira, fixadas no momento do ser. Esta
limitagdo é superada apenas pela razdo, que, ao longo de seu processo, suspende gradualmente o hiato entre ela e o mundo e
passa a apreender as coisas segundo seu verdadeiro conceito, o qual é essencialmente automovimento (Cf. Enciclopédia das
Ciéncias Filosoficas, vol.I, §80, adendo, p.160).



28

determinagdes envolvidas no processo, estariamos diante de um processo essencialmente
aporético, uma vez que nada seria produzido sendo o retorno ao ponto de partida. Em outras
palavras, caso o processo dialético operasse com vistas a uma homogeneizagdo artificial e
exterior as determinacdes que se encontram em uma relagdo de oposi¢do, o0 mesmo culminaria
por estabelecer tao somente uma nova unidade imediata entre tais determinagdes — o que, como
ja foi visto, constitui uma das principais criticas de Hegel a outros pensadores imbuidos deste

mesmo proposito, a saber, o de reunificar os extremos da subjetividade e objetividade.

1.1.2 O especulativo como resultado positivo do movimento dialético

Por fim, resta dizer que este resultado positivo — qual seja, a unificagdo de
determinagdes em principio opostas — corresponde a concepgao hegeliana de especulativo. Isto
fica claramente expresso em uma passagem do primeiro volume da Enciclopédia das Ciéncias

Filosdficas, onde o autor declara que:

O verdadeiro, o especulativo, [...] é justamente 0 que ndo tem em si nenhuma determinago

unilateral desse tipo, e nisso nio se esgota; mas enquanto totalidade contém nele reunidas

aquelas determinagdes que para o dogmatismo®* valem em sua separagdo como algo firme e
.35

verdadeiro.

Para que seja possivel alcangar uma compreensdo apropriada da concepgdo hegeliana de
especulativo, ¢ necessario ter em mente que, em primeiro lugar, o sentido que Hegel empresta ao
termo “‘especulagdo” nada tem a ver com qualquer espécie de investigacdo tedrica que tem lugar
apenas no ambito do raciocinio subjetivo, desvinculada de qualquer evidéncia solida. Como
observam P.J. Labarriere e Gwendoline Jarczyk, a especulagdo em Hegel ndo guarda nenhuma

semelhan¢a com um

exercicio abstrato do conhecer, contraposto a algum saber ‘pratico’. [Para Hegel, o
especulativo] significa, em sua identidade com o dialético, o movimento do conceito, ou,
dito de outro modo, o auto-desenvolvimento do real compreendido como totalidade, aquém
da oposigdo sujeito/objeto. **

3* Aqui, faz-se necessario mencionar que, ao falar em dogmatismo, Hegel ndo esta se referindo de maneira geral a um
determinado periodo da historia do pensamento filosofico. Segundo a definicdo fornecida pelo autor, “o dogmatico, no
sentido estrito, consiste em que as determinagdes unilaterais de entendimento sdo retidas com exclusdo das determinagdes
opostas” Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas, vol.I, §32, adendo, p.94.

35 1dem.

36 Science de la Logique, vol.I, p.29, n.105.
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Esta observagdo traz a tona uma informa¢do de fundamental relevancia para a
compreensdo do pensamento hegeliano: trata-se da identidade entre o dialético e o especulativo.
Embora cada um desses dois momentos possua uma determinidade propria, isto €, um limite
qualitativo que os torna distintos um do outro, ¢ possivel pensar o dialético e o especulativo como
sendo os dois lados de uma mesma moeda. Isto se d4 na medida em que, segundo o proprio
Hegel, “no dialético (...) [isto €], no ato de apreender o oposto em sua unidade, ou o positivo no
negativo, consiste o especulativo™’. Em outras palavras, isto quer dizer que a principal distingdo
entre as concepgoes hegelianas de dialético e especulativo esté=no enfoque segundo o qual ¢
apreendida a dindmica que propulsiona o processo de auto-alienagdo e des-alienagdo da Ideia: ao
passo que o momento do dialético enfoca o aspecto limitado e, portanto, finito das determinidades
proprias de um ser ou conceito, 0 momento do especulativo € aquele onde o enfoque recai sobre a
unidade que alcangada através da suspensao de tais limites; e na medida em que tal suspensdo nao
dissolve e nem mesmo descaracteriza as determinidades que estdo em jogo em um par dialético,
pode-se mesmo considerar o momento do especulativo como um momento dialético positivo, isto
¢, um momento em que as dicotomias, por ndo trazerem mais em si a insignia da oposi¢ao

imediata, passam a ser consideradas em seu carater verdadeiramente essencial.

Aqui, cabe ressaltar ainda que ndo se trata de uma unidade existente apenas para o
pensamento filosofico, capaz de voltar-se sobre o todo do processo dialético e reconhecer
sua acdo reconciliadora entre determinidades aparente e imediatamente opostas: para
Hegel, a unidade especulativa de determinag¢des opostas constitui a concretude, isto ¢, a
verdade das mesmas. Por concretude aqui entende-se ndo uma propriedade sensivel
existente em certos materiais, mas antes a capacidade de subsisténcia de um contetido, isto
¢, em sua capacidade de manter-se em unidade consigo mesmo devido ao fato de ser, em
si mesmo, a unidade de determinac¢des diferentes. Em outras palavras, a concretude de um
conteido — isto ¢, a verdade que lhe ¢ inerente — consiste em sua capacidade de
subsisténcia ante a alteridade, o que, por sua vez, ¢ possivel apenas através da progressiva
suspensao da imediatez — ou seja, do carater exclusivo — dos limites qualitativos proprios

das determinagdes inerentes a um conteudo.

Entretanto, considerando o objetivo do presente trabalho, o mais importante a se ter

em mente a respeito das concep¢des hegelianas de dialético e do especulativo ¢ que, para

37 Science de la Logique, vol.I, pp. 28 e 29. Wissenschaft Der Logik, Bd.1, s.61.



30

o autor, tais concepc¢des sdo muito mais do que simples defini¢des conceituais formuladas
por um intelecto subjetivo. Longe disto, o dialético e o especulativo devem ser antes
entendidos como os momentos constitutivos de um processo real e essencialmente
dindmico, momentos estes que, para Hegel, sdo os responsaveis por fazer com que a Ideia
em seu aspecto puramente logico assuma uma expressdo exterior objetiva e que, gragas
aos desdobramentos que sofre a partir dessa primeira manifestagdo, reencontre a
subjetividade em meio a objetividade, reencontro este que também pode ser entendido

como um reencontro do espirito consigo mesmo diante da natureza.

1.2 A compreensdo hegeliana de realidade objetiva e a dialética imanente a mesma:

0 movimento dialético do conceito em dire¢do a Ideia

Em sua obra intitulada Principios da Filosofia do Direito, publicada originalmente
em 1821, Hegel oferece ainda uma outra definicdo da dialética, apresentando-a como “o

principio motor do conceito”, isto é:

o método segundo o qual o conceito se desenvolve a partir de si mesmo, progride e
produz as suas determinagdes de maneira imanente. (...) [Quer dizer:] A dialética
superior do conceito consiste em produzir a determinagdo, ndo como um puro limite e
um contrario, mas tirando dela, ¢ concebendo-o, o conteudo positivo e o resultado; s6
assim a dialética ¢ desenvolvimento e progresso imanente™,

Mas o que Hegel entende por conceito? Ora, ainda que a passagem acima mencionada
ndo traga ja em si uma resposta clara e objetiva para esta pergunta, ela nos permite depreender
algo muito importante a respeito da concepg¢ao hegeliana de conceito: a saber, que o conceito
ndo ¢ um ente de pensamento estatico. No mais, a passagem acima transcrita pode suscitar a
seguinte questdo dentre os que porventura nao estejam familiarizados com o pensamento

hegeliano: por que Hegel fala sobre “0” conceito, e ndo sobre “conceitos”?

Ora, quando falamos em “um” conceito ou em “conceitos”, estamos falando sobre “o
conceito de algo”, como, por exemplo, o conceito de tempo, de espaco, etc. Nesta acepgdo
geral do termo, um conceito nada ¢ sendo um conjunto de definicdes por meio das quais

tecemos, através de palavras, representacdes de entes fisicos ou de pensamento. Decerto,

3% Principios da Filosofia do Direito. §31, p.33.
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Hegel possuia grande familiaridade com esta acep¢do de conceito, e em particular com todas
as formulagdes filosoficas que tal acep¢do adquiriu. E € justamente por estar ciente da
massiva adesdo por parte dos pensadores a esta concepcao usual de conceito que Hegel faz a
seguinte declarag@o no inicio da terceira segdo de sua Ciéncia da Légica:
ja existe, para a Logica do Conceito, um material completamente pronto, enrijecido
(festgewordenes) e, pode-se dizer, ossificado; a tarefa [a ser aqui desempenhada] consiste em

levar este material a fluidez e em reacender o conceito vivo em meio a tal matéria morta (tote
Stoffe).”

No entanto, ¢ importante ter em mente que, embora a compreensao hegeliana acerca
do que o conceito verdadeiramente é ndo corresponda a esta aqui denominada concepcao
usual do termo, isto ndo quer dizer que Hegel interprete a tltima como um erro; para Hegel,
esta concep¢do do conceito enquanto representacdo subjetiva dos entes no interior do
pensamento constitui apenas, por assim dizer, o primeiro e mais abstrato momento da
dialética do conceito, de maneira que ndo se trata entdo de um erro, mas somente de uma
forma ainda bastante limitada de conceber o conceito. Nas palavras do autor, enquanto tal, o
conceito corresponde a uma ‘“determinidade abstrata e unilateral da representagdo e do

9540

pensamento do entendimento”, ou ainda a “uma forma carente-de-contetido [oriunda] de

9941

nosso pensamento subjetivo”"" . Mas o que Hegel quer dizer com isso?

Tendo em conta o que foi discutido no sub-capitulo anterior a respeito do que Hegel
considera como verdadeiro e concreto, nao ¢ dificil compreender o motivo pelo qual o autor
tem na conta de “limitada” esta concep¢ao de conceito. Uma vez que as representacdes e
defini¢des formuladas no interior do pensamento subjetivo sdo sempre de inicio afirmativas
— ou seja, fazem sempre referéncia ao que os entes sS40 e excluem de sua formulagdo tudo o
que eles n@o sdo —, o grau de verdade contido em tais “conceitos” ¢ relativamente fragil, na
medida em que, por ndo abrangerem também o negativo e trazé-lo suspenso em si, a verdade

contida neles fica vulneravel a alteridade.

Assim, na medida em que se antepde a unilateralidade, isto €, a abstragdo, ¢ possivel
inferir que a esséncia do conceito, tal como concebido por Hegel, ¢ a concretude, isto €, a co-
existéncia de determinacdes opostas em uma mesma unidade. Todavia, faz-se importante

destacar que, para Hegel, a determinidade inicial do conceito € a propria concretude, e ndo a

3 HEGEL, G.W.F. Science de la Logique. 2°™ tome: La Logique Subjective ou Doctrine du Concept. Edition de 1816.
Traduction, présentation et notes par P.J. Labarri¢re et Gwendoline Jarczyk. Paris : Aubier-Montaigne, 1981. p.31.

0 Cursos de Estética, vol.L, p.108.

*! Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.I, §160, adendo, p.293.
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abstracdo. Em outras palavras, o conceito subjetivo e abstrato ao qual nos referimos acima
consiste, segundo o autor, em um processo de “esvaziamento” do conceito real, ou seja, do
conceito que é ele mesmo a pura concretude™. No entanto, independentemente do sentido do
processo do conceito — se ¢ um processo que parte do abstrato e se desenvolve rumo ao
concreto ou entdo parte do concreto, esvazia-se (ou deixa-se esvaziar) até ao abstrato para
retornar efetivamente ao concreto —, o que podemos afirmar com relativa certeza é que,
segundo Hegel, a esséncia do conceito é a concretude, de modo que tudo o que € concreto se

constitui, de certa forma, no conceito ou a partir dele; pois, nas palavras do autor:

O conceito ndo precisa, para sua efetivacdo, de nenhum estimulo externo: sua natureza propria,
que encerra em si a contradi¢do da simplicidade e da diferenga e, por esse motivo, ¢ inquieta,
impele-o a efetivar-se, a desenvolver a diferenga s6 de modo ideal presente nele mesmo — isto
¢, na forma contraditéria da auséncia de diferenga — em uma diferenca efetiva; e por essa
suspensdo de sua simplicidade como de uma deficiéncia de uma unilateralidade, [impele o
conceito] a formar efetivamente o todo, do qual inicialmente s6 contém a possibilidade.*”

Aqui, a0 mencionar que ¢ através da atividade do conceito que 0 todo se forma
efetivamente, fica implicito que, para Hegel, até mesmo o aspecto objetivo da realidade nada
¢ sendo uma expressdo do conceito. Todavia, por outro lado, a esséncia do conceito ¢ a
subjetividade, isto é, a inexoravel tendéncia a unidade e o constante movimento de
identificagdo dialética de suas diferengas. Sendo assim, os aspectos subjetivo ¢ objetivo do
conceito coexistem em todas as suas expressoes, ainda que, por vezes, um destes aspectos seja
preponderante em relagdo ao outro. Tal preponderancia de um dos lados — no caso, o da
objetividade — fica bem caracterizada na interessante caracterizacdo que Hegel apresenta
acerca do mundo natural no primeiro volume de seus Cursos de Estética, onde o autor

apresenta a natureza inorganica da seguinte maneira:

Em primeiro lugar, o conceito mergulha de tal modo imediatamente na objetividade que ele
ndo aparece propriamente enquanto unidade ideal subjetiva, mas antes, inanimado,
transformou-se totalmente em materialidade sensivel. De tal espécie sdo os corpos
particulares isolados, apenas mecanicos e fisicos. (...) Para tais corpos, falta tanto uma
articulag@o total, de modo que cada uma das diferencas mantenha por si uma existéncia
material particular, quanto também a unidade negativa e ideal destas diferengas, que se
exprimiria como animagdo. (...) A objetividade, a saber, ¢ exatamente esta separacio
auténoma das diferencas do conceito.**

Aqui se faz importante observar que a compreensdo hegeliana de objetividade se
refere mais propriamente ao carater ontoldgico — e nao puramente ontico — de algo, uma

vez que diz respeito ao modo de existéncia de um objeto em meio a tudo o que o cerca. Este

2 Cf. Science de la Logique,vol.III, p.35. No original em alemio, corresponde ao primeiro paragrafo da se¢io intitulada
“Vom Begriff im allgemeinen”, que consta do segundo volume da obra.

* Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol. III, §379, p.12.

4 Cursos de Estética, vol. 1, pp-131 e 132. (Grifos nossos).
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modo de existéncia ¢ marcado pelo isolamento que cada um dos seres objetivos mantém
frente aos demais — o que, na passagem acima, é indicado pela nogéo de autonomia. E neste
sentido que, para Hegel, o modo do ser correspondente a objetividade ¢ o Aullereinandersein,
o “ser-fora-um-do-outro”, a singularizacdo absoluta e a exterioridade e alienacdo completas

de algo em relagdo a tudo o mais.

Todavia, tal como ja foi observado no momento em que analisivamos o movimento
dialético-especulativo a que, segundo Hegel, todas as determinagdes unilaterais e
aparentemente opostas sdo fadadas a ter suspendido esse carater de separacdao. Para Hegel,
ndo hé nada que resista a esta tendéncia a identificagdo especulativa, isto ¢, ndo hé nada que
resista a este movimento de unificagdo que atinge seus objetivos sem eliminar a
determinidade distintiva que faz de uma coisa o que ela €. Sendo assim, a objetividade nao
tem sua esséncia em si mesma, ou seja, em sua tendéncia a alienagdo, mas antes na
subjetividade, isto €, na tendéncia imanente a re-unificagdo especulativa de tudo aquilo que
era aparentemente independente e exterior em relacdo a si e a todos os elementos

circundantes.

Nesta medida, objetividade e subjetividade devem ser considerados igualmente como os
momentos essenciais do conceito, sendo a objetividade o momento responsavel por lhe conferir
existéncia efetiva, ao passo que a subjetividade cabe a tarefa de reunificagdo do objetivo em uma
totalidade racional. Isto se da na medida em que, para Hegel, o Todo ndo ¢ um aglomerado de
seres € objetos existentes gerados de modo contingente pelo puro acaso. Ao contrario, ao chamar
de conceito a Totalidade que se autodetermina e ao defini-lo como “o verdadeiramente

. . 5445 " . ~ ~ .. . .
primeiro”™ e ao afirmar que “as coisas sdo o que sdo pela atividade do conceito a elas imanente, e

4 , o,
"6 Hegel esta a fundamentar sua tese segundo a qual o principio, a base ¢ a

que nelas se revela
esséncia de tudo o que existe nada menos ¢ do que a racionalidade. E por este motivo que o autor
afirma que “E somente pelo conceito que as coisas no mundo tém sua consisténcia; quer dizer, na
linguagem da representacdo religiosa, as coisas sdo o que sdo somente pelo pensamento divino - e

. . , . 4
por isso criador - que Thes é imanente™’.

Por fim, visto que tanto a atividade de reunificacdo promovida pelo aspecto subjetivo

do conceito quanto a realidade do mesmo que lhe ¢ garantida através de seu aspecto objetivo

* Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.I, §163, adendo, p.298.

4 Idem.

7 1bid., §213, p.349 (Grifos nossos).
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sdo ambas essencialmente responsaveis por constituir de maneira racional a totalidade, o

conceito ¢ ldeia. Nas palavras de Hegel:

O conceito ¢é essencialmente isto: ser, enquanto identidade para-si-essente
(fursichseiende), diferenciado de sua objetividade em-si-essente (ansichseiende) e,
através disso, ser dotado de exterioridade, mas dentro dessa totalidade exterior,
constituir [ao mesmo tempo] a Identidade auto-determinante dessa totalidade.
Enquanto tal, o conceito é entdo a Ideia*®.

Ora, é provavel que, a esta altura do texto, j& ndo haja grande surpresa diante da
afirmacdo de que a concep¢do hegeliana de Ideia ndo corresponde estritamente ao uso
corrente do termo, segundo o qual uma ideia pertence ao campo do pensamento subjetivo —
e, portanto, possui validade apenas neste ambito — ou que pertence entdo ao campo da
metafisica — ambito este que até permite que seja reivindicada alguma espécie de
objetividade para as ideias, objetividade esta que ¢ limitada pela cldssica cisdo entre
metafisica e physis. Para Hegel, a Ideia ndo ¢ nada menos do que a “totalidade concreta em si

e por si mesma”*’

, i1sto €, o Todo, o Absoluto, o que ha de mais verdadeiro; ha contextos em
que Hegel a equipara mesmo a Deus — ainda que isto ndo signifique uma associa¢do imediata
e integral entre sua concepgao de Ideia e a carga semantica associada ao conceito religioso de

Deus.

Diante desta afirmacao, € possivel que o leitor indague: “Ora, mas se havia sido dito
que a compreensao hegeliana de Ideia ndo corresponde as assim chamadas ideias puramente
metafisicas”? Trata-se de uma questdo deveras pertinente, visto que, a exce¢do de poucos
pensadores, a tradi¢do filosofica acabou por reiterar durante muitos séculos o paradigma do
cristianismo institucionalizado, segundo o qual Deus seria algo outro que sua propria criagao.
E ¢ justamente por este motivo que Hegel adota o termo Ideia para tratar da totalidade

concreta. Isto se d4 na medida em que, nas palavras do autor:

Quando se fala de Ideia, com isso N80 se deve representar algo distante e além. A ldeia é
antes o absolutamente presente, e também se encontra igualmente em cada consciéncia, por
perturbada e distorcida que seja. Nos representamos o mundo como um grande todo, que foi
criado por Deus, e na verdade, de modo que Deus se deu a conhecer nele. Também
consideramos o mundo como governado pela divina providéncia, e nisso esta implicado que o
fora-um-do-outro [dos seres] do mundo ¢ eternamente reconduzido a unidade da qual saiu, e
conservado de acordo com ela. Na filosofia, desde sempre néo se tratou de outra coisa que do
conhecimento pensante da Ideia, e tudo o que merece o nome de filosofia teve sempre em seu
fundamento a consciéncia de uma absoluta unidade do que, para o entendimento, s6 conta em
sua separagdo.>

“8 Science de la Logique, vol.III, p.271.
* Cursos de Estética, vol., p.90.

% Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.I §213, p.350.
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Aqui, tal como se verificou na ocasido em que discutiamos o verdadeiro sentido da
concepgdo hegeliana de conceito, a escolha do termo Ideia para aludir ao absolutamente
presente indica mais uma vez que, para o autor, o fundamento de tudo o que existe estd e ¢ a
propria racionalidade. E uma vez que esta se encontraria presente ndo apenas no macro, mas
também no micro — isto €, ndo apenas no Todo, mas também nos individuos e seres que o
habitam e constituem —, eis que encontramos na racionalidade a vinculagdo radical que
Hegel afirma haver entre a Ideia e tudo o que existe. Em outras palavras, isto quer dizer que,
para Hegel, tudo o que existe €, essencialmente, uma manifestagdo desta Ideia absoluta —
ainda que nem todos os objetos existentes revelem em si mesmos a presenca de alguma
racionalidade.

A este respeito, resta por fim apontar que é a presenga de tal racionalidade que se deve
a possibilidade de reunificagdo, de recondugdo a unidade disto que, tal como mencionado na
passagem acima, s6 conta como separado em nossa experiéncia dos objetos finitos e limitados
que se encontram imediatamente diante de nds. No entanto, cabe aqui ressaltar que tal
separagdo que experimentamos entre nos ¢ os objetos de nossa experiéncia imediata ¢,
inteiramente normal, e isto por dois motivos: em primeiro lugar, ndo se trata de uma
separagdo absoluta, mas sim de uma separagdo relativa, que vigora em maior ou menor grau
de acordo com o grau de racionalidade que perpassa nosso modo de experimentar tais
objetos’’; em segundo lugar, apesar da atividade de separar e abstrair ser considerada por
Hegel como a atividade -caracteristica de uma figura do pensamento denominada
entendimento™ — a qual, ndo raro, figura em passagens notoriamente criticas da filosofia do
autor, como teremos a oportunidade de verificar ao longo do presente trabalho — isto nao
quer dizer que a capacidade de abstrair e separar sejam essencialmente empobrecedoras e
exclusivas a esta figura do pensamento. O entendimento ndo ¢ necessariamente empobrecedor
e negativo visto que, segundo Hegel, ele também possui seu direito e mérito “que de modo
geral consiste em que, tanto no dominio pratico quanto no tedrico, sem entendimento ndo se

chega a nenhuma fixidez e determinidade. (...) Como no [campo] teodrico, tampouco no

31 A titulo de exemplo, poderiamos pensar no modo como experimentamos a existéncia de uma simples pedra e a do
computador no qual este trabalho ¢ redigido: ao passo que a pedra se nos afigura como algo “simplesmente dado” e
inteiramente OUtro em relagdo a noés, o computador ja ndo ¢ experimentado como algo tdo distante, muito embora se trate
igualmente de um objeto inanimado. E possivel argumentar que, segundo o modo hegeliano de interpretagio da realidade,
isto se justifica pelo grau de racionalidade aparente nos objetos em questdo: enquanto a aqui pressuposta racionalidade
existente em uma pedra ¢ passivel de ser entrevista apenas por geodlogos e demais estudiosos do género, a racionalidade que
se encontra por detras de um computador é muito mais aparente, visto que este nada ¢ sendo o resultado final de um longo
esforgo racional de uma parcela da humanidade, isto €, do espirito de nossa época.

52 Vide nota 30.
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, L. ~ , . 53 . .
pratico ndo ha que faltar o entendimento™”; por fim, as capacidades de separar e abstrair e

também a de se conhecer as coisas em sua (ainda que relativa) fixidez e determinidade nao ¢
exclusiva do entendimento na medida em que as figuras do pensamento a ele subsequentes o
trazem suspenso em si mesmas, de maneira que nem mesmo a consciéncia que se sabe
espirito ¢ privada de tais capacidades, caso deseje valer-se das mesmas.

Nao obstante seja possivel que se tenha a impressdo que o paragrafo anterior afastou-
se do tema principal aqui investigado — a Ideia —, estamos prestes a verificar o contrario: de
fato, isto se d4 na medida em que, segundo Hegel, desde a pedra mencionada na nota de
rodapé até a figura de pensamento do entendimento e a consciéncia que se sabe espirito —
tudo isto faz parte do processo da Ideia. E aqui surge a seguinte questdo: que processo seria
este?

Ora, desta questao advém imediatamente a primeira conclusdo importante, a saber, que
Hegel ndo concebe a Ideia como uma totalidade imovel, mas antes como um movimento,
como uma atividade absoluta. E ante a indagagdo acerca de que tipo de movimento ou
atividade seria esta, oferecemos como resposta inicial uma definicdo contida em um dos
paragrafos introdutorios da Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, onde Hegel declara que,
embora ndo seja possivel estabelecer de inicio uma representacdo prévia e geral de seu
sistema filosofico, que visa expor a dindmica racional que perpassa a totalidade — isto ¢&,
embora nio seja possivel oferecer uma defini¢do prévia e suficiente da Ideia, “a Ideia se
comprova como o pensar pura ¢ simplesmente idéntico a si mesmo, ¢ esse como atividade de

54
7" Em outras

Se opor a si mesmo para ser para si; e Ser nesse outro, somente jUﬂtO a si mesmo
palavras, isto quer dizer que a Ideia ¢ essencialmente pensamento, mas isto de um modo tal
que ela ndo permanece limitada ao aspecto do pensamento puro. Sim, pois, visto que a Ideia
¢, segundo Hegel, o Absoluto, como poderia ela conter limitacdes? — mas assume uma
existéncia exterior e, nesta alienacdo de si mesma, ndo perde sua determinacdo mais propria,
isto ¢, a de ser essencialmente pensamento.

Aqui, devemos observar que, decerto, ndo ¢ auto-evidente o modo pelo qual o puro
pensamento — a Ideia em sua forma puramente logica e, neste sentido, ainda abstrata e
desprovida de efetividade — venha a assumir uma existéncia material objetiva — ponto este

que, alids, mui raramente ¢ discutido pelo autor, visto que o objetivo principal de Hegel ndo

era chegar ao cerne da génese natural, mas sim mostrar a necessidade — ou melhor, a

>3 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.I, §80, adendo, p.160.

> Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas, §18, p.59 (grifos nossos).
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coexisténcia entre necessidade e racionalidade — presentes em tudo o que somos e
experimentamos. E visto que nem mesmo tal necessidade de auto-exteriorizagdo da Ideia
pode ser tida por auto-evidente, nos cabe aqui oferecer algumas possiveis justificativas para
tal necessidade. Uma delas, mencionada no pardgrafo anterior, reconhece como necessario o
movimento de auto-aliena¢do da Ideia — isto ¢, a saida de seu momento inicial, em que se
apresenta como puro pensamento em dire¢do a0 momento imediatamente oposto, em que ela
se configura como pura materialidade — na medida em que, se a Ideia ndo fosse também
material, ndo poderia ser de fato uma totalidade, pois ficaria de imediato limitada por este seu
oposto. E por este motivo que Hegel afirma que “a Ideia sem sua efetividade e fora dela ndo é
verdadeiramente Ideia. A Ideia deve, por isso, progredir para a efetividade™”. Outra possivel
justificativa para que a primeira forma de existéncia da Ideia seja a justamente seu “oposto” —
a natureza inorganica — fundamenta-se justamente na teoria dialética hegeliana acima
discutida, segundo a qual seria inevitdvel que todas as formas de existéncia abstratas e
imediatas se revertessem necessariamente em seu outro — o que, neste momento inicial,
ocorreria de maneira um tanto radical, processo este que faria com que a Ideia enquanto puro
pensamento se revertesse em Ideia enquanto pura materialidade. Todavia, visto que sdo
muitas as obscuridades contidas na propria obra do autor em relacdo a necessidade e ao modo
pelo qual se realiza a passagem da Ideia Logica para a Ideia Natural e também muitas as
possibilidades de resposta e as controvérsias alimentadas por muitos de seus comentadores a
respeito destes temas, ¢ preferivel, por hora, deixar esta questdao em aberto, visto que leva-la a
exaustdo faria com que nos desvidssemos em muito do escopo do presente trabalho. Todavia,

¢ importante que compreendamos que, para Hegel,

A Ideia é o processo de dirimir-se (dirimieren) a si mesma em (in) individualidade e na sua
natureza inorganica, e, [em seguida], de reconduzir esta natureza inorginica a coer¢ao
(Gewalt) da subjetividade e ao retorno a universalidade simples inicial. A identidade da Ideia
consigo mesma ¢ una com o Processo; o pensamento que libera a efetividade da aparéncia de
mutabilidade desprovida de finalidade (zwecklosen Veranderlichkeit) e a transfigura em (in)
Ideia ndo pode (muss) representar essa verdade da efetividade como uma tranquilidade morta,
como mera figura, fosca, sem impulso ou movimento, como um génio (Genius) ou um
numero, ou tampouco como um pensamento abstrato: em virtude da liberdade a qual o
conceito atinge na Ideia, a Ideia possui dentro de si mesma também a mais dura oposi¢éo; sua
tranquilidade consiste na seguranga e certeza com a qual ela eternamente cria [a oposi¢do] ¢ a
supera, reunindo-se consigo mesma dentro de si*°.

Sendo assim, a Ideia possui, em virtude de sua propria determinidade essencial, a
necessidade de sair de sua interioridade puramente I6gica — ou, em outras palavras, sair de

sua unidade decerto completa quanto a abrangéncia de seu conteudo, porém limitada pela

>3 Cursos de Estética, vol.I, p.155.

% Science de la Logique, vol.III, pp. 279 e 280.
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abstracdo propria de toda unidade inicial — e alienar-se, fracionar-se, dirimir-se em uma
exterioridade multifacetada e dispersa. No entanto, de acordo com a passagem acima, tal
alienagdo carrega consigo desde o inicio o gérmen de sua suspensdo, processo este a que o
presente trabalho se refere também como o processo de des-alienacé@o da Ideia ou do espirito.
Guardaremos para mais adiante a oportunidade de considerar o que Hegel compreende por
este ultimo; tomemos como ponto de partida para o segmento final deste capitulo a existéncia
exterior da Ideia em seu aspecto imediato, que ¢, segundo Hegel, a natureza e, mais

propriamente, a hatureza inorganica.

Até esta men¢do a natureza, praticamente toda a linha argumentativa seguida neste
trabalho dizia respeito a conceitos hegelianos essencialmente 16gicos, tais como os conceitos
de conceito e de Ideia. Nesta medida, é possivel que esta aparentemente abrupta passagem da
Ideia em seu aspecto logico a realidade empirica se afigure como um tanto estranha para os
que ndo estdo habituados a sistematicidade da filosofia hegeliana. Contudo, tal estranhamento
¢ bastante compreensivel: qual seria o lugar da realidade empirica em meio a um sistema
filosofico que é concebido por seu proprio autor ndo apenas como um simples idealismo, mas

como um idealismo absoluto?

Ora, levando em conta o sentido mais usual passivel de ser atribuido a palavra
“idealismo”, qual seja, a tendéncia a se considerar as ideias e demais entes de pensamento
como instdncias privilegiadas para a resolugdo de questdes filosoficas, ou ainda como a
realidade primeira a partir da qual sd@o derivados todos os aspectos da efetividade sensivel,
uma busca sistematica e superficial pelo adjetivo “empirico” no conjunto da obra hegeliana
levaria muito provavelmente — tal como analisaremos deste ponto em diante — a conclusao
preliminar de que, para este autor, todas as formas fisicas de existéncia que conhecemos
através da experiéncia sensivel sdo de fato inferiores em sua esséncia se comparadas com as

formas puramente l0gicas da Ideia absoluta, as quais Hegel atribui alguma concretude.

No entanto, tal conclusdo seria, em verdade, um grande mal-entendido, uma vez que
o termo “empirico” assume uma conotacdo negativa apenas quando Hegel o emprega para se
referir aos modos de consideragdo na natureza que concebem a objetividade sensivel como
algo desprovido de racionalidade interna, isto ¢, como uma esfera cujos seres sao
determinados de maneira completamente extrinseca e causal. Uma analise mais cuidadosa
revela que a materialidade empirica ndo ¢ concebida por Hegel como algo destituido de

verdade, na medida em que, segundo o autor, “o material empirico possui verdade, nio
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enquanto algo cuja existéncia fenoménica se d4 de maneira exterior ou anteposta ao conceito,
mas somente em sua idealidade ou identidade com o conceito™’. Sendo assim, podemos
depreender logo de inicio que, para Hegel, a verdade da objetividade empirica ndo reside em
sua existéncia sensivel imediata, tal como ela se apresenta para os sentidos: ao contrario,
Hegel considera que os objetos de nossa experiéncia empirica possuem verdade somente na
medida em que ndo possuem como esséncia nada inteiramente Outro que o conceito e a ldeia.
Isto se d4 na medida em que, nas palavras do autor, “quando algo possui verdade, ele o possui

mediante sua Ideia; [dito de outro modo], algo s6 possui verdade na medida em que é Ideia™®.

Sendo assim, faz-se inicialmente necessario enfatizar que a natureza ndo constitui algo
exterior & Ideia, mas ¢ antes a propria Ideia existindo sob a determinagio da exterioridade™. A
este respeito, ¢ importante ter em mente que, ao conceber a natureza como a primeira ¢ mais
imediata manifesta¢do exterior da Ideia, Hegel ndo esta a afirmar que a natureza seja de modo
algum inferior ou menos digna de consideragdo filosofica do que quaisquer outras formas e
modos de manifestagdo da Ideia, que serdo abordados mais adiante. Tal como mencionado
anteriormente, a primeira manifestacdo externa da Ideia se caracteriza essencialmente como
Ideia na forma da pura exterioridade na medida em que tal momento foi precedido pela Ideia
Légica, que nada ¢ sendo a Ideia efetivamente concreta que ainda encontra-se sob o modo da
pura interioridade — o que constitui uma limitagdo. J4 a associagdo entre a Ideia manifestada
enquanto pura exterioridade e a natureza deve-se a constatacao de que, dentre todas as formas
e modos de existéncia passiveis de ser identificados, a natureza ¢ aquele em que a
racionalidade — a qual, como j& vimos, constitui o atributo principal da Ideia — encontra-se
presente de maneira mais indireta, isto ¢, menos aparente. Em outras palavras, a natureza tem
de fato como conteudo essencial nada menos do que a Ideia, s6 que esta encontra-se presente
na natureza de uma maneira tao interior, tdo oculta, que somente a razdo humana ¢ capaz de
detecta-la através da consideracdo cientifica dos assim chamados processos naturais. Sendo
assim, uma vez que, na natureza, a Ideia e a racionalidade se fazem presentes apenas de
maneira interior e oculta, a aparéncia que clas assumem ¢ a da pura exterioridade.

Nesta aparéncia de pura exterioridade, a Ideia assume também a aparéncia do outro da
racionalidade, que ¢é, a saber, a contingéncia (Zuffalligkeit). Esta, segundo Hegel, corresponde

a unidade ou, por assim dizer, a coincidéncia acidental entre uma determinada possibilidade e

37 Science de la Logique , vol. I11,. p.55
8 HEGEL, G.W.F. Wissenschaft der Logik, Bd.II, Digitale Version, s.690.
%9 Cf. Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol. II, §247, p.26.



40

a efetividade®, coincidéncia esta que, segundo o autor, se caracterizaria pela (a0 menos
aparente) auséncia de fundamento racional ou de necessidade real entre o que ¢ efetivamente
e as possibilidades que precediam tal existéncia. Em meio a esta aparente auséncia de
racionalidade, qualquer modo de consideracdo da natureza que ndo fosse propriamente
cientifico, no sentido que Hegel empresta ao termo — isto é, que ndo tivesse como unico e
fundamental interesse reconhecer em cada ambito ou forma de existéncia singular como um
aspecto de uma totalidade absoluta e organica em si mesma®', e que, com vistas a este fim,
procurasse desenvolver e demonstrar seus objetos segundo a propria necessidade interior dos
mesmos — qualquer modo de consideragdo da natureza que ndo fosse movido por esta
diretriz julgaria que os processos naturais sdo essencialmente destituidos de qualquer
racionalidade interna, e sdo determinados apenas de maneira exterior. Por determinagao
exterior entendemos aqui a determinacdo puramente contingente, tal como por exemplo
parece ocorrer com o modo pelo qual uma pedra adquire sua forma especifica através de
acdes puramente acidentais que incidem sobre ela, tais como o desgaste sofrido pelo contato
com a adgua da chuva, atrito com outros minerais, etc.

E ¢ justamente este viés interpretativo dos fendmenos naturais que ¢ criticado por
Hegel nas passagens em que ele tece comentarios um tanto mordazes a respeito da
compreensdo de mundo adotada pela fisica mecanicista. Ao postular que todos os fendmenos
naturais sdo essencialmente determinados segundo um sem-nimero de relagdes de causa e
efeito, a fisica mecanicista acabou por determinar que os objetos da natureza sdo
determinados apenas segundo relagdes externas, relagdes estas que, por sua vez, poderiam ser
consideradas racionais, contanto que pudessem ser generalizadas sob a forma de leis
constituidas de acordo com o modelo adotado pela fisica mecanicista dos séculos XVIII e
XIX. No entanto, ¢ possivel dizer que, para Hegel, um dos aspectos mais graves deste modo
de consideracdao da natureza consiste no fato de tais leis serem tomadas como nada menos do
que a esséncia interior dos seres mesmos, esséncia esta que, apesar de ser fundamentalmente
constituida a partir de uma rela¢do dicotomica — na medida em que envolve forg¢as opostas
— aniquila o movimento efetivo existente nesta dicotomia e fica apenas com a unidade
estatica da lei, onde todas as forgas que seriam responsaveis pelo processo constitutivo de um
ser jazem dormentes na esséncia estatica do mesmo. A este respeito, vale destacar que nao

somente os fisicos sdo o alvo da critica de Hegel, mas também certos filésofos, com destaque

5 Cf. Science de la Logique, vol.I, p.252

51 Cursos de Estética, vol.I, p. 47
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especial para Kant. Tal como bem sintetiza Manfredo Oliveira em seu artigo intitulado

Filosofia da natureza e idealismo objetivo,

Kant define “natureza” como a conexao sistematica de fendmenos fisicos e psiquicos sob leis
unitarias. Ele distingue natureza em sentido material e formal. Materialmente a natureza é o
conjunto de todos os fendmenos, formalmente ela € o conjunto das regras, subordinadas as
quais devem estar todos os fendmenos a fim de que possam ingressar na totalidade da
experiéncia (Prol. A 109, 110, 111). Considerada formalmente a natureza nada mais ¢ do que
a legalidade que organiza a natureza material. Dai sua famosa afirmagdo: “Natureza ¢ a
existéncia das coisas na medida em que ela ¢ determinada de acordo com leis universais”
(Prol. A 72, 73). %

Tal como veremos ao longo do préoximo capitulo, este modo de consideragdo dos
objetos naturais se revela extremamente infrutifero na ocasido em que o mesmo ¢ empregado
na observagdo de seres naturais organicos. Sim, pois, diferentemente dos seres naturais
inorganicos, os organismos sao capazes de revelar em sua aparéncia fenoménica exterior certo
nivel de coeréncia interna, isto ¢, de racionalidade. Isto se da na medida em que, segundo
Hegel, uma consideragdo cuidadosa e responsavel dos mesmos seria capaz de revelar que
todos os organismos s30 em maior ou menor grau responsaveis pela manutencdo de sua
determinag@o essencial comum — a saber, a de serem ViVOs.

Diferentemente dos seres naturais inorganicos — que representam, como vimos, a
primeira, mais imediata e mais alienada forma de manifestacao da Ideia —, os seres naturais
organicos constituem, para Hegel, a forma mais elevada de manifestacdo da Ideia enquanto
natureza. Isto se d4 na medida em que, diferentemente dos primeiros, eles sdo nitida e
aparentemente dotados (e mesmo constituidos a partir) de um movimento, o qual visa
essencialmente a conservagao de sua determinidade essencial mencionada ao fim do paragrafo
anterior. Trata-se, em verdade, de um movimento de auto-conservacdo, em virtude do qual
todo e qualquer organismo realiza em algum nivel todos os processos internos e agoes
externas que estiverem ao seu alcance a fim de conservarem uma relagdo de igualdade para
consigo mesmos — isto ¢, a fim de permanecerem Vivos. Ao falar de processos internos,
temos em vista certos processos tais como a fotossintese das plantas ou a digestdo animal, por
exemplo; ja por agdes externas entendemos aqui todas as agdes desempenhadas por um
organismo seja com vistas a obter, a partir de uma relagdo em principio puramente negativa
para com a natureza inorganica, os elementos de que necessita para a realizacdo de tais
processos internos, seja com vistas a esquivar-se ou investir contra quaisquer fatores externos
que representem uma ameaga a sua condicao e determinagdo essencial.

Neste ponto, ¢ possivel que pareca surpreendente o fato de que o curso de nosso

62 OLIVEIRA, Manfredo. Filosofia da natureza e idealismo objetivo: uma leitura da postura sistematica de Hegel segundo
D. Wandschneider e V. Hosle. Revista: Filosofia Unisinos, 7(1):40-61, jan/abr 2006, p.42.
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trabalho tenha chegado ao nivel dos fendmenos organicos descritos e averbados pelas ciéncias
empiricas, visto que ha poucas paginas estdvamos a tratar de assuntos estritamente ligados a
logica e ao puro pensamento, assuntos estes que seriam tachados de “metafisicos” e rejeitados
por muitos dos mesmos cientistas que estudam tais fendmenos naturais. No entanto, talvez o
mais impressionante seja reparar que nao se trata de um curso estabelecido por nés, mas sim
um curso determinado pela propria estrutura do sistema hegeliano. De fato, somente dentro da
estrutura de um pensamento sistematico € possivel pensar tanto os pressupostos do Ser quanto
seus desdobramentos — um dos quais ¢ a filosofia da natureza. E caso haja dividas com
respeito a legitimidade de incluir em nossa andlise interpretativa da filosofia hegeliana alguns
exemplos oriundos das ciéncias naturais, basta abrirmos o segundo volume da Enciclopédia
das Ciéncias Filoséficas para constatar que o proprio autor faz amplo uso de tais
conhecimentos. Todavia, a fim de ressaltar ndo s6 a possibilidade de incluir referéncias a
outros tipos de conhecimento, mas também a importancia que o proprio Hegel atribuia a tais
conteudos, contentaremos em reproduzir uma passagem contida na introdu¢do do primeiro

volume da Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas, onde Hegel declara que

As ciéncias empiricas, de um lado, ndo ficam no perceber das singularidades do fendmeno; mas
pensando, elas elaboram o material para a filosofia, enquanto descobrem as determinacdes
universais, os géneros e as leis: preparam assim aquele primeiro contetido do particular para que
possa ser acolhido pela filosofia. Incluem com isso, de outra parte, para o pensar, a preméncia de
progredir, ele mesmo, até essas determinagdes concretas. (...) Enquanto a filosofia deve, assim,
seu desenvolvimento as ciéncias empiricas, da-lhes ao contelido mais essencial a figura da
liberdade (do a priori) do pensar e a verificagdo da necessidade em lugar da constatagdo do
achado (Beglaubigung des Vorfindens) e do fato-de-experiéncia (erfahrenen Tatsache).”

\

Retornando a concepcao hegeliana de organismo, deve-se ter em mente que os
mesmos foram descritos aqui como os seres que, diferentemente dos seres inorganicos,
possuem como determinagdo essencial a vida, determinag@o esta que os caracterizaria como
um modo mais elevado e verdadeiro de manifestacdo da Ideia. Resta-nos, portanto, dedicar

alguns momentos a compreensao deste importante conceito do pensamento hegeliano.

1.2.1 A vida enquanto movimento de ininterrupta suspensio

Para Hegel, a vida corresponde a primeira manifestagdo concreta da ldeia no campo

da efetividade. Isto se d4 na medida em que, segundo o autor:

53 Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas, vol.I, §12, pp. 53 ¢ 54.
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A esséncia da vida ¢é a infinitude, como o ser-suprassumido de todas as diferencas, o puro
movimento de rotagdo em torno de seu eixo (achsendrehende Bewegung), a quietude de si
mesma como infinitude absolutamente inquieta, a independéncia (Selbsténdigkeit) mesma em
que se dissolvem as diferencas do movimento. (...) Porém, neste meio simples e universal as
diferencas estdo também como diferencas; pois essa universal fluidez s6 possui sua natureza
negativa enquanto ¢ um suprassumir das mesmas; mas ndo pode suprassumir as diferencas se
essas ndo tem um subsistir. Justamente essa fluidez, como a prépria independéncia igual-a-si-
mesma, ¢ o subsistir — ou a substancia — das diferengas, que assim estdo nela como membros
distintos e partes para-si-essentes.**

E aqui € possivel que surja a seguinte questdo: em que esta defini¢cdo associa a vida a
Ideia? Ora, ndo vimos ha pouco que a Ideia é definida pelo préprio Hegel como a instancia
cuja “tranquilidade consiste na seguranca e certeza com a qual ela eternamente cria [a
oposi¢do] e a supera, reunindo-se consigo mesma dentro de si”%? Sendo assim, levando em
conta estas duas ultimas passagens citadas, ¢ possivel entrever a correspondéncia entre as
concepgdes hegelianas de Ideia e de Vida a partir de um fator que ambas compartilham
essencialmente, a saber, o movimento. Tanto a Ideia como a vida s3o, em sua esséncia mais

intima, o constante e ininterrupto movimento de suspensdo, isto ¢, de negacdo dialética-

especulativa da independéncia de todos os modos pelos quais a alteridade se manifesta.

J4

E por este motivo que a vida é considerada por Hegel como a (nica expressio
adequada da Ideia em meio a exterioridade natural. Isto se d4 na medida em que, embora
conste deste trabalho a afirmacdo de que a primeira forma de manifestacao da Ideia enquanto
natureza corresponderia a natureza inorganica, isto ndo quer dizer que, por ser a primeira, a
natureza inorgéanica seja necessariamente o modo mais adequado para tal manifestacdo; tal
inadequagdo encontra-se expressamente declarada em uma passagem em que Hegel declara
que, “somente o terceiro®® modo do fendmeno natural ¢ uma existéncia da Ideia e a Ideia,
enquanto natural, ¢ a vida. A natureza morta inorganica ndo ¢ adequada a Ideia e apenas a
natureza viva orginica é uma efetividade dela™’. A este respeito, resta esclarecer que,
segundo o autor, a inadequagdo existente entre a Ideia e a aqui denominada natureza morta
inorganica deve-se sobretudo a auséncia de movimento ou, mais propriamente, ao fato do

movimento presente nos corpos inorganicos nao ser aparente. Isto se d4 na medida em que, tal

5 Fenomenologia do Espirito, pp. 137 ¢ 138. (§169)
65 Science de la Logique, vol.III, pp. 279 e 280. Wissenschaft der Logik Bd.II, .69

% O primeiro modo, como vimos, corresponde & natureza inorganica imediata e puramente abstrata, que se caracteriza pela
absoluta autonomia e pela relagdo puramente exterior que os seres a ela pertencentes guardam um para com os outros. O
segundo modo do fendmeno natural corresponde ainda a corpos usualmente considerados inorgénicos, mas que possuem
visivelmente alguma relagao entre si, tal como é o caso das luas em relacdo a seus planetas e estes em relagio ao Sol. (Cf.
Cursos de Estética, vol. I, p.132). E interessante observar que as reflexdes sobre a dindmica e organizagio do sistema solar e
sobre as Orbitas percorridas pelos astros celestes eram de grande interesse para Hegel, visto que a dissertagdo que o autor
defendeu na ocasido de seu ingresso como professor na Universidade de Jena (Dissertatio Philosophica De Orbitis
Planetarum) versava justamente sobre este assunto.

57 Cursos de Estética, vol. I, p.133.
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como foi verificado anteriormente, a Ideia, para Hegel, ndo pode ser pensada fora de sua
dindmica de auto-alienacdo rumo a objetividade exterior e des-alienacdo rumo a verdadeira
subjetividade — isto é, a subjetividade que traz suspensa em si a objetividade. Em uma
interessante comparagdo estabelecida pelo autor em seus Cursos de Estética, fica bem
expressa a importancia do movimento no que diz respeito a determinidade caracteristica dos

trés tipos de seres naturais. Segundo Hegel,

Os corpos inanimados da natureza inorganica possuem sua firme espacialidade, sdo uma coisa
s6 com seu lugar e a ele estio presos ou sdo movidos a partir do exterior. Pois seu movimento
ndo parte deles mesmos e quando neles se produz, aparece, por isso, como uma atuagio que
lhes ¢ estranha, e para a qual eles tém o impulso reagente de superd-lo. E se também o
movimento dos planetas e assim por diante ndo aparece como impulso exterior e enquanto
estranho aos corpos, este movimento esta, todavia, ligado a uma lei fixa e a sua necessidade
abstrata. O animal vivo, entretanto, em seu automovimento livre, nega a partir de si mesmo o
estar preso ao lugar determinado e é a libertagdo ininterrupta do estar-unido [Einssein]
sensivel com tal determinidade. Igualmente ele ¢ em seu movimento a superacdo — mesmo
que apenas relativa — da abstracdo nas espécies determinadas do movimento (...). Mais
precisamente, porém, o animal ainda tem em seu organismo espacialidade sensivel a partir
dele mesmo e a vitalidade ¢ automovimento no seio desta propria realidade, como circulacio
sanguinea, movimento dos membros ¢ assim por diante.®®

Por fim, pode-se dizer que a vida ¢ concebida por Hegel como um meio simples e
universal em que os diferentes subsistem apenas enquanto momentos do processo, € que tém
sua diferenca naturalmente suspensa no decorrer do mesmo — dai a referéncia a vida
enquanto meio fluido universal. Esta fluidez a que Hegel se refere corresponde ao movimento
negativo que anima o ser da vida, animagdo esta que se exprime enquanto ininterrupta
suspensao das diferencas. No entanto, cabe sempre ressaltar que, tal como fica implicito no
sentido que Hegel empresta ao termo Aufhebung®, tal suspensdo das diferengas nio implica
na aniquilacdo ou homogeneizacdo das mesmas: tal como o autor fez questdo de explicitar na
passagem retirada de sua Fenomenologia do Espirito”, as diferencas tém que assumir formas
materialmente reais e concretas, pois a fluidez ndo pode dissolver algo que seja desprovido de

subsisténcia efetiva.

Diante dessa fluidez, pode surgir a seguinte questdao: se a vida ¢ o ininterrupto
movimento de suspensdo do que ¢ essente, como ¢ possivel que algo possa subsistir
positivamente nela? Acontece que tal questdo s6 tem sentido quando associamos positividade
a rigidez, isto é, se pensamos o subsistir enquanto estado fixo, determinado, fora do

movimento do vir-a-ser. No entanto, isso € justamente o contrario daquilo que Hegel entende

68 Cursos de Estética, vol.I, p.137.

% Ao qual este trabalho faz referéncia através do termo ‘suspensio’ ou ainda da tradugio amplamente aceita no pais
(suprassungdo) — opcdo esta que foi mantida nas citagdes transcritas a partir das obras traduzidas em portugués.

70 Cf. nota 59.
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por subsisténcia, ja que o movimento dialético faz com que tudo o que ¢ determinado e fixo
passe necessariamente ao seu oposto. Assim, para Hegel, a verdadeira subsisténcia ¢ o proprio
vir-a-ser, ou seja, ¢ a propria fluidez enquanto independéncia igual-a-si-mesma, ou auto-
suficiéncia (Selbstandigkeit). Para Hegel, a vida é a unidade concreta, cujo Ser ndo ¢ a
substancia, mas antes, como interpreta Jean Hyppolite, “a inquietude do Si, que se perdeu e

que se reencontra em sua alteridade™”".

Nesta medida, a concepg¢do hegeliana de vida pode ser entendida como o constante
movimento de suspensdo da independéncia alienada ¢ alienante dos elementos constitutivos
de um organismo. Em outras palavras, a vida constitui o processo que faz com que as partes
formadoras de um organismo — seus 6rgaos, cada uma de suas células, etc. — ndo sejam
meras partes autbnomas, mas sim membros articulados, membros estas que, empregando a
terminologia logica apresentada no inicio do presente trabalho, constituem determinagdes cuja
determinidade fundamental se estabelece apenas na medida em que os micro-processos
peculiares a cada um destes membros isolados estdo integrados a todos os processos naturais
desempenhados nos demais 6rgdos constitutivos de um organismo individual ¢ também a
relagdo que este organismo individual como um todo mantém para com a exterioridade
natural organica e inorganica que o circunda. Sendo assim, o processo da vida pode ser

caracterizado ainda como uma dupla atividade:

por um lado, levar constantemente as diferengas reais de todos os membros ¢ determinidades
do organismo a existéncia sensivel; por outro lado, porém, quando estas diferengas reais
querem petrificar-se em particularizagdo autonoma e se fechar umas contra as outras em
diferencas firmes, fazer valer nelas sua idealidade universal, que constitui sua vivificacdo. (...)
Mas somente ambas as atividades unificadas — a constante realizacdo das determinidades do
organismo assim como o por ideal das determinidades reais existentes e sua unidade subjetiva
— que constituem o processo consumado da vida.”

A este respeito, Hegel menciona ainda que, no momento em que essa atividade de
suspensdo da autonomia dos membros ¢ ela mesma suspensa, a tendéncia a particularizacao
prevalece, de modo que a subjetividade caracteristica do ser natural organico — que, aqui, deve
ser entendida tdo somente como o movimento realizado por todos os seres vivos com o Unico
intuito de promover a manuten¢do de sua unidade consigo mesmos — se esvai em meio a
objetividade puramente exterior; neste momento, os membros sdo rebaixados novamente a

condi¢do de meras partes, proprias dos seres naturais inorganicos, os quais podem ainda ser

" HypPOLITE, Jean. Génese e Estrutura da Fenomenologia do Espirito de Hegel. Sao Paulo, Discurso Editorial, 2* edi¢io:
2003. p.163.

72 Cursos de Estética, vol. I, p.135.
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compreendidos como corpos pesados’, desprovidos de automovimento e capacidade de
autodeterminag@o, o que os torna incapazes de exprimir o conceito que lhes ¢ imanente. No
entanto, como foi visto no paragrafo acima, Hegel considera que a aparente rigidez
caracteristica dos seres inanimados em geral nao implica necessariamente na total auséncia de
movimento; a inadequacdo dos mesmos enquanto veiculos de expressdo da Ideia se deve antes
ao fato de seu movimento ser de tal modo interior que se lhe torna impossivel perpassar a
totalidade de seu aspecto exterior e tornar-se aparente em sua forma corpdrea.

De posse de todos estes desenvolvimentos interpretativos sobre a concepgao hegeliana
de vida, fica mais facil compreender o motivo pelo qual Hegel considera o organismo como a
primeira manifestacdo exterior efetiva do conceito e a vida que o anima como a primeira
manifestagdo efetiva propriamente “legitima e verdadeira” da Ideia. Isto se d4 na medida em
que, para o autor, apenas as formas naturais permeadas e constituidas pelo processo da vida
trazem tanto em sua esséncia interior quanto em sua aparéncia exterior alguma expressio,
ainda que ténue, da principal determinidade caracteristica do conceito e da Ideia, uma vez que
o ser vivo ¢ capaz de exprimir em sua existéncia aparente o fato de ser, tal como o conceito,
um eterno movimento de reunificagdo de suas diferencas em uma unidade especulativa, isto &,
em uma unidade para a qual é importante que tais diferengas ndo sejam homogeneizadas, mas

que subsistam em sua diferenciagdo qualitativa. Nas palavras de Hegel:

Se, além disso, questionarmos onde ¢ possivel reconhecer a Ideia de vida em meio aos
individuos efetivos e vivos, a resposta ¢ a seguinte: A vitalidade deve, em primeiro lugar, ser
real enquanto totalidade de um organismo corpdéreo que, em segundo lugar, porém, ndo
apareca como algo estatico, mas como um processo de idealizacdo que perdura em si mesmo,
no qual igualmente se exprime a alma viva. Em terceiro lugar, esta totalidade ndo esta
determinada a partir de fora e ¢ mutavel, e sim se configura e se processa a partir de si mesma,
estando assim sempre referida a si como unidade subjetiva e finalidade propria. ™

Quanto ao acima referido processo de idealizagdo, faz-se necessario apontar que este
nada ¢ sendo o processo dialético-especulativo de suspensdo da autonomia das diferencas
singulares — processo este que, como ja foi mencionado, constitui a determinidade essencial
das concepgdes hegelianas de conceito e Ideia. Em outras palavras, o processo de idealizagdo

. ~ s 175 - ,
pode ser definido como uma adequagdo entre forma e contetdo”, isto €, como o processo que
mediatiza ¢ agencia a concordancia entre estes dois pdlos dicotdmicos. Nas palavras do

proprio Hegel, “o ideal ¢ a efetividade tomada de volta da amplitude das singularidades e das

3 Em alemo, ¢ utilizado o adjetivo ‘schwer’, que guarda intima relagio com o termo ‘Schwerkraft’, que significa ‘forga
gravitacional’. Assim, os corpos pesados correspondem aqueles que seriam essencialmente submetidos e determinados
segundo a lei da gravidade.

7 Cursos de Estética, vol.I, p.137.

75 Cf. Ibid. p.90



47

contingéncias, na medida em que o interior aparece como individualidade viva nesta propria
exterioridade elevada contra a universalidade”’®. Assim sendo, a propria vida pode ser
interpretada como um processo de idealizagdo, na medida em que seu agir — o incessante
processo de suspensao da autonomia das diferentes partes e elementos constitutivos de um
corpo organico — consiste em fazer com que o conteddo — a Ideia — transparega ainda que
de modo bastante limitado na forma corpdrea dos organismos.

Quanto a associacdo que Hegel estabelece entre o organismo e o conceito, faz-se
necessario esclarecer que o principal elo entre ambos consiste no fato de que ambos sao
essencialmente constituidos a partir de uma finalidade interna; dito de outro modo, tanto o
conceito quanto o organismo sdo concebidos por Hegel como instancias cuja causa de suas
respectivas subsisténcias ndo estd em nada outro do que seu proprio processo constitutivo.

Nas palavras do autor:

A causa pertence a necessidade cega; por isso aparece como passando para o seu outro [o
efeito], e ai perdendo sua originariedade no ser-posto; somente em si ou para nos € que ¢
causa; (...) O fim, ao contrario, ¢ posto como devendo conter nele mesmo a determinidade, ou
o que alhures aparece como ser-outro — o efeito —; de modo que em sua atuagdo ndo passa
[para outra coisa] mas se conserva, isto e, so efetua a si mesmo; e ¢ no ponto final o que era
no COmego, na originariedade. S6 por meio dessa auto conservagdo € o verdadeiramente
originario. (...) Com o conceito de finalidade interna, Kant ressuscitou a Ideia em geral, ¢ em
particular a Ideia da vida. A determinacdo de Aristoteles da vida contem ja a finalidade
interna, e por isto estd infinitamente acima do conceito da teleologia moderna, que somente
tinha em vista a finalidade finita, a finalidade externa.”’

Sendo assim, o organismo constitui a primeira manifestacdo efetiva do conceito na
medida em que, tal como este, se constitui a partir de sua finalidade interna essencial, que
nada é sendo o impulso ainda primitivo, de fato, mas ainda assim valido ¢ relevante rumo a
auto-conservagao, isto €, a manutengdo da vitalidade que lhe ¢é caracteristica. Com respeito a
esta caracteristica comum entre o conceito e os seres vivos, Hegel define o vivente como algo
que ¢ “articulado segundo a conformidade a fins; todos os membros apenas servem como
meio para esta unica finalidade da auto-conservacao. A vida ¢ imanente aos membros; eles

~ - 78
estdo presos a vida e esta a eles”

. Quanto ao carater primitivo deste impulso, faz-se
necessario esclarecer que, para Hegel, tal qualificacdo justifica-se tdo somente pelo fato de
ndo se tratar ainda de uma finalidade interna consciente, isto é, de uma finalidade interna que,
diferentemente da que estd presente no organismo natural, ndo seja apenas uma finalidade

interna em Si — ou seja, puramente interior —, mas que seja para si mesma isto que ela é em

76 Cursos de Estética, vol.I, p.168.
" Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas, vol.I, §204, pp.341 e 342.

78 Cursos de Estética, vol.I, p.157.
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si. E em virtude desta limitagio que Hegel afirma que, na natureza, a vida — ou, mais

especificamente, a natureza organica, cuja determinidade essencial consiste na vitalidade —

corresponde a este estdgio em que o conceito emerge; mas [apenas] como conceito cego, que
ndo apreende a si mesmo e ndo pensante. Enquanto tal — [isto é, enquanto conceito que pensa
¢ apreende a si mesmo] — somente no espirito o conceito encontra expressio adequada.”

A partir desta citacdo, fica explicito que o modo mais adequado para a manifestacdo da
Ideia ndo ¢ a vitalidade natural, mas sim o reino do espirito (Geist). Mas o que seria propriamente
este espirito? Hegel indica a determinidade distintiva do conceito do espirito como sendo “a
idealidade, isto ¢, o suprassumir do ser-outro da Ideia, o seu retornar ¢ ser-retornada de seu outro
para si mesma; enquanto ao contrario, para a Ideia ldgica, o distintivo é o imediato e simples Ser-

dentro-de-si; para a natureza, porém, ¢ o ser-fora-de-si da Ideia™®

. E ja que o ser-outro da Ideia ¢,
tal como foi visto ao longo deste capitulo, a natureza, seria o espirito algo inteiramente outro que
esta? O objetivo do proéximo capitulo deste trabalho serd demonstrar que, apesar das defini¢cdes
aparentemente contraditorias — a natureza enquanto o ser-outro da Ideia e o espirito enquanto a
atividade de suspensdo deste ser-outro — natureza e espirito ndo sdo totalmente exteriores um ao

outro. Assim, sendo este realmente o caso, qual seria a relagdo entre o espirito e a natureza? Estas

serdo as questdes basicas com as quais nos ocuparemos no proximo capitulo.

™ Science de la Logique, v.III, p.48. Wissenschaft der Logik Bd.II, 5.376.

% Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas, vol.IIl, §381, adendo, p.16.
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2 O ESTADO DE ALIENACAO E O PROCESSO DE DES-ALIENACAO DO
ESPIRITO NA NATUREZA EXTERIOR

2.1 Espirito alienado na natureza

Tal como previsto na introducdo do presente trabalho, este segundo capitulo serad
destinado a tratar da tese hegeliana do espirito oculto sob a materialidade natural, isto ¢, do
espirito alienado de si mesmo. No entanto, a fim de tratar do espirito enquanto oculto ou
alienado de si, faz-se necessario prosseguir o rumo da argumentagdo estruturada no capitulo
anterior. Deste modo, passaremos agora a analisar a concepgdo hegeliana de espirito como
sendo o segundo ¢ mais proprio modo de manifesta¢do da Ideia. Isto se da na medida em que
Hegel define o conceito de espirito como sendo nada menos do que “a Ideia efetiva que se
sabe a si mesma™®'. Diante desta declaracio, fica claro que o autor considera o espirito como
o modo mais elevado e mais completo de manifestacdo da Ideia — inferéncia esta que nos
esforgaremos para fundamentar nos paragrafos seguintes.

2 7
»8 , isto €, a

O espirito ¢, nas palavras de Hegel, “a subjetividade infinita da Ideia
manifestagdo da Ideia para a qual nada subsiste enquanto essencialmente outro e que tudo
acolhe em seu Ser-para-si. Sendo assim, ao passo que a natureza seria, segundo Hegel, a Ideia
existindo fora de sua unidade consigo mesma, isto €, a Ideia cindida em si mesma, visto que ¢
ao mesmo tempo pura interioridade e pura exterioridade, o espirito consiste na manifestacao
da Ideia cuja esséncia nada ¢ sendo a intermitente atividade de transformar em ser para si tudo
o que se lhe defronte como um outro. Em outras palavras, tendo em vista que Hegel considera
a Ideia como a totalidade racional que ¢ absoluta e sempre idéntica a si mesma, mas que —
justamente para ser efetivamente absoluta — precisa passar ao seu outro e encontrar sua

identidade também em meio a este, o espirito constitui necessariamente o segundo modo de

manifestagdo efetiva da Ideia, pois, para Hegel

O absoluto é a ideia universal e una, que [...] se particulariza no sSistema das ideias
determinadas, que, no entanto, s6 consistem em retornar a Ideia una: a sua verdade. E por este
juizo que a Ideia ¢, antes de tudo, somente a substancia una, universal; mas sua efetividade
verdadeira, desenvolvida, é ser como Sujeito e, assim, como espirito,83

81 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.II, §381, p.15.
82 Cursos de Estética, vol. I, p,94

% Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas, vol. I, §213, p.349.
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E justamente por considerar o espirito como a expressdo mais adequada da Ideia
absoluta que a filosofia hegeliana ¢ tida como essencialmente uma filosofia do espirito, em
contraste com o pensamento de Schelling, marcado por sua filosofia da natureza. No entanto,
¢ preciso que se tenha clareza de que este predominio nitido da filosofia do espirito nao nos
autoriza a depreciar ou sequer questionar o valor e a importancia do conceito de natureza no
sistema hegeliano, visto que, para Hegel, a mesma constitui nada menos do que uma das
manifestagdes da Ideia absoluta. Isto se da na medida em que, ao definir natureza ¢ espirito a
partir de sua concepgao de Ideia, o autor declara que “na natureza, ndao ¢ um Outro que a Ideia
que ¢ conhecido, mas a Ideia esta ali na forma da extrusdo [EntduBerung]; assim como no
espirito a mesma Ideia esti como para si essente, e vindo-a-ser em si e para si”**.

A partir desta passagem, fica claro que a concep¢do hegeliana de espirito ndo o
compreende como um mero modo de existéncia estatico, carente de processo interno. Dito de
outro modo, o espirito ndo ¢ uma espécie de consciéncia absoluta, onisciente e onipresente que
tudo sabe e tudo permeia, ou que simplesmente “€”. Quanto a onipresenga do espirito ha o que
se discutir, visto que, tal como o curso desta investigagdo havera de mostrar, Hegel aponta
indicios da presenca do espirito até mesmo nas formas naturais mais contingentes — ainda que
se trate apenas de uma presenca vestigial, onde o espirito se encontra no grau mais extremo de
alienagdo em relacdo a sua propria esséncia; ja quanto a onisciéncia, se considerada como algo
“simplesmente dado”, veremos que estd fora de questdo, pois as primeiras, mais imediatas e
mais distorcidas manifestacdes do espirito, que aqui nos interessam de sobremaneira, nao
possuem sequer consciéncia de si mesmas enquanto seres singulares existentes. Todavia, como
veremos adiante, tal inconsciéncia esta fadada a ser suspensa, uma vez que, segundo Hegel, “o
espirito nunca esti em repouso, mas sempre tomado de um movimento para a frente”®>. Aqui,
deve-se ter em mente que seria impossivel que o espirito permanecesse estatico, uma vez que,
enquanto manifestacdo da Ideia, ele ¢ essencialmente um processo de auto-efetivagdo e auto-
concretizacdo. O espirito ¢, portanto, essencialmente “atividade”. A fim de evidenciar que a
concepcao hegeliana de espirito ndo ¢ algo totalmente novo e diferente de tudo aquilo que ja
havia sido concebido pela propria historia do pensamento, ¢ interessante considerar a passagem

abaixo, onde Hegel descreve o espirito da seguinte maneira:

O espirito ¢ atividade, no sentido em que os escolasticos diziam de Deus que ele era absoluta
atuosidade (Actus purus). Ora, enquanto o espirito ¢ ativo, estd implicado que ele se
exterioriza. Por esse motivo ndo se pode considerar o espirito como um "Ens" carente-de-

8 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol. I, §18, p.59.

% Fenomenologia do Espirito, §11, p.31.
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processo, tal como ocorria na metafisica antiga, que separava de sua exterioridade a
interioridade carente-de-processo do espirito. O espirito deve considerar-se essencialmente
em sua efetividade concreta, em sua energia; e, na verdade, de modo que as exteriorizagdes
delas sejam conhecidas como determinadas pela interioridade do espirito®.

Diante desta observacdo de Hegel, segundo a qual o espirito seria a absoluta
atuosidade que, para os escolasticos, constituia uma das principais determinidades do préprio
Deus, cabe observar que o que aqui denominamos espirito corresponde ao termo alemdo
Geist, que pode ser também traduzido como génio, mente, intelecto ou até mesmo como
inteligéncia®”. Sendo assim, o espirito é essencialmente uma atividade racional por meio da

qual ¢ promovida a reunificagdo do ser-outro com o ser-para-si.

2.1.1 A superioridade da vida do espirito sobre a vida na natureza

Faz-se importante estabelecer a diferenga entre a atividade de reunificagdo promovida
pelos seres naturais organicos e aquela realizada pelo espirito. Sim, pois, o que € 0 processo
do ser-vivo sendo um constante suspender da tendéncia a alteridade — o ser morto? Nao foi
mencionado no capitulo anterior que este processo de manutencdo da unidade do ser-vivo
para consigo mesmo ¢ realizado essencialmente através da negagdo, isto ¢, do consumo de
elementos exteriores ao proprio organismo? Que seria isto sendo promover a reunificagao do
ser-outro com o ser para si? E por mais retdrico que o comentario que se segue possa parecer,
a diferenga entre os processos do organismo e do espirito ¢ que aquele ndo ¢ para si mesmo
ser-para-si. Em outras palavras, o organismo ndo tem consciéncia de si mesmo como uma
unidade que se sustenta diante de uma alteridade; colocando de outro modo, apesar de se
constituir fisiologicamente a partir da suspensdo de sua alteridade, o organismo nao se edifica
essencialmente a partir deste movimento. Sua esséncia ¢ ser apenas esta pura e eterna
atividade de negacdo, atividade esta que possui como Unico resultado positivo a manutengao
da vitalidade corporea. J4 no ambito do espirito, este processo negativo resulta em um outro
tipo de positividade, qual seja, a positividade do conhecer, que, por sua vez, acaba fazendo
com que o espirito se edifique em si e para si mesmo através deste conhecer. Sendo assim, ao
passo que o processo negativo promovido pelo organismo é quase que indcuo, visto que nao

produz nenhum enriquecimento essencial, — visto que, por maior que seja o grau de

% Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.I, §34, adendo, p.97.

8 No sentido de sagacidade, correspondente ao termo inglés ‘wit’.
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complexidade dos organismos vivos, eles nunca superam o ser-fora-de-si, isto ¢, a alienagdo
em relagdo a sua propria esséncia, que € o espirito —, a atividade do espirito nada ¢ sendo esta
atividade de enriquecimento, por meio da qual o espirito se eleva ao verdadeiro e absoluto
conhecimento de si mesmo enquanto espirito e da Ideia absoluta enquanto a esséncia maxima
e universal que se expressa em todas as formas existentes. Esta tese hegeliana fica expressa de
modo bastante claro na seguinte passagem, extraida dos esclarecedores paragrafos iniciais do

terceiro volume da Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas:

A natureza como tal ndo chega, na sua auto-interiorizagdo, a esse ser-para-si, a consciéncia
dela mesma: o animal, a forma mais acabada desta interiorizagdo, s6 apresenta a dialética —
carente de espirito — do passar de uma sensacdo singular que enche toda a sua alma, para
outra sensagdo singular, que também nele domina exclusivamente. S6 o homem se eleva, por
cima da singularidade da sensag@o, a universalidade do pensamento, ao saber de si mesmo, ao
compreender de sua subjetividade, de seu Eu; em uma palavra, s6 o homem ¢é o espirito
pensante, e por isso — e na verdade, s6 por isso — é essencialmente diferente da natureza.*®

Uma vez indicada a principal diferenca entre os processos da natureza e do espirito,
retornemos ao nosso objetivo inicial, a saber, investigar o que ambos tem em comum e em
que medida um se faz presente no outro. Tal como foi indicado ao longo dos paragrafos
anteriores, um dos aspectos comuns entre os seres naturais — e, em particular, os seres
naturais organicos — € o espirito enquanto tal ¢ que ambos se constituem essencialmente a
partir da suspensdo da alteridade de todos os demais elementos fenoménicos que lhes
circundam. No caso dos organismos vivos, trata-se sobretudo da suspensdo da tendéncia
natural a dispersdo, que, para Hegel, ¢ propria as singularidades constitutivas de um corpo; ja
no caso do espirito, trata-se de uma suspensdao nao necessariamente externa, mas sobretudo
interna de tal alteridade, o que se realiza efetivamente através da atividade do pensamento.

Peculiaridades a parte, a primeira e mais evidente caracteristica comum a ambos o0s
processos ¢ justamente que se tratam de atividades desempenhadas de maneira ininterrupta,
natural — isto €, independentemente de uma vontade consciente —, e até mesmo compulsoria,
tanto pelo organico quanto pelo espirito. A titulo de comparacao, podemos dizer que na mesma
medida em que o bulbo cerebral de nosso corpo humano impede que nossa decisdo de provocar
uma asfixia intencional em ndés mesmos — o que comprometeria a circulagdo de oxigénio e
levaria todos os nossos tecidos & morte® —, o espirito tampouco pode optar pela inércia e pela

estagnagdo em um determinado nivel de seu desenvolvimento anterior a plenitude de sua

8 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.Ill, §381, adendo, p.22.

%9 0 bulbo é a parte do cérebro responsével por realizar a analise bioquimica do sangue que circula por todo o corpo. Uma
vez interrompido o abastecimento de oxigénio, ocorre uma queda no pH sanguineo devido ao actiimulo de gés carbonico no
sangue; este fator ¢ prontamente identificado pelo bulbo, que emite uma ordem involuntaria para a musculatura respiratoria,
que torna a absorver oxigénio. Por isso € impossivel a ocorréncia de asfixia voluntaria.
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propria esséncia, plenitude esta que corresponde ao momento em que ele torna-se consciente de
que sua subjetividade ndo exclui de si a objetividade, mas se constitui a partir da mesma e em

conjungdo com ela. Como esclarece Hegel em sua Fenomenologia:

O espirito so alcanga sua verdade na medida em que encontra a si mesmo no dilaceramento
absoluto. Ele ndo ¢ essa poténcia como o positivo que se afasta do negativo — como ao dizer
de alguma coisa que ¢ nula ou falsa, liquidamos com ela e passamos a outro assunto. Ao
contrario, o espirito so6 ¢ essa poténcia enquanto encara diretamente o negativo e se demora
junto dele. (...) portanto, o sujeito ¢ a substancia verdadeira, o ser ou a imediatez — que néo
tem fora de si a mediacdo, mas é a mediacdo mesma.”

Esta auto-conservagdo que se efetiva e mesmo se constitui a partir de sua relacdo
essencial com a alteridade corresponde ao que Hegel compreende por vida do espirito.
Diferentemente da vitalidade organica, Hegel esclarece que a vida do espirito ¢ tdo sublimada
que subsiste mesmo a morte, visto que, na esfera do espiritual, “ndo ¢ a vida que se atemoriza
ante a morte ¢ se conserva intacta da devastagdo, mas ¢ a morte que suporta a vida e nela se
conserva™'. Sendo assim, a vida do espirito nada é sendo a eterna atividade de auto-posicdo e
de auto-constituicao a partir de sua relacdo com a alteridade, auto-posicao e auto-constitui¢ao
estas que se diferem dos processos puramente organicos na medida em que se realizam a
partir de uma relagdo com a alteridade ndo marcada pelo carater da negagdo radical; dito de
outro modo, o espirito ndo necessariamente CONSOME o outro, nao o aniquila em sua relagdo
com ele. Ao contrario, Hegel considera que o espirito ndo s6 permite a subsisténcia de seu

outro — a natureza — como também ¢ o proprio fundamento da existéncia desta. Nas

palavras do autor:

O espirito absoluto somente pode ser apreendido como atividade absoluta e, com isso, como
diferenca absoluta de si em si mesmo. Este outro que ele distingue de si é, sob certo aspecto,
justamente a natureza (...). Por isso, temos de apreender [begreifen] a propria natureza como
trazendo em si mesma a Ideia absoluta; mas ela é a Ideia na forma de ser posta por meio do
espirito absoluto como o outro do espirito. (...) Sua verdade, portanto, é o proprio ponente,
0 espirito como a idealidade e a negatividade, na medida em que ele de fato se particulariza e
se nega em si mesmo, mas igualmente supera esta negacdo de si mesmo enquanto posta por
ele e, em vez de possuir nisso uma fronteira € um limite, se une com seu outro numa
universalidade livre consigo mesmo.’

Nesta passagem, fica nitidamente evidenciado o elo intrinseco entre espirito e
natureza; no entanto, faz-se necessario ressaltar que esta vinculag@o essencial € passivel de ser
apreendida claramente apenas pelo espirito absoluto. Desta forma, o escopo do presente
capitulo consistird em fundamentar de maneira mais clara este elo visceral entre espirito e

natureza e apontar alguns dos diferentes modos de relagdo entre os mesmos.

 Fenomenologia do Espirito, §32, p.44.
I 1dem.

%2 Cursos de Estética, vol. I, p.108. (Grifos nossos)
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2.1.2 A idealidade da natureza como automovimento

Em primeiro lugar, faz-se necessario ressaltar o que ha de comum entre espirito e
natureza. E os mais imediatistas aqui indagariam: “ora, mas o que had de comum entre mim e
aquela arvore ou esta pedra”? A resposta para tal questionamento se fundamenta na tese
hegeliana, que parece confirmada pelas ciéncias da natureza de nossa contemporaneidade
sobre o movimento e, mais especificamente, sobre o automovimento que, apesar de nem
sempre ser aparente, faz-se presente em todos os niveis dos seres existentes’>. Segundo Hegel,
o automovimento pode ser considerado como a esséncia da propria Ideia absoluta,
automovimento este que a Logica se encarrega de apresentar’. E visto que todas as formas de
existéncia sdo tidas por Hegel como formas através das quais a Ideia absoluta se manifesta
exteriormente, todas elas seriam necessariamente imbuidas de automovimento. Nesta medida,
0 autor considerou como necessario que os seres inorganicos fossem imbuidos de movimento,
ainda que este estivesse presente neles de um modo totalmente interior, o que tornava
consequentemente impossivel que o mesmo pudesse ser percebido externamente.”

Mesmo apo6s as descobertas cientificas sobre 0 movimento constante e ininterrupto dos
atomos e seu papel na constituicdo disto que compreendemos como matéria, podemos ainda
considerar que se trata de um automovimento tdo demasiadamente oculto que a experiéncia
cotidiana que realizamos sobre os seres naturais inorganicos nos leva a acreditar que seu
movimento ¢ sempre causado por uma forca exterior. Entretanto, para Hegel, na natureza
inorganica — enquanto a primeira, mais imediata ¢ mais inadequada expressao exterior da
Ideia — o movimento ¢ concebido ainda de maneira abstrata, visto que nao ¢ pensado como
imanente as coisas mesmas, mas sim como uma espécie de movimento que lhes ¢ impelido de

fora, seja pelo choque com outros corpos ou pelo efeito causado pelas assim chamadas

> A fim de evitar mal-entendidos, ¢ importante esclarecer que, ao estabelecer um paralelo entre as concepgdes hegelianas que
aqui objetivamos esclarecer e das ciéncias da natureza de nossos dias, pretendemos tdo somente ressaltar o aspecto
interessante e positivamente surpreendente de certas coincidéncias passiveis de ser encontradas entre a filosofia de Hegel e o
curso de desenvolvimento seguido pelas ciéncias naturais. Nosso objetivo ndo é de modo algum pensar a filosofia hegeliana
como uma espécie de precursora dos descobrimentos que estariam por vir, ou de atribuir a Hegel qualquer originalidade a
este respeito, visto que a questdo do movimento intrinseco aos corpos fisicos ¢ a realidade como um todo faz-se presente na
filosofia desde a época dos pré-socraticos.

4 Cf. Science de la Logique, v.I1I, p.369.

° Em ultima instancia, o movimento interno dos corpos inorganicos pdde ser cabalmente comprovado apenas no século XX,
com o surgimento de microscopios capazes de visualizar o nivel atdmico da matéria; teoricamente, a estrutura dindmica da
mesma foi concebida com consideravel irrefutabilidade no dominio das ciéncias exatas a partir do final do século XIX, com o
advento da fisica moderna ou fisica quantica.
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forcas® externas que atuariam sobre os objetos inanimados enquanto tais. No mais, a aparente
falta de movimento interno poderia ser também compreendida como a causa da rigidez
externa caracteristica dos corpos inorganicos, rigidez esta que constitui uma espécie de

resisténcia contra o Vir-a-ser-outro que lhe ¢ imposto pelas forgas externas.

Os corpos inanimados da natureza inorganica possuem sua firme espacialidade, sdo uma coisa
s6 com seu lugar e a ele estdo presos ou sdo movidos a partir do exterior. Pois seu movimento
ndo parte deles mesmos e quando neles se produz, aparece, por isso, como uma autuagio que
lhes ¢é estranha, e para a qual eles t€m o impulso reagente de supera-lo. E se também o
movimento dos planetas e assim por diante ndo aparece como impulso exterior e enquanto
estranhogslos corpos, este movimento estd, todavia, ligado a uma lei fixa e a sua necessidade
abstrata.

Segundo Hegel, a principal diferenga a entre os corpos inorganicos em geral e os
corpos celestes consiste em que estes se determinam essencialmente a partir da relagdo entre
.~ . . . 98 , .
sua posicdo determinada em meio a um sistema total de corpos™ . O carater especial desta
relacdo diz respeito ao seu carater multiplo, visto que todos os movimentos relativos a um
corpo celeste tém origem na relacdo que o mesmo tem para com o corpo central do sistema e
também para com os demais corpos que, tal como ele, encontram-se a periferia deste centro. E
por este motivo que Hegel considera o0 movimento dos corpos celestes como um movimento

incondicionalmente livre. Segundo o autor:

Este movimento ¢ uma curva; nele ¢ simultineo que os corpos particulares a si se pdem um
corpo central e que eles sdo postos pelo corpo central. O centro ndo tem nenhum sentido sem
a periferia e nem a periferia sem o centro, o que faz desaparecer as hipoteses fisicas, que ora
partem do centro, ora dos corpos particulares e como originarios ora estes ora aquele. Cada
um dos pontos de vista é necessario, mas isolado ¢ unilateral: a direcdo nos diversos [die
Diremtion in Unterschiedene] e o por da subjetividade é um [s0] ato [ein Actus], um
movimento livre, nada exterior como pressdo e choque.”

Em outras palavras, Hegel considera o movimento dos corpos celestes como um
movimento livre na medida em que eles constituem a primeira manifestagdo exterior do
automovimento, visto que, diferentemente dos corpos inorganicos em geral — nos quais o
automovimento originario do conceito faz-se presente de uma maneira tdo interior que nao
chega a manifestar-se na forma externa, que aparenta entdo o modo da pura exterioridade —,
os corpos celestes s@0 os unicos corpos inorganicos capazes de sua realidade interior em
aparéncia exterior. A limitacdo que a mecanica celeste apresenta em relagdo as formas

organicas menos desenvolvidas reside no fato de que o automovimento relativo aos corpos

% O conceito hegeliano de forga sera melhor explicado no momento em que tratarmos do entendimento, uma figura do saber
que sera analisada no sub-capitulo seguinte.

°7 Cursos de Estética, vol.I, p.137. A “lei fixa” a que Hegel aqui se refere é provavelmente a lei da gravitagdo universal,
formulada por Newton no século XVII a partir de vérias estudos e descobertas de fisicos anteriores.

8 Cf. Cursos de Estética, vol.I, p.132.

% Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.II, §269, adendo, p.90.



56

celestes ainda ndo ¢ propriamente um auto-movimento originado no interior dos mesmos, mas
sim na agdo das principais forgas fisicas, tais como as forcas de atracdo e repulsdo — as
quais, no caso de movimentos esféricos, podem ser também compreendidas como as forcas
centrifuga e centripeta. A respeito de tais forgas, ¢ importante mencionar que, para Hegel, as
mesmas nao possuem existéncia real quando consideradas isoladamente. Na natureza, o que o
entendimento denomina como as forcas de atracdo e repulsdo existem apenas enquanto
suspensas uma na outra, isto €, enquanto coexistentes e co-atuantes. O simples fato de se
considerar isoladamente um dos termos de um par de forcas ja constitui uma abstragdo
empreendida pelo pensamento, uma vez que ¢ somente no ambito do pensamento que ambas
podem existir separadamente. Para Hegel, quando tomada como um recurso passivel de ser
adotado para o conhecimento da natureza, tal abstracdo ndo ¢ condendvel — muito embora
ndo seja este, segundo o autor, o modo mais adequado para possibilitar ao espirito um
conhecimento real a respeito da mesma. A grande objecdo de Hegel as correntes de
pensamento mecanicistas se deve as mesmas considerarem reais estas forgas em seu
isolamento. E por este motivo que, sobretudo no que diz respeito aos corpos celestes, “ndo se

deve falar de forcas™'*, diz Hegel. E o autor prossegue:

Se dizem forca, ¢ uma for¢a cujos momentos nido puxam como duas forgas para lados
diferentes. O movimento dos corpos celestes ndo ¢ um ser puxado para la e para cd, mas um
movimento livre. (...) A corporeidade celeste ndo ¢ tal que tenha fora de si o principio do
repouso ou movimento.'""

Ja no que diz respeito ao ambito da natureza organica, o automovimento constitui uma
propriedade nitidamente aparente: exceto pelos microorganismos, nos quais o movimento
ainda se oculta aos olhos humanos desprovidos de aparatos especiais. Mesmo o reino vegetal
oferece, em sua riqueza e abundidncia, uma vasta gama de exemplificacdes vivas de
automovimento. No entanto, uma vez que o movimento de autoproducdo e autoconservacao
das plantas depende fundamentalmente de fatores externos, tais como incidéncia de luz solar,
minerais extraidos do solo, presenga de agua, etc., ¢ possivel que seja posta em questdo a
legitimidade da atribuicdo de um automovimento aos vegetais. Tal questionamento ¢ sem
davida justo e cabivel, visto que a dependéncia dos fatores externos ¢ real e incontestavel;
mas caso nao se tratasse de um automovimento, a simples ndo-interrup¢ao do recebimento de
tais estimulos externos seria suficiente para fazer com que os processos de autoproducgdo e

autoconservagao constitutivos dos vegetais perdurassem ad eternum — o que, como sabemos,

19 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.II, §269, adendo, p.91.

10! Tdem.
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ndo corresponde a realidade nem das plantas e nem dos animais, os quais também sdo
dependentes de fatores externos para sobreviver. Segundo Hegel, tanto no reino das plantas
quanto no reino dos animais, a morte se faz presente ndo como uma consequéncia natural da
nao-disponibilidade de elementos externos, tais como luz, dgua, alimento, etc., mas antes
como o momento dialeticamente necessario que deve fazer-se presente em todo processo de
manifestagdo da vitalidade natural.

Em comparagdo com os vegetais, o automovimento encontra nos animais uma
expressdo ainda mais perfeita, uma vez que, diferentemente das plantas — onde a
continuidade do movimento interno depende em grande parte da permanéncia dos espécimes
em um unico e mesmo lugar e que ocorre mesmo apesar desta impossibilidade de
deslocamento —, os animais sdo dotados da capacidade de locomoc&o. Esta expressdo do
automovimento consiste, para Hegel, na primeira forma de superagdo verdadeira da

- 102
gravidade

— conceito este que, para Hegel, consiste em um convergir para o centro, isto €,
um convergir para o interior oposto ao exterior; em outras palavras, no ambito da filosofia da
natureza de Hegel, a gravidade poderia ser considerada como a forga que produz e mantém a
alienacdo entre os polos da pura interioridade e da pura exterioridade, o que faz com que
todos os elementos que a possuam como determinacao essencial estdo fadados a permanecer
puramente interiores e, por conseguinte, a se deixarem determinar de fora, por elementos
extrinsecos a si. Por este motivo, a gravidade consiste, para Hegel, na determinagao universal
da matéria e, mais propriamente, da matéria inorganica. A locomocao animal constitui uma
vitoria sobre ela na medida em que, gracas a esta capacidade, o animal ndo mais permanece
necessariamente vinculado a um ponto temporal-espacial — isto €, a um lugar; ao contrario,
realiza-se uma dupla suspensdo: em primeiro lugar, é suspensa a relacdo puramente exterior
entre a individualidade organica e a efetividade natural em geral, uma vez que, com vistas a
promover sua autoproducgdo e autoconservacao, o animal vai em busca de elementos naturais
externos a si para serem consumidos; em segundo lugar, a gravidade ¢ vencida na medida em
que, gracas a esta relativa liberdade de ir e vir conquistada pela natureza, o puro “ser-fora-um-
do-outro” — isto ¢, a fragmentacdo, a pura alienagdo — do espago ¢ suspensa, € passa a ser
sempre conjugada com o tempo e a ser demarcada pela vivéncia idealizante que a
subjetividade animal imprime a ela através de sua presenca. Dito de modo mais simples, a

gravidade seria para Hegel a constante tendéncia a interiorizagdo e, a0 mesmo tempo, como o

192 Cf. Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol. 11, §350, adendo, p.450.
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outro lado de uma mesma moeda, a tendéncia a dispersdo no ser-outro. Assim sendo, o
organismo animal consistiria na primeira forma verdadeira de superacdo desta gravidade na

medida em que:

O animal vivo, em seu automovimento livre, nega a partir de si mesmo o estar preso ao lugar
determinado e é a libertagdo ininterrupta do estar unido [Einssein] sensivel com tal
determinidade. Igualmente, ele ¢ em seu movimento a suspensdo — mesmo que apenas relativa
— da abstragdo nas espécies determinadas do movimento, de seu rumo, velocidade e assim por
diante. Mais precisamente, porém, o animal ainda tem em seu organismo a espacialidade
sensivel a partir dele mesmo ¢ a vitalidade ¢ automovimento no seio desta propria realidade,
como circulagdo sanguinea, movimento dos membros e assim por diante.'*

Este automovimento presente no animal consiste, segundo Hegel, na expressao
maxima da animagdo natural. No contexto da filosofia de Hegel, a animagdo de que aqui

104

falamos deve ser compreendida como a poténcia  idealizadora da natureza, isto ¢, a forca

ou o impulso constante que age incessantemente contra a tendéncia a exteriorizagdo ¢ a
dispersdo no ser-fora-um-do-outro. E por este motivo que, segundo Hegel, “o organismo do
animal € o microcosmo, o centro da natureza feito para si, onde toda a natureza inorganica se
recapitulou e se idealizou™'?”.

No entanto, a anima¢do ndo constitui uma determinidade especifica dos organismos
animais. Tal como ja foi visto, a atividade responsavel pela constitui¢do e manutengdo de um
corpus através da constante suspensao da tendéncia a singularizacao que ¢ propria da miriade
de elementos que o constituem ¢ a vida. Sendo assim, a vida é a expressdo maxima da
atividade de idealiza¢do na natureza, e € justamente por isso que ela ¢ concebida por Hegel
enquanto uma existéncia legitima da Ideia. Nesta medida, a animagdo constitui a
determinidade caracteristica dos seres vivos em geral, muito embora possua diferentes graus

de interioridade.

193 Cursos de Estética, vol.I, p.137.

1% No intuito de evitar um mal entendido, devemos dizer que a nogdo de potencialidade 4 qual nos referimos aqui nfo
corresponde aquela formulada por Aristoteles em sua doutrina do ato e poténcia. Existe uma grande diferenga entre as duas:
em Aristoteles, o termo ‘poténcia’ remete a noc¢do de possibilidade, visto que a mesma pode ou ndo ser atualizada; ja segundo
o sentido que Hegel empresta as nog¢des de poder (Macht, frequentemente traduzido por poténcia, termo este que Hegel se
refere ao empregar o substantivo Potenz), algo que ¢ em poténcia ha de tornar-se necessariamente real. No contexto da
filosofia de Hegel, isto se justifica pelo fato de o autor considerar que tudo que existe em potencial consistiria, em tltima
instdncia, em uma manifestagio abstrata da Idéia — a qual, como ja vimos, ¢ em verdade um processo de vir-a-ser
necessariamente em-si ¢ para-si Idéia. Todavia, o interessante neste processo da Idéia — e um dos motivos pelos quais tudo o
que ¢ em potencial tem de tornar-se real — é que, para Hegel, os modos abstratos de manifestagdo da Idéia ndo devem ser
entendidos como momentos precedentes a Idéia absoluta. Ao contrario, tanto as abstragdes 16gicas quanto as naturais e
espirituais — que possuem em comum tao somente a determinidade da imediatez — sdo resultantes da suspensao da
totalidade das mediagdes que, desde o principio, constituem a Idéia absoluta enquanto tal. Assim, visto que, segundo Hegel, a
Idéia absoluta estaria a base de todas as demais manifesta¢des da Idéia, tudo que existe em potencial ha de ser transmudado
em realidade.

1% Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.II, §352, adendo, p.455.
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2.1.3 A unidade dialética entre corpo e alma na natureza

De acordo com a historia do pensamento, a instancia responsavel pela animacdo de
tudo o que ¢ vivo ¢ a alma. Geralmente concebida como uma existéncia metafisica, um dos
maiores problemas que este conceito apresentou para a tradigdo filosoéfica diz respeito a
conexdo [Zusammenhang] entre alma e corpo — problema este que, naturalmente, ndo foi
desconsiderado por Hegel. Para ele, no entanto, ndo seria exatamente apropriado falar em uma
conexdo entre estas duas determinagdes, visto que uma conexdo sempre se da entre dois
elementos essencialmente distintos que sdo postos um junto [zusammen] ao outro de maneira

externa. Para Hegel, a relagao entre alma e corpo deve ser descrita antes como uma unidade:

O corpo e sua articulagdo, a saber, devemos considerar como a existéncia da articulago
sistematica do proprio conceito que, nos membros do organismo vivo, fornece uma existéncia
natural exterior as suas determinidades, tal como isso ja é o caso, num estagio mais inferior,
no sistema solar. No seio desta existéncia real, pois, o conceito igualmente se eleva a unidade
ideal de todas estas determinidades, e esta unidade ideal é a alma. Ela é a unidade substancial
e a universalidade penetrante que ¢ igualmente relagdo simples a si e ser-para-si subjetivo. A
unidade da alma e do corpo deve ser tomada neste sentido mais elevado. Ambas nio sdo
diferencas que coincidem, mas uma e mesma totalidade das mesmas determinagdes.'

Na dialética entre alma e corpo, este corresponderia ao aspecto da multiplicidade e do
ser-para-outro, enquanto aquela seria a atividade responsavel por reunir esta multiplicidade e,
a partir disto, fazer-se para si mesma uma unidade. Tomado sem a alma, o corpo ndo poderia
ser identificado enquanto tal, visto que a tendéncia a dispersdo nunca permitiria que 0 mesmo
se configurasse enquanto tal; tomada sem o corpo, a alma seria desprovida de necessidade,
visto que, ndo havendo o que reunir, seu ser-para-si seria inteiramente abstrato. Sendo assim,
existe entre alma e corpo uma unidade visceral; e, para Hegel, ¢ somente através desta
unidade visceral que a vida se da a conhecer'®’. “A vida”, diz Hegel, “é somente efetiva

108 £ , .
", E somente através do continuo processo de

enquanto subjetividade singular e viva
suspensdo da independéncia das partes constitutivas de um corpo — suspensao esta que ¢, tal
como ja vimos, um movimento essencialmente negativo — ¢ que a vitalidade positiva surge
tanto para nds quanto para o proprio ser vivo, muito embora este ainda ndo tenha consciéncia
de sua subjetividade. A alma ¢, assim, a atividade negativa de idealizacdo das diferengas, ou

seja, a atividade que promove a reunido da diversidade; no entanto, ¢ por meio desta mesma

1% Cursos de Estética, vol.I, p.134.
07 C£. 1dem.
1% Tbid., p.137.
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atividade negativa de idealizagdo que a alma realiza em si mesma o processo da vida
enquanto algo positivo e permite que esta encontre uma expressdo adequada na natureza.

Nesta medida, a alma, diz Hegel,

¢ aquilo que se exprime como a poténcia contra a particularizagdo dos membros; mas também
¢ a escultora [Bildnerin] deles, na medida em que contém, como interior e ideal, o que se
manifesta externamente nas formas e nos membros. Assim, ela é esse principio interior
positivo que aparece no exterior. O exterior que apenas permanece exterior, nada mais ¢ do
que uma abstraca@o e unilateralidade. Entretanto, no organismo vivo temos um exterior no qual
aparece o interior, na medida em que o exterior se mostra nele mesmo como este interior que
& seu conceito. '

Através desta passagem ¢ possivel depreender claramente que, apesar de pensar a alma
e 0 corpo como a unidade que caracteriza a vida, Hegel ndo deixa de reconhecer que ambos
possuem suas determinidades especificas e suas diferencgas essenciais, mesmo em meio a tal
unidade viva. Assim como ocorre em todos os aspectos de sua filosofia especulativa, a
unidade entre alma e corpo ndo incorre em nenhuma espécie de homogeneizagdo abstrata
entre estes dois extremos: tal como ja foi dito, a alma atua como poténcia que suspende a
autonomia das partes, as quais possuiriam subsisténcia mesmo sem a a¢do da alma —
subsisténcia esta que, diferentemente do que ocorre no ser vivo, seria marcada pelo puro
“Aulereinandersein”, ser-fora-um-do-outro, isto ¢, pela pura abstragdo, exterioridade ou
alienacdo absoluta, de modo que ndo seria possivel que tais partes assumissem e
conservassem a forma de um corpo. Neste sentido, fica claro o motivo pelo qual Hegel
considera mais apropriada a concep¢do da alma e do corpo dos seres vivos enquanto uma
unidade, e mais propriamente enquanto uma unidade dialética, que traz em si ambos os
extremos negados em sua autonomia.

No mais, resta esclarecer que, para Hegel, ¢ gracas a unidade imanente entre alma e
corpo tal como esta encontra-se expressa no organismo animal que a propria natureza vence
por si mesma a determinacdo da pura exterioridade. Se nas plantas ja se mostrava uma
“concentracdo das diferencas, um desenvolver-se de-dentro-para-fora, uma unidade
diferenciando-se a si mesma e no rebento produzindo-se a si mesma a partir de suas

95110

diferencas™ ", o autor declara que, no caso do organismo animal:

Uma vitéria [Uberwindung] ainda mais completa sobre a exterioridade apresenta-se no
organismo animal; neste, ndo somente cada membro engendra o outro, ¢ sua causa e efeito,
seu meio e fim, por conseguinte ele mesmo e a0 mesmo tempo o seu Outro; mas [também] 0
todo é de tal modo penetrado por sua unidade que nada nele aparece como auténomo; cada
determinidade é, a0 mesmo tempo, uma determinidade ideal: o animal permanece em cada

19 Cursos de Estética, vol., p. 136.

"% Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.III, §381, p.17.
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determinidade o mesmo universal uno, de modo que, por isso, no corpo animal o “fora-um-
do-outro” se mostra em sua total inverdade.'!!

E este permanecer 0 mesmo universal uno em cada determinidade, este ser-junto-de-si
ou ainda este ser-refletido sobre si mesmo diante da exterioridade que caracterizam para
Hegel a subjetividade para si essente do organismo animal''>. Com esta subjetividade, surge
também a primeira forma de sentimento-de-si. Aqui, ¢ importante ter em mente que esta
forma primitiva de sentimento-de-si estd longe de ser algo consciente: trata-se tdo somente da
sensacgao, que, segundo Hegel, corresponde justamente “a onipresenga da unidade do animal
em todos 0s seus membros, 0s quais comunicam imediatamente cada impressao ao todo uno,
que no animal comega a vir-a-ser para si”' . De resto, a vitéria contra a sujei¢io ao dominio
do ser-fora-um-do-outro — que corresponde, como ja foi visto, a determinidade essencial da
Ideia manifestada enquanto natureza — expressa-se igualmente por essa interioridade
subjetiva alcangada pelo organismo animal trazer consigo certa capacidade de auto-
determinagdo; diferentemente de uma planta, que deve permanecer onde estd no caso de uma
tempestade recheada de raios e trovOes, o animal tem a possibilidade de abrigar-se;
diferentemente de uma arvore, que nao pode defender suas descendentes do ataque de uma
serra elétrica, um animal pode proteger ¢ mesmo arriscar sua vida em funcao de resguardar
suas crias. Decerto, ndo se tratam de escolhas conscientemente racionais: segundo Hegel, esta
capacidade de autodeterminacdo presente nos animais se caracteriza como Impulso e

114

instinto™™". No entanto, o fator mais decisivo acerca da superagdo que a propria natureza

empreende sobre si mesma através do organismo animal consiste na incessante busca pela
autoconservacdo. Para alcancar este fim, sensagdo, impulso e instinto agem juntos para
proteger a subjetividade do animal da contradi¢do que encerra em si, a saber, a luta contra a
caréncia interna produzida por seu proprio processo vital e também contra a exterioridade

natural como um todo. Nas palavras do autor,

O organismo animal mantém seu ser-para-si apenas por meio do constante processo em si
mesmo e contra uma natureza que lhe ¢ inorganica — que ele consome, digere e assimila para
si —, transforma o exterior em interior e apenas por meio disso torna efetivo seu ser-em-si-
mesmo [Insichsein]. [...] O processo constante da vida ¢ um sistema de atividades que se
efetiva num sistema de 6rgdos, nos quais aquelas atividades se cumprem. Este sistema em si
mesmo fechado tem como sua Unica finalidade a autoconservag¢do do vivente mediante este
processo, e, por isso, a vida animal consiste apenas numa vida de desejos, cujo transcurso e
satisfacdo se realiza no mencionado sistema de orgdos. O vivente esta, deste modo, articulado
segundo a conformidade a fins; todos os membros apenas servem como meio para esta unica

" Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.III, §381, p.17. (Grifos nossos)
"2 Cf. Idem.
3 1dem.

14 Cf Idem.
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finalidade da autoconservagdo. A vida ¢ imanente aos membros; eles estdo presos a vida e
115
esta a eles.

2.1.4 QO processo de autoconservacao como elemento comum entre o natural e o espiritual

Para Hegel, um dos elos mais estreitos entre natureza e espirito consiste justamente
nesse esforco pela autoconservagdo. Isto se dd na medida em que esta conformidade-a-fins
expressa pela atividade de autoconservagdo e a acdo empreendida — ainda que motivada pelo
impulso e pelo instinto, e ndo pela vontade livre, propria do espirito — em fungdo de
suspender tanto a exterioridade interna — ja que a sensa¢ao de fome e a fraqueza dela
resultante sdo tidos pelo organismo vivo, ainda que de modo inconsciente, como fatores
exteriores, estranhos a si —, quanto a exterioridade inorganica propriamente dita constituem
um comportamento muito préximo ao de uma figura da consciéncia denominada consciéncia-
de-si, que analisaremos mais adiante. Na natureza, o processo de auto-conservagao realizado
pelos organismos animais representa o apice da vitdria contra a determinagdo extrinseca € a
alienacdo de si mesmo. Sendo assim, “[a] auto-conservagdo € o privilégio do ser-vivo e, num
grau mais alto, o privilégio do espirito™''°.

Neste ponto, é possivel constatar que o processo da natureza ¢ inteiramente compativel
com o processo da Ideia, da qual ela ¢ a primeira manifestagdo. Isto se da na medida em que,
tal como j4 foi mencionado, Hegel concebe a Ideia como a Ideia logica que deve, “segundo
seu proprio conceito, converter-se tanto em existéncia da natureza quanto libertar-se desta
exterioridade para o espirito e, em contrapartida, no seio dele, também libertar-se da finitude
dele para o espirito em sua eternidade e verdade™'’. E por este motivo que, segundo a
perspectiva adotada pela filosofia especulativa, ndo se pode pensar nenhuma das formas
naturais — desde os elementos mais singularizados e aparentemente carentes de movimento
proprio as formas mais complexas, tais como o0s seres vivos — como essencialmente
destacadas e exteriores a idealidade absoluta que move o processo de autoconcretizagdo da
Ideia. E sendo que a natureza constitui nada menos do que o primeiro momento, a primeira
etapa deste processo, Hegel considera que estariamos subestimando a propria Ideia caso
acreditdssemos que a natureza ndo ¢ capaz de superar por si mesma a exterioridade da matéria

natural. Nas palavras de Hegel:

'3 Cursos de Estética, vol.I, p.156.
1 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.IlI, §381, adendo, p.17.

"7 Cursos de Estética, p.110. (Grifos nossos).
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A filosofia da natureza suprassume gradualmente sua exterioridade, como a matéria, ja pelo
peso (MaR), refuta a autonomia do singular, do multiplo; e como esta refutagdo (...) é
consumada pela vida animal, pelo ser-que-sente; porque esse nos revela a onipresenga da
alma una em todos os pontos de sua corporeidade e, por conseguinte, o ser-suprassumido do
fora-um-do-outro da matéria. Enquanto desse modo tudo o que é material é suprassumido
pelo espirito essente em si, operante na natureza, e enquanto essa suprassun¢do se consuma
na substancia da alma, a alma emerge como a idealidade de tudo o que é material, como toda
a imaterialidade, de modo que tudo o que se chama matéria — por mais que simule autonomia
ante a representagio — e conhecido como algo que néo-tem-autonomia ante o espirito.''®

Ao afirmar que a materialidade — isto ¢, tudo aquilo que existe sob a simples
determinacdo do ser-fora-um-do-outro — tem sua exterioridade suspensa pelo proprio
espirito essente em si, ou seja, pelo espirito que, apesar de ainda ndo estar propriamente
manifestado em sua identidade consigo mesmo enquanto espirito, encontra-se desde sempre
presente na natureza como esséncia oculta, encoberta, isto ¢, manifestada sob a determinidade
do ser-outro, fica evidente que Hegel jamais concebeu a natureza como uma instancia
destituida do espirito; ao contrario, tal como nos ¢ confirmado pela passagem acima, é o
proprio espirito essente em si que promove e realiza o processo de idealizacdo da natureza,
isto ¢, que empreende a progressiva suspensdo da dicotomia entre exterioridade e
interioridade e, nesta medida, caminha para junto de si mesmo em meio a efetividade natural.
Este caminhar para junto de si mesmo nada ¢ sendo o que este trabalho denominou a des-
alienacdo do espirito na natureza, processo este que constituira o objeto de nossa analise

daqui em diante.

2.2 Momentos iniciais da des-alienacé@o do espirito na natureza

Tal como foi analisado na parte final do sub-capitulo anterior, a vida animal constitui a
mais elevada manifestagdo do espirito na natureza. No entanto, para tratar deste assunto,
Hegel preferiu fazer uso de um outro conceito — o de alma. Assim, muito embora a alma
nada seja sendo o espirito em-si ou imediato, a distin¢do reiteradamente assinalada por Hegel
entre a alma e o espirito propriamente dito ¢ digna de consideragdo, uma vez que diz respeito
a nada menos do que o momento inicial do processo de des-alienagdo que pretendemos expor
aqui. E, a fim de fazé-lo, nada melhor do que empreender uma breve comparacao entre o que

Hegel considera como sendo propriamente espiritual e os seres vivos enquanto tais.

"8 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.III, §389, adendo, p.46 (Grifos nossos).
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2.2.1 A diferenca entre a idealizacado espiritual e a idealizacdo na alma natural

Um dos mais notdrios pontos de distingao entre o espirito e a alma natural diz respeito
a persisténcia da exterioridade nesta, ao passo que naquele nada subsiste fora da idealizagdo
absoluta por ele promovida. Em outras palavras, isto significa que a atividade idealizadora
promovida pela alma ¢ deficiente em relagdo a atividade espiritual na medida em que,
diferentemente desta, a unidade entre alma e corpo presente nos organismos animais nao ¢
capaz de eliminar certos vestigios de contingéncia e determinacao extrinseca presentes nestas
formas de vida. Aqui cabe ainda lembrar que, nos paragrafos em que foi discutida a questao
da unidade dialético-especulativa entre alma e corpo, foi reconhecido que tal unidade nao
implicava em nenhuma espécie de homogeneizagao entre estes dois extremos; alma e corpo,
ainda que indissocidveis no ser vivo, sdo passiveis de serem considerados como instancias

distintas mesmo através da observacao deste. Isto se d4 na medida em que, segundo Hegel,

O ser vivo ainda possui a ndo-liberdade de ndo poder enquanto sujeito pontual singular levar-
se a apari¢do [Erscheinung] contra o estar fora [das Ausgelassensein] da realidade exterior de
seus membros. A auténtica sede da atividade organica permanece-nos oculta, apenas vemos
os contornos exteriores da forma e esta é por sua vez completamente revestida por penas,
escamas, cabelos, couro, aguilhdes e peles. Tal tipo de cobertura certamente pertence ao
animal, contudo, enquanto produgdes animais na Forma do vegetal.'”’

Ao comparar as diferentes coberturas nas peles dos animais com a forma do vegetal, o
autor objetiva evidenciar que, tal como acontece nas plantas, tais elementos externos ndo se
referem a unidade negativa que constitui o trago animico do ser vivo. Em outras palavras, isto
quer dizer que, apesar de terem sido originados pelo movimento sintetizador e idealizador da
alma, certos elementos formadores da corporeidade exterior dos animais, tais como as unhas,
garras, pelos, escamas, etc. — ndo sdo permeados pela anima¢do — ou ao menos ndo o
evidenciam em sua aparéncia fenoménica. No entanto, apesar da presenca de tais coberturas
externas aparentemente inanimadas, ¢ importante ressaltar que, para Hegel, o corpo sera
sempre indissociavel da alma e da vida em sua organicidade. Por isso, Hegel considera como
uma das deficiéncias da vitalidade natural o fato desta se manter apenas interior mesmo ao

manifestar-se em sua expressao mais elevada, qual seja, o organismo animal. Nas palavras do

autor:

O animal é apenas vivo em si mesmo; isto ¢, o ser-em-si-mesmo ndo se torna real na propria
Forma da interioridade e, por isso, esta vitalidade ndo pode ser vista por toda parte. Porque o
interior permanece apenas um interior, o exterior também aparece apenas como um exterior e
nfio completamente penetrado em cada parte pela alma.'?’

" Cursos de Estética, vol.I, p.157.

120 |1 dem.
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A este respeito, ¢ interessante mencionar que tais limitacdes também se aplicam em
parte ao corpo humano, caso este seja considerado em sua vitalidade imediata. Isto se da na
medida em que, embora ele seja superior ao do animal em muitos aspectos — tais como, por
exemplo, a quase total auséncia de coberturas que ndo sdo capazes de aparentar a vitalidade a
elas subjacente ndo-vivas, a perceptibilidade da circulacdo sanguinea, a presenca de
sensibilidade em todos os pontos de nossa corporeidade externa, que € a pele, dentre outros —
, ele traz ainda assim certos sinais que evidenciam a naturalidade propria de qualquer corpo
organico. Dentre tais sinais, podemos destacar, por exemplo, a pele, uma vez que, para Hegel,
a onipresenca da sensibilidade que nos ¢ facultada por este 6rgdo ndo a isenta de sua
determinidade primeva, que é ser simples meio conforme a fins, ja que, fundamentalmente,

L. - . . 121
constitui apenas uma “cobertura para a auto-conservagao em vista do exterior”

. No entanto,
o autor considera que a principal deficiéncia do corpo humano consiste em que apenas uma
reduzida parte de seus 6rgdos destina-se a produzir as expressdes mais proprias da vida
animica e espiritual, que podem ser respectivamente apontados como os sentimentos e
paixdes ¢ o pensamento; aos demais 6rgdos fica reservado apenas o cumprimento de fungdes
tipicamente animais, que obedecem a mesma conformidade a fins que ja se fazia presente na
vida organica. Assim, “sob este aspecto”, diz Hegel, “também a alma com sua vida interior
ndo aparece através de toda a realidade da forma corporal”.'** Ora, se nem mesmo o veiculo
natural do proprio espirito ¢ essencialmente dependente de fatores externos e comporta certos
elementos que nao denotam a animagdo constitutiva dos organismos em geral, o que dizer da

vida animal, onde ndo ha sequer uma distingdo clara entre interioridade e exterioridade? E

nesta medida que Hegel afirma que

Ainda na forma mais acabada a qual a natureza se eleva - na vida animal - o conceito néo
chega a uma efetividade igual a sua esséncia animica, a completa vitdria sobre a exterioridade
e finitude do seu ser-ai. Isso s6 ocorre no espirito que, precisamente por esta vitoria que nele
se realiza, se diferencia da natureza; de modo que essa diferenciacdo ndo é simplesmente o
agir de uma reflexdo exterior sobre a esséncia do espirito.'>

Tal como serd desenvolvido na terceira parte do presente capitulo, a vitoria a que
Hegel se refere aqui se da mediante a racionalidade consciente que ¢ propria ao espirito.
Embora esta racionalidade apresente diversos niveis de desenvolvimento — niveis estes que
podem ser conhecidos mediante atenta considera¢do de cada uma das assim chamadas figuras

da consciéncia, as quais foram descritas por Hegel em sua Fenomenologia do Espirito —, ¢

12! Cursos de Estética, vol.I, p.158.
122 Idem.

' Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.III, §381, p.17
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possivel dizer que, mesmo em meio as figuras da consciéncia mais imediatas, existe desde o
principio a consciéncia da unidade para consigo frente a alteridade, o que, por sua vez, seria
como que um “esbo¢o” de tal vitéria, uma vez que a vitdria completa realiza-se apenas no
momento em que o espirito chega ao conhecimento de que a natureza nada ¢ sendo ele
mesmo. Isto serd melhor discutido a seguir; retornemos por hora a consideragao da vitalidade
animica tal como esta se implementa nos organismos naturais, uma vez que este assunto ainda
possui frutos interessantes a oferecer.

De fato, tal consideracdo ¢ de relativa importdncia para a compreensdao de um
importante aspecto da relagdo ontogenética entre espirito e natureza tal como esta ¢ concebida
na filosofia hegeliana. Se o corpo humano €, por exceléncia, o veiculo por meio do qual todas
as manifestagdes espirituais vieram a se efetivar na realidade mundana, e se, mesmo apesar
desta importante func¢do, o corpo humano ainda apresenta limitacdes e deficiéncias — as
quais, em ultima instancia, podem ser sintetizadas no agir conforme a fins — ¢ possivel inferir

que 0 espirito ndo surge da natureza de uma maneira natural'**

. Uma vez que até mesmo a
expressdo natural organica mais apropriada ao espirito tem sua constitui¢do determinada pela
necessidade intrinseca de manutencao da vitalidade que lhe € prépria e, para fazé-lo, depende
de elementos externos a si, podemos afirmar que, no contexto da filosofia hegeliana, ndo ¢
possivel pensar o espirito como um tipo de existéncia ou racionalidade que tenha tido origem
a partir da crescente complexificag@o dos processos naturais organicos.

Aqui, poder-se-ia pensar que a conclusdo apresentada ao fim do paragrafo anterior se
fundamenta sobre uma interpretacdo unilateral, uma vez que foi considerado apenas o aspecto
corpdreo, e ndo propriamente o carater animico da vida animal. De fato, devemos concordar
que, até aqui, a animagao organica foi tratada principalmente como a poténcia sempre atuante
responsavel por conferir aos seres vivos em geral nada menos do que a vitalidade que lhes
determina. No entanto, a alma ¢ também a responsavel por fazer com que os seres organicos
— e, mais especificamente, 0s organismos animais mais desenvolvidos — deixem
transparecer certas emogoes, tais como medo, satisfacéo, excitacéo, etc. Entretanto, por mais
notdrias que tais sensacdes sejam, ndo € possivel equipard-las ao modo como as mesmas sao
experimentadas pelos seres espirituais; diferentemente da satisfagdo experimentada por um
artista ao concluir uma de suas obras, a satisfacdo experimentada por um tigre ao desfrutar de
uma refeicdo capturada ou a de filhotes que brincam entre si sempre ¢, de algum modo,

\

relacionada a conformidade a fins, pois, em ultima instincia, tais emog¢des rudimentares

124 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.III, §381, adendo, p.22.
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podem ser interpretadas como instrumentos organicos que atuam como meios para promover
a vitalidade corporal.

Ja no caso das emogoes expressadas pelos seres espirituais propriamente ditos — quais
sejam, os seres conscientes —, ¢ interessante notar que, segundo Hegel, mesmo nas situa¢des
em que estejam ligadas & mesma conformidade a fins que se encontra a base dos
comportamentos animais, tal como a saciedade experimentada apds uma refeicdo — tais
emocdes encontram-se sempre de algum modo enraizadas ndo na simples relagdo do ser
espiritual com o que lhe € outro, mas sim no reflexo de si mesmo que encontra nos seres com
os quais se depara. Consideremos brevemente, a titulo de exemplo, em que medida pode-se
afirmar que a atividade da alimentacdo e a saciedade e satisfacdo dela advindas sdo mediadas
pelo espirito: se tivermos em mente que a maioria dos nutrientes que o corpo humano precisa
para manter-se em bom funcionamento nunca puderam ser extraidos em sua totalidade ¢ em
abundancia dos elementos naturais circundantes imediatamente prontos para nosso consumo,
os seres humanos descobriram ainda nas épocas mais primevas de suas existéncias a
capacidade de trabalhar os elementos naturais com vistas a proporcionar a sobrevivéncia de
seus corpos, utilizando, para tal, a racionalidade consciente e linguistica que lhe ¢
caracteristica. Alias, tal como sera exposto em breve, Hegel defende que ¢ através desta
atividade de despojar os elementos naturais de seu aspecto bruto a fim de torna-los proprios
para consumo — €, mais propriamente, nos casos em que esta atividade ¢ desempenhada para
o desfrute de terceiros — que a consciéncia vem a tornar-se para si mesma consciéncia. Isto
se da na medida em que, através de um trabalho que a consciéncia realiza sem visar
unicamente o desfrute subsequente ao processo de manipulacdo dos elementos naturais, ela ¢
capaz de reconhecer nos objetos por ela formados a mediagdo espiritual por ela realizada; e
mesmo nos casos em que o alimento encontra-se imediatamente disponivel na natureza, a
mediagdo espiritual se faz presente na intencionalidade de colher o fruto da arvore ou de
recolhé-lo do chao.

Seja qual for a acdo desempenhada pelo ser espiritual sobre os objetos naturais, sejam
eles organicos ou inorganicos, tal agdo sera sempre de cunho idealizador, isto ¢, sera sempre
uma a¢ao desempenhada a fim de alienar o que se lhe afigura como um outro da determinagao
da exterioridade — determinacdo esta que ¢ justamente o que faz com que algo nos surja
como um outro.

Aqui, é importante observar que a idealizacdo da natureza promovida pelas figuras da

consciéncia nao deve ser tida como a Uinica ou nem mesmo como a primeira manifestacao do
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poder idealizador no espirito. E isto porque, para Hegel, a idealidade e a negacdo dialético-
especulativa constituem em verdade a propria esséncia do espirito. Uma das passagens que
justifica tal afirmagdo encontra-se nos Cursos de Estética e foi citada ainda no inicio do
presente trabalho'®’; nela, Hegel considera que a idealidade e a negatividade infinita
constituem nada menos do que o profundo conceito da subjetividade do espirito.

Sendo assim, uma vez que a idealidade e a negatividade essencialmente caracteristicas
do espirito se fazem presentes também na natureza, e, mais particular e evidentemente, na
natureza organica — onde, mediante a presenca da atividade animica, as partes meramente
exteriores umas as outras tém sua independéncia suspensa e sdo reunidas e conservadas em
uma Unica totalidade —, é possivel compreender o motivo da tese hegeliana exposta alguns
paragrafos acima, segundo a qual o espirito ndo teria surgido da natureza de uma maneira
natural. Na verdade, tendo em mente as determinidades fundamentais do espirito acima
mencionadas e a idealizagdo promovida pela atividade animica, fica suficientemente evidente
que, para Hegel, 0 proprio espirito esta desde o principio presente na natureza, sob o modo

da alienac&o. E por este motivo que, segundo o autor:

O surgir do espirito [a partir] da natureza ndo deve ser compreendido como se a natureza
fosse o absolutamente imediato, primeiro, originariamente ponente; e o espirito ao invés,
somente algo posto por ela: a natureza €, antes, posta pelo espirito, que ¢ o absolutamente
primeiro. O espirito essente em si e para si ndo ¢ o simples resultado da natureza, sendo, na
Verqzztéde, seu proprio resultado: a si mesmo produz, das pressuposi¢des que para si mesmo
faz.

Neste ponto, € possivel que surja certa confusdo: consoante ao que foi dito no primeiro
capitulo deste trabalho, seria a natureza — e ndo o espirito — a primeira manifestagao
exteriormente concreta da Ideia Absoluta. De fato, quando o curso de nossa andlise
acompanhava os processos pelos quais as manifestacdes mais abstratas e imediatas da Ideia
faziam com que esta caminhasse rumo a sua concretude, a natureza tinha de ser
necessariamente o degrau posterior a Ideia logica, uma vez que, nos estdgios menos
mediatizados — e, por conseguinte, menos sutis, porquanto mais imediatos — do movimento
dialético, nada sendo o simples e total “ser-fora-de-si da Ideia” poderia suceder o “imediato e
simples ser-dentro-de-si” da mesma, determinagdes estas que correspondem a Ideia enquanto
natureza e enquanto Ideia 16gica, respectivamente'>’. No entanto, considerando o estagio atual

de nossa analise, em que ja foi constatado que, segundo Hegel, at¢ mesmo os estagios mais

125 Cf. Op.cit, nota de n° 5.
126 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol. 111, §381, adendo, p.22.

27 bid., p.16.
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iniciais da natureza ja sdo perpassados pela idealidade — como ¢ o caso do peso (Mal}) em
relagdo aos objetos naturais inorgdnicos'2* —, fica claro que, desde o inicio, é o espirito que
se faz presente na natureza — ou, melhor dizendo, € o espirito que se faz presente enquanto
natureza — visto que, segundo Hegel, a determinidade distintiva do espirito consiste
propriamente na “idealidade, isto ¢, o suprassumir do ser outro da Ideia, o seu retornar e ser
retornada de seu Outro para si mesma”™'?’. Sendo assim, Hegel considera que o tnico motivo
pelo qual os fendmenos naturais ndo possuem o mesmo grau de verdade que os fendmenos
espirituais consiste propriamente no fato de o espirito estar presente na natureza apenas sob o

modo da alienac¢do. Nas palavras do autor:

Os fendmenos sensiveis da natureza - o sol, o céu, os corpos celestes, as plantas, os animais,
as rochas, os rios, os mares - tém apenas uma relacdo abstrata consigo mesmos ¢ so
envolvidos no processo constante com as outras existéncias, de modo que eles s6 podem valer
para a representagdo finita enquanto autdnomos. Neles ainda ndo sobressai o verdadeiro
significado do absoluto. Sem duvida, a natureza se encontra fora, mas apenas no ser-fora-de-si
[AuRersichsein]; o seu interior ndo é como interior para si mesmo, mas derramada sobre a
multiplicidade variegada do fenomeno e, desse modo, ndo autdbnomo. Apenas no espirito,
enquanto a relagdo concreta, livre, infinita para si mesma [auf sich], o verdadeiro significado
absoluto esta verdadeiramente fora e ¢ autbnomo em sua existéncia.'*

Sendo assim, uma vez que o que Hegel empreende ndo ¢ puramente uma consideragao
da natureza enquanto tal, mas sim uma consideragdo filoséfica — e, portanto, essencialmente
espiritual — da natureza, ja ndo podemos pressupor, neste ponto de nossa analise, que a
natureza € seus processos sejam meramente contingentes, isto ¢, puramente exteriores e
executados segundo uma espécie de autonomia aleatéria. Mesmo diante da mais aparente
contingéncia, o espirito sabe haver alguma espécie de necessidade e mesmo de racionalidade
ali; e mesmo diante dos seres inanimados, isto €, 0s seres que nao trazem em sua aparéncia
externa nenhuma espécie de sinal distintivo de movimento, o espirito ¢ capaz de reconhecer a
idealidade. Este movimento interno que mantém os seres inanimados em sua unidade consigo
mesmos corresponde ao que Hegel concebe como a gravidade imanente aos corpos. E se
quisermos encontrar uma corroboracdo mais atual para teorias filosoficas de Hegel, basta
recorrermos as ciéncias naturais e os conhecimentos que as mesmas nos oferecem hoje em
dia: de acordo com os desenvolvimentos alcancados pela fisica a partir do final do século
XIX, evidenciou-se que, por mais contingente € mesmo quase que imperscrutavel que o
movimento dos elétrons possa ser, ¢ ele o responsavel por manter a coesao de tudo o que ha;

das pedras até a propria luz, passando por todos os tipos de matéria mais ou menos densa,

128 Cf. Op.cit, nota de n® 109.
12 Cf. Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.III, §381, p.16.
0OHEGEL, G.W.F. Cursos de Estética, vol.II. Trad. Marco Aurélio Werle e Oliver Tolle. Sdo Paulo: EDUSP, 2000, p.158.
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nada poderia manifestar-se fisicamente sem o movimento eletronico dentre as mais variadas
combinagdes de dtomos — combinagdes estas que, por sua vez, também nada possuem de
contingente, uma vez que sdo responsaveis por determinar as diferentes qualidades da
matéria.

Aqui, faz-se necessario ter em mente que, ao mencionar estes avancos da fisica
posteriores ao tempo de Hegel, nossa intencdo ndo ¢ de maneira alguma empregar tais
argumentos a titulo de justificativa ou de comprovacdo das teses hegelianas. Trata-se tdo
somente de um paralelo interessante, uma espécie de exemplificacao artificial a posteriori,
nada mais. H4 ainda muitas outras possibilidades de aproximagdo entre a assim chamada
“fisica quantica” ou, de acordo com o jargdo da propria area, “fisica moderna” e a filosofia
hegeliana. Por exemplo, hoje em dia aceita-se com relativa placidez a natureza essencialmente
dual do elétron, que seria, a0 mesmo tempo, particula e onda. Se quiséssemos descrever este
exemplo em terminologia hegeliana, poderiamos afirmar que o elétron ¢ essencialmente
constituido através da relacdo dialética entre seus dois estados; enquanto onda, o elétron traria
suspenso em si mesmo seu aspecto particular e, enquanto particula, traria em si suspenso seu
aspecto ondulatério. E isto porque o elétron deixa-se observar apenas ou como particula, ou
como onda: ambos os estados jamais podem ser observados simultancamente. Em outras
palavras, isto quer dizer que, segundo os conceitos da fisica quantica, ndo se pode determinar
com precisdo ¢ simultaneamente a posi¢ao (elétron como particula) e a velocidade (elétron
enquanto onda) de um elétron por meio de um tnico método de observagdo. Isto é o que o
fisico alemdo Werner Heisenberg denominou como Principio da Incerteza™' — principio este
que foi um dentre alguns importantes modelos explicativos desenvolvidos pelos principais
fisicos da época, tais como Einstein, Bohr, Plank e Schrodinger, dentre muitos outros.

Naturalmente, os fisicos jamais utilizariam nada parecido com a terminologia
hegeliana para descrever o que suas experiéncias colocavam diante de seus olhos; na verdade,
eles jamais aceitariam a natureza dual do elétron caso ndo fosse esta a unica hipdtese capaz de
explicar os resultados das experiéncias realizadas sobre o tema. Sendo assim, mesmo sendo
impossivel aos olhos humanos conhecer o elétron ao mesmo tempo como onda e como

particula, os fisicos quanticos terminaram mais uma vez endossando indiretamente uma das

131 Na introdugdo de um livro de Werner Heisenberg intitulado Physics and Philosophy, David Lindley define o Principio da
Incerteza da seguinte maneira “The better you measure the position of a particle, the less you can find out its velocity, and
vice versa: in such terms the Uncertainty Principle is often expressed. A more careful statement, however, is that quantum
particles have no intrinsic properties that neatly correspond to position and velocity, and that the measurement forces a
quantum system to cough up values for these quantities in a way that depends on how the measurement is done”. LINDLEY,
David. Introduction. In: HEISENBERG, Werner. Physics and Philosophy: the revolution in modern science. New York:
Harper Perennial Modern Classics, 2007. Introduction, p.X.
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mais importantes hipdteses hegelianas. Ao elaborar um modelo predominantemente racional
sobre a natureza dual do elétron — pois como comprovar tal dualidade através dos parametros
da objetividade forte, ou seja, do que ¢ passivel de ser observado sensivelmente? — os fisicos
corroboraram a tese hegeliana segundo a qual o racional ¢ mais determinante em nosso
conhecimento da natureza do que sdo todas impressoes e dados sensiveis. Nas palavras do

autor:

A inteligéncia ndo se familiariza, sem divida, com as coisas na existéncia sensivel delas; mas,
por isso que as pensa, coloca o contetido das mesmas em si; e enquanto ela, por assim dizer,
aproxima a forma, a universalidade, a idealidade pratica, que ¢ para ela [inteligéncia] ao invés
de negatividade, [em tanto] d4 ao negativo da singularidade uma determinagdo afirmativa.
Este universal das coisas ndo ¢ um subjetivo que nos viesse ao encontro, mas antes ¢ como
um nimeno oposto ao fenémeno transitério, [como] o verdadeiro, o objetivo, o efetivo
mesmo das coisas.' >

Para Hegel, ¢ justamente esta capacidade de identificar na natureza as mesmas
estruturas racionais que servem de alicerce ao proprio modo espiritual de compreender a
realidade que vem a ser propriamente a liberdade do espirito. Isto se da na medida em que,
para Hegel, a liberdade ndo ¢ um estado que alcangcamos quando nos tornamos interna e/ou
externamente independentes de tudo o que nos ¢ outro. Alids, se assim fosse, a liberdade
efetiva seria de fato um ideal puramente longinquo, e isto para ndo dizer inatingivel: se a total
independéncia externa ¢ de fato impossivel de ser alcangada pelo espirito humano, devido ao
fato deste necessitar de uma existéncia corpérea que, para ser sustentada, precisa consumir
elementos extrinsecos a si, a independéncia interna corresponderia apenas a uma liberdade no
pensamento, que Hegel equipara em sua Fenomenologia do Espirito a liberdade conquistada
pelos estoicos. Embora a faculdade do pensamento seja de fato a chave para se alcancar o que
Hegel compreende como liberdade — uma vez que somente através do pensamento ¢ dada ao
espirito a capacidade de suspender a cisdo radical entre si e seu outro —, uma liberdade
existente apenas no pensamento ndo pode constituir a expressao mais verdadeira da liberdade
na medida em que se trata de uma liberdade existente apenas em si. Em outras palavras, trata-
se de uma espécie de liberdade que “tem somente o puro pensamento por sua verdade; e
verdade sem implementacdo da vida. Por isso ¢ ainda s6 o conceito da liberdade, ndo a
propria liberdade viva”'?’. De fato, trata-se de uma liberdade abstrata e unilateral, na medida
em que os estoicos colocavam as bases do bem e da verdade tdo somente na racionalidade, e
fundamentavam sua ética numa espécie de aceitagdo do destino, bem como no cultivo das

virtudes diante do poder exercido pelas forcas passionais, as quais perturbam e destroem o

132 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.II, §246, adendo, p.21. (Grifos nossos)

133 Fenomenologia do Espirito, §200, p.154.
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equilibrio e, consequentemente, geram o mal. No entanto, na medida em que as paixdes de
fato atuam na esfera espiritual, ndo basta uma simples negacao racional para fazer com que
estas abram caminho ao espirito rumo a liberdade; o mesmo se da com as necessidades

externas. Sendo assim, Hegel concebe a liberdade do espirito da seguinte maneira:

A liberdade do espirito, porém, ndo ¢ simplesmente a independéncia do Outro, conquistada
fora do outro, mas no Outro. Nao chega a efetividade pela fuga perante o Outro, mas pela
vitdria sobre ele. O espirito pode sair de sua universalidade abstrata essente para si, de sua
relacdo simples para consigo mesmo; pode pdr em si mesmo uma diferenca determinada,
efetiva, um Outro do que ¢ o Eu simples, portanto um negativo: ¢ essa relagdo ao Outro ¢é para
o espirito ndo simplesmente possivel, mas necessaria, porque ele chega mediante o Outro e
mediante a suprassungdo deste a se comprovar como aquilo — e a ser de fato aquilo — que
deve ser segundo o seu conceito, ou, exprimindo de modo mais abstrato, o universal que se
diferencia a si mesmo e ¢ junto de si e para si em sua diferenga. O Outro, o negativo, a
contradigdo, a cisdo pertencem assim a natureza do espirito.134

Aqui, cabe apenas ressaltar que tal liberdade ndo se faz presente em sua integralidade
em toda e cada figura da consciéncia descrita por Hegel em suas obras destinadas ao estudo
da fenomenologia. Trata-se de uma compreensdo alcancada apenas pelo espirito absoluto,
que, segundo Hegel, ¢ o unico capaz de conceber toda a alteridade enquanto expressdo de si
mesmo, do conceito, sem com isso alienar seus objetos de suas respectivas caracteristicas
distintivas. Nesta medida, somente o espirito absoluto — o qual, “manifestando-se a
consciéncia no elemento [do conceito], ou, o que ¢ o mesmo, produzido por ela nesse
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elemento, ¢ a ciéncia — ¢ capaz de dirigir sua consideragdo racional a natureza e

identificar o movimento da idealidade, e com isso, chegar a conhecé-la em sua verdade, isto &,
enquanto nada mais do que uma expressdao do proprio espirito no momento da alteridade, da

pura exterioridade e da alienagdo. E nesta medida que, segundo Hegel:

E o pensar filosofico que reconhece que a natureza ndo é simplesmente idealizada por nés;
que o seu "fora-um-do-outro" ndo ¢ algo totalmente insuperavel para ela mesma, para seu
conceito, mas que a ideia eterna imanente a natureza ou — o0 que € 0 mesmo — o espirito
essente em si, trabalhando no seu interior, efetua ela mesma a idealizago, a suprassung@o do
"fora-um-do-outro", porque essa forma de seu ser-ai esta em contradi¢do com a interioridade
de sua esséncia. Assim, a filosofia, de certo modo, tem apenas de assistir como a natureza
mesma suprassume sua exterioridade, retoma no centro da ideia o exterior-a-si-mesmo, ou faz
surgir esse centro no exterior; liberta o conceito nela escondido, da coberta da exterioridade, e

assim supera a necessidade exterior'*®.

Retomando brevemente a linha de argumentacdo desenvolvida nas partes iniciais do
presente trabalho, fica de certo modo evidente que o desfecho construido a partir da constante
complexificagdo dos processos naturais — o conceito liberto da cobertura de uma aparente

exterioridade absoluta — poderia ser antecipado desde o principio. Isto se da na medida em

13 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.III, §382, p.23.
135 Fenomenologia do Espirito, §798, p.537.

136 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.III, §381, p.21.
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que a natureza foi concebida por Hegel como a primeira manifestagdo exterior da Ideia —
que, até entdo, seria puramente interior — e na medida em que tal desdobramento foi
ocasionado unicamente em funcdo da necessidade interior da Ideia absoluta — a saber, vir a
ser em si e para si mesma absoluta — nao seria possivel que o percurso da Ideia se perdesse
no momento da pura exterioridade. Caso assim fosse, 0 momento da Ideia natural nada seria
sendo um momento supérfluo para o proposito ultimo de todos os seus processos — a unidade
especulativa absoluta, que contém em si todas as diferencas determinadas, isentas, porém, de
qualquer cisdo. No entanto, sabemos que o momento da Ideia natural é absolutamente
necessario para que o objetivo imanente que a Ideia estabeleceu em si e para si mesma fosse
alcancado, uma vez que somente a materialidade bruta, pesada e imediatamente concreta
poderia servir, em um primeiro momento, de substrato aparente para a Ideia logica, que,
interpretada aqui como algo a parte da Ideia natural e da Ideia enquanto espirito — embora
ndo o seja em absoluto! — poderia ser concebida como uma espécie de arquétipo racional,
que traz em si todos os modelos ideais que vieram a ser concretizados pela natureza e pelo
espirito.

Pois bem, a natureza fez seu trabalho e, por si mesma, harmonizou tanto quanto lhe foi
possivel sua predominante exterioridade com a interioridade que lhe era desde sempre
imanente. Todavia, na medida em que apenas a racionalidade e o pensamento sdo capazes de
apreender a unidade por entre a aparéncia de diferenga — e, por que ndo, a diferenga em meio
a aparéncia de unidade imediata — tornou-se necessario o “salto qualitativo” — pois, como ja
vimos, ndo se trata de uma continuidade natural — entre a Ideia natural e o espirito, uma vez
que somente este pode ser consciente da racionalidade imanente tanto a si mesmo quanto a
tudo o mais.

Neste ponto de nossa argumentacao, cabe uma andlise importante. Se mencionamos
anteriormente que somente ao espirito dotado do saber absoluto é dado conhecer a natureza
enquanto algo que ¢ essencialmente espirito na forma do ser-outro, como ¢ possivel que a
maioria dos seres espirituais viva e interaja com a natureza como se esta fosse de fato algo
outro, totalmente diferente e independente do que consideramos como nossa propria esséncia?
A fim de conhecermos uma via possivel para se responder esta questdo segundo o ponto de
vista hegeliano, dispensaremos a seguir algum tempo a andlise de trés das principais figuras
da consciéncia que precedem o espirito, a saber, o entendimento, a consciéncia-de-si e a
razdo, concentrando-nos especificamente sobre a relagdo que cada uma destas figuras

desenvolve para com a natureza.
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2.3 O despertar do espirito: As primeiras figuras da consciéncia e suas experiéncias

sobre os objetos da natureza

Até aqui, nossa argumentacao referiu-se ao conceito hegeliano de espirito de forma
bastante geral, designando-o predominantemente como “o suprassumir do ser outro da Ideia,

. 137
o seu retornar e ser retornada de seu Outro para si mesma”

. No entanto, ficou indicado em
diversos momentos que o espirito ndo ¢ algo homogéneo e desde o principio completo e em si
acabado. Assim como ocorre com todos os conceitos descritos por Hegel em seu sistema
filosofico, a identidade especulativa entre o espirito e sua alteridade torna-se consciente para o
espirito apenas na medida em que ¢ o resultado de um processo. Mais especificamente, trata-
se do que denominaremos aqui como o processo de auto-conscientizagdo do espirito, por
meio do qual o espirito vem a ser para Si mesmo o que, desde o principio, ele ¢ em si — isto
¢, vem a tornar-se consciente da esséncia imanente de tudo o que lhe ¢ outro como sendo tao
somente a sua propria esséncia. Isto corresponderia a verdade do espirito enquanto tal, ou
seja, ao apice de seu desenvolvimento essencial e cognitivo.

Como sabemos, Hegel sempre inicia suas exposi¢des conceituais tomando como ponto
de partida o momento em que aquilo que ¢ concebido por ele como a verdade relativa a cada
uma das esferas da Ideia ou do conceito afigura-se ainda como o mais interior, isto ¢, menos
aparente. Assim, tal como ocorreu na consideragao da natureza, onde a natureza inorganica
foi descrita pelo autor como o degrau inicial do processo que acabou por revelar que a
verdade mais elevada da esfera natural correspondia em verdade a animacéo ¢ ao movimento
proprios aos seres naturais 0rganicos, o processo de auto-conscientizagdo do espirito tem por
momento inicial o extremo oposto daquilo que o espirito vira a descobrir como sua verdade
essencial: segundo Hegel, o primeiro estagio — ou, para utilizarmo-nos da terminologia
hegeliana — a primeira figura da consciéncia tem como determinidade essencial justamente a
total anteposi¢ao entre si e os objetos de sua experiéncia.

Antes de passarmos propriamente a analise da figura da consciéncia acima
mencionada, faz-se importante ter em mente que esta e todas as outras figuras da consciéncia
descritas por Hegel em sua Fenomenologia devem ser compreendidas antes como modos
peculiares de se conhecer e experimentar o mundo do que simplesmente como identidades
espirituais estaticas e em si fechadas. Ao construir sua via fenomenoldgica com base nas

assim chamadas figuras da consciéncia, Hegel ndo estava a procura de rotulos; seu objetivo

137 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol. 111, §381, p.16.
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era essencialmente identificar ¢ compreender os diversos modos de relagcdo entre a
consciéncia e o mundo exterior, bem como as caracteristicas, qualidades e limita¢des
peculiares a cada um dos mesmos. E por este motivo que a cada uma dessas figuras é
atribuido um modo de saber, que, no caso da primeira figura da consciéncia de que

comegavamos a falar acima, corresponde a certeza sensivel.

2.3.1 A experiéncia sensivel e mais imediata dos objetos da natureza

A principal determinidade desta figura da consciéncia reside no fato de que, para ela, a
verdade ndo esta nela mesma, mas tnica e exclusivamente nos objetos que ela experimenta
através de sua sensibilidade. Em outras palavras, o padrao de verdade adotado por esta
primeira figura da consciéncia ¢ posta pela mesma como alto exterior a ela, isto ¢, como uma
verdade sensivel imediatamente presente nos objetos de sua experiéncia, constituindo, deste
modo, uma verdade a qual ela poderia ter acesso imediato por meio de seus o6rgaos sensiveis.
Isto quer dizer que, para a certeza sensivel, ainda ndo ha espago para a constatagdo de que seu
modo de apreender os objetos consiste tdo somente em um saber que ela, a consciéncia, tem
das coisas em geral. Chegarda o momento em que o processo de autoconscientizagdo do
espirito fard com que a consciéncia compreenda que, longe de serem entes objetivamente
existentes cuja esséncia difere da subjetividade propria dos seres espirituais, os objetos
possuem em verdade a mesma esséncia que a consciéncia pensante, uma vez que sao também
dotados de uma racionalidade imanente, racionalidade esta que ¢ compartilhada pela
consciéncia pensante. E apenas para que se tenha uma ideia do quao oposto ¢ este momento
inicial da consciéncia em relacdo ao saber absoluto, segue abaixo uma passagem retirada do
ultimo capitulo da Fenomenologia do Espirito, onde Hegel esclarece o modo como se da

propriamente para a consciéncia a suspensao da cisdo e do estranhamento entre si e seu outro:

A superacdo do objeto da consciéncia ndo se deve tomar como algo unilateral, em que o
objeto se mostrasse como retornado ao Si; mas, de modo mais determinado, em que o objeto
como tal se mostrasse ao Si como evanescente. Melhor ainda, [toma-se de modo] que a
extrusdo [EntduBerung] da consciéncia-de-si que pde a coisidade, e que essa extrusdo nao tem
sO a significagdo negativa, mas a positiva; ndo s6 para nds ou em si, mas para ela mesma.
Para a consciéncia-de-si, o negativo do objeto, ou o suprassumir do objeto a si mesmo tem
significagdo positiva; ou seja, ela sabe essa nulidade do objeto, de uma parte, porque se
extrusa a si mesma, pois nessa extrusdo se pde como objeto, ou pde o objeto como a si
mesma em razdo da inseparavel unidade do ser-para-si. De outra parte, ai reside a0 mesmo
tempo este outro momento, que a consciéncia-de-si também tenha igualmente
suprassumido e recuperado dentro de si essa extrusdo e objetividade; assim estad junto
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de si no seu ser-outro como tal. Esse é o movimento da consciéncia, € nesse movimento ela
é a totalidade de seus momentos.'*®

Assim, tendo em mente que a forma inicial do saber da consciéncia consiste na certeza
sensivel e que o ponto culminante do processo iniciado nesta figura levara a compreensdo do
objeto por parte da propria consciéncia como sendo algo resultante de sua propria alienagao,
isto €, como algo que, em ultima instdncia, nada mais ¢ do que uma exteriorizacdo sua, ¢
possivel inferir que a orientacdo conferida a descrigdo fenomenoldgica do processo de
autoconscientiza¢do do espirito parte novamente do puramente exterior — e, nesta medida,
puramente interior, uma vez que a aparéncia de pura exterioridade deve-se tdo somente a
absoluta interioridade do conteudo — rumo a reunificacdo entre interior e exterior —
igualmente ao que sucedeu no processo de des-alienagdo do espirito na natureza.

Seguindo este percurso, Hegel identifica a primeira figura da consciéncia como aquela
para a qual a verdade encontra-se inteiramente nas coisas'®’ externas, que sdo imediatamente
apreendidas por sujeitos individuais. Para estes, a verdade corresponde ao aqui e ao agora, de
maneira que o resultado cognitivo alcancado por esta figura do saber ¢ necessariamente
evanescente — pois o agora nada ¢ sendo um ponto no tempo que esta fadado a ser sempre
suspenso por um novo agora — e relativo, na medida em que o aqui e agora experimentados
por um sujeito sdo igualmente validos ao aqui e agora experimentados por todos os demais.
Sendo assim, a verdade obtida através deste método de experimentagdo da realidade consiste
em uma verdade de carater essencialmente singular, de maneira que ndo pode ser considerado
um modelo de verdade satisfatorio para o espirito.

Isto faz com que o espirito — o qual deve ser compreendido aqui como o espirito em-
si, isto €, o espirito que ainda ndo se sabe espirito — seja impelido a uma elevagdo em seu
nivel de consciéncia e, por conseguinte, em seu modo de experimentar a realidade exterior.
Segundo as diretrizes conceituais que Hegel expds na introducdo de sua Fenomenologia do
Espirito, ndo ¢ dada a consciéncia a possibilidade de demorar-se eternamente junto a um
determinado modo do saber uma vez que a experiéncia por ela empreendida tenha revelado a
insuficiéncia do mesmo. E isto porque os modos de saber peculiares a cada uma das figuras da

consciéncia podem ser compreendidos como padrdes de medida, cuja fung¢do é fornecer um

138 Fenomenologia do Espirito, §788, p.530.

139 Neste contexto, o substantivo “coisas” aqui empregado corresponderia ao termo aleméo Ding, utilizado por Hegel para
designar a coisa como uma espécie de conjunto simples formado a partir de uma miriade de propriedades sensiveis. Este
esclarecimento € necessario na medida em que a palavra “coisa” é também utilizada para traduzir Sache, que é a coisa
humana, isto €, a coisa tal como € para o espirito, que Hegel entende como a identidade do pensamento com o ser mesmo. Cf.
Génese e Estrutura da Fenomenologia do Espirito, p.329.
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parametro de verdade a consciéncia experimentadora. Portanto, cada vez que um padrdo de
medida se comprovar inadequado para que se possa alcancar a verdade acerca dos objetos
experimentados, ndo resta a consciéncia outra op¢ao sendo abandonar o padrio de medida
adotado, bem como descartar sua concepgao acerca dos objetos de sua experiéncia.

Aqui, faz-se importante ressaltar que os verbos ‘“abandonar” e “descartar” acima
utilizados ndo devem ser entendidos em seu sentido radical, uma vez que, dentro do contexto
dialético da filosofia hegeliana, até mesmo as inverdades comprovadas pelo conhecimento sdao
consideradas um saber positivo: saber que o conceito que temos sobre uma coisa nao ¢ de fato
correspondente a verdade ja €, afinal, saber algo de verdadeiro sobre a mesma. Assim, tendo
em mente a andlise empreendida no primeiro capitulo deste trabalho acerca do conceito
hegeliano de negacdo dialética, ¢ possivel depreender que o padrao de medida e o modo
segundo o qual a consciéncia concebia seu objeto ndo sdo negados de maneira imediata e
radical, desvanecendo completamente; para que a experiéncia realizada por uma figura da
consciéncia possa produzir resultados positivos que sejam de fato capazes de conduzi-la até o
conhecimento da verdade sobre si e sobre as coisas, ¢ necessario que a negacao empreendida
seja uma negagao determinada, isto ¢, uma negagdo que tenha como resultado ndo o nada
abstrato, mas tdo somente “o nada daquilo de que resulta; [pois] o nada, tomado s6 como o
nada daquilo donde procede, s6 ¢ de fato o resultado verdadeiro: ¢ assim um nada
determinado e tem um conteido™'*.

Caso a consciéncia tivesse a liberdade de deter-se junto a uma concepgao de verdade
que sua propria experiéncia tenha comprovado como nao-verdadeira, ndo tardaria a encontrar-
se em meio a uma arida e incomoda inércia carente-de-pensamento — o que seria até
possivel se ndo fosse pela impossibilidade do pensamento se manter ausente, visto que as
figuras da consciéncia sio momentos do processo de vir-a-ser em Si e para si do espirito, e
este nada ¢ sendo uma manifestacdo da Ideia absoluta, a qual ¢ concebida por Hegel como o
substrato racional que permeia tudo o que existe. Assim, diante desta impossibilidade, a
consciéncia ndo tem escolha sendo ver sua verdade arrancada de si pelo processo de
experimentacdo da realidade que ela mesma executou; € por isso que Hegel diz que “a
violéncia que a consciéncia sofre — de se lhe estragar toda a satisfacao limitada — vem dela
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mesma” " . E uma vez que tal violéncia tem origem tdo somente nas limitacdes que separam a

consciéncia de sua verdadeira esséncia — a saber, o ser em-si-e-para-si espirito —, a

14 Fenomenologia do Espirito, §79, p.76.
"' bid., §80, p.76.
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consciéncia se vé sempre impelida a elevar-se para além de si mesma, surgindo, assim, uma
nova figura da consciéncia. Por fim, resta dizer a este respeito que, para Hegel, ¢ esta
dindmica que conduz a série completa das figuras da consciéncia, série esta que é regida
essencialmente pela necessidade, uma vez que as figuras da consciéncia nao tem a opcao de
estacionar na estrada rumo ao espirito: isto se d4 na medida em que, segundo Hegel, “a
experiéncia que a consciéncia faz sobre si mesma ndo pode abranger nela, segundo seu
conceito, nada menos do que o sistema completo da consci€ncia ou o reino total da liberdade
do espirito”'**. No mais, uma vez que a meta do processo da consciéncia consiste tdo somente
em fazer com que esta torne-se consciente de sua propria esséncia — isto €, se conheca
enquanto espirito —, e uma vez que este, por sua vez, “so alcanga a sua verdade na medida

. . 14
em que se encontra a si mesmo no dilaceramento absoluto™'*

, ou seja, s6 chega ao saber
absoluto na medida em que reconhece a si mesmo em tudo o que aparentemente encontra-se
sob a sombra da alteridade, a consciéncia deve experimentar seus objetos através de todos os
padroes de medida possiveis e necessarios para que ela chegue a compreendé-lo como seu,
isto ¢, como uma expressao do proprio espirito absoluto manifestado sob a cobertura da

alteridade. Nas palavras de Hegel:

A consciéncia deve igualmente relacionar-se com o objeto segundo a totalidade de suas
determinagdes, e deve té-lo apreendido conforme cada uma delas. Essa totalidade de suas
determinagdes faz do objeto em si a esséncia espiritual; e isso ele se torna em verdade para a
consciéncia.'**

Sendo assim, ao perceber que para indicar com precisdo um aqui seria necessario
recorrer a outros “aquis” e que para indicar um agora seria inevitavel recorrer no minimo a
um agora anterior e a outro posterior, a consciéncia sensivel se da conta de que um aqui e um
agora sao em verdade formados por muitos aquis e agoras, de maneira que mesmo este aqui
e agora nao ¢ em ultima instancia um singular, mas sim um universal. Tal conclusdo ¢
refor¢ada pela constatacdo de que as palavras sdo como veneno para sua verdade. Sim, pois,
basta que ela diga o que visa'®, ¢ sua verdade se transforma imediatamente em uma
inverdade, na medida em que deixa de ser singular e imediata e passa imediatamente ao

universal. Assim, como interpreta Paulo Meneses:

142 Fenomenologia do Espirito, §89, p.81.
" bid., §32, p.44.
4 Ibid., §§788, p.530.

15 Termo adotado por Paulo Meneses para traduzir o termo aleméo “meinen”, que significa literalmente “opinar, achar”.
Aqui, vale observar que o radical desse termo alemio seria “mein”, que corresponde por sua vez ao pronome possessivo da
primeira pessoa do singular. Sendo assim, algo que ¢ visado (gemeint) é essencialmente algo apreendido segundo os meus
padrdes singulares, de modo que nio pode se afigurar como verdadeiro para ninguém além de mim mesmo.
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Desespera, pois, da certeza sensivel para captar as coisas na sua verdade: pois tudo o que tenta
expressar tem de passar pela palavra, que tem o dom de universalizar qualquer coisa. E
resigna-se a tentar, nesses universais que estdo por tras das palavras, ‘tomar as coisas como
s&o em verdade’'*.

14 . .
»147 consiste em um trocadilho

Este “tomar as coisas como sdo em verdade
envolvendo o verbo alemdo wahrnehmen e a proxima figura da consciéncia, cujo modo de
saber ¢ a percepgdo (Wahrnehmung)'*®. Ciente de que o aqui e o agora sdo conjuntos simples
de muitos aquis e agoras, a percepcao sabe que o objeto ¢, em verdade, um universal, isto €,
um conjunto de diferentes momentos ou propriedades, que, juntas, tém a capacidade de
constituir um objeto Unico. Assim, o perceber consiste no ato de expressar o objeto como um

simples que encerra em si uma multiplicidade.

2.3.2 A percepcao da natureza, em seu todo ou em suas partes

Ciente da diversidade, a consciéncia percipiente €, segundo Hegel, “um correlacionar

: 149
dos diversos momentos de seu apreender”

. E uma vez que, para Hegel, o saber ¢ sempre
saber de um objeto, a passagem da certeza sensivel a percep¢do implica igualmente na
transformagao do objeto. No momento anterior, entendia-se por objeto o ser-ai singular e
imediato; aqui, segundo Hegel, “o principio do objeto — o universal — ¢, em sua
simplicidade, um mediatizado; assim tem de exprimir isso nele, como sua propria natureza:
portanto, se mostra como a coisa de muitas propriedades”°. E este aspecto do objeto da
percepcao — de ser um multiplo sob a forma de um simples — que situa a riqueza do saber
sensivel na percepgdo, e nao na certeza sensivel imediata, uma vez que o objeto da percepcao

traz em sua esséncia a negacao, a diferenca e a multiplicidade, o que permite que a riqueza do

saber sensivel se constitua em sua verdade.

E importante frisar que o elemento sensivel ainda encontra-se fundamentalmente

146 MENESEs, P. Abordagens Hegelianas. Rio de Janeiro: Vieira & Lent, 2006. p.134

147 Ejs as ultimas palavras do capitulo relativo a certeza sensivel, indicando a passagem a proxima figura do saber: “Eu tomo
[0 universal] como ele ¢ em verdade, e em vez de saber um imediato, eu o apreendo verdadeiramente: eu o percebo” - ich
nehme so es auf, wie es in Wahrheit ist, und statt ein Unmittelbares zu wissen, nehme ich wahr. (Fenomenologia do Espirito,
§110, p.94 — Phanomenologie des Geistes, Digitale Version, s.117)

% O termo Wahrnehmen quer dizer, literalmente, ‘tomar verdadeiramente’, ou seja, apreender uma coisa tal como ela é em
verdade. Assim, o capitulo da percepcao trata da verdade do conhecimento sensivel, ou seja, de um conhecimento sensivel
enriquecido, mais desenvolvido e verdadeiro - mas apenas na medida em que ndo ¢ imediato.

¥ Fenomenologia do Espirito, p.99.

50 1bid., p.96.
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presente nesta figura do saber, mas ndo do mesmo modo em que se encontrava no momento
anterior. Na certeza sensivel, este elemento estava presente enquanto singular visado, ao
passo que, aqui, o sensivel esta presente como universal, isto é, como propriedade. Dito de
outro modo, o objeto da percepgao ¢, segundo Hegel, um ser sensivel determinado cuja
imediatez e singularidade estio presentes enquanto suspensas . Sendo assim, a percepgio se

aproxima mais da verdadeira natureza dos objetos, na medida em que os apreende através de

suas propriedades sensiveis.

A principal limitagdo deste modo de conhecimento consiste em que o universal da
percepcdo nao ¢ um universal puro, de todo independente da sensibilidade. Por esse motivo,
Hegel o denomina universal condicionado, uma vez que se trata de um universal afetado por
seu oposto, que ¢ a singularidade sensivel. Esta oposi¢do inicial dara origem aos dois
momentos que a percepgao distingue na coisa, que v€ ora como ‘Un0 de propriedades’, ora

como ‘o também das matérias livres’'>>

. Todavia, tendo em vista a dindmica dialética sobre a
qual Hegel fundamenta sua compreensdo da realidade, nenhum par de opostos ¢ de fato
irreconciliavel; nesta medida, o autor considera que tanto a singularidade quanto a
universalidade a cla oposta sdo apenas abstracdes que a consciéncia percipiente toma como

opostos irreconcilidveis.

O problema, contudo, ndo esta na universalidade, mas sim na insisténcia em procurar
uma verdade que seja ainda que em parte fundamentada nos elementos sensiveis
imediatamente presentes. Aqui, cabe mencionar mais um comentario de Paulo Meneses, que
expde de modo resumido o desfecho da experiéncia das consciéncias sensivel e percipiente da

seguinte maneira:

Na verdade, nunca a descrigdo baseada em qualidades sensiveis, mesmo que se apresente
como a esséncia das coisas, dara conta da natureza verdadeira do objeto. Isso a fisica dos
gregos tinha tentado até a exaustdo, e essa luta ingloria s6 foi encerrada pela ciéncia
moderna de Galileu e de Newton. '**

Curiosamente, Newton e, mais especificamente, o modelo de consideracdo da
natureza por ele desenvolvido — que ficou conhecido até nossos dias sob a designacdo de

fisica mecanicista — constituem para Hegel os maiores expoentes de um modo de

15! Neste momento, Hegel chama atengdo para a significacio verdadeira do aufheben, que pdde ser observada no momento do
negativo: trata-se de um negar que é, a0 mesmo tempo, um conservar (Aufbewahren). Cf. Fenomenologia do Espirito, p.96

132 Cf. Fenomenologia do Espirito., p.105

153 Abordagens Hegelianas, p.135.
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conhecimento denominado entendimento, que sucede a percep¢do na jornada rumo ao saber
absoluto. A experiéncia realizada por esta nova figura da consciéncia terd como objeto nao
mais este universal condicionado pelo sensivel, e sim o universal incondicionado, onde a
coisa nao mais sera considerada como mero substrato de propriedades sensiveis. A descri¢dao
deste processo encontra-se no terceiro capitulo da Fenomenologia do Espirito, que
analisaremos a seguir, porquanto nele encontraremos aspectos interessantes da relacdo que o

espirito — enquanto entendimento — estabelece para com a natureza.

2.3.3 O entendimento e sua experiéncia sobre a natureza: leis e forcas

Da experiéncia realizada através da percepcao, o entendimento herda a compreensao
dos objetos da natureza enquanto objetos que sdo ao mesmo tempo uma multiplicidade de
propriedades materiais subsistentes ¢ a unidade que anula a independéncia das mesmas. A
diferenga que o entendimento guarda com relacdo a percepg¢do com respeito a este modo de
conceber os objetos de sua experiéncia € que, para esta nova figura da consciéncia, que
concebe o objeto enquanto um universal incondicionado, os dois momentos acima indicados
existem enquanto momentos que suspendem um ao outro, isto ¢, existem apenas na passagem
de um para outro. Sendo assim, o entendimento é a figura do saber para a qual estes dois
aspectos identificados no objeto tém realidade apenas na relacao dialeticamente negativa entre
ambos, onde “as diferencas, postas como independentes, passam imediatamente a sua unidade
e sua unidade imediatamente ao seu desdobramento; e esse, novamente, de volta, a

95154

reducdo” ™. Esta dinamica, por sua vez, corresponde exatamente ao que Hegel entende por

forca.

Hegel afirma que, para o entendimento, uma forca seria essencialmente composta
por dois momentos, que podem ser denominados como repulso e atracdo: o momento da
repulsdo consistiria na tendéncia a dispersdo apresentada pelas matérias singulares, enquanto
o momento da atragdo corresponderia a reunificacdo das mesmas em um uno. Aqui, faz-se
importante ressaltar que a concepgao de forga desenvolvida pelo entendimento guarda estreita
relacdo com sua concepcao de matéria. Isto se d4 na medida em que, para esta figura da

consciéncia — que tem por objeto de sua experiéncia a materialidade inorganica sensivel em

134 Abordagens Hegelianas, p.110.
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geral — a matéria ¢ concebida como uma multiplicidade de propriedades, visto que ela ¢
infinitamente divisivel. Em sua Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas, Hegel afirma que tal
divisibilidade infinita da matéria “significa apenas que ela ¢ um algo exterior a si mesmo, (...)
porque cada ponto material parece perfeitamente independente de todos os outros™'>>. Assim,
tendo em vista esta definicdo que o autor fornece acerca da matéria enquanto tal, a forca que
foi acima comparada com o momento da repulsdo nada seria sendo “a matéria [que] se
mantém em seu fora-um-do-outro (auseinanderhélt) diante (gegen) de sua identidade consigo,

136 A atracdo, por sua

pelo momento de sua negatividade, de sua singularizacdo abstrata
vez, corresponderia a unidade formada pela negacdo da tendéncia a exteriorizagdo

apresentada pela matéria considerada em seu estado imediato.

Aqui, devemos mencionar que, no contexto da Fenomenologia do Espirito, Hegel so
utiliza a nomenclatura acima referida ao final do capitulo, onde o autor estabelece paralelos
mais explicitos com a fisica mecanicista; nos primeiros momentos, os dois momentos
constitutivos dos pares de for¢as sdo denominados forga solicitante e forga solicitada e,
posteriormente, como forga recalcada sobre si e forca em seu ser-para-si. Com isso, a
inten¢do do autor ¢ ressaltar a dindmica entre estes dois momentos tal como ela é em si
mesma, guardando para mais tarde a oportunidade de mostrar aos leitores da obra algumas
expressoes historicas em que a teoria aqui descrita tenha sido utilizada com vista a promover

o conhecimento pensante da natureza.

Muito embora o entendimento ainda esteja um tanto distante do que Hegel considera
como a expressio maxima do pensamento, o entendimento desempenha um papel
fundamental na trajetoria da consciéncia rumo ao conhecimento verdadeiro da natureza, uma
vez que trata-se da figura do saber responsavel por formular os primeiros conceitos
fundamentais de uma teoria filosofica da matéria. Isto se d4 na medida que, ao considerar as
coisas como objetos materiais cuja existéncia real se deve ao jogo-de-forgas que neles se
manifesta, o entendimento empresta a matéria uma significacdo que vai além de sua simples

existéncia sensivel.

Todavia, com respeito a problematica das for¢as, devemos sempre ter em mente que,
para Hegel, todo e qualquer par de for¢as que possa ser enunciado pelo entendimento

corresponde somente a uma determinacdo da reflexdo, e ndo a realidade dos objetos fisicos

15 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.II, §248, adendo, p.31.

15 Tbid, §262, p.66.
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enquanto tais. Isto se d4 na medida em que, nestes, tais forcas estdo presentes ndo enquanto
um par de forgas distintas, passiveis de serem identificadas. Isto se d4 na medida em que, para

0 autor:

[As] forgas ndo sdo extremos que retenham, cada um para si, algo fixo, e que s6 se transmitam
mutuamente uma qualidade externa no meio termo e no seu contanto. Pelo contrario: s6 nesse
meio termo e contacto sdo o que sdo. Ai estdo imediatamente, a0 mesmo tempo, o ser-
recalcado e o ser-para-si da for¢a como sua exteriorizagdo; tanto esta o solicitar quanto o ser-
solicitado. Mas esses momentos por isso ndo se dividem em dois momentos independentes,
tocando-se apenas em seus vértices opostos; sendo que sua esséncia consiste simplesmente em
ser cada um através do outro, ¢ em deixar de ser imediatamente o que ¢ através do outro,
quando 01 5(;utro ¢. As forgas ndo tém, pois, nenhuma substancia propria que as sustenha e
conserve.

Embora o entendimento tenha ciéncia de que tais extremos ndo podem subsistir
isoladamente — visto que os objetos materiais sdo constituidos a partir de um jogo-de-forgas,
no qual cada uma das mesmas desvanece mediante a agdo da outra —, esta figura do
conhecimento ainda concebe tais forcas como momentos em si essenciais mas apenas
enquanto evanescentes, ou seja, como ‘“uma passagem imediata de cada lado para o seu

"8 Esta &, para o entendimento, a verdadeira esséncia da for¢a, que sO existe

oposto
enquanto objeto de seu pensamento. Mas isso ndo quer dizer que essa esséncia da forga a qual
nos referimos seja apenas um constructo do pensamento: para o entendimento, o conceito de
forga ¢, ao contrario, o conhecimento mais verdadeiro a respeito da mesma, pois nao se
restringe ao aspecto fenoménico, ou melhor, superficial da coisa. Para o entendimento, a
verdadeira esséncia das coisas ¢ mais profunda do que o mero aspecto sensivel das mesmas.
Isso é de fundamental importancia para nossa andlise, pois aqui tem inicio o processo de
despojamento do aspecto sensivel do fenomeno, que deve ser compreendido em verdade
como o processo de espiritualizagdo das coisas da natureza. Deste modo, o entendimento
passa a desconsiderar o aspecto puramente exterior — isto ¢, puramente sensivel — das coisas
e passa a acreditar que a verdade das mesmas esta em um interior. A partir deste momento, o
entendimento comeca a buscar no interior das coisas a causa do movimento, que seria, a
principio, a forca. Mas como ¢é possivel que o fendbmeno do movimento seja causado por algo
que ndo ¢ nem material — ja que ndo ¢ puramente sensivel — e nem imaterial, uma vez que

~ \ ’ 1
ndo pertence a ordem do supra-sensivel?'”’

157 Fenomenologia do Espirito, §141, p.114.
8 Ibid., §140, p.114.

1% Deve-se ter me mente que o entendimento & a figura da consciéncia que Hegel atribui aos fisicos modernos, enquanto
fisicos devem recusar a explicagdo teoldgica de que a causa do movimento seja um Deus supra-sensivel que esta para além da
realidade da physis, ao mesmo tempo em que precisam considerar o argumento metafisico de um principio causal apreendido
de forma racional e ndo sensivel. Este ¢ o impasse da fisica mecanicista, descrito por Hegel: a for¢a ndo pode ser tida nem
como material nem como imaterial.
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Aqui tem inicio uma nova dialética, a saber, a do interior e exterior. O problema
deste degrau do conhecimento ¢ que tal raciocinio torna a verdade substancialmente
inacessivel, pois, para que pudesse ser apreendida em sua concretude, haveria
necessariamente de exteriorizar-se, o que, por si sO, impediria o conhecimento da verdade tal
como ela ¢ em si. Neste ponto, torna-se evidente o didlogo que nosso autor estabelece para
com Kant e a problematica da coisa em si. No mais, para Hegel, ndo pode existir uma verdade
que seja unicamente imanente a coisa, pois, no ambito de seu pensamento, tudo o que ¢
essencialmente interior constitui uma abstracdo. Segundo o autor, uma verdade que seja
totalmente interior a coisa ¢ tdo abstrata quanto uma verdade supra-sensivel, na medida em

que uma ¢ tdo inacessivel quanto a outra.

A solucdo para este impasse vira através da interpretacdo hegeliana do conceito de
fendmeno tal como concebido pelo entendimento abstrato. O entendimento esta absolutamente
certo de que a verdade das coisas ndo estd no aspecto sensivel das mesmas, de modo que
voltou-se na direcdo oposta, e passou a buscar a verdade no interior. Todavia, esse interior
ndo teria nenhuma essencialidade se ndo fosse por meio de sua implementagdo'®® como
fenémeno. Tudo isso nos leva a concluir que ndo se deve pensar o fendmeno apenas como a
manifestagdo sensivel do interior, isto €, como algo efémero e, por isso, inverdadeiro. Na
verdade, o fendmeno ¢ essencialmente o ndo-sensivel, uma vez que ele se origina a partir do
universal incondicionado, ou seja, da suspensdao do sensivel ¢ do percebido. Mas Hegel
ressalta aqui que o entendimento ainda nao sabe que o fendmeno nao ¢ exatamente o Ser

sensivel transitorio e singular, objeto da certeza sensivel e da percepgio'®’.

No entanto, o entendimento ainda precisa encontrar um meio de preencher o vazio do
interior. Como sabemos, o interior surgiu como o verdadeiro para o entendimento a partir do
jogo-de-forgas, cujo tnico contetido consiste na incessante troca dos momentos da forga, ou
seja, na passagem intermitente de uma determinagdo a outra. A Unica coisa que subsiste nesse
movimento ¢ a diferenga como um universal, visto que este movimento ndo pode ser
apreendido sendo pelo pensamento. Assim, a diferenca universal surge para o entendimento
como a verdade do jogo-de-forcas, isto ¢, como a lei da for¢a. Como interpreta Paulo

Meneses, “a lei é a diferenga que repousa no interior, ndo mais mudan¢a, mas imagem

100 termo que Hegel utiliza ¢ “Erfiillung”, que, literalmente, significa encher, preencher. A meu ver, a tradugio deste termo
por implementacéo ¢ bastante adequada, ja que a tradugéo literal ndo reproduziria o sentido que Hegel quis dar ao termo. No
entanto, para compreendermos mais exatamente o raciocinio hegeliano, devemos observar que essa implementacéo
(Erfullung) significa literalmente o preenchimento do vazio que ¢ o interior.

16! Cf. Fenomenologia do Espirito, Prefacio, p.53.
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constante do fendmeno sempre instavel”'®. Assim, o entendimento acredita que, com a
descoberta da lei, o vazio do interior foi preenchido, ¢ o mundo passou a ser, para o

. . |
pensamento, “o tranquilo reino das leis™'®

que, mesmo estando para além do mundo sensivel
e mutavel, se faz presente no mesmo, na medida em que, para o entendimento, todos os
fendmenos sdo percebidos agora uma espécie de epifendmeno do interior. Em seu comentario
sobre o terceiro capitulo da Fenomenologia do Espirito, Hyppolite interpreta esta passagem
da seguinte maneira: “A lei que € o interior da natureza fenoménica encontra seu conteiido na

natureza, e, em troca, comunica-lhe sua forma” 164,

Como sabemos, o entendimento busca uma verdade sob a forma de um universal
simples. Assim, em um primeiro momento, a lei — que ¢ a diferenga enquanto um universal
— parece adequar-se perfeitamente ao padrio de medida do entendimento. No entanto, a
enorme variedade de relagdes causais passiveis de serem identificadas na natureza levam o
entendimento a concluir que ndo se pode falar de uma Unica lei geral subjacente a todas as
coisas, mas apenas de leis, raciocinio este que fez com que esta figura do saber acabasse indo
na dire¢do contraria ao seu objetivo de encontrar o universal simples por trds de todas as
coisas, na medida em que instaura a existéncia de uma miriade incalculavel de leis
determinadas. Assim sendo, Hegel indica que, ciente deste problema, o entendimento esforga-
se por soluciona-lo, procurando reunir todas estas leis determinadas em uma lei universal. Um
dos exemplos que Hegel nos fornece acerca desta lei universal que o entendimento pretende
estabelecer ¢ a lei da atracdo universal, que, segundo a fisica mecanicista, regula tanto a lei

da queda dos corpos quanto a do movimento das esferas celestes'®.

O problema ¢é que essa lei universal formulada pelo entendimento ndo unifica as
determinag¢des das leis diversas: tudo o que faz é suprimi-las. Assim, quanto mais universal é
a lei a qual o entendimento chega, mais superficial ela se torna. Segundo Hegel, a unificagio
de todas as leis na atragdo universal ndo exprime nada além do puro conceito de lei, na
medida em que, ao eliminar todas as determinidades, diz apenas que “tudo tem uma diferenca

constante com [o] outro”'®.

O autor nos diz que, ao chegar a esta conclusdo, o entendimento pensa ter descoberto

12 P, Meneses: Para ler a Fenomenologia do Espirito. S&0 Paulo: Loyola, 1992. pp.48 ¢ 49
'3 Fenomenologia do Espirito, p.119.

164 Génese e Estrutura da Fenomenologia do Espirito p.142.

16:

> Cf. Fenomenologia do Espirito, p.120.

166 Fenomenologia do Espirito, p.120.
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uma lei universal, capaz de exprimir toda efetividade sensivel, de modo que passa a conceber
toda a realidade como uma efetividade legal, isto €, regida por leis. Neste momento, Hegel
estd nos apresentando o conceito de natureza tal como a fisica mecanicista o concebe,
segundo o qual o processo da natureza se desenvolve a partir da lei da causalidade. Como
sabemos, todas as leis visam descrever a relagdo necessaria existente entre dois termos, e,
segundo Hegel, a causalidade ¢ a forma mais evidente e imediata de necessidade, uma vez que
a primeira atitude que tomamos diante de algo que nos pareca contingente ¢ indagar e

determinar as causas do incidente em questao.

Ainda assim, Hegel faz questdo de ressaltar que esta nova — porém errdnea —
forma de conceber a realidade ndo ¢ absolutamente desprovida de importancia, na medida em
que representa a suspensdo de um modo no minimo inocente de considerar a realidade,
segundo o qual tudo seria essencialmente contingente, desprovido de um sentido racional
ordenador. Em sua Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas, o autor define o contingente (das
Zufallige) como “algo que ndo tem em si mesmo a razao (Grund) de seu ser, mas em outro”
17 Na sequéncia, o autor afirma que a contingéncia sé existe para os modos de pensamento
que ndo pensam a realidade efetiva como algo necessario, e sim apenas como algo da ordem
do possivel. Hegel, por sua vez, declara em muitos momentos de sua obra que a realidade
efetiva nada ¢ sendo a propria ideia exteriorizada, de modo que toda a figuracdo efetiva ¢
necessaria e, ao mesmo tempo, traz em si algum grau de liberdade. Dai podemos concluir que
a origem de ambos os posicionamentos — o da fisica mecanicista e o da fisica especulativa,
proposta por Hegel — esta na concepgdo que cada um deles tém de ideia. Segundo Hegel, os
que admitem a contingéncia pensam-na como um simples pensamento que existe apenas na
razdo humana e no interior das coisas, totalmente abstraido de qualquer realidade efetiva. No
entanto, para ele, “a ideia ¢ antes algo ao mesmo tempo absolutamente eficiente e também

. 5168
efetivo”

, que, devido ao movimento dialético-especulativo que constitui sua essencialidade,
ndo pode permanecer um em-si interior, mas deve necessariamente exteriorizar-se. Assim,
embora o entendimento ainda esteja muito distante de tal compreensdo, visto que divide o
mundo em interior e exterior, encontramos aqui o primeiro indicio de busca por uma razao

imanente as coisas, o que corresponde ao inicio do processo de suspensdo desta dicotomia.

Nesta medida, o entendimento compreende a lei de causalidade — visto que esta ¢ a

17 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol. . §145, p.271.

18 1bid., §142, p.267.
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lei que mais se aproxima de seu ideal de universalidade — como o elo entre a verdade interior
das coisas e a aparéncia exterior das mesmas. E embora a aparéncia exterior das coisas nao
revele imediatamente a lei causal que o entendimento v€ nos objetos fenoménicos, esta figura
do saber ¢ ainda incapaz de compreender que as assim chamadas leis naturais e o carater
necessario que lhes atribui tém realidade tdo somente no pensamento racional sobre a
natureza. Inicialmente, o entendimento ¢ incapaz de sequer conceber que as forgas e leis sdo
mais propriamente racionais do que fisicas; no entanto, a experi€ncia cognitiva realizada por
esta figura da consciéncia acaba por revelar-lhe que o mundo fisico nem sempre corresponde
perfeitamente as leis de pensamento que o entendimento toma como reais. De fato, esta figura
da consciéncia ¢ importante na medida em que o desfecho de seu processo promove uma
transformagdo fundamental no curso seguido pela consciéncia: ao tomar suas leis de
pensamento como mais necessarias do que as informagdes obtidas através dos sentidos, o
entendimento desloca a verdade das coisas materiais enquanto tais para a consciéncia
pensante que as experimenta. No entanto, tal como essencialmente concebido por Hegel, o
entendimento ndo estd ainda disposto a abrir mao do cardter objetivo de suas verdades
racionais: para esta figura da consciéncia, a verdade ainda encontra-se nas coisas objetivas
enquanto tais. E sendo que também j4 ndo possui tanta confianga nas informacdes sensorias
quanto a certeza sensivel e a percepc¢do, a insisténcia em tomar os objetos materiais como
verdadeiros faz com que o entendimento inclua em sua experiéncia outro fator muito
importante para o pensamento hegeliano, qual seja, a necessidade da contradicdo. Tal
necessidade ¢ reconhecida na medida em que, para salvaguardar tanto a verdade objetiva
fenoménica quanto a validade de suas leis de pensamento, o entendimento precisa admitir que
ambos os lados s3o igualmente validos, e que a validade dos mesmos se constitui a partir da
eterna ¢ mutua suspensao entre pensamento € objeto, entre interior e exterior. Esta eterna e
mutua suspensdo ¢ o que Hegel compreende como infinitude simples, que ¢ o proprio conceito
absoluto. E a fim de melhor esclarecer o que viria a ser tal infinitude — conceito este de
grande importancia para nossa analise, uma vez que, COmo veremos na passagem a Seguir,
esta infinitude corresponde a nada menos do que a esséncia simples da vida, a alma do
mundo ou 0 sangue universal — escusaremo-nos por citar uma longa passagem, a fim de

permitir que a poesia da linguagem hegeliana fale por si mesma:

Essa infinitude simples — ou o conceito absoluto — deve-se chamar a esséncia simples da
vida, a alma do mundo, o sangue universal, que, onipresente, ndo é perturbado nem
interrompido por nenhuma diferenca, mas que antes ¢ todas as diferengas como também seu
ser-suspenso (Aufgehobensein); assim, pulsa em si sem mover-se, treme em si sem inquietar-
se. E igual-para-si-mesma, pois as diferencas sdo tautoldgicas; sdo diferengas que nido sdo
diferencas nenhumas. Portanto, essa esséncia igual-a-si-mesma s6 a si mesma se refere. A Si
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mesma: eis ai o outro ao qual a relagdo se dirige, e o relacionar-se consigo mesma é, antes, o
fracionar-se (Entzweien), ou, justamente, a igualdade-consigo-mesma ¢ a diferenga interior.
Essas fragdes sdo por isso em si e para si mesmas. Cada qual ¢ um contrario — o contrario de
um outro — de forma que em cada um o outro ja é enunciado a0 mesmo tempo que ele, Ou
seja: um ndo € o contrario de um outro, mas somente o contrario de si. Ou, de modo geral, ndo
¢ um contrario, sendo puramente para si, uma pura esséncia igual-a-si-mesma, que nao tem
diferenca nenhuma. (...) Por isso, as diferencas entre fracionamento e vir-a-ser-igual-a-si-
mesmo sdo também somente este movimento do suprassumir-se. (...) A infinitude ja era, sem
davida, a alma de tudo o que houve até aqui; mas foi no interior que primeiro ela mesma
brotou livremente. O fenémeno — ou o jogo de forcas — ja a apresentava; mas foi s6 no
explicar que surgiu, livre, pela primeira vez. Quando a infinitude — como aquilo que ela é —
finalmente ¢ objeto para a consciéncia, entdo a consciéncia ¢ consciéncia-de-si
(SelbstbewuBtsein). '

Esta passagem corresponde a conexado final que Hegel faz entre a questao acerca da
contradi¢do interna do conceito de lei — que, como j4 foi visto, constitui uma unidade que, ao
mesmo tempo, ¢ uma unidade de diferentes — e o pensamento dialético-especulativo, na
medida em que essa concepcao de lei traz consigo o surgimento da possibilidade de se pensar
a natureza através de um modo diferente daquela concep¢do meramente mecanicista, adotada
pela fisica da época. A concepcao especulativa da natureza ¢ aquela que tem a capacidade de
reconhecer, no cerne da natureza, uma espécie de ordem imanente. Neste momento, o interior
deixa de ser algo vazio, cuja verdadeira esséncia pode somente ser suposta ou imaginada.

Com cléssica concepgdo de “alma do mundo”'”

, ou seja, com a intuicdo desta ordem
imanente, o interior foi preenchido, isto ¢, tornou-se aparentemente concreto, real. Isto, por
sua vez, traz a ideia de uma espontaneidade, de uma vitalidade, ou seja, de uma certa
liberdade imanente a natureza, que deixa de ser concebida como um dominio regido
exclusivamente pela necessidade — condig¢do sine qua non para que se pudesse pensar seu
funcionamento a partir de rela¢des meramente causais — e pela contingéncia, que ¢ o que
impera quando ndo h4 ordem.

No entanto, o entendimento ainda ndo tem consciéncia desta liberdade e tampouco

suspeita de que possa haver uma racionalidade imanente aos processos naturais. A

consciéncia comega a tomar conhecimento de tais fatores somente a partir do momento em

1% Fenomenologia do Espirito, pp.129 e 130. Segundo Hyppolite, o termo ‘Selbst’ ¢ correspondente ao ‘autés’ grego, e
designa simultaneamente o eu e o mesmo, ipse ¢ idem, a ipseidade ¢ a identidade. (Cf. Génese e Estrutura da Fenomenologia
do Espirito, p.166).

170 A concepeio de “alma do mundo” teve origem com Platdo, que nio concordava com a teoria mais amplamente aceita em
sua época, segundo a qual o mundo seria animado pelos deuses mitologicos. Para ele, o mundo era dotado de uma alma
propria, de modo que a animagdo lhe seria imanente. Muitos séculos mais tarde, a idéia de “alma do mundo” foi retomada por
Giordano Bruno. Para ele, a realidade ¢ una e infinita, ¢ ¢é constituida por dois principios fundamentais: um ativo — a alma do
mundo —, e um passivo — a matéria —, que sdo, em verdade, dois aspectos de uma mesma substancia. Outro importante
pensador que também concebe o mundo como um ser absoluto que se auto-produz ¢ F.W.J. Schelling, que “concebe a
natureza como um todo cujo desenvolvimento se d4 segundo uma dindmica também histérica, de modo que, ao contrario do
que possa imediatamente parecer, ela percorre um caminho proprio de auto-formagao no espago ¢ no tempo. E nos, seres
humanos, livres e auto-conscientes, somos nao apenas parte ou fim ultimo dessa sua histéria, mas o meio pelo qual ela
finalmente é revelada”. (In: GONCALVES, Marcia. Filosofia da Natureza. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 2006. p.37).
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que adota nada menos do que a vida como objeto de sua experiéncia, pois ¢ a partir de sua
relagdo com a vida que a consciéncia torna-se capaz de reconhecer a liberdade na natureza, e
ainda mais nitidamente em si mesma, de modo que ja ndo ¢ mais simples consciéncia — visto
que uma consciéncia é sempre consciéncia de algo, de um objeto — mas é consciéncia-de-si.
Antes, a simples consciéncia acreditava que a verdade estava nas coisas, € que cabia ao
intelecto apreendé-la. Mas a experiéncia realizada pelo entendimento mostrou-lhe que a
verdade esta antes em seu proprio pensamento, pois s6 ¢ verdadeiro aquilo que reflete a luz
deste mesmo pensar. De fato, nada pode ser visto se ndo ha ninguém para ver, e nada pode ser
pensado se ndo houver quem pense. Tal interpretacdo ¢ corroborada pelo proprio Hegel em

uma passagem de sua Enciclopédia, onde ele afirma que:

A inteligéncia ndo se familiariza com as coisas na existéncia sensivel delas. Mas, por que as
pensa [isto €, através do ato de pensa-las], coloca o conteido das mesmas em Si; e enquanto
ela [a inteligéncia] aproxima, por assim dizer, a forma [e] a universalidade a idealidade
prética que ¢ para ela, (...) d4 ao negativo da singularidade uma determinagédo afirmativa. Este
universal das coisas ndo ¢ um subjetivo, que nos viesse ao encontro, mas ¢ antes como um
nimeno oposto ao fendomeno transitério, [como] o verdadeiro, o objetivo, o efetivo mesmo
das coisas, @ maneira das ideias platonicas que existem, ndo algures na longinquidade, mas
como os géneros substanciais nas coisas singulares [ou individuais]. Somente quando se faz
violéncia a Proteu, isto é, quando ndo nos voltamos para a aparéncia sensivel, ele é coagido a
dizer a verdade. '

Uma vez que, para esta figura da consciéncia, o objeto deixou de ser algo
essencialmente diferente e separado dela, pode-se dizer que ela se tornou, para si mesma,
seu proprio objeto. Por isso, Hegel afirma que a consciéncia de um outro ¢
necessariamente consciéncia-de-si, isto &, consciéncia de si mesma em seu ser-outro' >,
uma vez que, na experiéncia cognitiva que ela realiza sobre o outro, ¢ a si mesma que
encontra. Em outras palavras, isto quer dizer que a consciéncia-de-si realizard sua
experiéncia sobre o mundo sensivel, com a diferenca de que, para ela, esse mundo nao
mais constituird uma realidade em-si subsistente e independente, e sim um outro a partir
do qual ela retorna a si mesma, ainda que de inicio ela ndo esteja propriamente consciente

disso.

"I Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, Vol. I1. §246. p.21. Proteu aparece na mitologia grega como filho de Netuno.
Além de ter o poder de mudar sua forma fisica, Proteu tinha também o dom da premonigéo e, assim, atraia o interesse de
muitos que queriam saber as artimanhas do poderoso destino. Mas ele ndo gostava de contar os acontecimentos vindouros;
entdo, quando algum humano se aproximava, ele fugia ou assumia aparéncias monstruosas ¢ assustadoras. Porém, se o
homem fosse corajoso o bastante para passar por isso, ele lhe contava a verdade, como no caso de Menelau, rei de
Esparta, que queria saber se seria possivel voltar a sua cidade apos a guerra de Troia. Para tal, Menelau teve que
surpreendé-lo durante o sono e segura-lo, ndo obstante Proteu, na tentativa de escapar, assumisse formas de feras e até de
agua. Cf.: Enciclopédia Barsa. Verbete: Proteu. Sdo Paulo: Encyclopaedia Britannica do Brasil Publica¢des Ltda, 1988.
Volume 13, p.52. Ver também: Wikipedia: Proteu (http://pt.wikipedia.org/wiki/Proteu_%28mitologia%29), Proteus
(http://en.wikipedia.org/wiki/Proteus).

172 Cf. Fenomenologia do Espirito, p.132.
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2.3.4 A consciéncia-de-si € seu ser-outro, a vida natural

Deste modo, a esséncia da consciéncia-de-si €, segundo Hegel, a reflexdo do eu a
partir do ser-outro; e isso de um modo tal que a essencialidade da consciéncia €, ela mesma,
este movimento de retorno. Sendo assim, ao intuir a presenga da liberdade e da natureza a
partir de sua lida com o processo da vida, a consciéncia-de-si reconhece em si mesma a
liberdade e a racionalidade como sendo a sua propria esséncia; e isto na medida em que tal
reconhecimento ndo se aplica somente a consciéncia-de-si mesma, mas sim a todas as
consciéncias-de-si. Nesse momento, ela tera se tornado razdo, figura da consciéncia advinda
da consciéncia-de-si universal, figura esta que corresponde ao resultado do processo de
reconhecimento. De certo modo, podemos interpretar, o processo da consciéncia-de-si como
uma passagem do estado de natureza para o estado de cultura, tese que, de certo modo, ¢
defendida por Hegel na descricdo que ele faz desta figura da consciéncia no terceiro volume

da Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas'’>.

O ponto de partida da experiéncia realizada pela consciéncia-de-si encontra-se
novamente em uma contradi¢do: por um lado, a consciéncia reconhece em si mesma uma
espécie de autonomia sobre o mundo fenoménico, na medida em que, enquanto consciéncia
de entendimento, € capaz de restringir a aparente contingéncia do mesmo mediante as forgas e
leis que nele identifica; todavia, por outro lado, a consciéncia-de-si encontra-se fortemente
ligada a sua corporeidade e sente-se limitada por esta. Hegel esclarece este segundo ponto da

seguinte maneira:

Os animais vivem em satisfacdo consigo e com as coisas que estfio a sua volta, mas a natureza
espiritual do homem impulsiona a dualidade e o dilaceramento, em cuja contradi¢do ele se
debate. Pois 0 homem ndo pode subsistir no interior enquanto tal, no puro pensamento, no
mundo das leis e em sua universalidade, mas antes necessita da existéncia sensivel, do
sentimento, coragdo, animo, etc. (...) O homem, na imediatez da vida, insiste numa satisfagdo
imediata. Encontramos mais proximamente tal satisfagdo, (...) no sistema das necessidades
sensiveis. Fome, sede cansaco, comida, bebida, saciedade, sono e assim por diante sdo nesta
esfera exemplos de uma tal contradi¢do e de sua solugdo. Contudo, neste ambito natural da
existéncia humana, o contetido das satisfagdes é de natureza finita e limitada; a satisfagdo ndo
& absoluta e, por isso, caminha novamente sem cessar para uma nova necessidade.'”

I3 Cf. Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, Vol. III. §432. p.203.

174 Cursos de Estética, vol. I, p.113.
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Assim, segundo Hegel, o primeiro modo pelo qual a consciéncia-de-si busca
suspender tal dilaceramento ¢ manter sua identidade consigo mesma ¢ através do desejo
(Begierde)'”. Isto quer dizer que, inicialmente, a consciéncia-de-si desejante é o movimento
de retorno a si mesma a partir do sensivel e do percebido. Ela vai em busca do outro para
poder ser — isto €, sustentar sua essencialidade — e o destréi, dissolvendo-o em sua propria
identidade. Com isso, ela se mantém em igualdade consigo mesma, igualdade esta que aqui
pode ser compreendida como a manutencdo de sua essencialidade, isto ¢, como sua
sobrevivéncia, pois a consciéncia desejante, que ainda nao constituiu para si mesma uma
identidade solida e positiva, cré que sua recém descoberta essencialidade ¢ o mesmo que sua
corporeidade. Assim, para suprir o sentimento de ‘vazio interior’ da fome, que ela entende
como uma grave ameaca a sua sobrevivéncia — ou seja, a sua essencialidade —, a
consciéncia desejante consome certos elementos que ela encontra na natureza objetiva ao seu
redor, aniquilando, assim, tanto o objeto quanto o mortalmente incomodo vazio interior. Em
outras palavras, a consciéncia nega radicalmente o objeto natural para se afirmar como
sujeito. Por isso, pode-se dizer que a experiéncia a ser realizada pela consciéncia-de-si nao
sera propriamente sobre a vida enquanto efetividade natural sensivel, mas sim sobre a

independéncia (Selbstandigkeit) da vida ante a ela.

Neste ponto, cabe lembrar que, para a consciéncia-de-si, ndo existe mais um outro
cuja esséncia seja de natureza completamente diferente da sua. Sendo assim, a exterioridade
natural j& ndo ¢ compreendida por esta figura da consciéncia como uma exterioridade
simplesmente dada e carente de processo. E por esta razdo que o objeto da experiéncia
realizada pela consciéncia-de-si ndo pode ser outro sendo a vida, que, de acordo com o que foi
previamente discutido neste trabalho, é concebida por Hegel como sendo igualmente um
processo dialeticamente negativo por meio do qual os organismos se mantém iguais a si
mesmos, isto €, se mantém Vivos. Em certo sentido, a diferenca determinante entre a
consciéncia-de-si e a vida é que a primeira ¢ um processo para-si essente, enquanto na vida
tal processo esta apenas presente como um em-sSi, ou seja, um interior. No entanto, ndo se
deve pensar que a interioridade da vida ¢ desprovida de exterioridade; como ja foi visto,
Hegel considera que a interioridade da essé€ncia €, por assim dizer, inversamente proporcional

a aparéncia de exterioridade. Nesta medida, Hegel apreende a relagdo entre a interioridade e

175 O termo original utilizado por Hegel traz o sentido de fome, gula, apetite, que podemos entender como o desejo de
eliminar uma sensagao fisica de caréncia, de falta. Deste modo, o termo desejo refere-se, antes de tudo, a uma atividade
fundamental para a sobrevivéncia material, que se assemelha aos processos biologicos através dos quais se a vida natural se
mantém.
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a exterioridade da vida da seguinte maneira:

Com efeito, a vida € esse interior que ndo permanece algo abstratamente interior, mas entra
totalmente em sua exteriorizagdo: ¢ algo mediatizado pela negac¢do do imediato, do exterior,
que suprassume essa sua mediagdo mesma na imediatez; uma existéncia sensivel, exterior e,
a0 mesmo tempo, pura ¢ simplesmente interior; algo material, em que aparece suprassumido
o “fora-um-do-outro” das partes, e no qual o singular ¢ rebaixado a algo ideal, a momento, a
membro do todo. Resumindo: a vida deve ser compreendida como fim-em-si-mesma, como
um fim que tem em si mesmo seu meio; como uma totalidade, em que cada [termo]
diferenciado ¢, a0 mesmo tempo, fim e meio. 176

Este movimento de suspensdo que Hegel identifica como essencialmente imanente a
natureza como um todo é o que faz com que o autor defina a vida como um meio fluido
universal, isto ¢, tranquilo desdobrar-se em leque das figuras'’’. Neste tranquilo
desdobramento, as figuras seriam as diferencas, isto ¢, as formas fenoménicas; no entanto, o
que verdadeiramente subsiste ndo sdo tais formas, mas sim a infinitude, o eterno movimento
de suspensdo. Sendo assim, na medida em que a verdade estd justamente no movimento de
suspensdo das diferengas particulares, ¢ possivel considerar que as formas naturais
fenoménicas ndo sdo outra coisa sendo a propria substancia infinita em sua determinidade, ou
seja, a substancia universal que nega a fluidez que lhe € propria, nega a continuidade do puro
movimento de vir-a-ser e, assim, afirma-se como unidade ndo-dissolvida nesse universal.

Paulo Meneses reconstitui este argumento hegeliano da seguinte maneira:

Neste fluido universal, que ¢ a vida, as diferencas (seres vivos individuais) sdo apreendidas
como subsistentes; mas ¢ a unidade dessa vida ou fluido universal que lhes da a subsisténcia,
como se fossem membros de um organismo unico; a unidade universal existe como momento
de negagio dessas diferengas singulares. '’

Nesta medida, podemos dizer que existe no ser-vivo 0 mesmo movimento que
encontramos naquele elemento fluido, a saber, 0 movimento de suspensdo das diferengas em
funcdo da manutencao da unidade consigo mesmo. No ser-vivo, isso ocorre de duas maneiras:
a primeira, como vimos, ¢ o movimento continuo de suspensdo da autonomia das diferencas
que o compdem. E importante ressaltar que trata-se de um movimento ininterrupto, pois, no
momento em que houver uma interrupgao, seus membros tornam-se meras partes, e o ser-vivo
passa entdo ao seu outro, que ¢ a morte. A segunda diz respeito ao movimento de negagdo que
o ser-vivo empreende sobre o meio natural exterior, com vistas a manuten¢do de sua propria

efetividade. Isto ocorre na medida em que o organismo consome certos elementos para extrair

176 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol. I1I, §423, p.194.

7 No original: “ein ruhiges Auseinanderlegen des Gestaltens”. HEGEL, G.W.F. Phanomenologie des Geistes. In: Werke.
Frankfurt am Main: Suhrkamp Verlag, 1970. p.14i.

'78 para Ler a Fenomenologia do Espirito, p.57.
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deles os substratos necessarios a sua propria sobrevivéncia. Isso € o que acontece, por
exemplo, no modo pelo qual a consciéncia desejante lida com a fome. Isto se d4 na medida
em que, para ela, o vazio da fome representa a negagdo de si mesmo, o que nao lhe deixa
outra escolha sendo agir em fun¢ao de eliminar esta sensa¢ao de incompletude. Para isso, ¢
necessario consumir um elemento natural, e o ato de consumir nada mais ¢ do que interiorizar
aquilo que antes constituia um outro exterior. Através do sacrificio da coisa, a consciéncia

torna o outro idéntico a si, restabelecendo, assim, a unidade consigo mesma.

Segundo Hegel, a satisfacdo do desejo representa uma realiza¢do muito importante
no processo da consciéncia como um todo, na medida em que € através desta satisfacdo que a
identidade entre sujeito e objeto — ndo a identidade imediata, mas sim a identidade
constituida pela suspensdo da oposicdo — vem a ser para a consciéncia mesma, uma vez que

a unilateralidade da subjetividade e a aparente autonomia do objeto sdo suspensas' .

Assim, pode-se afirmar que, para Hegel, o desejo compde a natureza fundamental da
consciéncia humana, que ¢é, a saber, o incessante anseio por subsistir. O problema ¢ que a
certeza obtida através deste método € essencialmente singular e, portanto, efémera, de modo
que a consciéncia-de-si tem de reafirma-la a cada vez que o sentimento de completa satisfagao
das necessidades naturais desaparece. Com isso, Hegel quer mostrar que o movimento do

desejo constitui uma mé infinitude. Segundo o autor:

Como o objetivo positivo do desejo é o proprio desejo, assim a satisfagdo do desejo é também
necessariamente algo singular, transitorio, cedendo ao desejo que sempre de novo desperta; é
uma objetivagdo que fica constantemente em contradi¢do com a universalidade do sujeito, e,
no entanto, sempre de novo estimulada pela falta sentida da subjetividade imediata;
[observa}g?o essa] que nunca atinge absolutamente o seu fim, mas leva somente o processo ao
infinito.

Nesta medida, é possivel depreender que, para Hegel, as consciéncias que pensam e
agem desse modo encontram-se, na verdade, muito proximas ao estado natural da existéncia.
Distraidas com as necessidades imediatas da vida humana, elas ndo sdo capazes de reconhecer
a ordem que permeia e move o processo da natureza, ou, em outras palavras, nao sdo capazes
de apreender a natureza como um grande organismo vivo, que tem a si mesmo como fim. Ao
contrario, Hegel afirma que ao se relacionar com a natureza como se ela fosse algo imediato e
exterior a si, esta figura da consciéncia pode chegar mesmo a se auto-considerar o fim para o

qual a natureza existe.

17 Cf. Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol. III, § 427, p.199. A importincia deste momento se deve principalmente ao
projeto filosofico de Hegel, ao qual nos referimos na pagina 7do presente trabalho.

80 1bid., § 428, p.200
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Da experiéncia realizada unicamente sobre a vida, a Unica certeza que a consciéncia-
de-si adquiriu sobre si ¢ justamente a nulidade do ser-outro: ao consumi-lo, ela o incorpora a
si e, com isso, sua essencialidade se mantém. Assim, esse método é capaz de oferecer apenas
uma certeza de si provisoria, fraca e inconsistente. Diferentemente dos animais, o ser humano
ndo se contenta com a simples sobrevivéncia; o desejo de manutencdo da corporeidade &,
antes de tudo, o desejo de existir enquanto um eu, ou seja, de se fazer reconhecer enquanto
consciéncia-de-si independente. A consciéncia percebe entdo que essa certeza que ela tem de
si mesma s6 sera de fato uma verdade objetiva se o objeto de sua experiéncia for capaz de
operar, de seu lado, a mesma operagdo que ela opera. Em outras palavras, a certeza que ela
tem de si s6 vai adquirir o status de verdade se seu objeto for, a0 mesmo tempo, um objeto ¢
um eu, de modo que, a partir deste momento, o objeto da experiéncia da consciéncia-de-si

sera nada menos do que uma outra consciéncia-de-si.

E aqui Hegel chama atengcdo para um detalhe extremamente importante: essa
transformag@o do objeto da consciéncia-de-si faz com que surja, para nds, o conceito de
espirito. Segundo o autor, “essa substancia absoluta na perfeita liberdade e independéncia de
sua oposicdo — a saber, das diversas consciéncias-de-si para si essentes — ¢ a unidade das

mesmas: Eu, que é N6s, N6s que é Eu”'™

. Nesta mesma passagem, Hegel define o rumo que
val tomar o processo da consciéncia: deste momento em diante, a consciéncia realizara a

experiéncia do que ¢ este espirito, cuja primeira etapa consiste no reconhecimento.

A primeira etapa de tal processo corresponde ao que Hegel denomina luta de vida e
morte. A consciéncia-de-si, que antes deste momento era tida como consciéncia desejante,
ainda acredita que sua existéncia positiva depende da aniquilac¢do radical de seu outro. Sendo
assim, as consciéncias-de-si encontram-se inicialmente dispostas a travar uma luta de vida e
morte para se auto-afirmarem enquanto verdadeiramente essentes diante de sua alteridade.
Segundo a descrigdo hegeliana, somente uma das consciéncias saird vitoriosa desta luta.
Como prémio, tera conquistado ndo somente sua independéncia, mas também a liberdade.
Sim, pois essa luta de vida e morte ndo envolve apenas as duas consciéncias; ¢ uma luta
também contra a propria vida, que pode ser interpretada como uma tentativa que a consciéncia
precisa fazer de se libertar do dominio da naturalidade. Ela precisa fazé-lo, pois de que
adiantaria afirmar-se como essencial diante de uma outra consciéncia e continuar submetida

aquela essencialidade efémera, que se dissolve a cada vez que surge a fome ou o frio? Assim,

'8! Fenomenologia do Espirito, p.142.
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liberdade aqui significa apenas o elevar-se acima da vida em sua imediatez, que constitui a
unica escraviddo real ao qual todo homem encontra-se, a principio, submetido.

Segundo Hegel, restam para a outra consciéncia-de-si envolvida na luta duas saidas: a
primeira, mais imediata, seria simplesmente a morte, uma vez que teria sido derrotada tanto
pela outra consciéncia como pela propria vida. No entanto, a morte implica diretamente na
dissolug¢do da propria consciéncia, de modo que ela ndo tarda a compreender que ¢ inutil dar
sua propria vida pela independéncia, uma vez que a morte aniquila toda e qualquer
possibilidade de independéncia ou liberdade. A consciéncia-de-si, enquanto ser-para-si, ¢ pura
negatividade, de modo que manifesta-se como a propria negagdo da vida. Mas, por outro lado,
a positividade vital também lhe ¢ imprescindivel. A morte ¢ a negagéo natural da vida, e
constitui apenas uma superacdo abstrata — e ndo efetiva — da mesma. Assim, nessa
experiéncia, a consciéncia-de-si fica sabendo que a vida lhe € tao essencial quanto a propria
consciéncia-de-si. Ha ainda um outro aspecto da questdo que ndo pode ser ignorado: o que
seria da consciéncia vitoriosa se ndo houvesse um outro para reconhecer sua vitoria e a
independéncia dela advinda? Assim, tem de haver um outro desfecho para essa luta.

O segundo desfecho para essa luta serd derivado da negagao dialética — e ndo natural
— da vida, isto ¢, uma negacdo que, a0 mesmo tempo, conserva o que ¢ negado. Assim, a
partir desta experiéncia da luta de vida e morte, a consciéncia-de-si — a qual, até entdo, era
simplesmente um puro eu — se duplica, assumindo dois aspectos opostos: o do senhor ¢ o do
escravo. O primeiro corresponde aquela consciéncia vitoriosa, que arriscou a propria vida
pela independéncia, e venceu a luta contra a outra consciéncia e a propria vida. Essa
consciéncia pde o Ser-para-si abstrato como sua esséncia, e, através desta postura, parece
escapar a serviddo da vida natural. Por isso, ela se vé como essencial em relagdo a outra, que
preferiu manter-se viva a ser independente, pois sabia que seria inutil lutar contra essa
consciéncia que esta tao certa de si.

A dialética do Senhor e Escravo ¢ amplamente conhecida e debatida, dada a sua
enorme importancia em meio ao pensamento filoséfico de Hegel e, por que ndo, a historia do
pensamento filos6fico em geral. Para ndo nos desviarmos do escopo principal do presente
trabalho, escusaremo-nos de tratar dessa dialética propriamente dita, visto que o mais

interessante que ela tem a nos oferecer sdo os resultados que ela produz.

A figura do senhor corresponde a consciéncia-de-si que, tendo vencido a luta de vida
e morte, considera-se também independente diante da propria vida. No entanto, a

independéncia que o senhor conquistou ante a esta se limita ao fato de que, agora, ele ndo
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mais precisa negar a natureza para manter sua existéncia corporea; ele relega essa tarefa ao
escravo, que nega parcialmente a naturalidade das coisas, de modo a deixa-las prontas para
que o senhor desfrute delas. Portanto, a independéncia do senhor ¢ tao relativa ¢ aparente que
ele nao s6 depende dos elementos naturais para manter sua existéncia corporea, como também

de alguém que elimine o aspecto bruto dos mesmos para que s6 entdo ele possa consumi-los.

A figura do escravo corresponde por sua vez a consciéncia que preferiu negar a
propria liberdade para evitar a morte do corpo. A consciéncia escrava vive, mas se
observarmos sua relagdo para com o senhor, chegaremos a conclusao de que a vida ndo
significa 0 mesmo para ambos. Ante o senhor, a consciéncia escrava Vive, mas ¢ como se
tivesse morrido, uma vez que, para o senhor, o escravo ¢ uma c0isa como qualquer outra. Mas
este ndo ¢ apenas o ponto de vista do senhor: a propria consciéncia escrava, que esvaziou-se
de si mesma diante do radical medo da morte ¢, com isso, renegou sua propria essencialidade,
considera o senhor como 0 essencial e independente, e pensa que so a ele ¢ devido a este
reconhecimento. Assim, ela € para si mesma o inessencial, isto é, se considera como um nada,

um ser-vivo cuja unica essencialidade ¢é servir.

Todavia, essa essencialidade negativa assumida pela consciéncia escrava possui
também um aspecto positivo. Ao esvaziar-se completamente, dissolveu também todos os
momentos da natureza aos quais estava afeita, enquanto consciéncia imersa na existéncia
animal, selvagem, isto é, puramente natural. No terceiro volume da Enciclopédia das Ciéncias
Filosoficas, que corresponde a Filosofia do Espirito, Hegel apresenta essa positividade da

seguinte maneira:

Enquanto o escravo trabalha para o senhor, por conseguinte nao no interesse exclusivo de sua
propria singularidade, seu desejo recebe a ampliddo de ndo ser somente o desejo de um este,
mas a0 mesmo tempo conter em si o desejo de um outro. Por isso o escravo se eleva acima da
singularidade egoista [selbstsiche] de sua vontade natural, e se situa nessa medida, segundo o
seu valor, mais alto do que o senhor, preso ao seu egoismo, intuindo no escravo somente sua
vontade imediata, reconhecido de maneira formal por uma consciéncia que ndo ¢ livre.
Aquela submissdo do egoismo do escravo forma o comego da verdadeira liberdade do
homem. O tremer da singularidade da vontade, o sentimento da nulidade do egoismo, o hébito
da obediéncia sdo um momento necessario na formagdo de cada homem. Sem ter
experimentado essa disciplina que quebra a vontade propria, ninguém se torna livre, racional e
apto para comandar.'®

Ao renunciar sua essencialidade em funcdo da vida corpdrea, a consciéncia escrava
colocou-se em um vazio existencial. E visto que sua essencialidade agora € servir ao senhor,
tal vazio sera preenchido pela atividade do trabalho. Nesta atividade, a relagdo que a

consciéncia escrava desenvolve com a natureza viva ja ndo corresponde mais a atitude

182 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol. I1I, § 435, pp. 205 ¢ 206.
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puramente negativa do desejo. Agora, ela constitui 0 meio termo entre o senhor e aquele meio
fluido universal independente. Sendo assim, cabe a ela a tarefa de negar a independéncia da
coisa e transforma-la em algo pronto para ser consumido pelo senhor. A consciéncia escrava
realiza uma negagdo apenas parcial do objeto, isto é, elimina a independéncia — ou melhor, o
aspecto bruto, puramente natural — da coisa e entrega-a ao senhor, que realiza a negagao final
da mesma. E ¢ justamente esse ato de trabalhar o objeto que fard com que essa consciéncia
volte a ser para si mesma essencial. No mais, segundo Hegel, o desbastar da naturalidade do
objeto através do trabalho constitui um processo de espiritualizagdo do mesmo, e a lida com a
permanéncia deste objeto permite que a consciéncia intua a si mesma como espirito. Sendo
assim, a consciéncia trabalhadora ja ndo vé o em-si da vida como algo completamente
separado de seu ser-para-si. Portanto, segundo a narrativa hegeliana, a atividade formadora
faz com que a consciéncia-de-si escrava se descubra novamente enquanto ser essencial.
Agora, ela ¢ consciéncia de ser em-si e para-si, o que lhe proporciona uma certa liberdade em
meio a propria escravidao, que €, a saber, a liberdade do pensamento.

Assim, esse processo que realiza a passagem do eu desejante para o eu pensante
consiste na superagdo da condi¢do de consciéncia-de-si singular, passando entdo a ser o que
Hegel denomina como consciéncia-de-si universal. Isso ocorre na medida em que o ser
humano reconhece a outra consciéncia-de-si como igual através do produto do trabalho da
mesma, visto que, mediante a atividade do trabalho, o homem aprende a suspender seu gozo e
a exprimir suas proprias determinagdes de pensamento no ser objetivo. Exprime seu eu na
exterioridade objetiva e, com isso, torna-se um eu ndo sé para si mesmo, mas ¢ reconhecido
pelos outros como tal. Isso quer dizer que, de agora em diante, a consciéncia-de-si passa a
tomar, desde o principio, as outras consciéncias-de-si como iguais a si. Sendo assim, o saber
do objeto passa a constituir o saber de Si, ndo como um eu particular, mas sim como um ser
universal em si. Surgiu, entdo, a identidade entre o pensamento e o Ser; ¢ esta identidade ¢ o
que Hegel vai chamar de razéo.

Ao postular uma identidade entre pensamento e ser, Hegel ndo pretende de modo
algum questionar a validade objetiva de tudo o que se apresenta como existente e muito
menos afirmar que a realidade ¢ configurada apenas segundo pensamentos subjetivos e
singulares. A identidade entre pensamento e ser deve ser entendida aqui como uma certeza de
que tudo o que existe ¢ permeado pela racionalidade. E uma vez que a consciéncia toma
conhecimento disto, sabe que a esséncia de todas as coisas ndo difere de sua propria esséncia.

Isto ¢é exposto por Hegel em sua Propedéutica da seguinte maneira:
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A razdo ¢ a suprema unificag@o da consciéncia e da consciéncia-de-si, do saber de um objeto e
do saber de si. Ela é a certeza de que suas determinagdes sdo oObjetivas — isto ¢, sdo
determinagdes da esséncia das coisas —, ao mesmo tempo que s3o NOSSOS Proprios
pensamentos. E tanto a certeza de si mesma, subjetividade, quanto o ser ou a objetividade; e
1SS0 em um Unico ¢ mesmo pensamento. (...) A razdo significa um contetido que ndo esta
somente em nossas representagdes, mas que contém a esséncia das coisas e também um
conteudo que ndo ¢ algo de alheio — dado exterior — mas que é produzido pelo Eu [von ihm
erzeugt].'®

2.3.5 A consciéncia racional e sua observacio sobre os seres da natureza

A razdo, segundo Hegel, ¢ a certeza que a consciéncia tem de ser toda a realidade,
toda a verdade, isto ¢, a certeza de que a verdade ndo se encontra em um longinquo além.
Agora, neste momento, a consciéncia ndo precisa mais temer tanto por sua sobrevivéncia,
pois, a partir do momento em que abandonou a singularidade e tornou-se consciéncia-de-si
universal, sabe ser mais do que sua efetividade natural. Deste modo, o mundo deixou de
representar uma ameaga a consciéncia racional, tornando-se assim algo positivo para ela. Por
i1sso, Hegel afirma que a razao tem tanto interesse na permanéncia do mundo como antes tinha
em seu desaparecimento, pois, na medida em que tem a certeza de ser toda a realidade, a
subsisténcia desse mundo passa a constituir sua propria verdade e presen¢a. Enquanto razao, a
consciéncia quer encontrar a si mesma em sua alteridade. Por isso, Hyppolite afirma que “o
conhecimento do mundo sera, para ela, um conhecimento de si. O mundo sera seu proprio

184
espelho™ ™.

Todo o processo de experimentacdo realizado pela consciéncia racional possui
apenas um unico e grandioso objetivo: fazer com que a certeza abstrata que ela tem de ser
toda a realidade se concretize, transformando-se em uma verdade. Segundo Hegel, o primeiro
passo que a razao da em diregdo a esta meta corresponde a observacdo da natureza. No
entanto, poderiamos nos indagar a respeito do motivo pelo qual a consciéncia racional
escolheu como primeiro objeto de sua experiéncia uma instancia da existéncia que,
aparentemente, ¢ tdo diferente dela. Nao seria mais facil comecar por objetos cujas esséncias
sejam mais imediatamente concilidveis com a esséncia humana espiritual e ir estendendo
progressivamente tal reconhecimento até o reino natural? Ora, trata-se de uma via de

investigacao legitima; todavia, no contexto da Fenomenologia do Espirito, Hegel indica que a

'8 HeGEL, G.W.F. Propedéutica, ed. Lasson, XXI, p.210; cf. também p.27. Apud: Génese e Estrutura da Fenomenologia do
Espirito, p.235.

184 Génese e Estrutura da Fenomenologia do Espirito, p.239.
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mesma s6 pode ser adequadamente adotada pelo espirito que ja conhece verdadeiramente sua
propria esséncia, e ndo pela razdo que ainda esta a buscar sua verdade. Nesta medida, o autor
considera que a consciéncia racional toma a natureza como o primeiro objeto de sua
experiéncia pelo simples motivo de ndo haver, para ela, um ser-outro mais imediato que a
exterioridade natural. A diferenca entre a atitude que a consciéncia racional assume perante a
natureza e as atitudes adotadas pelas figuras da consciéncia anteriores reside na certeza que a
razdo tem de que nem mesmo esse meio objetivo constitui algo realmente diverso dela. Por
isso, decide investigar a fundo essa efetividade exterior, “revolvendo todas as entranhas das
coisas e abrindo-lhes todas as veias a fim de ver-se jorrar dali para fora”'®. Aqui, faz-se
importante frisar que, segundo Hegel, todo e qualquer conhecimento obtido pela razao a partir
de sua experimenta¢do do mundo constitui, em verdade, um conhecimento sobre Si mesma,
ainda que ela ndo tenha clareza quanto a isso. Tal falta de clareza justifica-se pelo fato de que,
a principio, a razdo visa conhecer a esséncia das coisas enquanto coisas, isto ¢, a esséncia
objetiva das mesmas. Nao ¢ a sua verdade que esta figura da consciéncia esta interessada em
encontrar, mas sim a verdade objetiva sobre o0 mundo — conhecimento este que ela toma nio
s6 como possivel, mas também como o instrumento mais apropriado para que ela conhega de
maneira objetiva sua propria verdade. Assim, por ndo estar inicialmente em busca da razio
presente nas coisas, mas apenas visar conhecer as coisas enquanto coisas, Hegel se refere a
esta primeira manifestagdo da consciéncia racional através da curiosa (e quase contraditoria)
expressdo “instinto da razdo”. No mais, € interessante observar que ¢ justamente a este
momento da experiéncia realizada pela consciéncia racional que Hegel associa os métodos de
investigagdo adotados pelas as ciéncias empiricas, que esforcam-se por decifrar a razao

objetiva que tais ciéncias consideram como imanente a natureza exterior.

Por fim, diante da experiéncia realizada pela consciéncia racional, fica para nos a
seguinte questdo: serd que a natureza constitui um objeto apropriado para esta experiéncia?
Serd que a exterioridade natural permite que sua racionalidade interna seja apreendida pela
consciéncia racional, de modo que ela chegue a reencontrar a si mesma na exterioridade
natural? Ou serd que seu aspecto contingente acaba encobrindo essa racionalidade, de modo
que a razao consegue encontrar na natureza apenas um esbogo do conceito, € ndo a expressao

efetiva do mesmo?

Para compreender o valor e também as deficiéncias que Hegel encontra nesta figura

185 Fenomenologia do Espirito, p.180.



100

da consciéncia, passaremos a analisar brevemente em que consiste a experiéncia que a razao
realiza sobre a natureza. Cientes do pressuposto que subjaz a experiéncia realizada pelo
“instinto da razdo” — qual seja, que seu interesse ¢ conhecer tdo somente as coisas enquanto
coisas —, poderiamos nos perguntar: se ¢ assim, qual seria a diferenga entre a observacao
racional realizara por esta figura da consciéncia ¢ o perceber? Trata-se de uma davida
pertinente, pois ambos se utilizam dos sentidos fisicos para acessar o objeto e, em seguida,
chegar a um conhecimento através das sensagdes obtidas. Segundo Hegel, a diferenca entre
eles esta no fato de que, diferentemente do perceber, o observar ndo se dirige ao
conhecimento de um isto sensivel, isto ¢, ndao visa obter um conhecimento do objeto através
de suas propriedades sensiveis. O conhecimento obtido através da observacdo capta as
informagdes sensoriais e as transforma em conceitos, transformando o objeto sensivel em um
objeto pensado, ou seja, em um Ser que ¢ um eu. No entanto, Hegel afirma novamente que
isso ¢ apenas para nos. A consciéncia racional ainda estd engajada no conhecimento das
coisas em sua objetividade, ¢ ndo tem a menor suspeita de que seu observar faz da

objetividade sensivel uma objetividade pensada, conceitual e, portanto, espiritual.

O primeiro passo para a suspensdo do sensivel no conhecimento objetivo que a razao
procura obter ocorre a partir do momento em que ela passa a descrever as coisas que observa.
Nesta primeira forma do saber empirico, o objeto é tomado pelo instinto da razdo como um
universal que permanece sempre igual a si mesmo, enquanto as eventuais variagdes nas
descrigdes realizadas seriam decorrentes do movimento do proprio saber. Trata-se da forma
mais superficial de universalidade, onde o sensivel é apenas acolhido, sem ser depurado pela
consciéncia a fim de tornar-se propriamente um universal. . Sendo assim, o objeto sé
apresenta algum interesse até o momento em que ¢ descrito; depois, esta razao ainda instintiva
precisa sair em busca de um novo objeto, recaindo novamente naquela ma infinitude que
pudemos observar na atitude da consciéncia-de-si desejante. E caso ndo seja possivel
encontrar objetos inteiramente novos, o instinto da razdo se sente impelido a retornar aos
objetos ja descritos e analisa-los ainda mais, com vistas a descobrir novos aspectos da
coisidade'™. A partir desta breve apresentagdo do movimento da razio que observa e descreve
a natureza, ja € possivel apreender seu aspecto positivo, o qual ¢ muito bem expresso por
Hyppolite na seguinte frase: “Que as coisas possam ser ditas, que sua existéncia exterior possa

exprimir-se numa descri¢do, isto ja ¢ o signo de que sdo em si conceitos, de que o Logos

186 Cf. Fenomenologia do Espirito, p.182.
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humano ¢ simultaneamente o L0ogos da natureza ¢ o Logos do espirito”187. Ao nomear ¢
descrever um objeto, a consciéncia racional ja o estd alienando de seu aspecto sensivel e

elevando-o ao pensamento, isto €, o transformando em conceito.

No entanto, Hegel afirma que, diante da incalculavel quantidade de géneros, espécies
e individuos naturais — dentre os quais estdo compreendidos até mesmo os planetas e demais
astros — a observagdo racional descritiva se da conta de sua principal deficiéncia, que ¢ a de
ndo poder saber se aquilo que ela considera como o em-si necessario do objeto ndo constitui

apenas uma contingéncia.

Segundo Hegel, o proximo passo da consciéncia racional consistird na tentativa de
discernir o que € necessario do que ¢ contingente no mundo natural, ou seja, o essencial do
inessencial. Mas como saber se o que aparenta ser essencial para a consciéncia racional
também o ¢ para as coisas mesmas? Com vistas a solucionar este problema, o instinto da
razdo passa a buscar os sinais caracteristicos'® das coisas da natureza e a classifica-las a
partir dos mesmos, uma vez que eles possuem uma dupla fun¢do: por um lado, sdo uteis ao
conhecer, pois possibilitam a distingdo entre os individuos ¢ o agrupamento dos mesmos em
espécies e outras classificagdes semelhantes; por outro lado, sdo uteis aos proprios individuos,
pois ¢ através destes sinais que eles conseguem se desagregar uns dos outros, arrancando-se
da continuidade universal do ser em geral, que corresponde ao Ser indiferenciado da vida.

Hegel exemplifica:

Os sinais distintivos dos animais sdo tirados das unhas e dos dentes; pois, de fato, ndo é s6 o
conhecimento que distingue por meio disso um animal do outro, mas por meio deles o animal
mesmo se Separa, e com tais armas se mantém para si e separado do universal. A planta, ao
contrario, ndo chega ao Ser-para-si, mas apenas toca os limites da individualidade. Nesses
limites, onde se mostra a aparéncia da divisd0 em sexos, as plantas foram estudadas e
distinguidas umas das outras. Entretanto, o que se situa num nivel inferior ja ndo pode se
distinguir um do outro, mas se perde quando entra em oposigio'®’.

A narrativa hegeliana nos indica que a primeira dificuldade encontrada pela
observagao racional dos seres da natureza que classifica surge no momento em que procura
classificar a natureza inorganica. Diferentemente dos demais individuos, que mantém sua
essencialidade através da relagdo negativa que estabelecem com a alteridade, o ser inorganico

perde sua determinidade no momento em que se pde em relacdo. Por um lado, ele se deixa

187 Génese e Estrutura da Fenomenologia do Espirito p.252.

188 No original, wesentliche Merkmale. A expressio original comporta melhor o duplo sentido do termo, na medida em que
wesentlich significa também essencial, essente, existente. Assim, pode-se depreender que Hegel ndo esta falando somente dos
sinais que a razdo observa e identifica, mas também de certas caracteristicas essencialmente presentes no ser natural.

'8 Fenomenologia do Espirito, p.183.
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determinar de fora, isto €, a partir da agdo que o outro realiza sobre ele. Mas, por outro lado,
tem seu aspecto exterior determinado por uma atividade interior que, de tdo oculta, parece

nem mesmo existir.

No entanto, a maior deficiéncia da classificagdo racional dos seres naturais esta no fato de que
sua validade permanece apenas enquanto o objeto classificado e o pensamento classificador
permanecerem os mesmos, 0 que ja sabemos ser impossivel, pois ambos estdo inseridos no

fluxo do vir-a-ser dialético, onde tudo o que € tem necessariamente que passar ao seu Outro.

Por isso, todos os sinais caracteristicos acabam eventualmente dissolvendo-se em tal
oposi¢io', de modo que ¢ inevitavel a constatagdo de que, pelo método da classificagio, o
instinto da razao ndo consegue distinguir o necessario € o contingente em meio a efetividade
natural. Hegel explica a insuficiéncia deste método adotado pela observacdo da seguinte

maneira:

Se, por um lado, a determinidade triunfa sobre o universal no qual tem sua esséncia, por
outro, o universal conserva também o seu dominio sobre ela; leva a determinidade a seus
limites, e ali mistura suas diferencas e essencialidades. O observar que as mantinha
ordenadamente separadas, e acreditava ter nelas algo de fixo, vé que sobre um principio
cavalgam (heribergreifen) os outros; que se formam transi¢des e confusdes; que esta unido o
que de inicio tinha por simplesmente separado, e separado o que julgava unido. Portanto,
justamente aqui, quando se trata de conhecer os sinais caracteristicos em suas determinagdes
mais gerais, por exemplo, o animal, a planta, esse manter-se firme no ser em repouso, que-
permanece-igual a si mesmo, vé-se atormentado por instancias que lhe tiram qualquer
determinagdo, reduzindo ao siléncio a universalidade a que tinha se elevado, e reconduzindo a
uma observagio ¢ uma descri¢do carentes-de-pensamento'®’.

Desse modo, fica nitido para a propria observagao racional dos seres da natureza que
sua a ordenagdo, estabelecida a partir de uma determinada disposi¢do dos seres naturais em
ordens e espécies, ¢ de fato apenas uma ordenacgdo ideal, que ndo existe na natureza mesma.
Por isso, a razdo observadora desiste de estudar o objeto em sua permanéncia e passa a
estuda-lo em sua relacdo; perde o interesse pela determinidade inerte e passa a tomar a
determinidade como um “referir-se ao seu contrario”'**. Agora, o instinto da razdo alcanca a
verdadeira compreensdo da determinidade, que, segundo Hegel, consiste essencialmente em
ndo ser para si, mas em passar ao seu oposto' . Por isso, tal como ocorreu no entendimento, o
instinto da razdo passa a buscar nos fendmenos as leis que permitiram sua constituicdo e que

os regem. A partir desse momento, as determina¢des puramente sensiveis se mostram entao

19 C£. Fenomenologia do Espirito, p. 184.

B 1dem.

192 ~ A . -
Idem.. Se compararmos o processo da razao com o processo da consciéncia que descrevemos anteriormente, esta transi¢ao

corresponde a passagem da percepgdo para o entendimento.

193 Cf. Ibid., pp.184 e 185.
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como abstracdes, que adquirem sentido somente quando relacionadas a outras determinagdes
sensiveis. Esse vinculo que elas estabelecem ¢ justamente o que corresponde ao que ha de

conceitual nelas, isto €, ao que ha de necessario.

Ao passar a considerar o que esta para além do sensivel nos objetos da natureza, a
consciéncia racional traz para o centro de sua experiéncia a busca pelo conceito. Para tal, faz-
se necessario encontrar um objeto mais apropriado ao seu processo de observacgao, isto ¢, um
objeto cuja determinidade essencial fosse nitidamente mais interior do que exterior, de modo
a fazer com que o conceito sobressaia em meio a aparente coisidade da qual a Ideia se reveste
ao manifestar-se enquanto exterioridade natural. Devido a preponderancia da exterioridade no
modo como a natureza se apresenta ao ser espiritual, o conceito — que corresponde ao
interior —, Hegel afirma que, para a consciéncia observadora, o conceito existe na natureza
inorganica apenas enquanto uma esséncia quase que totalmente oculta, passivel de ser
desvendada apenas mediante o esfor¢o da razdo em concatenar partes segundo uma relagao
necessaria. Nesta medida, o inico tipo de ser natural que a consciéncia observadora considera
adequado para este novo momento de sua experiéncia ¢ o 0rganismo, um objeto cuja
determinidade € ser justamente “a absoluta fluidez em que se dissolve a determinidade através

59194

da qual seria somente para outro” . Uma vez que, segundo Hegel, “o mais alto para onde a

natureza impulsiona em seu ser-ai ¢ a vida™'®”

, a primeira apresentacdo efetiva do conceito
como conceito na natureza é o Ser Vvivo. Isto se da na medida em que, para o autor, o
organismo seria o unico tipo de ser natural capaz de revelar quase que imediatamente a
presencga necessaria de uma articulagdo interior, uma vez que, mesmo sendo composto por
elementos diferenciados, suspende a independéncia dos mesmos e mantém sua unidade

consigo mesmo.

O conceito hegeliano de organismo foi amplamente discutido em momentos
anteriores deste trabalho. Aqui, resta considerarmos brevemente a relagdo que a consciéncia
racional desenvolve para com este e as deficiéncias que impedem que a experiéncia cognitiva
realizada sobre o mesmo revele a esta figura da consciéncia o espirito existente na natureza

sob 0 modo do ser-outro.

Podemos dizer de antemao que o erro fatal cometido pela consciéncia racional na

observacado realizada sobre os seres organicos diz respeito a insisténcia em tentar conceber a

1% Fenomenologia do Espirito, p.188.

195 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.II, §248, p.30.
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natureza dentro dos estreitos e extrinsecos limites impostos pela logica da causalidade e pela
ideia de conformidade a fins. Todavia, em um nivel mais fundamental, ¢ possivel afirmar que
o auto-reconhecimento do espirito — sob a forma do ser-outro — pelo espirito — ainda
enquanto consciéncia racional — ndo ¢ alcangado em virtude do principio fundamental sobre

o qual esta figura da consciéncia baseia sua observagdo. Tal principio corresponde a ja

referida tentativa de enquadrar a natureza em um determinado conjunto de leis racionais.

De acordo com o que foi previamente apresentado, Hegel acredita que, ao enquadrar
a natureza em leis, a consciéncia termina por postular uma racionalidade aos fenémenos
naturais, sem se preocupar de fato em descobrir a racionalidade imanente aos mesmos. O
motivo pelo qual a consciéncia racional retoma o modelo da legalidade da natureza adotado
pela consciéncia de entendimento consiste na impossibilidade inicial que esta figura da
consciéncia tem de apreender que o fundamental ndo estd na exterioridade, mas sim no
conceito interior. Em outras palavras, ela ainda acredita que, de algum modo, € o exterior que
constitui o interior. E por isso que, em um primeiro momento, o instinto da razdo vai se
aplicar a observacdo dos lados da lei, que correspondem a natureza orgéanica e inorganica em
relagdo mutua. Aqui, a consciéncia racional intenciona compreender o organismo a partir da

relacdo existente entre ele e o meio no qual ele vive.

Segundo Hegel, a primeira hipotese levantada pela razdo ¢ a de que a formagado do
organismo ¢ determinada a partir da relacdo com os elementos universais — ar, agua, terra,
zonas ¢ climas — constitutivos do meio ambiente. As leis formuladas segundo tal hipdtese
implicam que a forma do organismo seria necessariamente um reflexo do elemento ao qual
ele esta associado, de modo que o organico seria entdo determinado pelo inorganico. Para
Hegel, tal suposicdo ¢ desde o principio falsa, pois, uma vez que o organico ¢ uma
manifestagdo do proprio conceito, possui também um certo grau de liberdade, uma vez que,
como ja foi dito, o conceito estd presente no sensivel e, ao mesmo tempo, ¢ livre e
independente dele. No mais, se essa lei exprimisse a verdadeira necessidade existente na
relacdo entre o organico e o inorganico, como entdo explicar a incomensuravel variedade de
espécies de aves, peixes e mamiferos — para nao falar dos microorganismos e plantas, cuja
variedade ¢ ainda maior e que, além disso, podem subsistir nas mais diversas condigdes
ambientais? Poderiamos também atribuir toda a riqueza da vida natural & contingéncia; mas,
ao fazé-lo, estariamos afirmando que as relagdes existentes entre os seres naturais € 0 meio no
qual eles vivem sdo regidas mais pela contingéncia do que pela necessidade, e, com isso, nao

chegariamos a lei alguma.
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Ha ainda um outro motivo pelo qual essa hipdtese nao € valida: na estrita relagdo que
o ser-vivo mantém com o ambiente, ele ndo se comporta como se estivesse ante a um outro,
mas interage com ele, trazendo-o para dentro de si. Diferentemente do ser inorganico, a
relagdo que o organico estabelece com o meio exterior nao resulta em sua dissolucao: ao
contrario, ele suspende a determinidade desse outro e o incorpora a si. Ora, ndo foi isso que
vimos acontecer com a consciéncia-de-si? Se o instinto da razdo fosse capaz de perceber isso,

teria encontrado a si mesmo no organismo.

Diante das muitas evidéncias que a propria experiéncia da consciéncia racional
produz contra esta primeira hipotese por ela formulada — evidéncias estas que, por serem
muito detalhadas, ndo poderdo ser expostas aqui —, esta figura da consciéncia se da conta de
que a necessidade da relagdo ja ndo pode ser concebida como uma necessidade interior da
esséncia, de modo que o instinto da razdo chega a conclusao de que a causalidade eficiente

~ , . . . 196
ndo ¢ capaz de oferecer um esquema explicativo adequado quando se trata de seres vivos .

Deste modo, a razdo deixa de procurar a necessidade a partir de relagdes causais e passa a

busca-la nos fins. Nas palavras do proprio Hegel:

A necessidade, porque ndo pode ser conceituada como necessidade interior da esséncia, deixa
também de possuir um ser-ai sensivel, e ndo pode ser mais observada na efetividade, pois
migrou para fora dela. Desse modo ndo se encontra na propria esséncia real, mas ¢ o que se
chama relagdo teleoldgica; relagdo, que, sendo extrinseca aos [termos] relacionados, é por
isso, antes, o contrario de uma lei. Eo pensamento totalmente liberto da natureza necessaria,
que a abandona e se move para si mesmo, acima dela. '’

Sendo assim, como ndo conseguiu encontrar 0 que procurava ao observar a relacao
entre o ser organico e a efetividade inorganica, a consciéncia observadora chega a conclusao
de que, para compreender a finalidade do orgénico, ¢ preciso elevar-se acima dos dois termos
anteriormente relacionados, o que a faz conceber a finalidade enquanto algo extrinseco, para
além do proprio organismo, da efetividade natural e até mesmo da propria consciéncia. Sendo
assim, o instinto da razdo volta-se para essa relagdo teleologica exterior, em que o conceito-
de-fim ndo pertence a esséncia do organismo, mas sim a um outro entendimento, que surge

aqui como um meio termo exterior.

Todavia, segundo Hegel, ¢ no conceito-de-fim que se encontra a esséncia do
organico. Diferentemente do que a consciéncia observadora representa para si mesma, a
finalidade ndo esta fora do organismo. Ao contrario, 0 organismo tem — assim como o

conceito — seu fim em si mesmo, pois todo seu agir visa & conservagdo de si mesmo na

1% Cf. Para Ler a Fenomenologia do Espirito, p.85.

197 Fenomenologia do Espirito, p.190.
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relacdo com a alteridade: “por conservar a si mesmo na relagdo ao outro, ¢ justamente essa
esséncia natural, em que a natureza se reflete no conceito, € em que sdo recolhidos no uno
momentos que, na necessidade, estdo postos fora um do outro: uma causa e um efeito, um
ativo e um passivo”*®. Segundo Hegel, o unico modo pelo qual se pode apreender a verdade
do ser organico — ou seja, de compreendé-lo como uma manifestagdo essente do conceito —
¢ se o considerarmos como um fim em si mesmo, isto ¢, como um ser cuja atividade nao
produz nada de outro. O autor equipara o ser organico ao conceito na medida em que “o
progredir (fortgehen) do conceito ndo ¢ mais o ultrapassar nem o aparecer em OUtro, mas ¢
desenvolvimento, enquanto o diferenciado é imediatamente posto a0 mesmo tempo como o
idéntico, um com o outro ¢ com o todo; e a determinidade como um livre ser do conceito

completo™'”’.

O organismo tem nele mesmo sua causa e seu efeito, de modo que nao ¢
simplesmente o resultado de uma necessidade. Isso quer dizer que o processo do organico ndo
produz nada de outro, e o Unico resultado produzido por sua atividade animica consiste na
conservagao de si mesmo. Por meio de seu agir, o ser organico retorna ao que sempre foi, isto
&, “o que ¢ produzido tanto [ja] esta presente como estd sendo produzido™®. E por isso que,
segundo Hegel, o ser organico constitui a primeira manifestagdo auténtica do conceito: ele ¢
pura atividade, e, por meio desse agir, ndo torna-se algo outro, pois seu vir-a-ser consiste
unicamente em um vir-a-ser igual a si mesmo. Isso ndo quer dizer que o organismo nao sofra
transformagdes, visto que o organismo ndo ¢ um ser atemporal que permanece para sempre
igual ao que foi desde o principio. Para Hegel, at¢ mesmo as transformacgdes estdo contidas
nesse vir-a-ser igual a si, uma vez que o movimento do conceito ndo ¢ meramente a
continuidade, mas sim o desenvolvimento. Hegel o exprime de maneira bastante profunda na

seguinte passagem:

O conceito de um fim como interno as coisas naturais ¢ a simples determinagéo das mesmas; por
exemplo, a semente (Keim) de uma planta que segundo a possibilidade contém tudo que deve
vir na arvore. Portanto, como atividade finalistica, [a semente] estd dirigida somente para a
propria manutencdo. Ja Aristoteles reconheceu esse conceito de fim na natureza, e a esta
eficacia (Wirksamkeit) chamou natureza de uma coisa. A verdadeira consideragéo teleoldgica
— ¢ esta ¢ a mais sublime — consiste pois em considerar a natureza como livre em sua
vitalidade propria.®”!

No entanto, o instinto da razao, por operar de modo semelhante ao entendimento, nao

1% Fenomenologia do Espirito, p.190.
19 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, Vol. I, §161, p.293.
20 Fenomenologia do Espirito, p.191.

21 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol. II, § 245, p.17.
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chega a entender a vida como um resultado dessa articulagdo organica dos membros. Ele ndo
consegue compreender que a essencialidade dos membros so € apreensivel na conexao que ele
estabelece com os outros, na medida em que sua unica esséncia real ¢ a vida. Por isso, com
vistas a obter um detalhado e verdadeiro conhecimento do organico, resolve analisa-lo
minuciosamente. Para tal, ele empreende uma abstracdo total do organismo, transformando os
membros em partes passiveis de serem analisadas separadamente. O Unico porém € que, com
isso, ele jamais chegara a conhecer o ser-vivo, uma vez que tudo o que tem diante de si € o
ser-morto. A animag¢ao, que constitui a forca interna do organismo e que impede a alienacao

das partes, foi suspensa pela atitude do instinto da razao.

O instinto da razdo quer descobrir a necessidade na relacdio que os membros
estabelecem uns para com os outros, pois entende o organismo como uma C0isa que emerge a
partir de relagdes necessarias, ja que, para ele, o organismo possui uma finalidade externa a si.
Todavia, Hegel afirma que, no organismo, “a necessidade esta escondida no que acontece, e
s6 no fim (Ende) se manifesta; mas de tal maneira que o fim mostra justamente que essa
necessidade era também o primeiro (...) é a si mesmo que alcanga através do movimento de
seu agir; e seu sentimento-de-si ¢ atingir-se s6 a si mesmo™*"%. Assim, segundo Hegel, pode-
se dizer que existe uma diferenca entre o que o organismo ¢ e o que ele busca. Entretanto,
devido ao fato de que tudo o que ele busca ¢ o retorno a si mesmo, trata-se apenas da
aparéncia de uma diferenga, e justamente por isso o organismo ¢, em si mesmo, conceito. Ora,
estas palavras nao serviriam igualmente a descricdo da consciéncia desejante? Segundo
Hegel, este seria apenas um dos paralelos existentes entre os processos naturais organicos e 0s
processos espirituais. Na obra intitulada Introducéo a Filosofia da Histdria, Hegel estabelece
uma comparacdo muito clara entre o processo de auto-desenvolvimento do espirito e do

organico, apontando a semelhanga entre os mesmos:

O principio da evolugdo (Entwicklung) envolve algo além, uma determinacdo interior, uma
pressuposicdo efetiva que luta para se realizar. Essa determinacdo formal encontra a sua
existéncia real no espirito, que tem a historia universal como o seu palco, propriedade e
campo de sua realizag@o. Ele ndo se sujeita ao vaivém do jogo exterior das contingéncias;
antes, ¢ o determinante absoluto, impassivel ante as contingéncias, que domina e emprega em
seu proveito. A evolugdo aplica-se também aos objetos naturais organicos. A existéncia destes
ndo se apresenta apenas como forma mediata, modificavel pela agao exterior, ¢ sim como uma
existéncia que deriva de um principio interior imutavel, de uma esséncia simples, cuja
existéncia, como germe, ¢, inicialmente, simples, mas que produz por si mesmas diferengas
que entram em relagdo com objetos. E assim, vivem um processo incessante de
transformagdes, que acabam por se converter em seu contrario, transformando-se antes na
conservagdo do principio organico ¢ de sua forma. Assim, o individuo organico produz a si
mesmo: faz-se o que ele ¢ em si; igualmente, o espirito ¢ somente o que ele se faz, ¢ ele se faz

22 Fenomenologia do Espirito, p.191.
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0 que é em si.>”

Todavia, o instinto da razdo — justamente por ser instinto, ou seja, por que ainda ndo
tem a si mesma como objeto — ndo se identifica no organismo. Isso acontece porque a razao
ainda opera no modo da observagado, que, segundo Hegel, procura elementos na forma do ser
e do permanecer. Sdo estes estados que ela pretende identificar no ser organico; mas este, por
sua vez, ¢ atividade constante, processo de vir-a-ser ininterrupto (mesmo que estejamos
falando de um processo de vir-a-ser igual a si mesmo, isto €, um processo que produz apenas
a manutencao do estado original). Sendo assim, no ser organico, nao ha elementos na forma
do ser e do permanecer a serem encontrados, uma vez que, enquanto manifestacdo do
conceito, o organismo nao ¢ um Ser, mas Vir-a-ser, posi¢ao de si por si. No inicio de seu
comentario de acerca da experiéncia que a razdo observadora realiza sobre a natureza
organica, J. Hyppolite anuncia o desfecho mal-sucedido — por assim dizer — desta
experiéncia:

De fato, a razdo busca a si mesma na natureza, mas se busca enquanto realidade imediata; por
isso, ao término de suas démarches, encontrard a si mesmo no sistema da natureza, mas

enquanto coisa, um ser, ¢ ndo um ato; ela se encontrard como alguém que encontra o seu
proprio passado, e ndo como o movimento de auto-constitui¢io daquilo que se é. 2**

Assim como a consciéncia-de-si, que agia sobre o mundo para encontrar-se sempre
COmo um ser vivo e essente, o instinto da razdo, ao observar, s6 encontra a si mesmo em sua
busca. Mas h4, contudo, uma diferenca fundamental: enquanto a consciéncia-de-si alcanga,
ainda que temporariamente, uma sensagdo de plenitude e unido consigo mesma através da
satisfacdo de suas caréncias, o instinto da razao, por ndo reconhecer a si mesmo na observagao
do organico, ndo alcanga este sentimento de satisfacdo e precisa continuar sua busca, pois
ainda ndo chegou a verdade daquela certeza que a razao tem de ser toda a realidade. E como
estd em busca de elementos na forma do ser e do permanecer, a razdo observadora empreende
uma objetivagdo do processo de vir-a-ser do organismo, com vistas a transformar a oposi¢ao
constitutiva do organico — uma vez que, segundo Hegel, o ser organico ¢ “uma coisa que se

99205

conserva em sua relagdo com o seu oposto”™” — em uma oposi¢do que seja conforme a seu

modo de ver.

A partir deste momento, a razao observadora tem para si que a esséncia do organico

consiste na relagao de dois momentos fixos e essentes: o interior, que corresponde ao conceito

29 HEGEL, G.W.F. Introdugéo a Filosofia da Histéria. Brasilia: Ed.UNB, 1995 pp. 53 ¢ 54.
2% Génese e Estrutura da Fenomenologia do Espirito, p.249.

295 Fenomenologia do Espirito, p.195.
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organico de fim, e o exterior, que corresponde a efetividade, ou seja, a figura do organismo.
Assim, a partir desses dois extremos, o instinto da razdo formula uma lei para essa relacao, lei
esta que corresponde ao oposto do ponto de partida adotado para a consideragdo do organico:
agora, a razdo acredita que “o exterior é a expressdo do interior”*”. No entanto, esta reversio
também nao corresponde a verdadeira esséncia do organismo, uma vez que o assim chamado

interior se constitui e se sustenta apenas a partir da ininterrupta relagdo com o exterior.

Assim, desde a primeira obra dos chamados escritos de maturidade, Hegel coloca
sua posicao em relacao a natureza. Ela ¢, de fato, uma manifestacdo da razao, mas apenas uma
manifestagdo imperfeita; ela ¢ em si razdo, mas s6 através do espirito se revela como tal.
Segundo Hegel, “o estudo da natureza ¢ a liberagdo do espirito nela, pois ele estéd ali enquanto
ndo se refere a um outro, mas a si mesmo; e isto é igualmente a liberacio da natureza™’’. Para
o autor, esse ¢ o objetivo da Filosofia da Natureza: fazer com que o espirito reconhega a
espiritualidade imanente a natureza. Sendo assim, qualquer considera¢do da natureza que nao
parta do espirito e que ndo tenha por objetivo promover um retorno a ele sera incapaz,
segundo Hegel, de conhecer a verdade acerca dela, uma vez que, para o autor, “a verdade, o
alvo final (Endzweck) da natureza e a verdadeira efetividade (Wirklichkeit) da ideia™*® ¢ o
proprio espirito. Da mesma maneira, somente o espirito ¢ capaz de reconhecer o ser organico
como uma manifestacdo do conceito € a natureza mesma como um todo vivo, na medida em

que o espirito € o Unico capaz de captar verdadeiramente o desenvolvimento do conceito.

Segundo Hegel:

O desenvolvimento do conceito — segundo a determinacgdo, o alvo ou também, se assim
queremos, segundo o designio (Zweck) do mesmo desenvolvimento — ¢é para apreender-se
como um por daquilo que ele é em si: que estas determinagdes de seu contetido chegam a
existéncia, sdo manifestadas, mas o sdo ao mesmo tempo ndo como independentes,
subsistentes, mas como momentos, que permanecem em sua unidade enquanto ideais, isto ¢,
postos. (...) Comegando pois da exterioridade, na qual estd inicialmente o conceito, seu
avango ¢ um ir-para-si ao centro (ein Insichgehen ins Zentrum), isto é, é trazer a existéncia
inadequada ao conceito da imediatez, a exterioridade para a unidade subjetiva, para o ser-em-
si (Insichsein); ndo de modo que o conceito se retire dai [da existéncia] e a deixe jazendo
como uma casca morta, mas antes de modo que a existéncia seja em si ou ao conceito
adaptada, que o proprio ser-em-si (Insichsein) exista, pois isto é a vida. O conceito deseja
romper a casca da exterioridade e vir a ser para si.

No entanto, a razdo observadora ainda ndo dispde das condi¢des necessarias para

reconhecer a si mesma na natureza, ou para reconhecer o organico enquanto a primeira

2% Fenomenologia do Espirito, p.194.

27 Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, vol.II, §246, p.25.
28 1bid., §251, p.38.

29 1bid, pp.38 ¢ 39.
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manifestagdo do conceito e tampouco para apreender a natureza como um todo vivo. Por isso,
ao termo de seu processo, a razdo tedrica, que tera se mostrado incapaz de encontrar um
conteudo concreto para aquela certeza de ser toda a verdade, cederd o lugar a uma razao
pratica, em que o eu pde a si mesmo ao invés de simplesmente procurar por si em um meio
exterior, isto é, em que ele se faz em vez de se constatar. Com isso, a narrativa
fenomenoldgica vai comecar a tomar um novo rumo, em que a relagdo entre espirito e
natureza serd abordada ndo mais sob a perspectiva da atividade cognitiva que o sujeito realiza
sobre a efetividade natural, mas sim sob uma perspectiva pratica, em funcdo de um
desdobramento interno, em que os dois lados passam a existir no proprio sujeito enquanto o
impulso natural e a vontade racional. Por essa via, Hegel conduz sua narrativa
fenomenoldgica ao ambito da ética e da moralidade, figuras estas que ndo serdo analisadas
neste trabalho, uma vez que hd uma atividade espiritual mais interessante para nossa
consideracdo acerca da relacdo entre espirito e natureza: trata-se do fazer artistico, tal como
Hegel o concebe em seus Cursos de Estética. Como veremos no proximo capitulo, esta
atividade é de extrema importancia, pois, apesar de constituir uma atividade essencialmente
humana ¢ espiritual, pode ser considerada também uma forma extrinseca de des-alienagdo do

espirito na natureza.
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3 A ARTE ENQUANTO A ATIVIDADE ESPIRITUAL DE IDEALIZACAO DA
NATUREZA

Ao tecer suas considera¢des sobre a arte nos Cursos de Estética, ministrados na
década de 20 do século XIX nas Universidades de Heidelberg e Berlin, a intengdo de Hegel
nao era estabelecer uma ciéncia do sentido ou da sensacao, mas sim considerar a arte como
uma maneira através da qual a Ideia assume uma configuracao material exterior adequada a si.
Para que possamos ter uma no¢ao mais universal acerca do lugar ocupado pela arte no sistema
filosofico hegeliano, faremos uso de uma passagem extraida da Ciéncia da Ldgica, mais
precisamente do final do terceiro volume, momento no qual o autor se ocupa em descrever

sua concepcao de Ideia Absoluta. Segundo Hegel:

A natureza e o espirito sdo, de modo geral, as diferentes maneiras por meio das quais [a Ideia
Absoluta] apresenta seu ser-ai; a arte ¢ a religido sdo as diferentes maneiras por meio das
quais ela se apreende e confere a si mesma um ser-ai adequado. A filosofia possui em comum
com a arte ¢ a religido seu conteido e sua finalidade; mas ela constitui 0 modo mais elevado
de se apreender a Ideia absoluta, porque ¢ a maneira mais elevada: o conceito.*'

Ora, estaria entdao o conceito excluido da arte e da religido? A propria obra hegeliana
¢ capaz de oferecer per se uma resposta negativa a esta questdo, visto que, se assim fosse,
seria impossivel tecer qualquer consideragdo filosofica sobre a mesma, de maneira que o autor
ndo as teria como dignas da investigacdo cientifica que ele se propde a realizar sobre as
mesmas. Para Hegel, tratar um conteido de maneira cientifica consiste em descobrir a
necessidade que jaz nele. Sendo assim, por um lado, podemos dizer que, ao empreender uma
consideracao filosofica sobre a arte, Hegel pretende descobrir a necessidade que existe em sua
realizacdo; todavia, por outro lado, visto que a natureza do ideal artistico consiste em
transformar os objetos fenoménicos em expressdes auténticas do proprio espirito”'' ¢ que este
possui como uma de suas determinagdes essenciais a liberdade, a investigag@o cientifica que
Hegel pretende realizar sobre a bela arte visa também descobrir em que medida a liberdade
estd presente nas obras de arte. Dito de outro modo, a inten¢do de Hegel ¢ descobrir como a

necessidade existente na atividade de criagdao artistica termina tdo somente por conferir a

219 science de la Logique, vol.III, p.368. Grifos nossos.

21T Cf. Cursos de Estética, vol.I, p.168.
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liberdade uma aparéncia sensivel.

Ora, partindo desta diretriz, fica desde o principio excluida a possibilidade de Hegel
tomar o belo natural como o principal objeto de sua investigagdo. Com base em tudo o que foi
anteriormente exposto neste trabalho acerca do modo essencial da natureza, qual seja, a
exterioridade e a inalienavel presenga da contingéncia, fica claro que, para Hegel, é o
momento da necessidade — ¢ ndo o da liberdade — que predomina nesta esfera. Como
sabemos, 0 momento em que a liberdade se manifesta de modo mais acentuado na natureza
corresponde a0 momento da vitalidade animal, uma vez que somente este tipo de ser natural
tem a possibilidade de desprender-se de seu lugar de origem, bem como fazer escolhas
baseadas no instinto de sobrevivéncia e mesmo esboc¢ar em seus comportamentos gregarios
algumas das emogoes e sentimentos experimentados pelos seres humanos, tais como ternura
filial, companheirismo, competitividade, medo, afeto, etc. No mais, certos animais — em
especial, os que integram as classes das aves e mamiferos — possuem ainda a capacidade de
vencer a tendéncia de singularizacdo entre os individuos de suas respectivas espécies ao serem
capazes de emitir e reconhecer as intengdes que estdo por trds dos sons emitidos por seus
aparelhos fonadores. No entanto, apesar de tamanha complexidade, isto €, apesar de todo este
distanciamento que Hegel reconhece existir entre os animais superiores € o reino da
necessidade absoluta, isto é, os minerais, corpos celestes, etc., o autor afirma que nem estas

expressoes naturais podem ser consideradas efetivamente belas.

3.1 A deficiéncia de idealidade no belo natural

No capitulo dedicado ao assim chamado belo natural, Hegel sintetiza a exposigdo

das insuficiéncias deste tipo de beleza da seguinte maneira:

Nao ¢ a alma que nos ¢ visivel no organismo; ndo ¢ a vida que se dirige por toda a parte para
o exterior, e sim as formagdes de um estagio inferior enquanto a auténtica vitalidade?'. O
animal é apenas vivo em si mesmo; isto €, o ser-em-si-mesmo (Insichsein) ndo se torna real
na propria Forma da interioridade e, por isso, esta vitalidade ndo pode ser vista por toda parte.
Porque o interior permanece apenas um interior, o exterior permanece apenas como um
exterior e nio completamente penetrado em cada parte pela alma.>'

Como sabemos, Hegel concebe a natureza como sendo a Ideia no modo do ser-outro,

212 yide a citagdo referida na nota 119, onde Hegel classifica certos aspectos da corporeidade animal como produgdes
animais na Forma do vegetal.

213 Cursos de Estética, vol.I, p.157.
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isto ¢, no modo da exterioridade. Nesta medida, nem mesmo os seres naturais organicos
podem escapar inteiramente a esta determinagdo, ndo obstante a determinidade essencial de
tais seres venha a ser justamente a animacgdo — atividade que, como vimos, ¢ responsavel por
suspender a tendéncia a alienagdo das partes constitutivas de um organismo, transformando-as
em membros articulados e essentes apenas na relagdo que mantém para com o todo organico

do qual fazem parte.

No mais, hd ainda outra importante deficiéncia no assim chamado belo natural, qual
seja, a finitude cronolodgica a que todo objeto natural encontra-se inevitavelmente submetido.
Na mesma medida que a mais bela das flores had de perder suas pétalas em determinado
periodo de tempo, a absoluta organicidade propria de um corpo animal ha de ser vencida pela
exterioridade em algum momento, seja por fatores externos ou pela simples dissolugao
imanente das relagdes que articulam os membros € mantém vivo o organismo em questao.
Esta assim chamada morte natural poderia ser interpretada ainda como mais um indicio de
que a exterioridade — isto é, a tendéncia a dispersdo, a imanéncia do estranhamento
(Entfremdung) aos corpos naturais— constitui a determinidade fundamentalmente essencial
da natureza em geral. No entanto, um poema escrito sobre a mais bela das flores, ou ainda
uma pintura ou fotografia capazes de retratar imageticamente toda a majestade dourada de um
ledo, por exemplo, sdo capazes de exprimir a beleza desta flor ou a majestade deste ledo
muito apds o desvanecimento natural da flor ou do ledio em si mesmos. E por este motivo que,
para Hegel, ¢ possivel afirmar a existéncia da necessidade do belo artistico. Nas palavras do

autor:

A necessidade do belo artistico se deriva, pois, das deficiéncias da efetividade imediata ¢ a
tarefa dele deve ser estabelecida de tal modo que tenha a vocagdo de também expor no
exterior, em sua liberdade, o fendmeno da vitalidade, e especialmente da animagao espiritual,
e fazer o exterior adequado ao seu conceito. Apenas entdo o verdadeiro € retirado de seu cerco
temporal, de sua dispersdo na série das finitudes e ao mesmo conquista um fendmeno exterior,
no qual nd3o mais aparece a indigéncia da natureza e da prosa, mas uma existéncia digna da
verdade que, por seu lado, permanece em livre em certa autonomia, na medida em que possui
sua determinagio em si mesma e néo a encontra posta em si mesma por meio de outro.”™*

Esta passagem nos permite inferir que, para Hegel, a verdadeira beleza da flor ou a
majestade do ledo ndo residem propriamente nos objetos naturais que parecem ser a sede do
que ha de belo nos mesmos. Segundo Hegel, tais objetos naturais ndo sdo belos em si: ¢ o
espirito que imputa aos mesmos o atributo da beleza, isto é, que os torna belos através da
mediagdo racionalizante que realiza sobre os mesmos, seja através do simples contato

imediato que trava com tais objetos, seja através da transmutacdo dos mesmos através do

2% Cursos de Estética, vol.I, p.163.
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processo de idealizagdo artistica.

3.2 Aidealizagdo artistica enquanto espiritualizacdo da exterioridade natural

Segundo Hegel, o idealizar constitui o processo por meio do qual o espirito forma

[bildet] e configura [gestaltet] a exterioridade natural*"

. Dito de outro modo, o idealizar é o
processo através do qual o espirito transforma a materialidade exterior com vistas a imprimir
nela seu proprio contetido, de maneira a revelar a si mesmo na aparéncia do objeto formado.
Nesta medida, ¢ possivel entender o idealizar como o processo que encontra-se na origem de
todas as obras de arte propriamente ditas, uma vez que estas nada sdo sendo formas nas quais

os interesses humanos e os valores espirituais existentes em um acontecimento ou em um

carater individual encontram expressdo sensivel*'®.

Neste ponto, ¢ interessante explicitar em que medida o processo de idealizagdo
artistica difere do processo de idealizagdo dos objetos naturais promovido pela simples

atividade do trabalho.

Na breve andlise empreendida no capitulo anterior sobre a figura da consciéncia
denominada consciéncia-de-si, a atividade do trabalho foi descrita como a atividade que
passaria a preencher o vazio existencial em que a consciéncia-de-si escrava encontrava-se
apos ter perdido, ou melhor, renunciado a luta de vida e morte que teria que travar com uma
outra consicéncia-de-si para garantir sua essencialidade e independéncia. Sendo assim, para
manter-se viva, a consciéncia-de-si escrava aceita desempenhar atividades para o gozo de
outrem; e ¢ com base nesta premissa que ela realiza a atividade do trabalho. Aqui, deve-se
observar que, apesar de ser uma atividade realizada pela consciéncia em fungdo de um outro,
a simples atividade do trabalho ¢, de todo modo, uma atividade de idealizagdo, pois consiste
essencialmente em desbastar o aspecto imediatamente natural dos objetos e conferir aos
mesmos uma forma e um sentido de cunho espiritual, ainda que a consciéncia-de-si

propriamente dita ndo esteja necessariamente consciente da espiritualidade envolvida neste

215 Cf. Cursos de Estética, vol.I, p.179.

216 Cf. Tbid., vol.I, p.51. Aqui, vale observar que o aspecto sensivel proprio das obras de arte pode se apresentar de diversas
maneiras, as quais variam de acordo com o tipo de materialidade caracteristico de cada modalidade de expressao artistica. Em
uma obra de arte arquitetdnica, por exemplo, a materialidade faz-se presente de um modo muito mais aparente, determinante
¢ intenso do que em uma cang@o ou um poema, onde a materialidade se resume praticamente as ondas sonoras que
comunicam aos receptores de tais ondas seus respectivos conteudos espirituais.
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ato. No mais, os objetos originados mediante a atividade do trabalho sdo criados quase que
exclusivamente segundo uma conformidade a fins, visto que, mesmo para a consciéncia
trabalhadora, tais objetos s3o destinados exclusivamente ao gozo da consciéncia dominante.
Sendo assim, por mais ornamentado que o prato principal de um banquete possa ser, por
exemplo, pode-se dizer que tal ornamentacdo foi empreendida para garantir que, além do
paladar, o sentido da visdo seja também satisfeito. Trata-se, assim, de uma idealizacdo apenas
exterior, pois nem toda forma agradavel aos olhos traz em si um conteudo verdadeiramente

espiritual.

No entanto, para Hegel, ndo é apenas a presenca de tal contetido espiritual que
diferencia uma obra de arte ideal de um simples objeto do trabalho. Isto se d4 na medida em
que, segundo o autor, “a obra de arte ideal ndo pertence apenas o aparecer do espirito interior
na realidade das formas exteriores, mas a verdade ¢ a racionalidade em si e para si existentes
do efetivo é o que deve chegar ao fendmeno exterior™'”. A partir desta passagem, ¢ possivel

inferir que, apesar de a arte ser, essencialmente, a forma de aparicdo da Ideia que “apresenta
b 9 b

|7’218

[hinstellt] para a consciéncia a verdade no modo da configuracdo sensivel”°, isto ndo a torna

desprovida de racionalidade. De fato, tomando por base a definicao de arte que Hegel fornece
em sua Ciéncia da Ldgica, a auséncia de racionalidade seria impossivel pelo simples motivo

de que a arte ¢ definida pelo autor como uma das maneiras por meio das quais a Ideia “se

9219

apreende e confere a si mesma um ser-ai adequado — ¢ como poderia a Ideia ser

desprovida de racionalidade? No entanto, a necessidade da racionalidade pode ser
compreendida através da argumentagdo contida nos proprios Cursos de Estética, uma vez que,
segundo Hegel, somente a consciéncia pensante pode produzir obras de arte. Nas palavras do

autor:

A necessidade universal e absoluta, da qual a arte brota (sob seu aspecto formal), tem sua
origem no fato do homem ser uma consciéncia pensante, isto é, que ele faz a partir de si
mesmo para si o que ele é o e que em geral ¢; As coisas naturais sdo apenas imediatamente e
uma vez, mas o homem como espirito se duplica, na medida em que primeiramente, como as
coisas naturais, €, mas logo é igualmente para si, ele se intui, se representa, pensa e apenas
através do ser para si ativo € espirito. Esta consciéncia de si o0 homem adquire de dois modos:
em primeiro lugar pela teoria, na medida em que precisa, no interior, tornar para si consciente
0 que na alma humana [Menschenbrust] se move e o que nela agita e impulsiona. De modo
geral, ele precisa intuir e representar o que o pensamento toma por essencial, precisa fixa-lo e
reconhecer apenas a si proprio tanto naquilo que evocou a partir de si mesmo quanto no que
recebeu do exterior. — Em segundo lugar, o homem torna-se para si através da atividade
préatica, na medida em que possui o impulso de produzir-se e igualmente de reconhecer-se
naquilo que lhe ¢ dado imediatamente, naquilo que para ele tem uma existéncia exterior. Este

217 Cursos de Estética, vol.I, p.283. (Grifos nossos)
218 Ibid., p.116. (Grifos nossos)

219 Cf. Science de la Logique, vol.III, p.368.
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objetivo ele realiza mediante a modificagdo das coisas exteriores, nas quais imprime o selo de
. . r . . ~ 221
seu interior ¢ onde reencontra suas proprias determinagdes.”’

Nesta medida, Hegel considera que, mesmo para a cria¢do artistica sensivel, faz-se
necessaria a atividade do pensamento, pois trata-se da atividade que capacita o artista a
apreender tanto em seu interior quanto no mundo exterior os elementos que sdo propriamente
espirituais, bem como a imprimir tal espiritualidade na matéria sensivel, de modo a fazer
realmente ecoar no elemento sensivel as verdades do espirito humano. Sendo assim, nas
palavras do autor, “A necessidade universal da arte é, pois, a necessidade racional que o ser
humano tem de elevar uma consciéncia espiritual o mundo interior e exterior, como se fora

um objeto no qual ele reconhece o seu proprio si-mesmo [Selbst]”*'.

Neste ponto, podemos identificar uma semelhanca entre o simples produto do trabalho
e a obra de arte, visto que ambos proporcionam para o espirito o reconhecimento de si
mesmo, ainda que em niveis bastante distintos. Isto se da na medida em que o produto do
trabalho apenas permite que a consciéncia-de-si escrava, isto €, a consciéncia-de-si que se

julgava inessencial**

ante a consciéncia do senhor, reconheca a si mesmo como
verdadeiramente existente ¢ essencial, isto €, reconhe¢a a si mesma como um ser dotado de
uma espécie de conteudo humano, uma vez que vé tal conteudo e tal essencialidade refletidos
objetivamente nos objetos formados por ela mediante a atividade do trabalho. J4 a obra de arte
permite que o espirito reconhega o proprio espirito por intermédio do material sensivel
idealizado pelo artista, que promove tal processo de idealizagdo nd0 com vistas a satisfazer o
desejo imediato de terceiros, mas sim com vistas a satisfazer interesses espirituais superiores,
isto ¢, com vistas a “produzir para todas as profundezas da consciéncia uma ressonancia e um

2233 E Hegel prossegue: “E neste sentido que o sensivel é espiritualizado na

995224

€co no espirito

arte, uma vez que o espiritual nela surge como sensibilizado

Ora, mas o que distingue efetivamente o trabalho realizado pela consciéncia-de-si do
trabalho realizado pelo artista? Segundo Hegel, existem varios fatores inerentes ao trabalho do
artista que ndo estdo presentes na atividade do trabalho realizada pela consciéncia-de-si. Um

destes fatores ¢ a fantasia, que Hegel compreende como sendo uma espécie de racionalidade

20 Cursos de Estética, vol. I, pp.52 e 53.
2! Cursos de Estética, vol. I, p.53.

222 Termo este que, na terminologia hegeliana original, corresponderia ao adjetivo unwesentlich, isto &, ndo essente, néo
existente, ou, segundo uma interpretagdo menos literal, dotado de uma existéncia desprovida de valor;

22 Ibid., p.60.

24 Idem.
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capaz de proporcionar para a consciéncia a intuicdo de que um determinado conteudo
espiritual e a forma sensivel por meio do qual este conteudo ¢é transmitido s80 uma sé
coisa®®. Para tal, Hegel afirma que a subjetividade criadora dotada da faculdade da fantasia

tenha “visto muito, ouvido muito e conservado muito em si mesmo”*¢

, pois somente através
deste intenso contato com o mundo exterior, o artista ¢ capaz de distinguir os aspectos
espirituais manifestados na realidade aparente e reproduzi-los de maneira a alcangar o
reconhecimento significativo da consciéncia espiritual diante da obra de arte. Segundo Hegel,
tal atividade produtiva da fantasia se manifesta através do génio e do talento. O primeiro, nas
palavras do autor, corresponde a “capacidade geral para a verdadeira producdo da obra de
arte, bem como a energia para o desenvolvimento e o acionamento desta capacidade™’; j4 o
talento corresponderia a habilidade técnica possuida pelo artista. No entanto, cabe enfatizar
que, segundo o autor, tal habilidade técnica por si s6 ndo ¢ suficiente para a produgdo de obras
de arte, pois “um mero talento apenas num aspecto muito singularizado da arte pode levar a
algo de consistente [Tlchtigem], e exige, contudo, para ser em si mesmo completo, sempre a
capacidade artistica e a animagdo gerais, que unicamente sdo proporcionadas pelo genius”***.
Através desta passagem, pode-se igualmente inferir que o génio corresponde a faculdade que
permite ao artista imprimir em sua criacdo a animacao e a vitalidade ideais que caracterizam,

segundo Hegel, as verdadeiras obras de arte.

J4 a fantasia e a execugdo técnica expressas € manifestadas no artista constituem o que
Hegel denomina entusiasmo [Begeisterung]. Se observarmos com atengdo o termo alemao,
veremos que o mesmo tem como radical geist, que ¢ exatamente o mesmo termo que Hegel
usa para se referir ao que as tradugdes latinas em sua maioria definem como espirito. Nesta
medida, ¢ possivel compreender porque o autor considera o entusiasmo como o elemento
fundamental para que o artista possa tornar manifesto o espirito nos dominios da

sensibilidade. Nas palavras do autor:

A posigdo do artista, segundo este aspecto [0 do entusiasmo], ¢ de que ele, justamente como
talento natural, entra em relagdo com uma matéria dada que se encontra diante dele, na
medida em que, por um motivo exterior, um acontecimento (...) se encontra desafiado em si
mesmo para configurar esta matéria e em geral se exteriorizar nela. A ocasido para a
produgdo, portanto, pode vir completamente do exterior e a exigéncia unicamente importante
¢ que o artista conceba um interesse essencial e deixe o objeto ser nele mesmo vivo. Entdo o
entusiasmo do génio vem por si mesmo. E um artista autenticamente vivo encontra justamente

25 Cf. Cursos de Estética, vol. I, p.60.
226 1bid., p.282.
227 Ibid., p.284.

28 Idem.
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por meio desta vitalidade milhares de ocasides para a atividade e o entusiasmo — ocasides pela
. 229
quais os outros passam, sem serem por elas tocados.

Sendo assim, pode-se dizer que, para Hegel, a atividade da produgdo artistica consiste
em promover uma idealizagdo da objetividade natural seja a partir do interior do espirito em
direcdo a exterioridade material ou desta em direcdo ao espirito: seja qual for o ponto de
origem do processo de idealizacdo, um verdadeiro artista saberd alcangar o derradeiro objetivo
de exprimir sensivelmente o espiritual mediante uma atividade que ndo apenas desbastara o
que ha de puramente natural, imediato e grosseiro no material sensivel escolhido, mas que
criara uma espécie de organicidade entre o interior espiritual € o exterior sensivel. Se assim
ndo fosse, como poderia o artista permitir que 0 objeto fosse nele mesmo vivo, tal como foi
mencionado no trecho acima citado? Somente uma consciéncia autentica e efetivamente viva
— isto é, somente uma consciéncia capaz de entrever e viver a organicidade existente entre o
interior espiritual e a exterioridade natural — pode criar um objeto capaz de exprimir

vitalidade e organicidade.

3.2.1 A organicidade da arte e sua espiritualizacdo da matéria natural

De inicio, ¢ interessante ressaltar que, segundo Hegel, as formas artisticas
configuradas por meio deste processo de idealizagdo possuem como uma de suas
determinidades essenciais a organicidade — ndo a organicidade puramente natural de que
nos ocupamos nos capitulos anteriores, mas sim espiritual. Estes dois tipos de organicidade
diferem em muitos aspectos, alguns dos quais serdo abordados dentro em breve. Entretanto,
dado o objetivo da pesquisa aqui apresentada — qual seja, analisar os estado de alienacdo e o
processo de des-alienagdo do espirito na natureza ou, em outras palavras, entender em que
medida o espiritual faz-se presente no natural e o natural no espiritual em meio a filosofia
hegeliana —, a compreensao das semelhancas entre a organicidade natural e a espiritual se

afiguram como mais interessantes a nosso proposito.

A principal similaridade a ser apontada diz respeito ao carater duplo que podemos
identificar em ambos os tipos de organicidade. De acordo com o que foi apresentado
anteriormente a respeito da concepc¢do hegeliana de organicidade natural, esta deve ser

compreendida como um processo que se da, por assim dizer, em dois niveis: por um lado, os

229 1bid., pp.288 e 289.
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organismos naturais possuem como uma de suas principais determinagdes a absoluta e
essencial inrer-relacdo de todos os elementos que os constituem. Como vimos, trata-se da
articulacdo organica (Gliederung), movimento este que realiza a suspensdo da independéncia
de cada uma das partes de um organismo, transformando-as em membros (Glieder). Este
movimento também pode ser compreendido como nada menos do que a propria vitalidade dos
seres organicos, que corresponde a determinidade essencial dos mesmos. No momento em
que este movimento tornar-se incapaz de impedir que estes membros se tornem autdonomos
uns em relacdo aos outros, eles perdem a determinagdao de membros e passam a constituir
meras partes, o que representa a morte do organismo. A isto corresponde o carater interior da
organicidade. Todavia, este carater interior ndo adquire nenhuma existéncia efetiva sem o
carater exterior da organicidade, o qual corresponde a relagdo negativa que os seres
organicos mantétm com o meio onde vivem. Caso o meio externo nao lhes ofereca os
elementos necessarios para que a organicidade interna dos seres vivos seja conservada, tais
como alimento, abrigo, etc., torna-se impossivel manter a articulagdo interior dos membros.
Sendo assim, ¢ possivel depreender que, apesar de seu duplo carater, a organicidade natural é
concebida por Hegel como uma organicidade fortemente determinada pelas condi¢des
exteriores — 0 que ¢ perfeitamente plausivel, na medida que o autor compreende a natureza

como a ldeia manifestada na forma da exterioridade.

Assim como a organicidade natural, a organicidade espiritual possui também um
carater interno e externo. Nesta medida, com respeito ao carater interno da organicidade que
Hegel considera como imanente as obras de arte, devemos procurar nestas um fator capaz de
articular todas as suas partes constitutivas, transformando-as também em membros. Ora, mas
como haveremos de encontrar um Unico fator capaz de promover tal articulagdo tanto em um
edificio arquitetonico quanto em uma escultura, uma pintura, uma composicao musical e um
poema? Dada a diversidade dos niveis de materialidade presentes nestas respectivas formas de
arte, ¢ realmente dificil pensar em um tUnico fator articulador que estivesse presente em todas
elas. No entanto, Hegel estava certo de té-lo encontrado: independente de todos os possiveis
niveis de materialidade que as obras de arte possam apresentar, todas elas sdo perpassadas

também por uma vitalidade, a saber, a vitalidade do ideal. Nas palavras do autor:

A vitalidade do ideal repousa justamente no fato de este significado fundamental, espiritual e
determinado, que deve ser exposto, ser completamente trabalhado por todos os aspectos
particulares do fendbmeno exterior — postura, posi¢do, movimento, tragos faciais, Forma
[Form] e forma [Gestalt] dos membros etc. —, de tal modo que ndo reste nada de vazio e
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insignificante, mas tudo se mostre como perpassado por aquele significado.”*

Sendo assim, a vitalidade do ideal pode ser compreendida como a articulagéo espiritual
que o fazer artistico impde a matéria trabalhada no processo de criagdo de qualquer tipo de obra
de arte, independentemente das qualidades especificas de cada tipo de matéria natural. Isto se da
na medida em que o fazer artistico ¢ a atividade responsavel por levar a cabo a suprema tarefa
de exprimir sensivelmente as mais profundas nuances da espiritualidade — tarefa esta que, por
sua vez, permitiu que o pathos, o ethos e todas as demais peculiaridades de cada espirito de
povo conhecido pela historia nos fossem acessiveis até os dias de hoje, ndo obstante as
inevitaveis distor¢des que um contexto historico imponha a nossa lida com objetos espirituais
oriundos de ¢épocas anteriores. Como exemplo, basta tomarmos as famosas e
incontestavelmente belas estatuas que retratam as personagens da mitologia grega: ao passo
que, para os que viveram na época da criagdo destas estatuas, estas ndo eram apenas estatuas,
mas 0S proprios deuses enquanto tais, residindo em suas moradas — os templos —, nenhum de
nods pode dizer hoje em dia, com a mesma certeza e a mesma credibilidade, que se sente diante
do proprio Zeus, criador do cosmos, ao contemplar uma de suas representacdes escultdricas em
um museu. No entanto, apesar dos séculos que se interpdem a criagdo destas estatuas e os
museus que hoje as abrigam, as feigdes humanas, harmonicas e simples das mesmas ainda ¢
capaz de nos transmitir a espiritualidade, a majestade e a neutralidade justa dos deuses, sem
deixar de nos comunicar a humanidade dos mesmos, humanidade esta que se revela nos
motivos passionais que muitas vezes orientavam as agoes daqueles deuses — e que, vale dizer,
vém orientando as agdes de todo e cada ser humano que ja habitou sobre este planeta. Nesta
medida, a vitalidade do ideal pode ser compreendida como o cerne espiritual da arte enquanto

tal, e esta ¢ definida por Hegel da seguinte maneira:

A arte ¢ o que transforma cada forma, em todos os pontos da superficie visivel, em olho, o qual é
a sede da alma e leva o espirito a apari¢do [Erscheinung]. (...) A arte transforma cada uma de
suas configuragdes num Argos de mil olhos, para que a alma e a espiritualidade sejam vistas em
todos os pontos.”!

Para que a espiritualidade possa de fato ser vista em todos os pontos, Hegel considera
necessaria uma perfeita harmonia entre a forma exterior ¢ o conteido interior da obra. No
proximo sub-capitulo, nos voltaremos sobre a questdo da harmonia entre forma e contetdo.

Antes disso, ¢ necessario discorrermos brevemente sobre o carater externo da organicidade

20 Cursos de Estética, vol. I, p.184. Grifos nossos.

31 Cursos de Estética, vol. I, p.166. Argos, filho de Arestor, possuia olhos espalhados por todo o corpo. Hera o encarregou
de vigiar a vaca lo, mas Hermes, seguindo ordens de Zeus, matou o monstro. Para imortalizar o servidor, Hera tirou-lhe os
olhos e os espalhou pela cauda do pavio, ave que lhe era consagrada.
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espiritual, tal como esta se faz presente na obra de arte bela.

Assim como os seres naturais organicos dependem de uma natureza inorganica para
garantirem a subsisténcia de sua organicidade e de sua vitalidade, as obras de arte em geral
precisam igualmente de um meio exterior apropriado. Isto se d4 na medida em que, com
excegdo da poesia, que ¢ tida por Hegel como a unica forma de arte plenamente espiritual, ou
seja, a unica forma de arte que pode ser tida como quase que inteiramente independente de
quaisquer meios sensiveis exteriores ao proprio espirito enquanto tal, todos os demais tipos de
obra de arte necessitam de um ambiente apropriado para que seu significado espiritual possa
ser adequadamente expresso através da materialidade sensivel da qual as obras de arte sdo

revestidas.

Mais quais seriam os outros tipos de obra de arte acima referidos? Para Hegel, a
poesia corresponde a quinta e mais elevada figura do sistema das artes particulares, que é o
sistema das obras de arte existentes enquanto tais, ou seja, o conjunto das obras de arte
propriamente reais, que sdo fisica e sensivelmente existentes. Nesta medida, sendo a poesia a
quinta figura do sistema das artes particulares, ela ¢ precedida por quatro outras figuras, a
saber, a arquitetura, a escultura, a pintura e a musica. A primeira delas corresponde a
arquitetura, a qual, diferentemente do que foi dito no pardgrafo anterior, ndo carece de um
ambiente espiritual apropriado para a sua manifestacdo adequada na medida em que, segundo

Hegel, tal ambiente espiritual apropriado ¢ proporcionado justamente pelas obras

arquitetonicas enquanto tais.

3.2.2 A arquitetura como modo mais imediato de idealizacdo artistica da matéria natural

Neste ponto, uma vez que estamos associando as obras de arte arquitetonicas ao papel
que a natureza inorgdnica desempenha junto aos organismos naturais, vale a pena
aprofundarmos um pouco mais nossa compreensao acerca desta figura das artes particulares.
Fato ¢ que existem diferentes tipos de obras arquitetonicas, dentre as quais nem todas podem
ser imediatamente consideradas como obra de arte — e a argumentagdo contida na sec¢ao
destinada a Arquitetura nos Cursos de Estética mostra que Hegel ndo deixava de reconhecer
tal distingdo, que sera apresentada nos paragrafos seguintes. No entanto, o autor foi capaz de

reconhecer um ponto em comum entre todas as obras arquitetdnicas, qual seja, a inadequacao
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entre forma e conteddo, inadequagdo esta que corresponde mais especificamente a uma
preponderancia da forma — isto ¢, da materialidade sensivel — em detrimento do conteudo,
isto ¢, do espiritual. Dito de outro modo, o que chama mais aten¢do nas obras arquitetonicas
em geral ¢ a consisténcia e a rigidez do material natural a partir do qual uma determinada obra
foi composta; a espiritualidade contida no trabalho de transformar a pura exterioridade natural
em obra humana ¢ admirdvel apenas em casos extremos ou a partir de um processo de
racionalizagdo de tais obras. Por exemplo: se nos deparamos com um belo palacio construido
em meio as escarpas de uma montanha ou com as piramides egipcias, edificadas mediante um
elevado grau de dificuldade dada a época em que foram construidas, ndo ¢ dificil nos
admirarmos ante a capacidade humana de dominar a natureza mesmo nos ambientes e
situagdes mais indspitos. Em muitos outros casos, faz-se necessario recorrer a razao para
entrever a espiritualidade nas formas rigidas e frequentemente geométricas que compdem as
obras arquitetonicas em geral, o que ndo estd de acordo com o modo segundo o qual o espirito

deveria ser apreensivel nas obras de arte.

Até aqui, viemos falando das obras arquitetonicas em geral. Mas como distinguir entre
estas e as obras de arte arquitetonicas propriamente ditas? Pode-se dizer que o principal fator
de distingdo seria, para Hegel, a conformidade a fins. Casas sao construidas a fim de abrigar
seres humanos, templos sdo construidos com vistas a delimitar o local de culto as entidades
consideradas supremas, casas de Opera sdo construidas a fim de proporcionar um local para
que a musica possa ser apreciada de modo apropriado e gabinetes de trabalho sao construidos
com vistas a proporcionar maior funcionalidade as atividades profissionais desempenhadas
pela humanidade. No entanto, por que visitamos alguns destes locais e os julgamos “belos”
quando viajamos a outras cidades, por exemplo? E por que ndo visitamos outros? A resposta
para tais questdes varia de acordo com a predomindncia e o tipo da conformidade a fins
segundo a qual um edificio tenha sido construido: caso a conformidade a fins seja tida como
absoluta — ou seja, nos casos em que uma casa tenha sido construida exclusivamente para
servir de residéncia, que um gabinete de trabalho tenha sido construido tdo somente para
servir de local de trabalho, etc. — tais locais ndo poderdo ser considerados como
verdadeiramente belos, uma vez que as obras construidas segundo uma determinada
conformidade a fins possuem como determinagdo essencial a necessidade, de maneira que nido
sdo capazes de expressar livremente o espirito em sua forma sensivel adequada. Aqui, cabe
lembrar que nem todo tipo de conformidade a fins expressa o0 mesmo nivel de necessidade, na

medida em que a finalidade singularizada que estd nos fundamentos da constru¢cdo de uma
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residéncia ou uma loja ¢ mais imediatamente marcada pela determinidade da necessidade do
que a conformidade a fins a que estdo submetidos os templos, por exemplo, visto que, para

. ~ . C, . . o 232
Hegel, as casas ¢ lojas sdo predominantemente marcadas pela insignia da simples utilidade***.

Neste sentido, o autor considera que “a finalidade mais livre nesta esfera ¢, portanto, a
finalidade da religido, o edificio do templo como envoltura para um sujeito que pertence ele

\ r . 233
mesmo a bela arte e ¢ colocado pela escultura como estatua do deus”™.

Sendo assim, visto que, em ultima instancia, um templo ndo ¢, segundo Hegel, apenas
um edificio que serve para proteger os fi¢is das intempéries naturais ¢ dos demais perigos
advindos da exterioridade em geral, mas, ao contrario, ¢ capaz de provocar por si sO nos seres
espirituais alguma espécie de “sensagdo de elevacdo” ou de indicar “a presenca do sagrado”
— o que ¢ facilmente o caso de uma igreja de dimensdes internas amplificadas, por exemplo
— a presencga da espiritualidade pode ser imediatamente intuida. Sendo assim, ndo obstante os
templos tragam em si em alguma medida a determinidade da conformidade a fins, sua
esséncia ndo ¢ determinada apenas por esta. Fato ¢ que tal “sentimento de eleva¢do” ou
“intui¢do” da presencga do sagrado ndo dependem apenas das formas geométricas retilineas e
curvilineas contidas nos elementos arquitetonicos enquanto tais, isto €, paredes, colunas,
arcos, abobadas, etc. Tais sentimentos sdo antes derivados da combinagdo entre estes
elementos arquitetonicos, alguns elementos pictéricos — painéis, ilustragdes, etc. — e
elementos escultoricos, tais como imagens de divindades, santos, anjos, entidades misticas,
etc. E apenas a articulaco de tais elementos que é capaz de produzir o reencontro do espirito

com o espirito. E nesta medida que Hegel define a arquitetura como a arte particular

que pela primeira vez abre o caminho para a efetividade adequada de Deus e trabalha a seu
servigo com a natureza objetiva para tird-la do matagal da finitude e da deformidade do acaso.
E, assim ela aplana o lugar para o Deus, da Forma para o exterior que o rodeia e constroi seu
templo como o espago para a concentragdo ¢ o direcionamento para os objetos absolutos do
espirito. Ela permite que uma envoltura [Umschliefung] se erga para o alto para a reunido dos
fiéis (...) e manifesta aquele querer-se reunir [Sichsammelnwollen], mesmo que de um modo
exterior, mas ainda assim artistico.**

Naturalmente, as caracteristicas do templo acima mencionado constituem apenas um
exemplo. Para que uma edificagdo possa ser propriamente considerada artistica — seja ela um
templo, uma casa, uma casa de dOperas, um teatro, etc. —, faz-se necessario que ela seja

elaborada com vistas a abranger mais do que a pura ¢ simples necessidade da conformidade a

232 Cf. Cursos de Estética, vol.III, p.65.

23 1dem.

2% Cursos de Estética, vol.I, p.98.
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fins; a superagdo da simples necessidade ¢ o suficiente para que o espiritual transparega na
forma sensivel, ainda que de maneira limitada, visto que o elemento material da arquitetura ¢é
primordialmente a pedra, um elemento natural inorgdnico totalmente determinado pela
exterioridade e submetido ao efeito da gravidade em todo o seu rigor. Caso o espiritual chegue a
aparéncia, estaremos diante de uma verdadeira obra de arte, capaz de expor o espirito em sua
presenca sensivel imediata, mesmo que ndo de maneira plena. E por isso que, para Hegel, a

fun¢do da arquitetura enquanto figura do sistema das artes particulares ¢ muito nobre:

Seu oficio consiste precisamente em configurar para o espirito ja existente por si mesmo, para
o homem ou para as imagens divinas configuradas ou erguidas objetivamente por ele a
natureza exterior como uma envoltura configurada pelo espirito mesmo por meio da arte para
a beleza, envoltura que ndo traz mais em si mesma o seu significado, mas encontra 0 mesmo
em um outro, no homem e nas suas necessidades e nos fins da vida familiar, do Estado ¢ do
culto etc., e portanto renuncia a autonomia das construgdes.”*’

Segundo Hegel, existem trés tipos de arquitetura, a saber, a simbolica, a classica e a
romantica, que analisaremos mais adiante. Antes disso, faz-se necessario esclarecer que estas
trés designa¢des ndo se aplicam apenas a arquitetura. O Simbolico, o Classico e o Romantico
correspondem as trés formas de arte (Kunstformen) concebidas por Hegel, as quais designam,
por sua vez, os trés modos possiveis de relagdo entre forma e contetido identificados pelo autor.
Cada um destes modos de relagdo entre a forma sensivel e o conteudo espiritual pode ser
compreendido igualmente como um modo da presenca do ideal na arte. Como vimos acima, o
processo de idealizacdo artistica consiste na espiritualizacdo da exterioridade natural. Nesta
medida, Hegel afirma que o ideal estd presente na arte de trés maneiras: na forma de arte mais
primitiva e menos mediatizada — a forma de arte Simbdlica — o processo de idealizagdo
artistica ndo ¢ capaz de fazer com que o espirito perpasse a totalidade da materialidade sensivel
empregada na obra, de maneira que a forma ¢ preponderante ao conteudo; na segunda forma de
arte — a Classica —, o processo de idealizagdo ¢ finalmente levado a cabo: o artista consegue
impregnar o conteudo espiritual a forma sensivel de um modo tal que pode-se dizer mesmo que
forma e conteudo encontram-se na mais perfeita harmonia; ja no que diz respeito a terceira
forma de arte — a Romantica — ocorre novamente uma inadequacdo entre o contetido
espiritual e a forma sensivel, mas de maneira inversa ao que se verificou na primeira forma.
Sendo assim, neste caso, o contetido espiritual extrapola a forma sensivel, de maneira que a
harmonia entre o lado subjetivo da obra e seu lado objetivo ¢ comprometida em favor do

primeiro. E com base nas relagdes de adequagdo e inadequacdo apresentadas acima que Hegel

23 HEGEL, G.W.F. Cursos de Estética. Vol.IlI. Trad. Marco Aurélio Werle. So Paulo: EDUSP, 2002, p.36.
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afirma que as formas de arte simbdlica, classica e romantica, correspondem, respectivamente, a

aspiracdo, a conquista e a ultrapassagem do ideal como a verdadeira Ideia da beleza>*.

A partir das defini¢des fornecidas acima, podemos compreender o motivo pelo qual a
arquitetura ¢ tida por Hegel como a primeira das artes particulares, bem como a razao pela

qual o autor a associa a forma de arte simbodlica. Nas palavras do proprio Hegel:

A primeira das artes particulares com a qual devemos comegar, segundo esta determinagdo
fundamental, ¢ a bela arquitetura. Sua tarefa consiste em elaborar a natureza exterior
inorganica, para que ela se torne, como mundo exterior adequado a arte, aparentada ao
espirito. Seu material ¢ o proprio elemento material [Materielle] em sua exterioridade
imediata enquanto massa mecanica pesada, e suas Formas permanecem as da natureza
inorganica, ordenadas segundo as abstratas relagdes simétricas do entendimento. Posto que
neste material e Formas o ideal enquanto espiritualidade concreta ndo pode ser realizado, e
assim a realidade exposta, diante da ideia, se mantém impenetravel como exterior ou apenas
se mantém numa relacdo abstrata, o tipo fundamental da arquitetura ¢ a Forma de arte
simbolica.””’

Segundo a passagem acima, a impossibilidade de realizacdo plena do ideal na
arquitetura se deve a dois fatores: por um lado, temos a geometricidade das formas
arquitetonicas e, por outro lado, temos a rigidez do material utilizado e a resisténcia que o
mesmo oferece diante das acdes que os seres espirituais empreendem com vistas a transforma-
lo nas paredes, no teto, nas colunas e demais partes de uma edificacdo. Apesar de ser em parte
ditada pela propria rigidez do material utilizado, a geometricidade caracteristica das obras
arquitetonicas guarda estreita relacdo com a inalienavel conformidade a fins que estd por
detrds de todas as obras desta natureza. No mais, a ordenacdo simétrica das formas
arquitetonicas sdo orientadas de acordo com os principios do entendimento, uma vez que tem
seu fundamento na necessidade imposta pela conformidade a fins e, nesta medida, sdo
privadas da liberdade e do movimento que, segundo o autor, sdo proprios ao processo de
idealizacdo. Todavia, ¢ importante frisar que a conformidade a fins por si mesma ndo ¢ capaz
de elevar uma construgo ao status de obra de arte propriamente dita. Isto se da na medida em
que, segundo o autor, nenhum elemento objetivo ¢ capaz de abranger e preencher inteiramente
a verdadeira grandiosidade das obras de arte arquitetonicas, uma vez que “tudo ¢ absorvido

99238

pela grandiosidade do todo”"”". E Hegel prossegue: a obra de arte arquitetonica de fato “tem e

indica uma finalidade determinada, mas se eleva em sua grandiosidade e repouso sublime

26 Cf. Cursos de Estética, vol.I, p.96.
57 1bid., p.97

28 Cursos de Estética, vol.III, p.86.
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acima do que ¢ meramente conforme a fins, em direcdo a infinitude em si mesma
infinitude lhe ¢ aferida tdo somente pelos elementos espirituais presentes na obra, de maneira
que, nos casos em que tal grandiosidade se faz presente, a conformidade a fins ndo pode ser

identificada como a unica caracteristica determinante constitutiva da edificagdo em questao.

Sendo assim, a arquitetura propriamente simbdlica mencionada acima corresponde as
formas mais massivas e colossais pelas através das quais determinados povos da antiguidade
procuraram exprimir a grandiosidade que os mesmos julgavam ser correspondente ao seu
ethos, a sua esséncia enquanto povo. E por este motivo que o autor se refere a estas obras

como obras de arquitetura construidas para a reunido dos povos.**’

Para Hegel, a principal
limitacdo conceitual que faz com que determinadas obras arquitetonicas sejam consideradas
simbolicas diz respeito a universalidade dos significados contidos nas mesmas. Nas palavras

do autor:

Os significados, a saber, que sdo tomados como conteudo, permanecem, como no simboélico
em geral, por assim dizer, representagdes universais informes, abstragdes elementares da vida
natural, diversamente particularizadas e embaralhadas, misturadas com pensamentos da
efetividade espiritual, sem ser reunidos idealmente como momento de um sujeito. Esta
auséncia de vinculo os torna extremamente multiplos ¢ mutaveis, e a finalidade da arquitetura
consiste apenas em tornar visivel para a intuigdo ora este, ora aquele lado, simboliza-los e
permitir que se tornem representaveis por meio do trabalho humano.**!

As principais obras de arte pertencentes a arquitetura simbolica sdo, segundo Hegel, as
assim chamadas “colunas félicas”, que o autor considera como obras que visam destacar a
“forca vital produtiva universal da natureza, ndo [como] a espiritualidade e o poder da

A . 1A e . ~ 95240
consciéncia, mas [como] a violéncia produtiva da geragdo”

, 0s obeliscos antigos, 0s quais
seriam edificagdes que ndo teriam a finalidade de servir de casas ou templos, mas existiram
tdo somente como “autonomamente livres por si mesmos e t€m o significado simbolico de

raios de sol”?*

e, por fim, os templos egipcios, que sdo obras de grandes dimensdes repletas
de colunas, esfinges, configuracdes animais, degraus, muros, etc., os quais seriam dispostos
de tal maneira que as relagdes entre esses diversos elementos arquitetonicos “ndo encontram
em si mesmas a sua finalidade propriamente dita, a sua simetria, eurritmia e beleza, mas sdo

determinadas simbolicamente. Desse modo, esse construir e criar se mostra como finalidade por si

29 Cursos de Estética, vol.III, p.86..
20 1bid. p.421
21 1bid., p.41.
2 Ibid., p.45.
23 1bid., p.46.
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mesma, como ele mesmo um culto, para o qual se remem o povo e o rei”>*. A julgar pelas
dimensdes dos obeliscos, colunas, pirdmides e demais obras afins surgidas na antiguidade, ¢
possivel entrever o motivo pelo qual Hegel afirma que, em tais obras, a forma se sobrepde ao
conteudo. Diante das piramides egipcias ou do Stonehenge e de outras obras do tipo, os seres
humanos em geral se sentem atraidos e ficam impressionados com a magnitude e com as
dimensdes do material utilizado para configurar o aspecto exterior destas obras,
independentemente de se saber que as piramides egipcias sdo, em verdade, timulos, e que o
Stonehenge teria as fungdes de local de culto e/ou local de observagdes astronomicas. Isto
quer dizer que, em obras deste tipo, a forma ¢ suficiente para despertar nosso interesse €
causar admira¢do, ainda que o conteudo espiritual fique obscurecido ante a nossa
compreensdo. Hegel associa tal preponderancia da forma objetiva em relagdo ao conteudo
espiritual a uma suposta incapacidade de auto-apreensdao do espirito pelo espirito: os povos
daquela época estariam ainda muito preocupados em afirmar a si mesmos ante os outros e
mesmo ante as adversidades naturais para reconhecerem conscientemente a universalidade do
espirito enquanto a esséncia racional e que tudo perpassa. Isto é explicado por Hegel da

seguinte maneira:

A arquitetura simbdlica autdbnoma fornece o tipo principal de suas obras mais grandiosas,
porque o interior humano ainda ndo apreendeu aqui ele mesmo o espiritual em seus fins,
formas exteriores e ainda ndo as fez objeto e produto de sua atividade livre. A consciéncia de
si ainda ndo amadureceu em fruto, ainda ndo estd pronta para si mesma, mas estd se
impulsionando, procurando, pressentindo, produzindo cada vez mais, sem uma satisfacdo
absoluta e, portanto, sem descanso. Pois apenas na forma adequada ao espirito satisfaz-se o
espirito pronto em si mesmo e se limita em seu produzir. A obra de arte simbolica, ao
contrario, permanece em maior ou menor grau limitada.>*’

Além da arquitetura simbolica, ha também a arquitetura classica e a roméantica. A
arquitetura classica ¢ definida pelo autor como o momento em que o interior humano
suspende a alienagdo com relagdo a si mesmo que ele experimentava no momento do
simbolico e passa a conceber-se enquanto espiritualidade individual, despindo a arquitetura de
sua autonomia e rebaixando-a, com isso, “a produ¢do de um ambiente inorganico formado

artisticamente para os significados espirituais realizados™**,

Isto quer dizer que, apesar das
limitagdes universais da arquitetura provenientes da geometricidade de suas formas, da
conformidade a fins e da rigidez de seu material, a arquitetura classica eleva a conformidade a

fins a sua forma mais sublime, uma vez que suas obras revelam a arquitetura a servigo do

24 Cursos de Estética, vol.III, p.48.
2 Ibid., p.50.
2 1bid., p.36.
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espiritual, que constitui entdo o significado auténtico e a finalidade determinante das obras
arquitetonicas classicas®’. Aqui, ¢ importante enfatizar que o espirito que a arquitetura
classica se propoe a atender ndo € o espirito singularizado, como sera no caso da arquitetura
romantica, nem tampouco o espirito em sua universalidade abstrata, tal como era na
arquitetura simbolica. O espirito para o qual foram construidas as edificacdes que Hegel
considera como obras arquitetonicas classicas é um sujeito que pertence ele mesmo a bela
arte, e que ¢ representado pela escultura sob a forma de estatuas, e mais precisamente estatuas
dos deuses®®. Sendo assim, a arquitetura classica, tal como concebida por Hegel, tem como

expressao mais livre de sua finalidade nos templos, e mais precisamente os templos gregos.

Embora as obras da arquitetura classica sejam também marcadas pelas grandes
propor¢des — basta considerarmos o diametro e a altura das colunas doéricas e jonicas, por
exemplo —, Hegel ndo as considera tdo massivas quanto as obras da arquitetura simbolica.
Isto se d4 na medida em que, diferentemente desta, a arquitetura cldssica ndo extrapola os
limites da conformidade a fins em dire¢do ao demasiadamente grande; suas obras ndo crescem
desmesuradamente para o alto, nem em sua extensdo. Segundo o autor, embora tais templos
sejam de fato grandiosos — pois como poderiam os proprios deuses em forma de pedra
habitarem um espago que ndo fosse condizente com a grandeza e elevacdo dos mesmos? —
toda esta grandiosidade se constitui em torno de um “centro belo”, que fornece “em sua
simplicidade o espago necessario a uma multiplicidade plena de medida™®. A arquitetura
classica ¢é, assim, o meio termo entre a perda do ideal por conta da desmesura da
materialidade e a perda do ideal devido ao excesso da presenca da subjetividade, como € o
caso da arquitetura romantica. Isto se d4 na medida em que “no ideal classico, a substancia
universal permanece capaz de dominar o contingente e o particular, onde a mesma obtém sua

vitalidade, e de trazé-los a um encontro consigo mesma”>".

A passagem acima indica o que ja havia sido mencionado acerca da forma de arte
classica: nela, forma e contetido se misturam de maneira a suspender a relagdo exterior e
abstrata que existia entre a forma e o conteudo caracteristicos da arquitetura simboélica, mas
sem fazer com que ao lado subjetivo prevaleca a forma e vice e versa. Antes deste equilibrio

ser atingido, o que se verificava era uma sobreposi¢cdo da forma sobre o contetido. Entretanto,

247 Cf. Cursos de Estética, vol.III, p.64.
28 Cf. Ibid., p.65.
2 1bid., p.76.

250 Idem.
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passada a consideracdo sobre a arquitetura classica, nos encontramos diante de um novo
problema, visto que Hegel afirma que tal equilibrio durou apenas até¢ o fim da idade antiga:
trata-se da arquitetura roméantica, onde a conformidade a fins e as preferéncias pessoais sao
preponderantes frente a simplicidade do templo e dos locais de culto antigos. Para Hegel, este
tipo de arquitetura caracteriza-se pelo excesso de detalhes ornamentais e pela separagdo entre
a natureza exterior ¢ o ambiente configurado para o espirito. Segundo o autor, tal quadro
reflete uma preponderancia do conteudo sobre a forma, isto ¢, do espirito subjetivo sobre a
objetividade natural. Sendo assim, € possivel verificar com respeito a arquitetura romantica
uma ultrapassagem do ideal, de maneira que a articulagdo entre os lados do contetido
subjetivo e da forma objetiva ficam novamente privados de uma perfeita articulagdo, o que,
por sua vez, compromete a noc¢do de vitalidade ideal que procuramos identificar em meio a

consideragao hegeliana do belo.

Todavia, a arquitetura constituird sempre uma forma limitada de idealizacdo da
natureza objetiva, pois o resultado final desta forma de arte particular sempre sera mais
imediatamente associado a elementos da natureza do que ao espirito propriamente dito, visto
que as dimensdes de tais objetos, a geometricidade das linhas que determinam suas formas e
os proprios materiais usados para a fabricacdo das mesmas remetem muito mais a rigidez —
isto €, a pouca elasticidade — da objetividade natural do que a subjetividade flexivel e cheia de
movimento do espirito. Nesta medida, como veremos a seguir, 0 modo mais completo e mais
expressivo da idealizacdo artistica do objeto natural promovido pelo espirito ¢ alcangado
através da proxima figura da série das artes particulares, a saber, a escultura, figura da arte
esta que Hegel define como “o caminho de retorno do espirito em si mesmo desde o massivo

¢ o material”®".

3.2.3 A perfeita idealizacido da matéria sensivel por meio da escultura

Aqui, deve-se ter em mente que tal retorno do espirito a si mesmo ainda nao consiste
em um retorno a sua subjetividade interior propriamente dita; tal retorno sera possivel apenas
através das formas das artes particulares, em que a interioridade do espirito propriamente dita

desempenha um papel muito maior do que os elementos oriundos da objetividade natural, tais

21 Cursos de Estética, vol. III, p.103.
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como a pintura, a musica e a poesia. No entanto, como o proposito deste trabalho ¢ descrever
como a objetividade natural ndo ¢ inteiramente diversa ao espirito, terminaremos nossa
empreitada através da andlise da escultura, que é, por assim dizer, a ultima figura das artes
particulares em que a objetividade natural desempenha um papel de importancia evidente e
indiscutivel para que o espirito alcance seus propositos espirituais. Segundo Hegel, tal
importancia justifica-se pelo fato de que, para o autor, “o espirito apreende a si mesmo pela
primeira vez apenas na medida em que ainda se expressa no corporeo ¢ encontra nele a sua
existéncia homogénea™ %, Assim, em outras palavras, Hegel quer dizer que, assim como se
deu no auto-reconhecimento da consciéncia-de-si vista na dialética do senhor e escravo, o
primeiro reconhecimento efetivo que o espirito pode alcancar sobre sua propria esséncia tem
de vir através de uma espécie de intui¢ao exterior — ndo uma intuicdo imediata, mas sim uma

intuigdo que é quase como um ver-se refletido em seu outro.

No mais, a passagem citada no pardgrafo acima delimita o tipo de escultura que Hegel
considera como realmente essencial: trata-se das figuras escultoricas que retratam o corpo
humano, isto é, a forma exterior pela qual o espirito expressa sua espiritualidade propriamente
dita em meio ao mundo circundante. Nesta medida, o dpice da forma da arte particular que
Hegel denomina escultura teria ocorrido, segundo o autor, na antiguidade classica, onde as
mais elevadas expressdes do espirito — que eram, para os gregos, os deuses do Olimpo —
eram materialmente retratadas na forma humana, passando a ter semelhangas nitidas com
aqueles que os contemplavam. De certa forma, podemos argumentar que, neste caso, 0 mais
elevado grau de reconhecimento do espirito pelo espirito através da arte para os povos da
antiguidade classica foi possivel, por assim dizer, gracas a natureza inorganica, isto €, gragas
as rochas esculpidas e madeiras talhadas que, em virtude do trabalho de idealizacao
promovido pelo artista, foram capazes de consolidar a esséncia do espirito absoluto em
representacdes concretas, durdveis e tangiveis, dotadas de feicdes humanas (porém
desapaixonadas) e providas de corpos volumosos e tridimensionais, tais como 0S nossos.
Sendo assim, podemos mesmo interpretar que, se ndo fosse a natureza uma expressao do
proprio espirito ou se a0 menos ambos ndo possuissem a mesma esséncia, qual seja, a Ideia,
seria impossivel que uma rocha — mesmo que cuidadosamente trabalhada, a fim de se
eliminar dela todos os tracos da materialidade bruta que lhe ¢ natural — pudesse exprimir o

espirito absoluto para uma coletividade espiritual.

232 Cursos de Estética, vol. III, p.103.
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E ja que mencionamos o uso de materiais como rocha e madeira, se ha uma importante
caracteristica em comum entre a arquitetura e a escultura que merece ser ressaltada ¢ o fato de
ambas terem como material justamente a pedra, que, como vimos, ¢ a forma de existéncia da
natureza em que a idealidade natural se encontra menos aparente. No entanto, essas duas
figuras da arte particular distinguem-se muito claramente pela finalidade com a qual cada uma
das obras pertencentes a elas ¢ criada. Segundo Hegel, a escultura se diferencia da arquitetura

pelo fato de que a primeira

ndo transforma o inorgdnico, como o outro do espirito, em um ambito conforme a fins
realizados por ele, em Formas que tém sua finalidade fora de si mesmas, mas a espiritualidade
mesma, esta conformidade a fins e esta autonomia por si mesmas, na qual o espirito e a sua
individualidade introduzem, segundo o conceito, a forma corporal condizente e intuem
ambos, corpo e espirito, como um e o mesmo inseparavel todo.”

Ao dizer que a tarefa da escultura ¢ transformar a materialidade inorganica de modo
tal a fazer surgir nela a aparéncia de uma forma corporal orgéanica e a subjetividade espiritual
enquanto tal, Hegel estd a indicar que a tarefa da escultura é, em outras palavras, “tornar
presente o espirito mesmo em sua vitalidade ou o naturalmente-vivo na matéria por si mesma
inorganica™*. Sendo assim, a escultura seria a expressio mais perfeita e mais completa do
ideal na arte, visto que seu objetivo € proporcionar sempre a maior adequagao possivel entre a
forma objetiva e o contetido objetivo, de modo a fazer transparecer na forma ndo s6 o
conteudo espiritual em geral, mas sim o contetido espiritual absoluto — o que era a inteng¢do
subjacente as esculturas da antiguidade classica. Isto se d4 na media em que, tal como foi dito
anteriormente, os seres espirituais retratados ndo eram meros seres humanos, porém seres
divinos, isto €, seres libertos de todas os fatores que podem ser tidos como indesejaveis, tais
como a finitude da vida do corpo humano, a mutabilidade e a contingéncia de animos, etc. Em
seus Cursos de Estética, Hegel define a divindade do modo tal como encontramos na
passagem abaixo, onde ele também explica como a humanidade do espiritual deve ser

expresso nas obras escultoricas propriamente ditas:

O espiritual neste fechamento auténomo consumado do substancial e verdadeiro em si
mesmo, este ser ndo particularizado, destituido de interferéncia, do espirito ¢ aquilo que
denominamos de divindade, em oposi¢do a finitude, como o desfazer-se na existéncia
contingente, na diferenciacdo ¢ no movimento mutavel. Segundo este lado, a escultura tem de
expor o divino como tal, em sua quietude e sublimidade infinitas, atemporal, destituido de
movimento, sem a personalidade pura e simplesmente subjetiva e sem a discordia da agdo e
da situac@o. E se ela progride também para a determinidade mais precisa do humano na forma
e no carater, entdo ela tem de apreender também aqui apenas o imutavel e permanente, a
substancia desta determinidade, e apenas essa, e nao escolher para si como conteudo o
contingente e o passageiro; pois a espiritualidade objetiva ndo progride para esta
particularidade mutavel, fugaz, que entra por meio da subjetividade que apreende a si como

233 Cursos de Estética, vol. 111, p.104.
2% Ibid., p.168.
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singularidade >

Ao mencionar que a verdadeira obra de arte escultérica foge as manifestagdes de
animo advindas da particularidade mutavel, isto ¢, das animosidades individuais e puramente
subjetivas, Hegel esta de certo modo a indicar também as limitagdes da escultura. Ao mesmo
tempo em que apresenta vantagens se comparada a outras figuras das artes particulares, em
particular a arquitetura, a musica e a poesia — vantagens tais como a clareza plastica através
da qual se pode ver feigdes e demais caracteristicas fisicas que, através da poesia, s6 podem
ser imaginadas com a ajuda da fantasia, a escultura também apresenta desvantagens se
comparada a poesia, uma vez que ndo pode expor, tal como esta o faz, toda uma gama de
detalhes que encontram-se a base de cada a¢do humana, as paixdes e 0s sentimentos interiores
e exteriores que se encontram por detras de uma feigdo fisica, etc. A poesia, por outro lado, ¢
capaz de dar conta de todo este leque de detalhes. A poesia, diz Hegel, é capaz de exibir para

J4

nos

0 homem agindo, com todos os seus motivos, implica¢des do destino, as circunstancias, com
todos os seus sentimentos, discursos, revelagdes do seu interior e ocorréncias exteriores. A
escultura ou ndo ¢ capaz disso ou o ¢ apenas de modo bastante incompleto, ja que ela nido
pode expor nem o interior subjetivo em sua interioridade ¢ paixdo particulares nem uma
sequéncia de exteriorizagdes tal como a poesia, mas apenas fornece o universal da
individualidade, desde que o corpo o expresse, ¢ algo um tanto destituido de sucessdo em um
momento determinado e este destituido de movimento sem agdo viva que progride.”*®

Sendo assim, ¢ possivel inferir que, se mesmo a poesia € capaz de exprimir vitalidade,
muito embora ndo guarde quase nenhuma relagdo com a objetividade natural em geral — exceto
pela sonoridade da palavra falada ou o suporte necessario para a palavra escrita, ambos
relacionados a existéncia objetiva natural —, a vitalidade esta presente em todos os ambitos da
manifestacdo do espirito através da arte. Muito embora tal vitalidade seja distante da vitalidade
natural previamente analisada, o conceito de vida guarda ainda assim certa relacdo com os
processos naturais, na medida em que as obras de arte consistem igualmente na reunido de
aspectos multiplos em fungdo da expressdo de um so6 significado — o espirito. E uma vez que,
para Hegel, tanto o espirito quanto a natureza constituem expressoes efetivas e mesmo necessarias
da Ideia absoluta, fica mais uma vez evidenciada a tese de que ha de fato uma intimidade inegavel
entre estes dois ambitos, intimidade esta que o presente trabalho esfor¢ou-se por demonstrar tanto
do ponto de vista logico-cientifico, quanto do ponto de vista fenomenologico e do ponto de vista
estético. No entanto, todos os ambitos da obra de Hegel oferecem entradas para estudarmos tal

aproximacao, tais como os escritos sobre historia, religido, etc. Nesta medida, uma possivel forma

235 Cursos de Estética, vol. 11, p.113.
2 Ibid., p.105.
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de dar continuidade a este trabalho de pesquisa seria estender o escopo da mesma até estas obras,
0 que possibilitaria uma compreensao ainda melhor da intima relagdo que julgamos existir entre

os conceitos hegelianos de natureza e espirito.
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4 CONCLUSAO

Assim como muitos pensadores de sua época, Hegel estruturou sua filosofia em cima
de um principio fundamental: para ele, toda a realidade existente e todas as formas e
expressoes de pensamento, todas as manifestagdes histdricas, culturais, religiosas e artisticas,
todos os modos de conhecimento da realidade natural e também da realidade espiritual nas
quais estamos inseridos, tudo isto tem como substrato essencial a racionalidade, ou, em outras
palavras, a Ideia. No entanto, ¢ importante enfatizar que tal racionalidade nao deve ser
compreendida como uma racionalidade subjetiva e tampouco como uma racionalidade
separada da propria existéncia real: a Ideia ¢ imanente a tudo o que existe e, segundo Hegel,
tal imanéncia se revela a partir da dindmica interna de constituicdo de todas as coisas, sejam
elas materiais ou espirituais. Para Hegel, esta dinamicidade corresponde ao movimento
dialético, ou, mais exatamente, a0 movimento dialético-especulativo, o qual reine em um
mesmo ser suas determinidades opostas através da suspensdo da independéncia de tais
determinidades. E justamente esta dindmica que permite a coexisténcia entre espirito e
natureza, ou seja, que permite que estes dois dominios existam um dentro do outro, sem que

isto se constitua em uma descaracterizacao destes dominios.

Com base nos escritos relativos aos aspectos logicos do sistema hegeliano, pode-se
afirmar que tal coexisténcia entre espirito e natureza ¢ de certo modo necessaria, uma vez que
ambos constituem modos de manifestacdo especificos da Ideia absoluta. Além destes dois
aspectos, ha também um terceiro, a Ideia enquanto Ideia logica, isto ¢, enquanto puro
pensamento. No entanto, por ser puro pensamento, esta manifestacdo da Ideia ¢ incapaz de
abranger todos os aspectos da existéncia concreta. No entanto, uma vez que a Ideia ¢
concebida por Hegel como o fundamento absoluto sobre o qual toda a realidade se estrutura,
ela ndo pode ser limitada por algo que seja exterior a ela, ou seja, algo que ndo seja
perpassado pela racionalidade que a constitui. No mais, para que um fundamento absoluto
seja de fato absoluto, ele ndo pode ser limitado a um principio formal, abstrato. Sendo assim,
a Ideia puramente légica parte rumo a suspensdo de sua alienacdo inicial, que consiste na
Ideia enquanto ser-em-si, e se exterioriza em ser-outro, exteriorizacao esta que corresponde a
Ideia natural. Nesta forma de sua existéncia, a Ideia se manifesta como a aparente auséncia de
racionalidade e de liberdade, visto que os processos naturais parecem ser antes regidos pela

contingéncia, pela arbitrariedade e pela pura necessidade. Ha certas expressdes da
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natureza que nem mesmo permitem que o movimento que lhes € constitutivo venha a tona
e possa ser constatado através da experiéncia. Todavia, esta forma de manifestacdo da
Ideia ndo ¢ suficiente para suprimir inteiramente a alienagdo que lhe era caracteristica
enquanto Ideia logica, uma vez que ainda se trata de uma forma de racionalidade que,
além de ndo ser auto-evidente, ndo tem como se saber enquanto racionalidade, uma vez
que, por maior que seja o grau de complexidade passivel de ser alcangcado pelos seres
vivos naturais, ndo ¢ o bastante para que eles sejam conscientes da racionalidade que sao.
Nesta medida, fica expressa a necessidade de que a Ideia se manifeste ainda de um
terceiro modo, segundo o qual ela serd em-si-e-para-si racional, isto €, serd em-si-e-para-si
Ideia: trata-se da Ideia enquanto espirito, isto €, da Ideia que se sabe racional e que, por
saber de si enquanto a esséncia de tudo o que existe, trabalha para empreender a
suspensdo da alienacdo de todos os aspectos ¢ manifestacdes da Ideia que ndo sejam em-
si-e-para-si essentes. Deste modo, espirito e natureza possuem desde o principio algo em
comum, a saber, seu elemento de origem, que ¢ a racionalidade expressa através do
conceito hegeliano de Ideia — muito embora tal racionalidade se manifeste de diferentes
modos e em diferentes niveis de apreensdao tanto entre os dominios do espirito e da

natureza como no interior dos mesmos.

No entanto, a ligacdo entre o espirito e a natureza ¢ ainda mais visceral do que a
conexao exposta acima: ao passo que a conexao anterior se utilizava, por assim dizer, de
um termo outro que o proprio espirito ou que a propria natureza para evidenciar a ligacdo
entre os mesmos, a saber, a Ideia, Hegel também explica esta relagdo a partir dos proprios
termos espirito e natureza, sem precisar recorrer a forma absoluta do espirito, que ¢ a
Ideia. Para o autor, a natureza seria nada mais do que o espirito na forma do ser-outro e,
visto que ¢ o espirito que constitui o termo essencial da relagcdo — uma vez que apenas ele
¢ capaz de entrever e experimentar a racionalidade contida nos objetos que compdem seu
mundo circundante — a natureza teria sido entdo posta pelo proprio espirito. Em sua
expressdo mais desenvolvida, o espirito — entdo o espirito absoluto e autoconsciente de si
enquanto tal — sabe ser a esséncia da natureza enquanto espirito existente sob o modo da
alienagdo. No entanto, antes deste estdgio, ndo héd clareza quanto a esta identidade

essencial entre o espirito — ou, mais propriamente, a consciéncia — e a realidade natural.

No entanto, pode-se dizer que, para Hegel, a falta de consciéncia a respeito da

esséncia espiritual da natureza reflete igualmente uma falta de consciéncia a respeito de sua
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propria esséncia, de modo que a consciéncia ndo tem outra escolha sendo partir em busca do
conhecimento de sua propria esséncia; quando este momento ¢ alcancado, a identidade
essencial entre espirito e natureza revela-se para ela. Neste momento, ela tem plena
consciéncia do fato de que tal identidade essencial ndo implica de maneira alguma na
supressao das distingdes que sdo peculiares ao espirito e a natureza, respectivamente. Isto quer
dizer que tal identidade essencial ndo faz com que as distingdes fundamentais existentes entre
0 espirito e a natureza deixem de existir, de maneira que haja uma completa homogeneizagao
destes dois modos de manifestagdo da Ideia absoluta, o que faria com que ambos fossem tidos
como equivalentes. Ao contrario: o espirito torna-se plenamente consciente acerca das
particularidades limitantes da natureza — conhecimento este que ¢ em grande parte oriundo

da experiéncia que o espirito realiza sobre a efetividade natural.

E ¢ justamente este processo de experimentagdo da realidade natural que faz com que
o0 espirito venha a saber de si enquanto espirito e, por conseguinte, chegue ao reconhecimento
de si mesmo no interior da natureza e da realidade em geral. No entanto, como vimos, trata-se
de um processo analogo a uma via de mao dupla: para Hegel, ao experimentar e transformar
0s objetos naturais em sua lida com eles, o espirito esta de certa forma conferindo alguma
liberdade a natureza, que, de outro modo, seria apenas determinada pela necessidade.
Segundo Hegel, isto ocorre por meio do processo de idealizagdo. Todavia, tal liberdade nao se
manifesta propriamente no interior da efetividade natural enquanto tal: ela ocorre antes por
meio do pensamento, ou seja, da consideracao racional empreendida pelo espirito sobre a
natureza. No mais, ¢ possivel dizer que esta liberdade que o espirito concede a natureza
alcanca sua mais elevada manifestacdo a partir do momento em que o espirito ndo s6 idealiza
0s objetos naturais e os transforma para suprir suas necessidades naturais ¢ mesmo espirituais,
mas sim a partir do momento em que o espirito compreende que a propria organicidade e
vitalidade — em principio proprias da natureza — possuem também uma expressao espiritual,
expressdo esta que ndo ¢ negligenciada por Hegel em nenhuma das obras consideradas neste
trabalho. Sendo assim, podemos concluir que o vinculo entre as concepgdes hegelianas de
espirito e natureza esta enraizado nas concepc¢des mais fundamentais do sistema formulado
pelo autor e pode ser identificado em varios desdobramentos deste sistema, uma vez que se
trata de um vinculo que ndo ¢ estabelecido entre dois elementos conceituais inteiramente
distintos, Espirito e natureza se distinguem na medida em que a interioridade espiritual
inicialmente oculta na natureza vém a tona, de modo que ¢ dado a natureza manifestar em sua

existéncia exterior a liberdade e a racionalidade reconciliadora que sao proprios do espirito —
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manifestagdo esta que ndo ocorre explicitamente na natureza, uma vez que este ¢ o dominio
onde o espirito encontra-se manifestado sob o modo da alienacdo. Sendo assim, a alienagao
sob a qual o espirito se encontra presente na natureza ¢ passivel de ser suspensa; alids, mais
precisamente, pode-se dizer que tal suspensdo ¢ mesmo necessaria, uma vez que o espirito
ndo tem outra escolha sendo alcancar a plena consciéncia acerca de si mesmo e de todas as
formas de sua existéncia, identificando-as todas na Ideia Absoluta em suas multiplas
manifestagdes. No momento em que tal meta é alcancada, o espirito olha para a natureza e vé
que ela nada ¢ sendo o proprio espirito, a propria ideia e a racionalidade. No entanto, tal como
j& foi dito, tal consciéncia corresponde ao estidgio de desenvolvimento mais elevado do
espirito; antes disto, o espirito equivale ao papel desempenhado pelo aprendiz descrito no

seguinte hai-kai zen-budista, onde o aprendiz compde:

“Uma libélula rubra
Tirai-lhe as asas

Uma pimenta”
E o mestre, ou o espirito absoluto, sugere a seguinte modificagao:

“Uma pimenta
Colocai-lhe asas

Uma libélula rubra”

(autor desconhecido)
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