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RESUMO

Poderiamos sintetizar a nossa intencdo nesse trabalho como uma tentativa de
compreender uma interpretacido da questao da realizagdo proposta por Hegel no prefacio
a Fenomenologia do espirito de 1807, quando faz referéncia a uma filosofia que se torna
saber, ou seja, de uma filosofia que abandona a particula "filo". Questdo herdada da
segunda formulacdo do Imperativo categérico, ganha uma dimensdo que ndo tinha em
Kant. Para Lukacs, essa realizacdo € a Revolucao e a efetivacdo da consciéncia de si de
um para-nds (proletariado). Hyppolite, por outro lado, interpreta essa realizagdo como
um fato que caberia tratar em toda sua amplitude de significacdo, ou seja, de forma que
essa efetivacdo nao poderia ser concebida sem uma valoracio positiva da singularidade.
Esse trabalho procura ressaltar os pontos de contato entre Hegel e Kant, seguindo a
leitura de Hyppolite, onde uma consciéncia natural segue um caminho da desilusdo até
se tornar consciéncia de si (filosofica e singular). Essa opcao existencial de ler Hegel
implica definir alguns significados e termos. O para-nds deve ser entendido como o
ponto de vista filosofico do trajeto da consciéncia natural em direcdo a consciéncia-de-si
e ndo o ponto de vista final da histéria que cabe a dialética, como movimento real,
efetivar. Da mesma forma, para Hyppolite, a historia universal, na Fenomenologia do
espirito, deve ser compreendida como um termo médio da ascensdo do espirito € ndo
como movimento necessario da consciéncia de si do proletariado. A leitura de
Hyppolite ndo € indiferente ao ponto de vista subversivo-revolucionario da
Fenomenologia, mas como condi¢do cognitivo-filosofica do surgimento do espirito
como efetivacdo da razdo na filosofia e ndo como referéncia exclusiva da razdo na
histéria. Nao se trata de defender a incompatibilidade do materialismo histérico com a
Fenomenologia, pois ela ndo existe, mas apenas de notar que toda a questio da

singularidade ndo precisa ser abandonada como resquicio conservador em Hegel.



ABSTRACT

We could abbreviate our intent in this work as an attempt to understand an interpretation of the
question of achievement proposed by Hegel in the preface to the Phenomenology of the Spirit,
when he refers to a philosophy that becomes knowledge or a philosophy that discards the prefix
"philo". Question inherited from the second formulation of the Categorical Imperative, it gains a
dimension that it did not have in Kant. For Lukacs, this realization is the Revolution and the
realization of self-consciousness of a for-us (proletariat). Hyppolite, on the other hand, interprets
this realization as a fact that would be dealt with in all its amplitude of signification, that is, this
realization could not be conceived without a positive valuation of singularity. This work intends
to highlight the points of contact between Hegel and Kant, following the reading of Hyppolite,
where a natural consciousness follows a path of disillusionment until it becomes an self-
consciousness (philosophical and singular). This existential option of reading Hegel implies
defining some meanings and terms. The for-us must be understood as the philosophical point of
view of the path of the natural consciousness towards the self-consciousness and not the final
point of view of the history that the dialectics, as a real movement, should consummate. Likewise,
for Hyppolite, universal history in the Phenomenology of the spirit must be understood as a
middle term of the ascension of the spirit and not as a necessary movement of self-consciousness
of the proletariat. Hyppolite's reading is not indifferent to the subversive-revolutionary point of
view of Phenomenology, but as a cognitive-philosophical condition of the emergence of the spirit
as the actualization of reason in philosophy and not as the exclusive reference of reason in history.
It is not a question of defending the incompatibility of historical materialism with the
Phenomenology, because it does not exist, but only to note that the whole question of singularity

need not be abandoned as a conservative remnant in Hegel.
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INTRODUCAO

ORIGEM E METODO. Nosso trabalho surge da leitura do sublime kantiano tal como
€ exposto na Critica do juizo e tal como € tratado no Kant e o fim da metafisica de
Gerard Lebrun. Por meio da obra de Lebrun, pudemos perceber como o problema
envolvido na questdo de fundo do sublime kantiano, univocidade ou esfacelamento da
razdo, € repetido na Fenomenologia do espirito de Hegel ao absurdo sob as formas mais
variadas. Nos trés primeiros capitulos da Fenomenologia do espirito de Hegel, ainda
antes do estabelecimento da dualidade necessaria (Senhor-escravo; senhor do mundo-
poder econdmico; consciéncia-consciéncia de si, etc...), temos a oposicdo unidade-
multiplicidade como forma bruta e insolivel do problema. Claro, pelo kantismo, a
autonomia das esferas se afirma como afirmacdo do ser-em-si expresso no Imperativo
categoérico, ou seja, temos a faléncia do ser dogmatico (unificador por exceléncia) como
meio para o surgimento da lei da razao prética. Para Hegel, contudo, esse estado da arte
resultante da letra da obra de Kant deve ser um termo intermediario indispensavel para a
superagao das unidades autdonomas do kantismo numa unidade complexa e dinamica do
espirito, pois as criticas incitam mais que realizam elas mesmas a presentificacdo da
razdo kantiana por meio do devir do espirito, ou seja, uma razdo realizada ou efetivada
ndo é apenas razao, ela € espirito. A Fenomenologia do espirito (de 1807), dessa forma,
€ a experiéncia refletida das pretensas efetivacoes da razdo kantiana como uma
fenomenologia mediada e trabalhada por uma consciéncia que, nesse processo, se torna

consciéncia de si.

Nesse ponto, uma questdo de método se impde. Como ler a Fenomenologia do
espirito? Certamente ela nao cabe numa tese de Doutorado, mas fatid-la tendo em vista

um tema também ndo parece satisfatorio para compreender seu movimento, mais ainda,



a Fenomenologia carrega consigo uma quantidade enorme de cultura (historia, histéria
da filosofia, histéria do espirito e da religido) e é uma repeti¢ao e recolocacdo excessiva
de certos problemas de modo que ndo € possivel ler a Fenomenologia do espirito sem
tomar uma decisdo sobre como lidar com sua dualidade (repetida do comeco ao fim) e
com sua riqueza material (historicidade)l. Numa leitura filos6fica, essa dualidade ndo
pode ser apenas a representacdo ideal da historizacdo do nascimento da autonomia
humana, como quer Kojévez, nem o choque das forgas sociais que se delineiam de
forma tedrica na Fundamentacdo da metafisica dos costumes de Kant e que Hegel

explora de forma teleolégica na Fenomenologia, como quer Lukacs®. Pois, se a historia

'o problema envolvido na interpretacdo da obra de Hegel € bem mais dramético, pois, segundo Adorno:
“Hegel é sem didvida o unico dentre os grandes fildsofos que, algumas vezes, ndo se sabe, de forma justa,
que ndo se sabe decidir do que ele fala, o tinico em quem a possibilidade mesma de uma tal decisdo ndo
estd assegurada” (Adorno,T.W. Trois études sur Hegel. Trad. Eric Blondel et alii. Paris: Payot, 2003,
pagina 90). Dessa forma, Adorno considera a obra de Hegel qualitativamente mais dificil, na exata
medida em que “os textos hegelianos sdo antitextos” (Idem, 115), ou seja, para Adorno, resta apenas
“preparar um conceito modificado da dialética” (Idem, 10), pois, em relacdo a Hegel, se nos detemos nos
detalhes, “toda critica do detalhe permaneceria parcial, faltando o todo que, de toda maneira, d4 conta
dessa critica” (Idem, 12), mas, se nos estendemos ao todo da obra, por outro lado, “criticar o todo
enquanto todo seria abstrato, “imediato”, e passaria ao largo do tema fundamental da filosofia hegeliana:
a saber, que ela ndo poderia ser reduzida a quintesséncia de nenhuma férmula, a nenhum principio geral e
que ela ndo se daria a ndo ser como totalidade, na relacdo concreta de todos os seus momentos” (Idem,
12). Dessa forma, segundo Adorno (e Horkheimer, segundo Adorno), ndo hé saida facil na interpretagdo
de Hegel, pois, pelo detalhe, a interpretacdo se torna incompleta, pelo todo, s6 podemos chegar a
impossibilidade de afirmacdes gerais, ou seja, para Adorno, s6 nos resta a improvavel tentativa de
construir um todo a partir da excessiva e quase impossivel simultaneidade de todos e cada um dos seus
momentos.

2Kojéve faz uma leitura que é o meio termo entre uma leitura marxista e uma leitura existencial. Dessa
forma, ao contrario de Lukacs, ele v€ um possivel curto-circuito filosofia-sociedade quando do
surgimento da filosofia que se torna saber ao invés de considerar que um fato social possa ter esse mesmo
resultado em relacdo a filosofia, como acredita Lukacs. Nas palavras de Kojeve, “Independentemente do
que pensa Hegel, a Fenomenologia é uma antropologia filos6fica. Seu tema é o homem como humano, O
Ser real na histéria. Seu método é fenomenolégico no sentido moderno do termo. Essa antropologia ndo é
psicolégica nem ontoldgica. Ela quer descrever a esséncia integral do homem, isto é, todas as
possibilidades humanas (cognitivas, afetivas, ativas). Uma época, uma dada cultura, s6 realizam
efetivamente uma tnica possibilidade” Kojeve,, Alexandre. Introdugio a leitura de Hegel. Traducéo de
Estela dos Santos Abreu. Rio de Janeiro: Contraponto: EDUERIJ, 2002. P4gina 37.

A questdo de Lukacs ndo é compreender ou interpretar a Fenomenologia do espirito de Hegel, mas
utilizar-se de um método que pode ser extraido da leitura dessa obra de Hegel. Nesse sentido, Lukacs ndo
se interessa pela mintcia da leitura, mas pelo “problema de fundo” que é, para ele, o fato de que tanto a
burguesia quanto o proletariado sdo o resultado final de um longo processo de dissolu¢do de “estados ou
ordens” do antigo regime. Pois, enquanto a classe que domina (burguesia) se recusa a pensar a totalidade,
resta ao proletariado, segundo Lukacs, o processo de se tornar consciente pelo todo, ou seja, a tomada de
consciéncia do proletariado (Unica forma de superar a submissdo, segundo Lukacs) exige que o
proletariado ndo aja e nem legisle apenas para si. Nesse sentido, o mais essencial em Hegel seria a
indicacdo de que apenas uma nova totalizacdo feita pelo escravo (proletariado) pode dar fim a esse
processo de esfacelamento: nas palavras de Lukacs, “Pois a unificacdo hegeliana — dialética — do
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tivesse outro papel (médio e formacdo da consciéncia ndo filoséfica em direcdo a
consciéncia filoso6fica), a questdo da dualidade se resolve como uma questao filoséfica e
ndo socioldgica. Quanto a forma, um bom texto, nos diz Lebrun, é aquele em que
podemos retirar um pedaco, por mais fundamental, e o texto ndo perde o sentido. Ou
seja, cada pedaco do texto tem de ter ja o todo de forma reduzida e assim transcende a si
mesmo, pois um livro de interpretacdo filoséfica espelha muitas vezes algo do texto que
ndo € apenas lido, mas também inferido entre uma afirmacdo e outra. Como
pretendemos esmiucar a Fenomenologia e seus comentadores por alguns anos como
forma de preparacdo a uma leitura da Fenomenologia, procuramos evitar o excesso de
citagdes empregando um método de reducdo de argumento em relacdo aos conceitos e
aos temas para que uma visao de conjunto da Fenomenologia ndo seja soterrada pelo
aspecto excessivo do texto de Hegel. Notemos, contudo, que essa leitura (essa Tese) €
ainda uma leitura indireta da Fenomenologia, ou seja, o unico objeto é a
Fenomenologia, mas aceitamos a problematizacdo de Hyppolite sobre ela como uma

base a ser enriquecida por algumas reflexdes de Adorno sobre Hegel.

pensamento e do ser, a concepcio de sua unidade como unidade e totalidade de um processo, formam
também a esséncia da filosofia da histéria do materialismo histérico” Lukacs, George. Histoire et
conscience de classe. Trad. Kostas Axeloset Jacqueline Bois. Paris: LesEditions de Minuit, 1960. pagina
55; ou ainda, nas palavras de Lukacs, “O método filos6fico de Hegel que permaneceu — com uma forga
particular na Fenomenologia do espirito —, ao mesmo tempo, histdria da filosofia e filosofia da histéria
ndo foi nunca abandonado por Marx nesse ponto” Idem, pagina 55.
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KOJEVE E HYPPOLITE. Longe de ser um exercicio de pura erudicdo, o livro de
Hyppolite, Génese e estrutura da Fenomenologia do espirito de Hegel, tenta pensar as
questdes de seu tempo a partir de uma estrutura dialética fornecida pela reflexdao e
interpretacdo desse livro central da filosofia classica alemad (Fenomenologia do
espirito). Ou seja, longe de ser uma reflexao isolada sobre a obra de Hegel, o Génese e
estrutura deve ser entendido como algo que se destaca de um fundo®. Assim, os
seminarios de Kojeve sobre a Fenomenologia (1933-1939) — frequentados por
Hyppolite— sdao a origem do Génese e estrutura, obra de Hyppolite. Tais seminérios
centravam sua andlise ndo na Logica de Hegel, mas na Fenomenologia do espirito, de
tal forma que a Fenomenologia se torna compreensivel como a prefiguracdo da dialética

marxista e da analitica heideggeriana do Dasein’.

Mas, dentre muitas concordancias de Hyppolite e Kojeve, € preciso notar uma
diferenca de intencdo entre eles. Enquanto os semindrios davam destaque para o
transbordo do texto hegeliano em opg¢des e atitudes filosoficas atuais (onto-teoldgia ou
antropolégico-existencialista), no Génese e estrutura, Hyppolite inverte os termos, ou

seja, ndo considera Hegel a origem da fragmentacao das opg¢des filosdficas atuais e sim

* No Preficio de Bento Prado Jr. 4 Edicdo brasileira do Génese e Estrura da Fenomenologia do espirito
de Hegel de Jean Hyppolite, temos um esbogo desse fundo. Em 1930, os estudos hegelianos eram
escassos no meio intelectual francés. Isso era o que afirmava o russo radicado na Franca, Alexandre
Koyré, neste mesmo ano, num relatério sobre os estudos hegelianos na Franca. Com intuito de sanar essa
lacina, em 1932, Koyré convida o também russo, Alexandre Kojéve, a substitui-lo nos seminarios
hegelianos. Nas palavras de Bento Prado, "de 1933 a 1939 Kojeéve consagrou seus semindrios ao
comentario da Fenomenolgia do espirito, tendo auditores como, entre outros, R. Queneau, G. Bataille, J,
Lacan, Merleau-Ponty e Jean Hyppolite"” HYPPOLITE, J. Génese e estrutura da Fenomenologia do
espirito de Hegel. Traducido de André José Vaczi, Denilso Soares Cordeiro, Gilberto Tedéia, Luis Sérgio
Repa, Rodnei Antdnio do Nascimento com a coordenacdo de Silvio Rosa Filho. Sdo Paulo: Discurso
Editorial, 2003 (Utilizaremos de agora em diante Gén. e estr.) p. 12. Mas o alcance desses seminarios
ultrapassaram suas intencdes anteriores: Kojéve ndao apenas introduzia Hegel na Franga, "dava também
um sistema de referéncia para boa parte da filosofia francesa que viria a exprimir-se durante e apds a
Segunda guerra Mundial" (idem, 12). Esse ¢ o fundo de que surge o livio Génese e estrutura de
Hyppolite.

> Nas palavras de Bento Prado: nesses seminarios, Kojéve fazia "um comentario que centrado na dialética
do Senhor e do Escravo, reconhecia no texto de Hegel a prefiguracao da dialética marxista, sem prejuizo
de 14 reconhecer também a analitica heideggeriana do Dasein." Gén e estr., p. 12
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a possibilidade de sua reunificacdo®. Se é possivel ver nas linhas de pensamento da
época um sair de si do sistema hegeliano, como sustenta Kojeve, € possivel para
Hyppolite ver em Hegel a possibilidade de reatar os liames perdidos. Claro, a
Fenomenologia do espirito, assim como sua obra de interpretagcdo, surge a partir de um
fundo, ou seja, ela marca o distanciamento de Hegel em relacdo a posicdo que ele
compartilhou com Schelling contra o subjetivismo de Kant e de Fichte em direcdo a
uma nova figura do Absoluto como sujeito. A Fenomenologia faria a passagem do
“sujeito natural” ou “comum” em direcdo ao sujeito consciente de si € a razdo como
forma de preparacdo a Logica que dissolveria as antinomias do entendimento no
absoluto. Dessa forma, a Fenomenologia seria a superacdo do sujeito finito (kantiano-
fichteano) em direcdo a infinitude e ao absoluto, ou seja, em direcdo a reconciliacdo do
sujeito finito com sua histéria. No lugar de mostrar as linhas de forca que a filosofia
contemporanea desenrolava e individualizava a partir de Hegel e da Fenomenologia,
como acontecia nos seminarios de Kojeve, Hyppolite pretende, em sentido contrario,
mostrar como a dialética hegeliana poderia servir para reunir esses fios soltos do

existencialismo, do marxismo e da fenomenologia7.

®Nesse ponto cabe uma explicacio que servird 2 compreensio do restante do nosso texto. N6s utilizamos
o texto de Hyppolite como estrutura de fundo na sequéncia de assuntos, mas ndo seguimos a sua
interpretacdo da Fenomenologia de forma completa. Assim, quando Bento Prado nota, com grande
acuidade e perspicdcia, que, enquanto Kojéve vé as alternativas filoséficas contemporianeas como a
pulverizacdo da unidade da filosofia hegeliana e em especial da Fenomenologia do espirito, Hyppolite,
ainda segundo Bento Prado, inverte e interpreta a Fenomenologia como a possibilidade de reintroduzir
aquela unidade. Mas essa elucidag¢do de Bento Prado em relagdo ao Génese e estrutura de Hyppolite tem
implicagdes mais dramaticas. Se hd uma pulveriza¢do, ela deve ser buscada no capitulo IV da
Fenomenologia, Certeza e Verdade da Razdo, num texto nesse capitulo intitulado “o reino animal do
espirito e a impostura — ou a coisa mesma”. Mas aqui nossa interpretacdo se afasta da de Hyppolite. Nos
interpretamos aquele estilhacamento como a recepcao da obra de Kant pela filosofia alema pds-kantiana,
ou seja, para nds, o capitulo VI, O espirito, é a tentativa de estabelecer uma unidade (dialética e
complexa) nessa desagregacdo da filosofia pds-kantiana. Esse tema serd abordado em vérias passagens do
nosso texto.

’ Nos preocupa nesse trabalho dar sentido a uma preocupacao de Koyré a respeito da dificuldade do texto
hegeliano, nas palavras de Bento Prado, "A. Koyré que se empenhava, em 1931, em "La terminologie
hegelienne", em sublinhar como as dificuldades da leitura (e da traducdo e acolhimento em outra tradi¢do
filosofica) de Hegel derivam antes da riqueza e da concretude de seu tema, do que da abstracdo ou da
vacuidade de sua linguagem" Gen. e estr. p. 12. Nossa interpretacdo pretende encontrar a concretude
nessa mesma linguagem que assim deixa de parecer vazia

13



DESESPERO DA CONSCIENCIA NATURAL, ASCENCAO DA
CONSCIENCIA FILOSOFICA. Para Hyppolite, o comeco do texto da
Fenomenologia do espirito de Hegel € a Introdugdo e ndo o Prefacio. Esse ultimo deve
ser lido na sequéncia da conclusdao da Fenomenologia do espirito como articulacdo da
Fenomenologia com o restante da obra de Hegel. O prefiacio, dessa forma, é a
articulacdo entre essa dltima e a Logica (como o 1° momento da Enciclopédia)8 e onde
Hegel mostra sua originalidade, superando as formulacdes de Kant, Fichte e Schelling.
Nao que o prefacio ndo esclareca e ilumine a compreensdo da Fenomenologia, ele o faz,
mas é na Introdu¢do que podemos ver surgir as questdes das quais o restante decorre.
No prefacio, temos um didlogo da Fenomenologia de 1807 com outros autores € mesmo
com o desenvolvimento posterior da obra hegeliana, enquanto que, na introducao,

vemos surgir a questdo do Objeto da propria Fenomenologia.

7z

Se o Absoluto é o Objeto (Sache) do saber e se apenas a filosofia pode
desvendar essa questdo do conhecimento, devemos, contudo, entender essa colocagao
com cuidado, ou seja, esse espirito absoluto ndo € mais um além para a consciéncia
(afirmacdo dogmatica, pré-critica) € nem a questdo do conhecimento pode ser apenas
uma questdo de conhecimento em que a forma fosse indiferente ao seu contetido. O
fenomeno ndo € considerado em geral, mas numa série de um saber fenoménico
determinado que critica a si mesmo, ou seja, numa figuracdo em que a consciéncia
natural € guiada pelo seu poder negador, de figuracdo em figuracdo, até a ciéncia, ao
saber filos6fico ou do Absoluto. Essa posicdo, contudo, deve ser compreendida como

um retorno parcial a uma posicdo que Hegel e Schelling criticavam’, ou seja, “Hegel,

8 Gén. e estr. p. 19

% Hegel e Schelling concordavam em que, na palavras de Hyppolite, "a filosofia é ciéncia, e, como o quer
Schelling, ciéncia do absoluto. Em vez de permanecer na reflexao, no saber do saber, é preciso mergulhar
diretamente no objeto a conhecer, denomine-se este Natureza, Universo ou Razdo absoluta. Tal era a
concepcio ontoldgica que Schelling opunha, desde seus ensaios sobre a filosofia da natureza, a filosofia
da reflexdo que era aquela de Kant e Fichte." Gen. e Estr. p. 21. Nesse sentido, ambos reprovam "ao
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que outrora criticava toda propedé€utica, insiste agora na necessidade de colocar-se a
partir do ponto de vista da consciéncia natural e conduzi-la, progressivamente, ao saber

filosofico” !

. No periodo de Iena, Hegel, junto com Schelling, acreditava que era uma
tarefa da filosofia superar o subjetivismo de Kant e Fichte em favor do saber do
Asoluto, pois a filosofia ndo podia ser um amor indiferente ao que ama (como a acao
moral indiferente ao seu resultado, como em Kant), nem a investigacdo das condi¢des
prévias do conhecer que se isola do que conhece (como o transcendental em relagdo ao
conhecimento empirico). Essa posicao, que € a de Kant e Fichte, ndo realiza, mesmo
que pretenda, a identidade entre sujeito e objeto, Unica forma para que a questdo do
conhecimento tenha uma formulacao rigorosa que s6 a filosofia compete. Ou seja, se a
Fenomenologia de 1807 € a passagem da consciéncia natural até o seu
autoconhecimento como consciéncia filoséfica“, isso deve ser entendido como uma
nova forma de abordar o problema que ele e Schelling tinham vislumbrado como a

tarefa da filosofia. Essa grande passagem que, de Kant a Schelling, todos pretenderam

realizar, ndo pode ser vista como um mero e unilateral afastamento do formalismo

idealismo transcendental de Kant haver permanecido, a despeito da deducdo das categorias, um
subjetivismo." Idem, p. 21

" Idem, p- 23. Hegel, contudo, se afasta de Schelling, pois a separacgdo radical entre o Objetivo-absoluto
e o subjetivo-reflexivo, como faz Schelling, reforca essa cisdo antes de superd-la, como pretende Hegel.
Nao basta contrapor ao ndo da critica um sim absoluto. Mas por que? "Tal afirmacdo ndo poderia ser
suficiente, uma vez que deixa fora de si a afirmag@o de um outro saber; é precisamente essa dualidade que
Schelling reconhecia ao opor, no Bruno, o saber fenoménico e o saber absoluto; ndo mostrava, pérém, os
vinculos entre um e outro" Gen. e estr. p. 22. Em outros termos, o problema da solu¢cdo de Schelling é
que "Posto o saber absoluto, neste ndo se v&€ como o saber fenoménico € possivel e, por seu turno, o saber
fenoménico permanece igualmente cortado do saber absoluto." Idem, p. 22

"Mas o que ¢é essa consciéncia filoséfica? A superacdo da tradicional distancia que a filosofia sempre
manteve em relacdo ao saber? Kojeve acredita que sim, ou seja, que esse trajeto ndo € a mera indiferenca
do ponto-de-vista filoséfico em relagdo ao vir-a-ser do que se torna esse ponto-de-vista, mas a superacio
da filosofia em saber. Nesse sentido, o fildsofo precisa, para superar a si mesmo, de todo trabalho e luta
da consciéncia natural. Nas palavras de Kojéve: “O homem propriamente dito, verdadeiramente real
como homem, € portanto o fil6sofo. O homem natural ou animal da espécie Homo sapiens, por um lado, e
0 homem-da-acdo-histdrica, isto €, o homem-da-luta-e-do-trabalho, por outro lado, s@o apenas, as
condicdes necessdrias da realidade verdadeiramente humana que € a existéncia filoséfica do homem”
Kojeve op. cit p. 376. Notemos contudo que essa formulacido ndo d4 a devida relevancia a dualidade que
Hegel atribui a Fenomenologia do espirito. Nesse ponto, nosso texto segue a solu¢do de Hyppolite em que
fica marcada a dualidade da consciéncia e da consciéncia de si.
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subjetivo, como pretendia Schelling, mas sim a articulagdo das duas posicdes numa
série AB'%. Nio basta que a consciéncia filoséfica comece pelo absoluto, como em
Schelling, pois ela s6 fard aprofundar o abismo que separa sujeito e objeto e, dessa
forma, enfraquecendo e ndo fortalecendo a identidade entre ambos: unica forma

possivel de absoluto.

A Fenomenologia do espirito mescla as posicdes de Fichte e Schelling. Contra
Schelling, o Absoluto deve ser compreendido como sujeito e, contra Kant e Fichte, a
posicdo formal-subjetiva € incorporada como a ‘“‘consciéncia natural” que, do seu
desajuste entre forma e contetido, sujeito e objeto, € levada a superar a si mesma, numa
série que ascende a uma razdo que agora totaliza, no Espirito absoluto. As posi¢des de
Fichte e de Kant devem ser retomadas, mas como algo que ndo se detém em si e que
leva a sua superacdo. Nao basta ser possivel uma posicdo filoséfica para a questdo do
conhecimento, como o absoluto de Schelling expressa, € preciso que a posi¢ao
filosofica seja a “volta” da consciéncia natural a um além de si que a farid ascender a
consciéncia filosofica. Retomando: nao basta que a filosofia necessite ser mais que o
mero saber do saber, sentido da reflexdo em Kant e Fichte, e nem que ela pretenda se
afastar da reflexdao, como pretendia Schelling, a filosofia precisa resignificar a reflexao

em dire¢do a supera¢do da consciéncia natural na consciéncia filoséfica.

Para Schelling, o conhecimento filos6fico nao deve ser reflexivo e fenoménico,
mas absoluto, para Hegel o conhecimento filos6fico expande a nocao de fenomeno e de
experiéncia para além da problematizacdo meramente teorética que tinham em Kant e

Fichte. Mas nao € tao facil destacar a Fenomenologia de 1807 das inten¢des de Kant,

2 Conf. Hyppolite: "Este papel da negacdo, que enquanto determinada engendra um novo contetido, ndo
aparece em uma primeira abordagem. Posto um termo A, pode sua negacdo ndo engendrar um termo B
verdadeiramente novo? Parece que ndo." Gen. e estr. p. 31

16



Fichte e Schelling13 . A ideia desse caminho até a consciéncia filosofica ja aparece
neles'®. Essa ascensdo, contudo, tem carater diverso em Hegel, pois, nos trés citados,
esse trajeto € construido, ou seja, mesmo que essa consciéncia seja dita natural, nos
precursores de Hegel, ela € o filésofo e sua ascensdo ao que ele é. Em Hegel, pelo
contrario, ndo ha construcao e sim descricao. A consciéncia natural, de cujas peripécias
a Fenomenologia do espirito € uma descri¢do, € uma terceira pessoa e ndo o filésofo que
descreve; em outros termos, Hegel d4 um passo atrds e se coloca de forma indireta
naquela cena repetida de formacdo: primeiro Fichte, depois Schelling e por ultimo
Hegel que ndo apenas repete como absorve a experiéncia dos dois primeiros. Hyppolite
ndo percebe essa absor¢do e coloca a obra de Hegel ao lado da de Fichte e da de
Schelling e ndo como sua absor¢do e repeticao, ele a coloca como um B (interpretacdo
do kantismo) em relacdo a um A (a obra de Kant) e ndo, como nés fazemos, como um C
que absorve a preserva o movimento A e B (sentido preciso da Aufhebung hegeliana).
Mas essa dificuldade pode ser interpretada em termos de Hyppolite como o trajeto do

desespero da consciéncia natural em que ndo permanecem iguais o conceito e o objeto.

Se € verdade que esse itinerario era sugerido pelos filésofos citados acima, é
também verdade que essas ndo sdo as unicas referéncias que nos ajudam a ter uma
dimensao de conjunto da Fenomenologia de 1807. Aquele passo atrds que faz dessa

uma narragao em terceira pessoa indica sua proximidade com os romances de formacao.

' Poderiamos citar o paragrafo 20 do Além do bem e do mal de Nietzsche. Como uma familia filos6fica,
em todos eles temos afirmacdes e intencdes semelhantes, o que dificulta a separacdo de suas
particularidades, mas, por outro lado, cada afirmacdo semelhante nunca quer dizer o mesmo em cada um
deles. Todos afirmam, por exemplo, o primado da pratica, mas esse primado tem significados e
implica¢des diferentes em cada um deles. Em Kant e em Hegel, encontramos uma estrutura tripartite, mas
em Kant ela vai da unidade a multiplicidade e em Hegel da multiplicidade a unidade. Kant e Hegel t€ém
uma dialética, mas como significados inversos. E nesse sentido que consideramos ardua a tarefa de
estabelecer a igualdade e a diferenga dentro dessa familia filoséfica.

' Conf. Gen. e estr. p.23-4
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Assim, o Emilio de Rousseauls, o Wilheim Meister de Geothe e o Heinrich von
Ofterdingen de Novalis nos ajudam a compreender um pouco melhor o0 movimento da
Fenomenologia de 1807. De que forma? Se o Emilio nos d4 um exemplo de um trajeto
em direcdo a liberdade por meio de experiéncias formadoras, as outras duas obras
apresentam um movimento de convicgdes que se tornam ilusdes, alterando as
convicgdes iniciais. Esse movimento da verdade em direcdo a ilusdo ou da convicgcao
em dire¢do a desilusdo nos fornece a estrutura basica, ou seja, na Fenomenologia, em
cada novo estagio, temos o abandono das verdades anteriores em dire¢cdo a outras

verdades que também serdo superadas.

Se a ddvida hiperbdlica (Descartes)16 ou a critica da ilusdo necessaria (Dialética
transcendental da primeira critica de Kant) ja sdo antecedentes do poder negador da
consciéncia filosofica, a estrutura do poder negador na Fenomenologia ndo pode ser
absorvida nessa generalizacdo filoséfica, pois ha uma diferenca entre a negacdo
sistematica (propriamente filos6fica) e a negagdo existencial que aproxima essa

Fenomenologia de 1807 dos romances de formacdo'’. Nio se trata da ddvida como

0 trajeto do Emilio pode ser comparado ao trajeto da consciéncia natural na Fenomenologia do espirito
de Hegel. Nesse sentido, podemos observar em Rousseau esse transbordamento da questdo subjetiva na
questdo da totalidade (vida, sociedade ou poder): nas palavras de Rousseau, “se considerarmos a acdo do
corpo inteiro agindo sobre si mesmo, isto é, a relacdo do todo com o todo, ou do Soberano com o Estado,
poderemos comparar essa relacdo com a dos extremos de uma propor¢do continua, cujo termo médio €
dado pelo governo” Rousseau. Emilio ou da educacao. Traducdo de Roberto Leal Ferreira. Sao Paulo:
Martins Fontes, 2004. Pagina 681

'°A dissolucdo da certeza imediata nas Meditacdes de Descartes é sem divida o antecedente ndo apenas
de Hegel e da Fenomenologia, mas também de Kant e da Critica da razdo pura. Isso fica evidente com o
trajeto similar das trés obras, ou seja, do saber sensivel em direcdo as suas condi¢des de possibilidade
cognitivas até a contradi¢do de uma superacdo das condicdes subjetivas. Nesse sentido, deveriamos
incluir nesse inventario O Discurso sobre a origem e o fundamento da desigualdade entre os homens de
Rousseau, na medida em que ele reduz todo o desenvolvimento humano da cultura e da sociedade como
um equivoco, também pode ser considerado um antecedente do poder negativo da razdo e da negagdo
dialética.

" Nesse sentido, nos diz Hyppolite, "Em face dessa resolu¢do por meio da qual a consciéncia se purifica
de uma s6 vez de todos os seus prejuizos - e em particular daquele, fundamental, da existéncia de coisas
fora de nés, independentes do conhecimento -, a Fenomenologia € uma histéria concreta da consciéncia,
sua saida da caverna e sua ascensdo a ciéncia" Gen e estr. p. 29. Mas essa esperanca logo € perdida, pois
"no curso do seu desenvolvimento, a consciéncia ndo perde somente aquilo que, dom ponto de vista
teorético, tomava como verdadeiro, perde ainda sua prépria visdo da vida e do ser, sua intuicdo do
mundo" Idem, p. 29. "Logo, ndo se trata apenas da divida, mas de um efetivo desespero" Idem, p. 29.
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método que, como em Schelling, permite eliminar o subjetivo da natureza e libertar o
transcendental no saber absoluto, mas sim de uma dudvida concreta que ndo pode ser
separada da experiéncia pela qual ela se da e que se impde, a contragosto da consciéncia

natural, de forma progressiva e necessaria.

Essa negatividade vivida deve ser compreendida como uma afirmacdo: o duplo
sentido da Aufhebung é testemunho disso. Por isso a negatividade em Hegel ndo se
confunde com o ceticismo moderno que nega a transcendéncia e reforca o senso
comum, hem com o ceticisSmo antigo que ataca esse ultimo, pois a negacdo hegeliana
ultrapassa o ceticismo. Antes de ser uma alegoria da purificacdo da consciéncia — seja
em relacdo aos preconceitos do senso comum ou em relacdo ao incondicionado ou ainda
ao saber do saber — que afasta uma esfera que deixa de ser objeto para o conhecimento,
a negacao hegeliana estabelece uma relacdo mais organica entre negacgdo e todo, ou seja,
a negacdo ¢ um momento da verdade, pois ela ndo afasta um todo em direcdo a outro
todo e sim reformula, em cada negagao, um todo de onde ela ndao pode sair. A negacio,
dessa forma, alarga a experiéncia em direcdo a um além imanente, que nao era visivel
antes da necessidade dessa negacdo integrada. Cada negagao, entdo, faz aparecer uma
nova verdade apenas na medida em que altera toda a correlacdo do todo. A consciéncia
ingénua, “heroina” da Fenomenologia de 1807, visa a todo momento o saber integral e

se depara com a experiéncia da nega¢cdao em cada um de seus momentos.

Mas se, como dissemos acima, a verdade é a concordancia entre sujeito e objeto,
entdo, como € possivel constata-la? Como se resolve esse problema de identidade? Em
termos kantianos, se o objeto € transcendente a consciéncia comum e imanente a
consciéncia transcendental, o problema se resolve ndo mais entre sujeito e objeto, mas
com a superagao da consciéncia comum na transcendental. Dessa forma, a desigualdade

entre sujeito e objeto, que deve ser vivida pela consciéncia natural, pode ter dois
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sentidos: por vezes, é o conceito que deve ser retificado em nome do objeto e, outras
vezes, € 0 objeto que deve ser alterado em dire¢do ao conceito, pois nao ha mais fixidez
seja do sujeito, seja do objeto. Em outros termos, se a negagdo-morte era externa a
natureza, ela serd imanente ao Espirito e a sua fenomenologialg. Essa morte que o
espirito contém ndo serid agora apenas o direcionamento a um nada abstrato'’, e sim

uma ascensdo em dire¢do a verdade, pois essa violéncia que a consciéncia sofre de si

mesma € o motor do movimento fenomenoldgico, antes que sua superagao.

Mas a relagdo entre a consciéncia natural e a filosofica € a chave para
compreender o movimento dialético: “a necessidade da experiéncia feita pela
consciéncia se apresenta sob dupla luz, ou antes, ha duas necessidades: a da negacdo do
objeto efetuado pela propria consciéncia em sua experiéncia, no experimento de seu
saber; a do aparecimento do novo objeto que se configura por meio da experiéncia

anterior”?’

. A consciéncia comum que quer saber de si como do outro e do outro como
de si chega, em cada parte dessa fenomenologia, a um beco sem saida, ou seja, ela se
desespera pela necessidade da negacdo do que ela acreditava ser sua verdade e
conviccdo, mas ndo é ela que faz a génese do novo conteido das experi€ncias
posteriores (por isso o Absoluto é um sujeito, uma terceira pessoa) e sim o observador
expresso num para-nés” que se quer em-si. A finitude da consciéncia comum a leva ao

desespero e s6 o narrador gera um além para cada um desses impasses: s o fil6sofo

(que s6 descreve e ndo atua) vé na vida, que € como um objeto novo, o resultado.

' Conf. Hyppolite: "A morte do ser-af natural é apenas, portanto, essa negacdo abstrata de um termo A,
que € unicamente aquilo que ele é; na consciéncia, todavia, a morte € um momento necessirio por meio
do qual a consciéncia sobrevive e se eleva a uma forma nova. Essa morte € o comeco de uma nova vida
da consciéncia" Gén. e estr. p. 34

Y0 Espirito surge de uma negacdo e ndo se direciona a ela, nas palavras de Hyppolite: "Todo nada, diz
Hegel, ¢ o nada daquilo de que ele resulta." Gén e estr. p. 30

* Idem, 41.

' E importante notar que para cada forma de pressupor a esséncia da figuracdo hegeliana corresponde
uma vis@o do para-nés. Se o senhor (tratado no préximo capitulo) é visto como o poder do capital, o para-
noés € o proletariado, mas se o senhor for visto como Deus em relacdo a criatura, o para-nds € o ponto de
vista filoséfico a que a consciéncia natural deve ascender depois de uma trajetéria de desespero.
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FENOMENOLOGIA CONCRETA: HISTORIA COMO TERMO MEDIO
DA FILOSOFIA. Como poderiamos compreender a relacdo entre a Fenomenologia de
1807 e a historia? Deveriamos considerar a Fenomenologia do espirito como uma
histéria da humanidade? Ou como uma filosofia da histéria? Como compreender as
sucessivas citagdes historicas na Fenomenologia de 1807? Para chegar a compreensao
desse aspecto fundamental dessa obra, devemos compreender em linhas gerais o papel
que a historia tem em Schelling. Nesse dltimo, da mesma forma que a natureza expressa
as categorias, a histdria exprime a liberdade, mas essa permanece ideal para o individuo,
pois sua acdo individual € impotente para realizi-la, ou seja, s6 ha histéria da
humanidade (em direcdo a liberdade) e nunca de individuos. Mas a liberdade nao
permanece ao lado da natureza, pois deve superar a dispersdo entre ser ¢ dever-ser, ja
que ela deve ser sua reconciliagio com a necessidade, como a reconciliagdo da
objetividade com a subjetividade e do inconsciente com o consciente. Nesse sentido, a
histéria em Schelling deve ser o Absoluto se manifestando®*. Essa sintese de liberdade,
histéria e absoluto permite ultrapassar cada acdo individual em direcdo a um fundo de
inconsciéncia que garante a manifestacdo da liberdade a despeito da vontade individual

consciente. Dessa forma, a asticia da razdao de Hegel expressa compreensao andloga ao

22 Como dissemos anteriormente, ndo é facil diferenciar as intencdes de Hegel daquelas de Fichte e de
Schelling. Para compreender de forma inicial o papel da histéria no sistema de Hegel, precisamos
compreender o papel que Schelling atribui a histdria. Nas palavras de Hyppolite, "Essa identidade do livre
arbitrio e da necessidade € o que permite a Schelling reencontrar seu absoluto na histéria e ver, nela, ndo
somente uma obra dos homens sem garantia de eficicia permanente, mas uma manifestacao ou revelacao
do proprio Absoluto”". Gén e estr. p. 44. Nesse sentido, o absoluto s6 é possivel na dissolu¢do da
separacdo dos opostos: subjetivo em relagdo ao objetivo; o inconsciente em relacdo ao consciente, etc.
Dessa forma, nas palavras de Schelling: "a atividade consciente, a essa atividade que determina
livremente, ja deduzida, deve ser oposta uma atividade inconsciente pela qual, a manifestacdo exterior
mais ilimitada da liberdade, venha se associar, sem que o autor da acdo se dé conta, sem que o queira de
algum modo e talvez mesmo contra sua vontade, de um resultado que jamais poderia realizar por sua
vontade." Schelling apud Hyppolite, Gén. e estr.. p. 44. Mas falta algo sem explicagdo em Schelling, ou
seja, ndo ha resposta em relacdo a "como tal Absoluto é levado a se refletir ou a se manifestar
precisamente sob a forma de uma histéria". Gén. e estr. p. 44-5. Dessa forma, chegamos, segundo Hegel,
numa contradi¢do, pois "O Absoluto de Schelling, condi¢do da histdria, é portanto elevado acima da

histéria". Idem, p.43. O que ndo apenas nio resolve o problema da cisdo como o agudiza.
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inconsciente em Schelling: as paixdes humanas, as metas conscientes que os homens se
propdem sdo uma forma da razdo realizar o que ndo estava explicito nas intenc¢des

conscientes>.

Mas como devemos pensar essa assercao? Como o Absoluto se faz historia ou
qual o estatuto desse absoluto? Essas questdes ja hegelianas escapam da
problematizacdo de Schelling. Para que elas fossem viviveis, seria necessario dar vida e
autonomia ao absoluto, fazendo com que ele mesmo reflita. O absoluto de Schelling,
contudo, ndo € sujeito ou objeto, nem Inteligéncia ou liberdade, ele é apenas o ponto de
dissolucgdo entre as dicotomias que sdo a consciéncia. Um tal absoluto, para Hegel, é a
noite em que todos os gatos sdo pardos e nao pode ser ainda a manifestacdo da vida do

espirito.

Essa intuicdo do absoluto que Schelling pde na origem de sua filosofia da
natureza nos mostra a distancia que o separa de Hegel. Para Schelling, a vida orgénica é
expressdo da inteligéncia inconsciente, identidade de saber e vida, ou seja, a
determinacdo da diferenciacdo em dire¢cdo a ndo diferenciacdo pura nos levaria ao
absoluto como indiferenciado, a partir do qual todas as diferencas sdo postas, fazendo
do desenvolvimento da vida organica uma série limpida, expressdo intrinseca de
inteligéncia. Para Hegel, por outro lado, o espirito € histéria e o absoluto é sujeito, ou
seja, a histéria do espirito é tragica e ndo uma mera atualizacdo da inteligéncia

inconsciente>*. Dessa forma, o sentido da vida ndo € a reproducdo e a morte sucessivas

» Para Lukacs, essa asticia da razio é um enevoamento da consciéncia que deve ser superado pela
consciéncia de classe do proletariado.

** Nesse sentido "Hegel se pergunta se a natureza, considerada em seu conjunto como um Todo organico,
pode oferecer a razdo uma expressdo adequada de si mesma". Gén e Estr. p. 48 Pois, "o que a razdo
contempla no conjunto da natureza é um silogismo da natureza é um silogismo cujos termos extremos sao
a vida universal como Universal e a terra, o elemento no seio do qual se desenvolvem todos os seres
vivos". 48-9. Dessa forma, longe de apenas se desdobrar de forma autdnoma, como queria Schelling, a
vida estabelece uma relagdo dialética com a terra.
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(noite em que todos os gatos sdo pardos), mas o aniquilamento de toda a subsisténcia a
parte: a intuicdo da vida como vida universal, como pretendia Schelling, se destroi, seja
na contingéncia dos individuos, seja no seu poder de aniquilamento como critério dessa
vida. Agora ndo se trata mais, como em Schelling, de considerar a planta como a
oportunidade da inteligéncia de contemplar a si mesma, pois a contingéncia do
individuo, por um lado, e a acdo das condi¢des externas (a terra), por outro, fazem com
que a vida ndo possa se expressar como a atualizacdo de algo que ela traz apenas em si
(dnica forma de considerar a planta como expressdo da pura inteligéncia). Ou seja, o
desenvolvimento da particularizagdo da vida ndo pode ser encarado como um
desenvolvimento intrinseco. Por isso, para Hegel, a vida orginica ndo tem historia,
apenas o espirito a tem: sé ele pode se tornar para si o que é em si, ou seja, sO ele tem

um passado que interioriza.

Nesse sentido, se a Fenomenologia de 1807 apresenta uma temporalidade, é
porque a passagem da consciéncia natural (individual e ndo filos6fica) para a
consciéncia absoluta (filos6fica) tem como termo médio o sistema das figuracdes da
consciéncia (empresta da histéria seu sistema de figuragdes). Ou seja, mesmo que nao
seja correto afirmar que a Fenomenologia € a histéria do mundo, nem que seja uma
filosofia da histdria, ela tem na histéria a possibilidade da formacdo que permite a

. . A .05
passagem do em si ao para s1 da consciéncia™.

BA Fenomenologia, dessa forma, ndo é ela mesma uma histéria (ideal ou teleolégica), pois a histéria é
um médio para a formacdo da consciéncia natural que caminha em direcdo a consciéncia de si. Para
Kojeve, em contrapartida a propria Fenomenologia € uma histéria que se torna histdria da filosofia: “E
para os que compreendem a histdria, e ndo apenas a fazem ou a aceitam, ou seja, precisamente para os
fil6sofos, toda a histéria € uma histéria da filosofia, que, é claro, terminard no momento em que aparecer
a sabedoria que suprime a filosofia” Kojéve op. cit p. 376-7. Para Lukacs, ao contrario, a afirmacdo do
para-n6s do proletariado € o préprio movimento inexordvel da histéria compreendida como movimento
do conceito que surge em Hegel como uma releitura de uma contraposi¢cdo que era insolivel em Kant e
que Hegel, depois Marx e o marxismo classico irdo resolver como a préaxis que atualiza e realiza o que a
filosofia classica alema indicou conceitualmente sem realizar. Nesse sentido, Lukacs e Kojéve estdo de
acordo no fato de que a reconciliagcdo proposta por Hegel teria de comportar um curto-circuito entre a
histéria da filosofia e o desenvolvimento social, entre filosofia e histéria universal. Hyppolite ndo é
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Mas a questdo é mais complexa. A Fenomenologia, por outro lado, tem uma
relacdo com a histéria do mundo, mas essa histéria nela concebida é diferente da
histéria em seu livre curso temporal. Em sentido oposto, o desenvolvimento da
Fenomenologia ndo € o do espirito do mundo, ou seja, ndo € a atribuicdo de um #élos em
relacdo a historia. Essa linha ténue, em que essa obra de Hegel se mantém distante seja

da histéria factual, seja da teleologia histérica, oscila dentro da prépria obra®®.

Nesse sentido, a Fenomenologia de 1807 pode ser dividida em duas partes. A
primeira parte que vai até o fim do capitulo Certeza e verdade da razdo — onde temos
trés niveis (consciéncia, consciéncia de si e razdo) e que serd toda a Fenomenologia da
Propedéutica e da Enciclopédia — e a segunda que compreende os capitulos finais,
Espirito, Religido e Saber absoluto que ndo apareceram nas versdes da Propedé€utica e
da Enciclopédia27. Na primeira parte, apenas a parte da mera consciéncia nao apresenta
referéncias histdricas, ou seja, s a partir do choque de duas consciéncias de si — que
resulta na escravizacdo da perdedora e numa dialética dessa relagdio — € que temos
referéncias histéricas. Essas ilustracdes concretas dao matéria e movimento a um
desenvolvimento que deve ser tomado como 16gico e conceitual e ndo temporal, ou seja,
cada momento dessa primeira parte € uma abstracdo do todo do espirito. Na segunda
parte, hd uma nuance nada desprezivel, em que se afirma que as figuras que eram mera

abstracdo até o fim do capitulo Certeza e verdade da razdo, se tornam, a partir do

indiferente a essa consciéncia subversiva, mas transporta esse conhecimento que quer abandonar a sua
distancia em relacdo ao objeto do conhecimento para um plano que ainda é conhecimento e ndo
sociedade.

%Como bem nota Adorno, ndo hi como fazer uma interpretacao univoca da Fenomenologia, e, por isso, a
Dialética hegeliana sempre parece oscilar em suas afirmacdes (por isso € um trajeto do desespero).

*"Essa ruptura dentro da Fenomenologia do espirito de Hegel é nuancada por Kojéve. Para este dltimo, a

passagem do capitulo V ao VI, que Hyppolite considera como a passagem de uma Fenomenologia da
consciéncia para uma Fenomenologia do espirito, ndo é a ndo ser uma repeti¢do, um recomego: “‘comeca-
se (subdivisdo A) pelo estudo do mundo do senhor. E o mundo grego antigo. Antigo porque o senhor nio
¢é apenas o senhor de um escravo. E também cidaddo de um estado (aristocratico, a Polis). E também
membro de uma familia” Kojéve op. cit. P. 95.
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capitulo do Espirito, figuras do mundo, ou seja, o desenvolvimento do espirito parece
coincidir com um desenvolvimento histérico: a formacdo da consciéncia supra
individual da cidade antiga até a Revolucdo francesa. Mas a necessidade cientifica da
Fenomenologia ndo deve ser buscada na Historia do mundo e em seu desenvolvimento
temporal, ou seja, da primeira para a segunda parte, ha uma relagdo mais estreita entre o
desenvolvimento fenomenoldgico e o histérico, mas sem que um possa ser tomado pelo

Ol.ltI'O28 .

Mesmo que a Fenomenologia ndo possa ser confundida com uma narrativa
historica, o seu desenvolvimento conceitual e 16gico ndo esta para além do seu presente,
estando mesmo em dependéncia em relagdo a ele. De que forma? Como foi dito acima,
a Fenomenologia € a passagem da consciéncia natural e empirica para a consciéncia
filos6fica e absoluta, tendo como termo médio a histdria. Ou seja, o individuo singular
deve estabelecer uma relacdo pedagdgica com as etapas da histéria da humanidade,
encarando a interioriza¢do e rememoracdo delas como as etapas de sua ascensdo. Essa
formacdo pela cultura universal permite que o individuo tome consciéncia de sua
substancia como o espirito do tempo. Nesse processo interior e pedagogico, a histdria
aparece para a consciéncia que se forma, primeiro, como algo alheio interiorizado,
depois, como expressdo de sua propria esséncia: o absoluto passa de um ele-sujeito para
um eu-sujeito. Naquela divisdao entre uma primeira e uma segunda parte da
Fenomenologia de 1807, estd em jogo essa mudanca ascensional da consciéncia, mas,

mais ainda, estd em jogo a possibilidade dessa ascensdo, expressa pela segunda parte

2BA Fenomenologia ndo € uma histéria do mundo, ou seja, "enfim, os diversos momentos escolhidos
nestes dois capitulos ndo abarcam a histéria universal, mas coincidem somente com fendmenos histéricos
que Hegel julga particularmente importantes para a sua tarefa". Gén e estr. p. 55. Em outros: : "A
Fenomenologia é o desenvolvimento concreto e explicito da cultura do individuo, a elevacdo de seu eu
finito ao eu absoluto, mas essa elevacdo ndo é possivel sendo ao utilizar os momentos da histéria do
mundo que sdo imanentes a essa consciéncia individual." Idem, p. 57
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(Espirito, Religido e Saber absoluto). Em outros termos, na primeira parte, o individuo é
introduzido a ciéncia, enquanto que, na segunda parte, € a ciéncia tomando consciéncia
de si. Nesse dpice do processo de ascensdo em que o individuo se eleva a humanidade,
essa se torna consciente de si. Mas essa ascensdo e essa coincidéncia entre o singular e a
humanidade estao ligadas ao espirito do tempo, ou seja, quando, na Propedéutica e na
Enciclopédia, essa segunda parte (Espirito, Religido e Saber absoluto) desaparece e
permanece apenas a primeira parte (consciéncia, consciéncia de si e razdo), deve isso
ser entendido como um refluxo e o fechamento de uma janela? E assim a famosa
afirmacdo de Hegel, sobre a atuacdo tardia da filosofia em relacdo aos acontecimentos,
deve ser contrastada com a pretensao formadora da Fenomenologia? Mesmo que nao se
possa responder com certeza, o trajeto do desespero e o aspecto trdgico da historia
contrastam com a pretensdo de Kant e Fichte de fazer igualar de forma abstrata esses
mesmo dois termos (sujeito e objeto), da mesma forma que contrasta com a visao inerte

do absoluto de Schelling®.

Uma questdo permanece no que diz respeito ao estatuto do tempo em relacdo ao
saber absoluto. Esse ultimo deve ser pensado como a superacdo do tempo? Ou “sera
preciso pensar que essa época € precisamente o fim dos tempos e que Hegel acreditou
ingenuamente que com seu sistema a histéria terminava?*’. Essa acusacdo, Hyppolite
considera uma inversdo de perspectiva, pois Hegel tem em conta a reminiscéncia da
histéria passada e ndo o porvir dessa propria histéria e assim a vida do espirito

pressupde uma relacdo dialética entre temporal e supratemporal que ndo € de facil

¥ A esse respeito, nas paginas 57 e 58 do Gén. e estr., temos uma andlise sobre essa relagio.

** Gén. e estr., p. 62. A questdo de fundo que essa pequena afirmacdo envolve ndo pode ser resolvida
numa nota. A Fenomenologia do espirito de Hegel € ou comporta uma filosofia da histéria? Para Lukacs,
ela comporta uma filosofia da histéria, mas ndo € ela mesma essa filosofia, mas apenas um método para
deduzi-la de novo. Para Kojéve, a Fenomenologia do espirito como acontecimento filos6fico envolve a
perspectiva de que a filosofia se realize e determine, nesse sentido, a histéria. Para o hungaro, o
proletariado (potencializado pelo fildsofo) € que seria o agente dessa culminac¢do do processo histdrico,
mas, para o russo, ¢ o filoésofo que é agente desse abandono da particula filo por uma filosofia que se
torna saber.
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compreensdo. O singular que ascende a humanidade transcende, no mesmo movimento,
o tempo? Mas ndo € justamente o inverso que o prefacio aponta quando afirma que o eu
inerte deve ser desequilibrado e posto em movimento? Em sentido inverso, devemos
considerar que ‘“reencontramos no conjunto da Fenomenologia todo itinerario da

juventude de Hegel, porém repensado e organizaldo”31

. Dessa forma, a Fenomenologia
de 1807 poderia ser considerada como uma fenomenologia concreta em que se passa de

uma narrativa em terceira pessoa para a tomada de consciéncia que esse ele ¢ um Eu.

3! Nas palavras de Hyppolite: "Diante disso, seria possivel perguntar se a Fenomenolgia ndo representa o
proprio itinerario filoséfico de Hegel, assim como o Discurso do método é uma histéria abreviada e
reconstruida da formacéo do pensamento de Descartes. No entanto, com muito mais peso que Descartes e
com um espirito muito diferente: em vez de recusar a histdria anterior, é preciso ao contrario integra-la

em si mesmo, repensa-la para superar tal historia." Gén. e estr. p. 64.
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A FENOMENOLOGIA DE 1807 ENTRE A PRETENCAO E A REALIZACAO
DO SISTEMA. Segundo Hyppolite, a Fenomenologia de 1807 € mais organica das
obras de Hegel e toda aparéncia em contrario deve ser creditada as circunstancias
externas, em outros termos, nessa obra, os conceitos reaparecem em estagios sucessivos,
enriquecendo sua significagdo e precisando seu sentido™>. Assim, analisar a progressao
dessa obra € tanto analisar seu conteido substancial quanto sua démarche dialética, mas
isso sem deixar de perceber que as condi¢des externas ndo sdo irrelevantes e sdo
absorvidas no movimento do transcender de si da consciéncia em direcdo ao sistema do

saber absoluto.

2 Mas essa impressdo final em relacdo a Fenomenologia do espirito de Hegel esconde um duplo
movimento. Por um lado, o movimento pelo qual um texto que era para ser uma Fenomenologia da
consciéncia se torna uma Fenomenologia do espirito. Por outro lado, a resignificacdo do que o termo
"fenomenologia" designa nas obras posteriores. No primeiro movimento, segundo Hyppolite, ja "em
1802, depois em 1803, fala de um livro cujo titulo seria Logik und Metaphysik oder System reflexionis et
rationis." [Gén. e estr. p. 69], em 1805, "Decide publicar somente uma primeira parte desse sistema, o
qual devia compreender sua légica e metafisica, precedidas por uma introdugdo; porém, € somente no
semestre do inverno 1806-1807 que tal introducio recebe o nome de Fenomenologia do espirito." [Idem,
p. 69]. Mas nesse trajeto ha uma série de alteracdes de perspetiva: "O que deveria ser somente uma
introdug@o aos sistema cresceu por si mesmo e se tornou - a despeito das afirmagdes do préprio Hegel,
segundo as quais nao poderia haver introduc¢do a filosofia - um conjunto auto-suficiente, uma exposicao
de toda filosofia hegeliana, precisamente sob aspecto fenomenolégico." [Idem, 69]. Quanto ao segundo
movimento, ou seja, o0 movimento do termo fenomenologia em direcio & Enciclopédia das ciéncias
filosoficas, nas palavras de Hyppolite, "no sistema definitivo, a Fenomenologia desaparecerd como
introducdo ao sistema e primeira parte da ciéncia; seu alcance diminuird, passando a ser somente um
momento particular do desenvolvimento da filosofia do espirito." [Idem, p. 71]. Num sentido mais
abrangente, a Fenomenologia, como reproducdo de um trajeto da consciéncia, precede a Ldgica como
expressdo conceitual e objetiva do espirito absoluto. A Fenomenologia de 1807 pretendia ser uma
introdu¢d@o da consciéncia por meio de uma fenomenologia, mas para isso deveria se restringir ao capitulo
da razdo (capitulo V da Fenomenologia do espirito), ou seja, surge a questio: "constituiriam os capitulos
sobre o espirito e a religido um desenvolvimento que, no sentido estrito do termo, ndo pertenciam a esta
introdu¢@o?" [Idem, p 71]. Mas por que essa dicotomia? Nas palavras de Hyppolite, "mas a importincia
que ele havia conferido a certos capitulos da primeira parte, a observacao do orgénico, a fisiognomonia e
a frenologia, ndo permitiu que se desse ao luxo de voltar atrds; quase a contragosto viu-se obrigado a
escrever, ndo somente uma fenomenologia da consciéncia, mas uma Fenomenologia do espirito na qual
todos os fendmenos espirituais deveriam ser estudados sob o aspecto fenomenolégico." [Idem, p. 71-2].
Dessa forma, nas obras posteriores a Fenomenologia de 1807, temos a afirmacdo da Razdo como
conciliag@o entre consciéncia e consciéncia de si e ndo mais como uma esfera superada e superavel do
espirito na obra de 1807. Nas palavras de Hyppolite: "Enquanto a Fenomenolgia de 1807 apresenta todas
as figuras (Gestalten) do espirito, inclusive a da razdo (Vernunft) do lado do para-si, a Fenomenologia nas
obras posteriores nao apresentard nada mais que a passagem da consciéncia a razdo. A razdo serd, a
Verdade em si e para si que se desenvolverd como tal." Idem, p. 75 nota 18.
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A histéria do nascimento da Fenomenologia do espirito se confunde com a
historia da filosofia alema de seu tempo. Nesse sentido, do ponto de vista conceitual, o
periodo de Iena marca, primeiro, um afastamento de Hegel e Schelling do subjetivismo
de Kant e Fichte, depois, o afastamento de Hegel em relacdo a Schelling: esse €
movimento geral da Fenomenologia de afastamento de uma Absoluto inerte e sem
nuances em dire¢cdo a um Absoluto inquieto e que tem em si 0 aspecto subjetivo que
tinha sido abandonado como a posicdo de Kant e Fichte. Mas como apreender esse
movimento conceitual como organico? Sua pretensdo e delimitacdo parecem oscilar
entre as fungdes de introducdo ao sistema, primeira parte do sistema ou uma certa
visada do sistema. E certo que a Fenomenologia de 1807 nasce da necessidade de dar
forma ao sistema de Hegel, de refletir e dar expressao a Historia (que € uma histéria da
histéria) da formacdo do proprio Hegel. O dinamismo entre essa pretensdo € seu
detalhamento ndo é argumento contra o cariter organico da Fenomenologia, é sua
expressdo. Ou seja, no meio de 1806, o texto em produgdo deixa de pretender ser todo
sistema, mas ndo hid mencdo nem de ser introducdo nem de ser nomeada
Fenomenologia do espirito. No inicio de 1807 se torna introdu¢cdo e € nomeado
Fenomenologia do espirito. Apenas durante a escrita se torna primeira parte do sistema.
Os textos da introducdo até o capitulo sobre Certeza e verdade da razdo sdo enviados
em setembro de 1806, a parte restante (Espirito, Religido e Saber absoluto) seria

enviada, trecho por trecho, em outubro de 1806, o prefdcio, em janeiro de 1807, em

abril seria publicada (conf. nota 33).

Uma pergunta se impde. Por que ha uma segunda parte — Espirito, Religido e
Saber absoluto — se a forma tripartite da Enciclopédia — consciéncia, consciénciadesi e
razdo — parecia abranger toda a dialética que compete a Fenomenologia e limitar sua

exposicdo ao capitulo Certeza e verdade da razdo? Antes que uma contradi¢do por
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pressdo dos fatos, essa adicdo deve ser compreendida como um desvelamento, ou seja, o
esquema tripartite nao € contraditério com a seqii€éncia dos capitulos primeiro ao oitavo
da Fenomenologia, ele € espiritualizado nessa continuidade. Mais ainda, na obra que
deveria ser apenas uma Fenomenologia da consciéncia — caso se limitasse a primeira
parte — surge a necessidade interna de se tornar uma Fenomenologia do espirito pela
adicdo de uma segunda parte. Mas como definir essa necessidade? E o impulso da razio
de tornar-se um mundo para si como espirito. Como compreender essa exigéncia? E o
redobramento espiritualizado da relacdo sujeito-objeto, num distanciamento

fenomenoldgico e espiritual em relacdo a ontologia até que o problema se ponha como

um eu = nds € como um ndos = eu.

Esse movimento fica mais claro se compararmos a Fenomenologia de 1807 com
as Fenomenologias das obras posteriores. Nessas absorcdoes da Fenomenologia num
movimento dialético maior, ndo se altera o carater de manifestacdo (fenomenolégico) do
espirito, mas as ultimas partes que constavam em 1807 (Espirito e Religido)
desaparecem. Na Enciclopédia, o grande movimento se divide em Logos, Natureza e
Espirito e a Fenomenologia do espirito € o movimento intermediario da primeira parte
do espirito (espirito subjetivo), mais especificamente a passagem da Antropologia para a
Psicologia em direcdo a razao e, em seguida, ao espirito objetivo. Os temas que
apareciam na segunda parte da Fenomenologia de 1807 extrapolam, na Enciclopédia, a
parte nomeada fenomenologia. Como interpretar essa variacdo? Para melhor
compreender essa variagdo, temos de ter em mente duas questdes correlatas. A
Fenomenologia € uma introdugdo a ciéncia ou uma ciéncia particular? Ou em outros
termos, a Fenomenologia € a introducdo a filosofia do espirito ou é a prépria filosofia
do espirito? Na Enciclopédia (e na Propedéutica antes dela), ou seja, sem a segunda

parte de 1807, ela € uma introducdo, uma passagem da alma em direcdo ao espirito por
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meio das trés etapas da consciéncia (consciéncia, consciéncia de si e razdo). Mas se
compararmos a parte posterior ao espirito subjetivo, na Enciclopédia, percebemos que
nesse espirito objetivo constam os temas da segunda parte da Fenomenologia de 1807.
Ou seja, essa Fenomenologia € apresentacdo integral das figuras do espirito € ndo uma
mera introducdo. Apesar dessa diferenca e da mudanca do papel, o tratamento e
posicionamento da Fenomenologia nos revela o problema que ela pretende abordar e os

limites dela na obra de Hegel.

Dessa forma, o espirito subjetivo ndo € apenas o posicionamento da
Fenomenologia na Enciclopédia, mas o desvelamento de uma caracteristica ja presente
em 1807. Assim, a consciéncia de si arrasta consigo o mundo e seus acontecimentos, é
Ja em-si sem ser ainda para-si, pois nada distingue de si: é uma dialética do despertar.
Antes, na Antropologia, quando essa consciéncia era apenas uma alma, tudo lhe parecia
externo. O Espirito, objetivo final, passa por uma divisao dos pontos de vista, por uma
dialética da experiéncia, em que, para o eu refletido, € o objeto que se altera, enquanto
que, para o filésofo (para-nos), é a propria consciéncia que muda junto com o objeto. O
espirito € a sintese dessas duas perspectivas dentro da Fenomenologia. Ou seja, o eu se
eleva de estagio em estagio até que o espirito ndo seja algo apenas interior, mas se torne
o mundo espiritual. Nesse ponto, o espirito objetivo concebe o eu em relacdo ao seu
fundo (um nds), tratando-o em relagdo aos coletivos — instituigdes morais, politicas,
povos, estados — para por fim se unir ao espirito subjetivo e se tornar espirito absoluto

que se revela na arte, na religido e na filosofia.

Nessa evolu¢ao da Fenomenologia em Hegel, se desvela uma outra caracteristica
em relagdo a filosofia de seu tempo. Cada vez mais, Hegel considera a Fenomenologia

“como sendo a filosofia de Kant e de Fichte que ndo se elevaram acima da
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consciéncia”®. Na consciéncia, dessa forma, ndo ha a transposi¢do da consciéncia que
permite atingir a filosofia do espirito, ou seja, a dualidade em geral ainda existe: sujeito-
objeto, certeza-verdade, conceito-ser, consciéncia natural-filosofo. Na filosofia
kantiana, a consciéncia é consciéncia do mundo do espirito finito que coloca a coisa em
si num além inatingivel e que cinde a inteligéncia e a vontade numa dicotomia
alternativa. A Fenomenologia e a filosofia kantiana apresentam o espirito de forma
apenas subjetiva, ou seja, o espirito € apenas uma manifestacdo e nao a verdade que se
sabe em-si e para-si. Assim, nessa manifestacdo subjetiva do espirito, onde a
consciéncia perde uma parte de seu conteido (extrusdo de um B em relagdo ao A), ndo

ha ainda a elevacdo ao espirito absoluto, na arte, na religiao e na filosofia.

Mas a Fenomenologia de 1807 “é, de fato, um momento que corre o risco de

. 534
absorver tudo mais™>

— no espirito objetivo, o espirito aparece a si na forma de histéria
e no espirito absoluto como em si e para si — na sua forma fenomenolédgica, mas o

movimento de transcender a consciéncia, pressuposi¢ao do sistema do saber absoluto,

ndo € empreendido na sua totalidade.

Por fim, as partes denominadas com o nome Fenomenologia do espirito, nas
obras posteriores, se tornam introducdo ao espirito, expressao de uma individualidade
ainda crua, vazia, abstrata que nega o ser para agir, ou seja, essas partes desempenham
em relacdo ao sistema do saber absoluto o que a primeira parte da Fenomenologia de
1807 desempenha em relacdo a segunda parte da mesma. O mundo animal do espirito é
uma forma mais insciente de relacionar a passividade do saber da consciéncia e a

atividade negadora da consciéncia de si*>. Mas as Fenomenologias posteriores nos

33 Idem, p. 77
34 Idem, p. 78
* Conf. Fenomenologia do espirito: "A determinidade originaria da natureza é, pois, somente principio
simples - um elemento universal transparente, onde a individualidade ndo s6 permanece livre e igual a si
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ajudam a entender a de 1807. O espirito objetivo unifica essas duas tendéncias desse
mundo pré-espiritual (espirito subjetivo) e surge a historia do mundo (institui¢des
morais, politicas, povos e estados) como médio em relacdo ao si mesmo do espirito que
agora oferece figuragdes reais e ndo mais vazias e abstratas. As divisdes pos 1807 —
consciéncia, consciéncia de si e razdo — servem de base para compreender as
Fenomenologias posteriores a de 1807, assim, a razdo observadora repete os trés
primeiros capitulos da Fenomenologia (consciéncia), da mesma forma que a razdo ativa
repete o capitulo da Certeza e verdade de si mesmo (consciéncia de si), € mesmo no
saber absoluto a questdo ainda serd da conciliacdo de ambos. Esse movimento de
oposicdo e reconciliacdo estabelece estagios ascensionais de ressignificacdo, se
repetindo no capitulo da razdo e do espirito, num movimento do abstrato ao concreto.
Nesse sentido, a Fenomenolgia de 1807 € um sistema organico cuja riqueza € dissolvida

numa simplicidade que na Loégica permite afirmar que essa dualidade ndo € mais

simples diferenca na apreensao e sim diferenca imanente ao conteudo.

A estrutura em trés passos se mantém por toda Fenomenologia de 1807. Nos trés

primeiros capitulos, toda a consciéncia (1° passo) se torna perscipiente (2° passo), toda
A . .. . 36 o :

consciéncia percipiente se torna entendimento™ (3° passo), mas quer mais que o
entendimento (necessidade de superacdo). Mas, nesse primeiro passo, essa dialética esta
na consciéncia. S6 quando a consciéncia visa a si mesma no outro € que surge a
consciéncia de si (capitulo Certeza e verdade de si mesmo), ou seja, quando a vida
social mais elementar € expressa como o desenvolvimento de uma consciéncia de si em

oposi¢do a consciéncia — reconhecimento, dominacdo e serviddo — € que comeca a

mesma, como também ai desenvolve sem entraves suas diferencas; e na efetivacdo delas é pura agdo
reciproca consigo mesma." Hegel, Phiinomenologie des Geistes (Werke 3) Frankfurt am Main:
Suhrkamp, 1986 .p. 294 e tradug@o brasileira da Fenomenologia do espirito por Paulo Menezes.
Braganca Paulista-SP/Petrépolis-RJ: Vozes/Universidade Sdo Francisco, 2005. p.277 (§ 398). De agora
em diante citaremos a Fenomenologia do espirito de Hegel como FE n° pagina na edi¢do alema/n® pagina
edi¢do brasileira e § da edig@o brasileira entre parénteses. Exemplo FE 307/327 (§ 444).

3 Esquema trés primeiros capitulos da Fenomenologia de 1807.

33



primeira volta da dialética entre essas duas instancias. Dessa forma, o estoicismo,
ceticismo e consciéncia infeliz sdo a primeira tentativa de sintese entre as duas. Nesse
ponto, para a consciéncia, a realidade das coisas era em-si, enquanto que, para a
consciéncia de si, ela era um meio com vistas a consecucdo de seus desejos. Mas esse
primeiro choque se repete no capitulo Certeza e verdade da razdo: a razao observadora
como consciéncia e a razdo ativa como consciéncia de si. Enquanto a razao observadora
considera a natureza e a si mesma de um ponto de vista cientifico —expressdao de
fendmeno histdrico-cientifico que € a revolucdo cientifica e a ciéncia moderna — a razao
ativa nega o ser para agir. Mas até aqui temos a acdo de um ponto de vista individual e
insciente. As apari¢cdes da consciéncia de si estdo ligadas com a a¢do, mas até o capitulo
IV, Certeza e verdade da razdo, essa referéncia ndo leva em conta a comunidade como
pano de fundo da agdo, ou seja, s6 a partir do capitulo do Espirito essa correlagdo é
estabelecida e o que era até aqui Fenomenologia da consciéncia (expressio da
consciéncia natural) se torna Fenomenologia do espirito (quando a consciéncia

filos6fica se expressa de forma direta).

Como entender essa passagem? O individuo singular (consciéncia natural) se
defronta com o mundo mediante suas pretensdes quixotescas € — por isso mesmo — sofre
fracasso, mas esse destino tragico revela o que essa consciéncia €, ou seja, consciéncia
universal inadvertida. Dessa forma, a estranheza do mundo, a dura necessidade das suas
condicdes e a falta de reconhecimento nas consequéncias de sua agdo sdo a
oportunidade para uma ascensdo na forma de uma solu¢do de continuidade. Essa
fenomenologia da consciéncia singular que se defronta com a ordem estabelecida e
fracassa, leva a uma fenomenologia do espirito, onde as razdes observadora e ativa se

unem. Agora no espirito, o singular ou o individual ndo se opde ao universal e a
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contemplacdo (Eu=nds). Mas a dicotomia se revela também no espirito s6 que em

outros termos.

Como figuras do mundo, a exposicdo do capitulo do espirito, coincide com um
certo desenvolvimento histérico. Dessa forma, o espirito verdadeiro (corresponde a
cidade antiga), onde a lei divina (da familia) se contrapde a lei humana (doEstado), leva
tao longe a oposi¢do entre ambas as leis que chega ao Império (corresponde ao Império
romano). Nesse império, o universal se fragmenta em atomos sem ligacdo com a propria
esséncia, fazendo com que a consciéncia de si se oponha a consciéncia da esséncia: o
espirito se esfacela no mundo da fé e no da cultura. Este dltimo € o mundo da alienacao,
em que a pessoa abstrata se torna pessoa concreta, em que o espirito se realiza pela
rentncia da pessoa e em que permanece a oposicdo ao mundo da fé. Este, por sua vez, é
a consciéncia da esséncia que ndo se aliena e permanece em repouso. Mas o fracasso da
reconciliacdo desses dois mundos € também a expressao histérica do espirito da época:

€ o fracasso da reunido da teoria e da pratica numa filosofia do além (Kant e Fichte).

No capitulo da Religido, retomamos o movimento. O espirito parte da religido da
natureza em direcdo a religido absoluta por meio da religido da arte, mas devemos
entender esse movimento como o afastamento da esséncia (posi¢ao de Schelling) em
direcdo ao sujeito (posicdo de Kant e Fichte), como o movimento da verdade a certeza,
do objetivo ao subjetivo. Nesse movimento, contudo, a dicotomia essencial da obra se
recoloca; a consciéncia como espirito efetivo e a consciéncia de si como espirito
verdadeiro. Apenas no capitulo Saber absoluto encontramos a unidade entre ambos.
Nessa nova figura do saber absoluto, compreendemos a filosofia como a histéria da

histéria, mas muitas outras questdes permanecem sem explicacao.
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CAPITULO 1

A conversao da consciéncia natural

O DESPERTAR DA CONSCIENCIA NATURAL. Depois de esbogar as correlacdes
(externas e internas) da Fenomenologia do espirito de Hegel, cumpre tratar dos trés
primeiros capitulos dessa obra. Numa visdo ainda geral, esses primeiros capitulos da
Fenomenologia contém de forma comprimida todo o trajeto da Fenomenologia de 1807.
Pois contém a passagem da consciéncia (ingénua, comum, etc.) em direcdo a
consciéncia-de-si (filoséfica, absoluta, etc.), s6 que de forma elementar, respondendo ao
primeiro passo em direcdo a verdadeira efetividade dessa passagem que extrapola essa
primeira parte. Nesse nivel, contudo, a Fenomenologia dialoga com as filosofias que a
precederam. Mesmo que o movimento seja proximo ao de Fichte e Schelling, ele se
coloca ou se recoloca uma questdo que parecia resolvida. Ou seja, se a tarefa da
filosofia, repetindo Kant, era a superacido absoluta da critica subjetiva da natureza em
um Eu = Eu, cabia a filosofia pds-kantiana comegar por essa tautologia. Kant, dessa
forma, é o apice de uma reflexdo sobre a objetividade que, a0 mesmo tempo, a resolve

(Eu = Eu) e a supera (juizo que precede objeto)’’. Dessa forma, as filosofias dos séculos

*Por um lado, poderiamos dizer que os trés primeiros capitulos da Fenomenologia do espirito de Hegel
repetem a Estética transcendental de Kant s6 que com outra intencdo. Nas palavras de Hyppolite, "o
movimento préprio dessa dialética que se efetua em trés etapas - consciéncia sensivel, percepcio,
entendimento - € aquela que vai da consciéncia a consciéncia de si." [Gén e estr. p. 93], mas "é uma
filosofia que justifica ou funda uma ciéncia da natureza, mas que conduz a reflexdo critica de Kant"
[Idem]. Por outro lado, contudo, esses mesmos capitulos procuram reparar um defeito fatal a Estética
transcendental, ou seja, a sua independéncia em relacdo a ldgica transcendental assim como a
independéncia da Dialética transcendental em relacdo a Analitica transcendental. Dessa forma, esses
primeiros capitulos dissolvem as trés partes divididas da Critica da razdo pura (Estética, Analitica e
Dialética) num tratamento unificado e problematico. Por isso, toda unificagdo (como a que se encontra no
conjunto Estética-Dialética em Kant) se divide novamente (como acontece na Dialética transcendental).
Dessa forma, poderiamos pensar as partes da Fenomenologia como uma interpretagdo hegeliana das
criticas como passagens de uma a outra, ou seja, cada unidade construida pela Analitica de cada critica se
cinde na respectiva Dialética e pede uma nova critica (a Dialética da Critica da razdo pura em dire¢do a da
razdo pratica e da Dialética dessa em direcdo a Critica do juizo).

36



XVII e XVIII constroem a objetividade que s6 podera ser racionalmente equacionada
num Eu = Eu, enquanto que Fichte e Schelling comecam desse ponto e pressupdem
aquela tautologia. Hegel, nesse ponto, dd& um passo atrds. Ele comeca de uma
consciéncia ingénua que nao teve essa “‘experiéncia” de constru¢do da objetividade e

que € anterior a esse Eu = Eu.

Nos trés primeiros capitulos da Fenomenologia, dessa forma, iniciamos por uma
concep¢do mais elementar de objeto. No primeiro capitulo, ele € ainda estranho a razdo,
se limitando ao dado sensivel antes de sua delimita¢do. No segundo, surge a “coisa” da
percep¢dao comum, distinta de suas qualidades e apenas definidas por elas. Apenas no
terceiro, essa “coisa” (Ding) torna possivel o surgimento da Coisa (Sache), ou seja, o
objeto € agora a for¢a ou a lei (0 que permitird adiante que o espirito se apresente como
um 0ss0). Isso € ainda elementar e tem a ver apenas com a consciéncia comum, mesmo
que essa consciéncia ingénua ilumine e reproduza mesmo muitas posi¢des filoséficas
passadas®®, ela estd ainda distante de uma passagem em direcio 2 consciéncia
filos6fica®®. A necessidade dessa passagem, contudo, € um elemento da atualidade da
Fenomenologia de 1807*°. E em relacdo 4 um trajeto muito mais amplo e complexo que

sua reproducdo na Fenomenologia, ou seja, a meta dessa depende de que esses trés

¥ Conf. Hyppolite: "Por isso, a primeira dialética, a da certeza sensivel, faz pensar de preferéncia nos
temas da filosofia grega, naquela da filosofia platdnica ou do ceticismo antigo que Hegel estudara em um
artigo publicado no jornal de Schelling, sobre as relagées entre ceticismo e a filosofia." Gén. e estr. p.
94, ou ainda, "Insistimos neste ponto: o estudo de Hegel é o da consciéncia comum e ndo o de uma
consciéncia filoséfica; contudo, embora nenhum filésofo seja nomeado, ele utiliza a histéria da filosofia
para precisar e desenvolver sua analise" [Idem, ibden].

*Nesse sentido, a estruturacio da experiéncia em Kant é considerada por Hegel como pré-filoséfica, pois
particiona o problema deixando invisivel o movimento do espirito que se desenrola através dela sem se
limitar a ela. Assim, para Hegel a experiéncia ndo pode se resolver como algo em geral e nem a mera
deducdo das categorias € capaz de unir a razdo com a experiéncia. Ou seja, para que se torne evidente o
espirito-consciente-de-si ndo basta a forma do objeto=X, mas sim o contetddo (a experiéncia fenoménica
da consciéncia que se torna em-si) da consciéncia em dire¢ao a filosofia que ndo é mais em geral.

% Conf. Hyppolite: "A meta é sempre conduzir a consciéncia a consciéncia de si, ou melhor, mostrar que
a primeira chega a segunda por si mesma, mediante uma espécie de ldgica interna que ela ignora e que o

filésofo descobre ao acompanhar suas experiéncias.” Gén. e estr. p. 94
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primeiros capitulos demonstrem que a consciéncia-de-si (para quem, o que importa no
objeto € a forca que o delimita e a lei de que ele depende) surge de um movimento

interno da consciéncia ingénua que ela mesma ignora.
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A IMPOSSIBILIDADE DO CONHECIMENTO IMEDIATO: A CERTEZA
SENSIVEL. Como devemos entender o primeiro capitulo da Fenomenologia de 18077
A certeza sensivel deve ser compreendida como o solo a partir do qual a obra é erguida?
De forma similar ao movimento da primeira critica de Kant (e das Meditagdes de
Descartes), a Fenomenologia de 1807 nos induz a pensar num trajeto empirista (objeto
em direcdo ao conhecimento), mas resulta em algo totalmente diverso em relacdo a
critica kantiana e ao empirismo. Como seria possivel isolar completamente o objeto do
sujeito? Isso ndo € possivel, pois mesmo a designacdo mais geral e provisoria dele ja
ndo seria mais a imediatez do objeto cognoscivel e sim uma certa mediacdo em relacao
a ele’'. Dessa forma, podemos dizer que a filosofia hegeliana parte de um paradoxo do
objeto (Ding), pois essa impossibilidade posiciona a consciéncia em direcdo a
verdadeira Coisa (Sache). Nao se trata de sair da sensibilidade em direcdo ao conceito,

mas de perceber que esse conceito age desde a mais elementar relacdo com o mundo.

Essa perspectiva nos coloca problemas diversos em relacdo ao conhecimento.
Nao se trata apenas da relacdo sujeito/objeto, mas da exteriorizacdo do conhecimento ou
do conceito. Para compreender esse longo e tortuoso processo de alienagdo que
acontece a partir da obra de Kant42, devemos ter em mente os trés niveis da rubrica de
Quantidade, na tdbua de juizos da Critica da razdo pura de Kant (Analitica dos

conceitos). Tradicionalmente, dividia-se o juizo, quanto a quantidade, em Universal e

“Ppara Adorno, a questdo do ser em Hegel deve ser considerada com cuidado, pois “a imediatidade, a
ilusdo de que o ser seria o pressuposto logico e genético de toda a reflexdo e de toda divisdo do sujeito e
do objeto, ndo alcancaram em Hegel o crédito do conceito do ser — como uma dignidade original — mas
sdo aniquilados” (Adorno, Trois Etudes sur Hegel.., p. 40), ou seja, o imediato torna-se “para Hegel, que
tinha percebido a caracteristica mediata de toda imediatidade, em razdo de sua indetermina¢do, um
argumento contra a dignidade do ser, a negatividade pura e simples desse, o motor do progresso dialético
que coloca sobre 0 mesmo plano, o ser e o nada” (Idem, p. 40).

2 A estrutura da tabua de juizos da Critica da razdo pura - Universal, particular e singular - é transposta

como caracteristica do conceito e como estrutura da dialética hegeliana. Nas palavras de Hyppolite: "os
trés momentos do conceito - universalidade, particularidade, singularidade - ndo devem ser considerados
justapostos, mas o universal, que na grande logica, Hegel compara com a onipoténcia e com o amor, s6 é
ele mesmo ao ser seu outro." Gén. e estr. p. 95

39



Particular, mas Kant introduz mais um nivel, o Singular, como o terceiro nivel da
quantidade. Esse terceiro nivel, € o que Hegel absorve e desenvolve em relagcdo a obra
de Kant, ou seja, o que era um particular em relacdo a um universal se mistura com esse
universal e se torna um Singular que € literalmente um particular universalizado e que
absorve o ambito total do juizo por um particular Para isso, contudo, ndo basta
introduzir o singular como terceiro nivel dele, é preciso que o particular (2° momento)
seja ja a indicacdo disjuntiva e indeterminada daquilo que ele afasta e indetermina, ou
seja, o singular ndo se limita a destacar uma parte de um fundo universal (1° momento),
ele simboliza tudo aquilo que ele indetermina e assim ja tém a transposi¢cdo de si e € a
mistura do primeiro e do segundo momento. Mas se o singular deve ser compreendido
como o simbolo do que ele afasta, ele € (ainda ou ji) o universal, ou seja, ele é um
singular entendido como um particular universalizado. O universal se coloca como um
fundo de afirmacdo pura, o particular nega tudo o mais para destacar algo, ja o singular
nega essa ultima negacdo e se torna negatividade absoluta. Esse é o movimento da
filosofia hegeliana: a intui¢do da vida ou do eu em direcdo a si mesmo™®. O verdadeiro
deixa de ser algo fora ou de ser algo julgado em relacdo a algo externo, ele € agora esse
conceito-sujeito que tem por meta tornar-se o que &, pois ele pde a si mesmo e nao pode
ser entendido apenas como ser, substincia ou imediato, o verdadeiro € a imediatez que

veio-a-ser e que inclui em si a mediagao.

A Certeza sensivel — primeiro capitulo da Fenomenologia do espirito —, dessa
forma, tem em si ja o que ha de mais elevado e também o que ha de mais infimo, pois o
visar (Meinen) s6 se resolve em relacdo a um minimo de universal pelo qual o ser e o

7z

imediato sdo e, dessa forma, ele € o mais rico, pois tém diante de si todas as

# Conf. Hypploite: "E indispensavel compreender este ponto de partida de toda a filosofia hegeliana - a
intui¢do da vida ou do Eu que se desenvolve ao se opor a si mesmo e ao reencontrar a si mesmo - para
apreender todo o pensamento hegeliano." Gén. e estr. p. 96
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possibilidades de determinacdo, mas, por outro lado, esse visar ndo pode nunca langar
mao dessa riqueza e sair desse minimo de coisidade, a riqueza resulta assim em
pobreza44. Ja a Percep¢do — segundo capitulo da Fenomenologia — da um passo adiante
e estabelece o vinculo das coisas com as qualidades, enquanto para o Entendimento —
terceiro capitulo da Fenomenologia — esse objeto inerte (universal combinado com o

particular) se torna a forca ou a lei, ou seja, o que era objeto se torna consciéncia.

Mas essa é uma velha contraposi¢do na filosofia. Hyppolite acredita que esse
paradoxo apontado por Hegel recoloca as reflexdes a esse respeito da filosofia grega,
sobretudo tal como se apresentam nos didlogos platdnicos. Tal como os interlocutores
de Socrates nos ditos didlogos (Teeteto, por exemplo), a consciéncia ingénua acredita
poder comecar pela imediatez sensivel, enquanto que a consciéncia de si (Socrates) ndo
deixa de mostrar os paradoxos dessa pretenséo45. A consciéncia ingénua tem certeza da
imediatez sensivel e por isso considera essa certeza como a verdade mais rica € sem
limites, pois nada do sensivel é descartado. Mas, diferente de Socrates, a consciéncia
ingénua ndo tem uma visdo ampla e paciente do problema em questdo. O que ¢é
imediato, nesse caso? Para ter essa experiéncia, terifamos de imaginar a recusa de toda

mediacdo e de toda abstracdo que sempre teria em vista uma comparagdo com outros

* Nas Palavras de Hyppolite: "Esse conhecimento acredita possuir o conhecimento mais rico, mais
verdadeiro e mais determinado, porém € o mais pobre ali onde imagina ser o mais rico, o mais falso onde
imagina ser o mais verdadeiro, e sobretudo o mais indeterminado onde imagina ser o mais determinado."
[Gén. estr. p. 97], ou ainda, "Por isso, Hegel diz que tal saber aparece imediatamente como o mais rico -
ndo ha limite no espaco nem no tempo, visto que ele se desdobra infinitamente, o espaco e o tempo sendo
como o simbolo mesmo dessa riqueza inesgotavel; aparece também como o mais verdadeiro, o mais
exato, o mais determinado, "pois ainda ndo descartou nada de seu objeto, mas o tem diante de si em toda
a sua plenitude" [Hegel apud Hyppolite]" Idem, p. 99. Mas essa riqueza que é pobreza chega a uma
paradoxo: "O sentimento do inefdvel pode aparecer a si mesmo como infinitamente profundo e rico, mas
ndo pode oferecer nenhuma prova disso, ndo pode sequer pdr-se a si mesmo a prova, sob pena de
renunciar a sua imediatez." Idem, p. 102

* Nas palavras de Hyppolite: "E a propria tese de Protigoras retomada no Teeteto de Platdo. "O homem é
a medida de todas as coisas, para aquelas que sdo, medida de seu ser; para aquelas que nao sdo, medida de
seu ndo ser" - e Teeteto extraia daf que a ciéncia ndo era outra coisa sendo sensa¢do." Gén. e estr. p. 109
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“imediatos”, ou seja, teriamos, num esforco de imaginag¢do, de nos colocar num
momento anterior a predicagdo, pois tudo que pode ser dito de algo nunca serve apenas
para esse algo e assim ndo pode ser dito imediato. Essa certeza sensivel (esse ‘visado’),
dessa forma, é um beco sem saida, pois o que devia ser o mais concreto e alicercar todo

saber e conhecer se mostra abstrato e impotente na imediatez.*®

O mais imediato, dessa forma, ndo se revela pelo que é meramente visado (quase
sem mediacdo), mas por seu oposto, ou seja, pela linguagem. Se aquele visar fosse a
base sobre a qual a verdade pudesse se manifestar, entdo, a linguagem seria apenas
representacao sua, mas o oposto € que € verdade, a linguagem expressa o Universal que
inverte e nega aquele aspecto inefavel do visar. Esse ndo consegue dizer seu objeto sem
falsificar a si mesmo e a sua pretensa imediatez, ou seja, a dialética da certeza sensivel
ndo pode permanecer, ela pede sua superagdo. Se mesmo a proximidade mais intensa
em direcdo ao imediato sensivel ainda depende de uma negacdo de si na forma pré-
judicativa de um indefinido, entdo, devemos ir em dire¢do a negacdo (a linguagem, a
cultura, a histéria) e sua origem para expressar a imediatez do espirito, pois a
capacidade de mediacdo de si do espirito € o mais imediato e o que Hegel pretende

desenvolver ao limite.

Nao se trata de comecar pelo sujeito ou pelo objeto, mas de perceber que o para-
si e o em-si sdo fungdes de um Universal que tem na particularidade da expressao de

cada um a possibilidade de uma mediacdo consigo mesmo. Aquela certeza ndo é

% Nesse sentido, nos distanciamos da solugdo de Hyppolite, que ndo abre mdo do Ser mesmo frente a
impoténcia de alcangé-lo, e nos aproximamos da solu¢do de Adorno para quem Hegel d4 mostras de
apresentar uma paradoxo sobre o ser € ndo um ser mesmo. Assim quando Hyppolite afirma que ha "uma
defasagem entre filosofia dogmatica do ser e filosofia idealista do eu" [Gén. e estr. p. 111] e que "Tal
defasagem s6 desaparecera quando o eu tiver descoberto a si mesmo no ser, quando a consciéncia tiver se
tornado consciéncia de si" [Idem. ibden], ele reafirma a questdo do ser sem lavar em conta que um ser
misturado com o nada € mais um problema que uma posicao essencial.

42



verdade e sua desigualdade € o ponto de partida para que essa igualdade como meta se
demonstre. Para a questdo entre saber e ser, a questdo do sujeito e do objeto € uma
mediacao, pois, para o saber, o ser ¢ uma mistura de sujeito e objeto, enquanto que para
o ser, o saber € sujeito, ou seja, apenas o saber ou o conceito podem pretender conhecer
esse labirinto mesmo sem sair dele’’. A consciéncia atribui ora ao sujeito, ora ao objeto
a posicao de essencialidade, numa oposi¢do essencial-inessencial, distinguindo de forma
ainda bruta o que é em-si e o que € para-ela, na medida que essa mediacdo ndo passa
ainda (na certeza sensivel) de uma oscilacdo sem finalidade. Mas esse duplo repeldao
indica que a progressao concreta implica o todo desta relagdo e ndo a escolha entre um
dos polos da oscilagdo em que caia a consciéncia repelida em cada um deles™®. O
terceiro nao € mais excluido e sim desenvolvido, pois tanto faz partir do ser como o
essencial (Parménides) ou do saber-subjetivo como essencial (Protigoras), o que

importa € o todo dessa relacdo.

Do ponto de vista da escola eleata, contudo, o ser tem predominancia e o saber a
seu respeito tem como norma a imediatez, ou seja, esse saber tem fungdo inessencial,
pois s6 € essencial, neste ponto, o que € imediato. Essa posicdo da consciéncia ingénua
ndo percebe o entrelacamento entre ser e saber e considera que o ser € independe do
saber. Para a consciéncia sensivel, dessa forma, temos de distinguir o ser dela de seu
visar, mas surge entdo a questdo da inconstancia. Como preservar o ser se ele deve
existir como negagdo de toda fixagdo por palavras? Se utilizo, por exemplo, no¢des

minimas em relagdo ao ser — Isto, Agora, Aqui — para definir esse minimo de

7 Conf. Hyppolite: "o objeto era posto como o essencial e o saber como o inessencial, mas o objeto
mostra-se entdo como diferente do que era visado: ele era o ser, ou seja, um universal abstrato." Gén. e
estr.p. 112

* Conf. Hyppolite: "Quando se pde, como esséncia da certeza sensivel, esta mesma certeza sensivel em
sua integralidade como ato comum entre aquilo que sente e aquilo que é sentido, entdo atingimos uma
esfera mais concreta." Gén. e estr. p. 112
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existéncia, essas nog¢des se mostram sempre o oposto delas mesmas®. Tudo que
qualifico como agora se torna passado, mas esse “agora” pode ser recolocado sem que
esteja marcado por qualquer das suas posi¢cdes passadas ou futuras, ou seja, eu posso
continuar a chamar as posicoes futuras de agora sem que essa nocao tenha de dar conta
das posi¢cOes passadas dela. Da mesma forma, a palavra “ser” nunca se deixa apreender
pelo saber que se tem dele — que € isto, ou aqui ou agora —, mas segue em sua perpétua
diferenciacdo em relacdo a si e ao engessamento do ser no saber. Mas como fazer essa
distin¢d@o? A palavra ser também € inconstante, pois ndo cessa de deixar de ser o que era
e de ser o que serd. Ou seja, seja 14 como for que procuremos nos aproximar desse
imediato, ele sempre se revelard ser o oposto dele mesmo, como se apenas fosse
possivel apreender o presente como a pele morta de um tempo que ndao se deixa
imobilizar. Ou seja, todo imediato se revela como mediatizado, e toda certeza sensivel

sO pode ser resolvida num universal.

Temos, dessa forma, uma oscilagdo entre o visar e o universal. Para o visar —
consciéncia sensivel ou ingénua, posicao eleata — o verdadeiro é o que sobra quando
retiramos todo o resto de universal, seja um agora, um aqui ou mesmo a palavra ser: o
que é um paradoxo. Em outros termos, partimos do aspecto inefavel desse ser para
descobrir nele a negacdo que ele ndo pode deixar de apresentar: a singularidade se
reverte em universal. Esse, contudo, preserva sua igualdade consigo mesmo, indiferente
ao que ele mesmo designa (ser outro). Portanto, o ganho dessa primeira experiéncia é
minimo. No lugar de estabelecer uma relagdo entre saber e ser, temos um minimo de
saber que ndo nos proporciona nem mesmo ainda a particularidade e que tem como

mérito nos revelar a dialética do uno e do multiplo no coragdo da questdo do ser. O

¥ Conf. Hyppolite: "Portanto, se pusermos a questio: o que é o agora? e nos é respondido: "o agora é
noite" - isto de modo algum significa uma compreensdo daquilo que designa esse termo genérico, a noite;
trata-se simplesmente de uma qualificacdio deste agora que, de direito, ndo pode ser dito, mas somente
visado em sua singularidade." Gén. e estr. p. 106
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agora (o aqui, o isto) se repete sem parar indiferente ao que designa, ou seja, quando ele
acredita atingir um unico, sua indiferenca em relacdo ao que determina faz desse tinico
um indiferente que recai no multiplo. Se parto da continuidade (todos os agoras sdo),
chego a descontinuidade (nenhum € igual a outro), mas se parto da descontinuidade
(cada um € unico) chego a continuidade (cada um s6 se expressa como indiferente e,
dessa forma, como igual na indiferenca): o uno é, ao mesmo tempo, diferente de todos e

idéntico a todos, o que pedird uma outra mediacao.

Mas a essa dialética do objeto se segue uma dialética do sujeito. Ela ndo sera
muito mais bem sucedida que a outra, mas esse minimo indica o sentido da sua
superagdo. A dialética do objeto usava o sujeito como um médio em relacdo a si (o ser
era essencial e o sujeito inessencial), a dialética do sujeito, por seu lado, se tornard o
inicio e primeiro momento mais elementar de todo o movimento da Fenomenologia do
espirito. Dessa forma, ha uma inversdo, ndo apenas no capitulo da certeza sensivel em
Hegel, mas em toda filosofia racionalista, pois o objeto ndo demonstrou imediatez e a
imediatez que foi encontrada ndo é mais objeto. Agora, se pensarmos nesse minimo
“imediato” do ponto de vista do sujeito e ndo mais do objeto, teremos uma outra
dialética. Com esse minimo que ndo passa do ouvir, do ver e do sentir subjetivos, tenho
a verdade do sujeito particular, no instante em que ela € apreendida, o ser dessa verdade
— & noite ou a pedra estd quente ou agora € dia — é s6 para quem a sente € no momento
em que sente. Da mesma forma que na dialética do objeto, aqui na do sujeito, os sujeitos
se multiplicam (no espagco € no tempo), mas se posso chama-los “sujeitos” € porque
tenho um Eu universal limitado. No visar, dessa forma, seja no objeto, seja no sujeito,
ndo atravessamos uma certa limita¢ao, pois ndo ha mediac@o entre os singulares e esse
universal limitado. O universal que cada singular é nao permite ainda muito mais que a

afirmagdo da pura singularidade inerte. No visar, posso dizer que “para mim agora, €
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noite” e que ““ para mim, a pedra € fria”, depois “para mim, € dia” e “para mim, a pedra
€ quente”, mas nunca que “o sol aquece a pedra”. Mas entre sujeitos, esse nivel minimo
€ um pouco mais proficuo, ele prefigura os movimentos posteriores do espirito. Cada
sujeito particular se limita no outro, pois como o outro € sujeito (relacdo de atracdo) e
como o outro € diferente em si desse outro (relacdo de repulsdo), assim essa relacdo ndao
¢ ainda o eu = eu e sim a oscilacio entre eu #eu e eu = eu sem mediacdo entre ambas.
Ou seja, ndo ha ainda o eu penso e sim apenas a oscilacio entre fodo eu penso singular

€ 0 eu penso singular.

Nao ha entdo possibilidade de sair dessa infinita remissdo a outro? A tnica
forma de sair desse paradoxo € a recusa em postar-se em uma das posicdes apenas. Um
tal imediato, dessa forma, deve se negar a adotar uma das posi¢des — sujeito ou objeto;
essencial ou inessencial; ser ou saber — e fundi-las numa pretensdo tdnica. Mas como?
Se negando a aludir a um universal externo e a uma mediagdo externa, ou seja, se
negando a procurar uma instancia maior e mais universalizante. Ou seja, a possibilidade
de uma mediacdo prépria ou de uma negacdo da negacdo, na forma de uma
temporalidade que nega todo ser outro e permanece igual a si mesma nesse mesmo
outro. Em outros termos, esse imediato como mediacdo de si é o termo refletido que
contrai em si o que oscilava entre dois polos. O que subsiste da certeza sensivel € essa
unidade do multiplo, na forma de uma experiéncia da mediacdo que ela pde como
imediata. Enquanto se colocava a coisa como o inefavel e a mediagao como o universal
mediador e externo, nao havia solu¢do. S6 quando surge a coisa com novo significado é
que podemos compreender melhor o que subsiste como imediato, pois essas coisas nao
sa0 mais ou a unidade ou a multiplicidade, mas a unidade da universalidade e da
multiplicidade. Essa passagem se assemelha em Kant a passagem da forma da intuicdo

(em geral e abstrata) para a intuicdo formal (unidade concreta): a primeira € apenas a
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poténcia representativa em geral (Objeto=X da Deducdo A) antes de qualquer
representacio de fato, enquanto a segunda € a forma esséncia ja dada na forma que ja
pressupde a acuidade do visar em direcdo a um objeto (assonancia razao-imaginacao na
Analitica do sublima da 3* Critica) que ndo € mais apenas em geral. Essa passagem faz
com que a certeza sensivel sO se resolva em relacdo ao perceber e ao entendimento e

nunca em si mesma.
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O SENTIDO E A FORMA DE UMA DIALETICA NASCENTE. Se a Certeza
sensivel procurava o isto inefavel e tinha de se satisfazer com o Universal, a Percep¢ao,
por seu lado, ressalta o carater contraditorio do essente, desvelando que as
determinagdes de pensamento constituem o sensivel como esséncia, ou seja, que o
movimento préprio da percepcdo ndo se da apenas em relagdo aos sentidos ou a
imaginacdo, mas depende do entendimento™. Em outros termos, ndo ha acesso direto a
coisa (ela nunca € vista ou tocada), pois ela € um todo que a imaginacdo ou qualquer
manifestacdo empirica ndo podem nunca esgotar: a coisa diante de mim subsiste por
meio das qualidades em que ela é apreendidaSI. H4 entdo uma relagdo necesséria entre
coisidade e universalidade, pois, para conservar a identidade consigo mesma, a coisa e
suas determinagdes sdo reunidas no Universal que ndo recebe a diferenca de fora, pois a
tem em si mesma. Esse movimento deve ser a superacdo da divisdo analitica-dialética,
ou seja, a questao da objetividade, na Analitica transcendental, deve ser prolongada até
a questdo da coisa-em-si, na Dialética transcendental. Dessa forma, a coisa se torna um
tecido de contradiches e a coisa-em-si a abstracdo absoluta do puro pensamento
realizado no objeto, pois a coisa-em-si € a coisa sem qualquer determinagdo sensivel ou
pensada, quando resta apenas o vazio total como além, o negativo da representagdo, da
sensibilidade e do pensamento determinado. Mas essa coisidade (pura esséncia, puro
pensamento) faz do concreto o abstrato, pois supera a dialética da certeza sensivel numa

dialética maior entre a universalidade da coisidade e a unidade exclusiva da coisa. O

% Nas palavras de Hyppolite, "E que o sensivel s6 é conhecido em sua esséncia por meio de tais
determinagdes de pensamento:" Gén. e estr. p. 115. Ou ainda, "Cremos perceber o pedaco de cera de que
falava Descartes na segunda meditacdo ou o cristal de sal de que fala Hegel neste capitulo da
Fenomenologia unicamente com nossos sentidos, ou mesmo com nossa imaginac¢ao, mas, de fato, nosso
entendimento intervém." Idem, p. 115

> Conf. Hyppolite: : "Essa coisa que esta diante de mim néo ¢ isto nem aquilo, embora seja capaz de ser
isto e aquilo, e até mesmo de tomar formas que a imaginacdo nfio pode esgotar. A coisa se exprime em
suas propriedades, embora seja somente extensa; entretanto, subsiste em tais propriedades que
percebemos nela." Gén. e estr. p. 115-6
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objeto, dessa forma, € o lugar das propriedades e das matérias livres, por um lado, e, por
outro, € a unidades dessas propriedades e matérias livres. A reducdo dessa dualidade da
coisa nos leva a internalizar a contradi¢do na coisa: primeiro, a substancia (atributos) é
superada como reflexdo exterior a coisa; depois, os atributos estdo na unidade negativa
como moOnada. Mas essa ndo permanece no ser-para-si, pois sua determinidade
intrinseca é o que a faz ser-para-outro, ou seja, o que parece ser estranho ao objeto € o
que parece ser o seu mais essencial. O movimento da Percepg¢do, dessa forma, vai da
substancia a monada, da reflexdo exterior a reflexdo interior, na medida em que o objeto

se torna conceito em-si: resta que a consciéncia seja para si mesma conceito.

Nesse movimento, contudo, o universal adquire um sentido mais desenvolvido.
Na Certeza sensivel, ele era uma negacao simples e indeterminada, agora, na Percepc¢ao,
ele ndo € mais um isto dado ao lado, ele € a totalidade que permitira a coisidade se livrar
de seus preconceitos. Esse universal desenvolvido esta ligado ao isto, como na certeza
sensivel, mas agora com uma abrangéncia que nao estava em jogo na Certeza sensivel.
O universal que era um aquilo, na parte anterior, s6 consegue, nessa parte, equacionar a
questdo da coisa como momento de um universal que empresta sua caracteristica a cada
um de seus momentos. Em outros termos, se tento partir, na questao da objetividade, de
um quantum (pretensao da Certeza sensivel), entdo esse quantum parece nao poder ser
apanhado ou definido como uno (toda unidade redunda numa multiplicidade). O
Universal tal como se desenvolve na Percep¢ao, dessa forma, tem com o objeto uma
relacdo mais complexa, pois ele deve ser pensado como um aqui afetado pelo seu ser-
outro, como uma multiplicidade de qualidades acolhidas num meio universal, ou seja,

como um sensivel suprassumido’>. Mas qual a importincia disso? No lugar de quebrar a

5 . , . . " A - .
? Esse processo culminard no surgimento da lei ou da for¢a: "Quando a consciéncia tiver superado o
estagio da percepcdo, tera se tornado verdadeiramente o entendimento; seu objeto sera entdo a forca, a lei,
a necessidade da lei, e ndo mais a coisa nua; serd o conceito em si." Gén. e estr. p. 116
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totalidade em uma multiplicidade particular, cada momento do universal (objeto, sujeito
e cada uma das qualidades) continua a ser universal. Por isso a riqueza da Certeza
sensivel € a Percepcdo, ja que essa tem a negacdo ou a variada multiplicidade em sua

esséncia, ou seja, apenas nesse ponto podemos falar em qualidades sensiveis.

O universal se sofisticou, mas um novo problema surge. A percepc¢io supera o
inefavel, mas ndo o suprime completamente, pois ele ainda sobrevive como um nada
disto, como uma determinacdo sensivel universal. Mas o que determina uma coisa
determina outra: a brancura do sal existe também em outra coisa, como a extensiao do
plano vale para qualquer outra figura. Ou seja, para que possamos falar de um objeto,
temos de conceber um todo em que essas determinidades coexistam (o também) e, mais
ainda, um uno que singularize essa soma de determinidades, numa percepg5053 . Se a
determinidade € a negacdo que destaca um universal, o uno € a negacao da negacao que
impede que essas determinidades indeterminem o que ela parecia qualificar. As
qualidades, enquanto pareciam revelar as qualidades do objeto, acabam por escorrer em
direcdo a outros objetos, e assim ha necessidade de uma determinagdo que impeca essa
indeterminacdo. Para que se singularize, a coisa percebida precisa ultrapassar o também
(universalidade abstrata) por meio do Uno (singularidade abstrata). Mas, dessa forma,
noés temos duas universalidades sobrepostas. Por um lado, a alma é uma multiplicidade
de faculdades (momentos do ato de perceber) e a coisa é um andlogo daquela
multiplicidade em que se introduziu um uno excludente que diz se tratar desse objeto e
nao de qualquer outro. Ou seja, a coisa € determinada, simultaneamente, pela ordem e
conexao das coisas como pela ordem e conexao das ideias, pois pela esséncia o objeto e

o movimento de apreendé-lo sio o mesmo, mas o objeto mesmo sé se forma pela

>3 Nas palavras de Hyppolite: "ao mesmo tempo que &, por um lado, o lugar das propriedades, ou melhor,
das matérias livres, independentes, é, por outro, sua unidade em que tais matérias se dissolvem." Gén. e
estr.p. 118
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reunido de ambos™*. O ato de perceber € uma sintese de um diverso que se torna coisa
percebida pela fixacdo dessa sintese. Essa sintese, todavia, torna o sujeito inessencial e o
objeto essencial, pois tanto o objeto € indiferente ao ato de perceber, quanto o ato de
perceber € inconstante (pode ser ou nado ser). Dessa forma, a verdade é a conformidade
com a coisa € mais uma vez nos enredamos no pensamento dogmatico ou no senso
comum que exclui a reflexdao da constitui¢cdo do objeto mesmo. Toda inverdade, assim,
vem da atividade percipiente, da reflexdo e ndo da coisa igual a si mesma. Entre
reflexdo e verdade, ha sempre um cair fora do outro. Mas o oposto é verdadeiro. O ser
s6 € em conjunto com o ndo ser, pois a pretensdo de retirar o ndo-ser do ser é a
impossibilidade de todo conhecer como ndo ser por exceléncia. Dessa forma, tanto a
coisa quanto o ato de perceber formam um movimento que, esse sim, serd o do objeto

integral. Ndo basta separar o que € ato e o que € objeto, € necessario que tanto ato como

objeto sejam vistos como num jogo de essencialidade e inessencialidade.

Mas esse estratagema nao resolve todos os problemas. A consciéncia quer
apreender a coisa e faz continuamente a experiéncia da contradicdo dela, pois o
entendimento teima em manter um certo dogmatismo em relacio a ela™. Agora em
termos de para-si e para-outro, a coisa oscila entre um e outro dos extremos, na medida
em que ora € uma unidade que separa a coisa (para-si) e ora ¢ uma multiplicidade que a
liga ao ser-outro (para-outro), ou seja, ou € tomada como uma unidade irredutivel ou é

N

tomada como uma multiplicidade indiferente, semelhante a primeira Antinomia

>* Conf. Hyppolite: "O que dissemos da coisa percebida se poderia dizer da coisa percipiente; nesse nivel
a res extensa € paralela a res cogitans." Gén. e estr. p. 122

5 . , . . . L. L, .

> conf. Hyppolite: "Tudo é uma coisa, a coisa extensa e a coisa pensante, o espirito, o préprio Deus; o
dogmatismo pré-critico s6 faz prolongar em uma metafisica a atitude da consciéncia percipiente". Gén. e
estr.p. 116
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kantiana®. S6 que ambos 0s opostos podem dar origem a uma nova antinomia: as
multiplas propriedades (antitese) e o uno (tese) sdo mesclas de negacdo e sensibilidade.
As propriedades, dessa forma, sdo universais enquanto indeterminam e ligam as
diversas coisa em relacdo a essa propriedade indiferenciadora, mas sdo determinadas
enquanto excluem outras propriedades em relacdo a coisa (se € branca nao € preta, se €
redonda ndo é quadrada). Com o uno acontece de forma semelhante, ele exclui outras
coisas e encerra uma multiddo de propriedades coexistente, depois, esse uno faz as
vezes de determinado e € o meio em que as qualidades excluem as outras. Mas essa
tentativa de explicar a coisa pelos seus dois polos (uno e propriedades) ndo impede a
questdo sobre a relagdo entre ambos na mesma coisa, ja que ambas sdo universais. Ha
duas hipéteses: se as propriedades entre si e o uno estdo entrelagados e interpenetrados,
entdo, ha apenas uma coisa unica sem qualidades determinaveis; se esses elementos
estdo apenas justapostos, entdo, a independéncia de cada um deles esta salva, mas a
coisa Unica estd perdida. Ou seja, se cada elemento é pensado como universal, ele €
independente e subsistente; se ele é pensado como determinado, € singular e exclui o
outro. Assim, temos os dois momentos contraditérios da coisa: universalidade e

singularidade.

Mas o que seriam as propriedades sem o meio de coisidade em que elas se
sustentam e sem a unidade da coisa que exclui todas as qualidades opostas? Elas nao
sao propriedades de nada, pois lhe falta um suporte, da mesma forma que elas ndo sao
determinadas porque a exclusao é impossivel sem esse suporte. A Certeza sensivel nao
foi tdo infrutifera, pois a sapides s6 €, de inicio, para uma lingua, antes de se tornar um

universal, da mesma forma o branco foi primeiro para a vista. Mas em que isso importa?

%% Nas palavras de Hyppolite: "A contradi¢io da coisa é simples. De inicio, aparece-nos com una, depois,
como divisivel ao infinito - partes extra partes. Tal é a antinomia apresentada por Kant na dialética
transcendental." Gén. e estr. p. 125
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Essa reflex@o sobre as qualidades d4 ensejo a uma critica em que percebemos que nao
ha imediatez, mas apenas mediacdo primeira e segunda. A Percepc¢do, dessa forma, ndo
¢ uma pura apreensao, mas uma mescla dessa com a reflexdo. Mas isso ndo resolve o
problema, pois essa mescla ndo deixa a coisa indiferente e a altera mesmo. Em outros
termos, a oposi¢do da coisa como o essencial e da consciéncia e da reflexdo como
inessencialidades ndo se sustenta. A rigidez da coisa que se levanta diante da
consciéncia se torna uma projecao do eu fora de si. Ou seja, aquela oposi¢do ndo era
externa a consciéncia, tanto as propriedades quanto o uno excludente sao experiéncias
da propria consciéncia. Mas o que resolve de um lado cria problema de outro. Se as
qualidades sdo salvas pelo meio de coisidade e determinadas pelo uno exclusivo, ento,
como diferenciar as coisas entre si? Questdo que Leibniz ja tinha levantado. Para tanto,
€ necessario tomar a unidade para a consciéncia e remeter as qualidades para a coisas
(inversdo da afirmacdo inicial sobre a percep¢do). Como assim? A coisa s6 pode ser
discernivel se as qualidades estiverem nela e ndo forem atribuidas a coisa pela
consciéncia, enquanto a unidade dela € o que a consciéncia lhe atribui. A coisa, dessa
forma, € o verdadeiro também que sustenta a colecdo de matérias livres (qualidades), se
diferenciando de qualquer outra. Mas essa inversao se converte numa oscilagdo que se
desdobra. A coisa € una quando se mostra multipla e multipla quando se mostra una,
segundo o conteido, e para-si quando se mostra para-outro e para-outro quando se

mostra para si, segundo a forma.

Esse andamento da dialética hegeliana se repetird sob outras formas por toda
Fenomenologia do espirito. O que era uno se torna multiplo, a forca se desdobra em

duas, a consciéncia-de-si da mesma forma’’. Da mesma forma, nesta dialética, passa-se

37 Nas palavras de Hyppolite: "A forca se desdobrard em duas forcas, a consciéncia de si em duas
consciéncias de si etc." Gén e estr. p. 130. Mas essa duplicacdo tem uma origem na filosofia kantiana e

z

sua divisdo em Analitica e Dialética. Essa é absor¢do das Dialéticas kantianas na questio de uma
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da coisa a relagdo, do coisismo da percepcao a relatividade do entendimento: da coisa
em seu contrario numa oscilagdo sob muitas formas. Tanto assim, que essa dialética se
expressa mal pelos seres materiais, sendo mais prépria a expressar a questdo da vida
mesma, ou seja, o universal como conceito tem na natureza apenas um momento da
ascensdo geral do espirito em dire¢do a si’®. Dessa forma, a contradicio da coisa levara
a sua dissolugdo e a afirmacdo de uma for¢a como universal condicionado em que se
misturam o também (ser-para-outro) € o uno (ser-para-si). Esse universal
incondicionado se torna assim objeto de entendimento ndo como mero perceber, mas

sim como o inteligir que é para a consciéncia a forca e a lei manifesta e necessaria.

experiéncia da consciéncia. Nesse sentido, a lei da causalidade da Analitica da Critica da razdo pura se
depara com sua limitacdo pela lei da liberdade na Dialética transcendental da mesma critica, da mesma
forma que a Lei moral, na Analitica da Critica da razdo prética, se depara com sua limitacdo pela
felicidade na Dialética da razdo pratica. Essa duplicacdo de uma lei tnica é explorada ao maximo na
Fenomenologia do espirito de Hegel. A for¢a, de inicio tnica, se duplica, a Lei da mesma forma e a
consciéncia de si da mesma forma. O que explicita o problema envolvido na reabsor¢cdo, na
Fenomenologia do espirito, das esferas autdnomas de Kant, num discurso Unico, mas que sempre se
duplica novamente.

%% Nas palavras de Hyppolite: "Quando se quer compreender a dialética de Hegel sobre o ser-para-si que
s6 € para si em seu ser-para-outro, exemplos tomados de empréstimo a vida humana e as relacdes entre os
homens parecem convir melhor do que o exemplo do cristal de sal, pois é preciso introduzir no ser - que é
relacdo - um dinamismo que podemos emprestar dos seres vivos ou da consciéncia, mas que nos parece
dificil introduzir naquilo que é conveniente chamar de matéria inerte." Gén e estr. p. 131
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DUPLICACAO DAS FORCAS E A RECOLOCACAO INFINITA DOS
OPOSTOS. No capitulo do Entendimento, temos a superacdo da consciéncia
percipiente. De que forma? Temos a passagem da substincia e da coisa (formas nas
quais a percepcao se resolvia) em direcdo a causa e a forca, ou seja, um pensamento que
se manifestava, primeiro, como um além vazio, agora, torna-se o “interior” desse
mesmo mundo’’, pois esse interior € um sistema de leis (leis da experiéncia) que surge
quando nos deparamos com a contingéncia das leis na propria experi€ncia e assim nos
damos conta de que devemos procurar a necessidade delas em nds. Mas essa explicagdao
¢ ainda tautoldgica e ndo da conta de todo problema. Apenas no conceito do verdadeiro
— que implicara a sintese de uma sintese e de uma analise — poderemos identificar o
sensivel e o suprassensivel, o fendmeno e a lei. Nesse ponto que podemos chamar de
pensamento infinito, se vivifica o que estava inerte, se torna movente o que parecia em
repouso eterno € a consciéncia atinge a si mesma e se torna consciéncia-de-si. Teremos
entdo a unidade da universalidade e da singularidade da consciéncia®. Esse é todo o

movimento do capitulo®’.

Todo o problema surge quando se evidencia o fracasso da percep¢do em pensar

conjuntamente os seus dois momentos: o ser-para-outro que exprime uma multiddao de

Inversdo da questdo tratada na Anfibolia na Analitica dos principios da Critica da razdo pura de Kant.
Por isso diz Hyppolite: "No capitulo que termina sua analitica transcendental e que se refere a distingdo
entre fendmeno e os nimenos, Kant insiste no fato de que ndo se pode tomar este mundo, o mundo do
aquém, como uma coisa em si; pelo contrario, tdo logo o superemos, ao fazermos um uso transcendental e
ndo mais empirico de nossas categorias, s obteremos um lugar vazio, um nimeno no sentido negativo."
Gén. e estr. p. 140

% Conf. Hyppolite: "Mundo sensivel e mundo supra-sensivel, fendmeno e lei, identificam-se no conceito
verdadeiro, o pensamento da infinidade que, ap6s o dinamismo de Leibniz, o legalismo de Newton e
Kant, a polaridade schellinguiana, exprime o ponto de vista do préprio Hegel." Gén. e estr. p. 133

N

®' Nas palavras de Hyppolite: "Vamos nos ater sobretuto a importante passagem da consciéncia a
consciéncia de si." Gén. e estr. p. 134, ou ainda, "A unidade da Universalidade da consciéncia e da
Singularidade da consciéncia de si se produzira, entdo, como razdo (Vernunft)." Idem, p. 134
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diferencas subsistentes (matérias da fisica ou as propriedades sensiveis) € o ser-para-si
em que € excluida toda multiplicidade. Essa caréncia ou impoténcia da percep¢ao
resultard para o entendimento na tarefa de deduzir ambas (unidade e multiplicidade) de
uma mesma esséncia, dissolvendo a forma (unidade oposta a multiplicidade) e o
conteddo (multiplicidade refratdria & unidade) que ndo podem mais permanecer
isolados®. A percep¢do sentia essa mesma necessidade, mas podia apenas oscilar de

uma a outra. Agora o que era uma oscilacio entre extremos alienados para a percep¢ao

se torna forga para o entendimento.

A forga, dessa forma, € a unidade daqueles extremos alheios. No lugar de uma
oscilagdo (alheia e insciente) temos, através da forca, a necessidade da passagem: o
entendimento tem como objeto o que era reflexdo da percepcdo, pois essa ignora que
aquele seu objeto (sensivel) era ela mesma. Para a percepcdo, a forca era invisivel,
cognoscivel apenas pelos efeitos e ndo pela sua natureza propria. Para o entendimento, a
esséncia da matéria ndo € nem a extensdo (multiddo indefinida) nem o atomo (mera
imagem sensivel), mas a for¢a que une e passa (e nao oscila) da diferenca a unidade, da
unidade ao desdobramento e de novo a unidade. Nessa primeira abordagem, esses dois
momentos ndo se distinguem, mas, na verdade, a for¢ca pode ser tomada como a
exteriorizagdo ou a expansio de si no meio das diferencas ou como recalcada em si
mesma. Na queda de um corpo, por exemplo, pomos duas vezes o mesmo ser, enquanto
realidade, sua trajetéria € a justaposicdo decomponivel em partes, enquanto o todo do

movimento, ¢ a integralidade de que o ser é a realizagﬁo63. Dessa forma, a forca é

62 Nas palavras de Hyppolite: "Nesse momento, a consciéncia do Outro se tornou uma consciéncia de si
mesma no Outro, o pensamento de uma diferenca que ndo € mais uma diferenca." Gén. e estr. p. 133-4

% Conf. Hyppolite: ""Quando encaramos o movimento de queda de um corpo no espaco, pomos duas
vezes 0 mesmo ser: enquanto realidade, esse movimento é uma justaposi¢do, ¢ decomponivel em partes,
ou pelo menos tal decomposiciio estd presente em sua trajetdria espacial; mas podemos considerar
também o "Todo desse movimento", a integralidade de que ele é a realizagcdo." Gén, e estr. p. 136-7;
ainda mais, "Temos entdo a forca, em seu contetido, idéntica a sua manifestacdo; desta, porém, difere
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idéntica a sua manifestacdo quanto ao conteido, mas ndo quanto a forma, pois apenas
como reflexdo em si mesma da exterioridade sensivel ela € idéntica a essa exterioridade,
ou seja, essa tautologia depende de que a exterioridade seja ela mesma. Mas ha um
ganho, pois essa solucdo nos permite bordear o problema da causalidade sem que
tenhamos de pressupor o abismo das justaposi¢cdes das substancias exteriores umas a
outras (como acontece em Hume e Kant)®*. Os termos se invertem, pois agora o que na
forca ndo se distingue (causa e efeito) s6 pode se manter separado pelo pensamento e
para a consciéncia. Mas essa € ainda uma solucdo em poténcia e ndo em ato, pois, na
realizacdo da forca, o pensamento permite que os momentos assumam certa
independéncia, enquanto a for¢ca os suprime e retorna a unidade do conceito. Nesse
retorno, contudo, ndo se configura um circulo perfeito, ou seja, o universal como ponto
de partida, a for¢a recalcada se torna o Interior das coisas como Interior: a realizacio da
forca € a perda da sua realidade e a unidade buscada se cinde mais uma vez numa
dualidade de forcas. Essas forcas, contudo, se supdem e sua independéncia é apenas
aparente. Mas esse jogo entre unidade e cisdo se repetird em formas mais e mais

espirituais pelo restante da Fenomenologia de 1807.

Nesse ponto, contudo, essa relacdo reciproca entre as forcas € o conceito da
realidade fenoménica (Interior das coisas) e ndo mais uma troca incessante de
determinagdes que, na percep¢do, patrocinava uma instabilidade perpétua que se
limitava ao pensamento. Esse era recrutado por um outro que o tira da oscilagdo como o

ndo-eu em relacdo ao eu em Fichte, mas em sentido inverso, pois ndo € o eu que é

formalmente." Idem, p. 137. Dessa forma, segundo Hyppolite: : "Por que o corpo cai segundo a férmula:
e = yt*? Porque sofre a acdo de uma forgca, o peso, constituido de tal maneira que se manifesta
precisamente desse modo. Em outros termos, o corpo cai assim porque cai assim." Idem, p. 147

% Nas palavras de Hyppolite: "Os elementos substanciais de Hume que se seguem ou se justapdem, que

sdo mutuamente indiferentes, também permanecem como tais em Kant." Gén. e estr. p. 145, ou ainda,
"Em vez de pensar esta dialética que € dnica a constituir a necessidade da relagdo, Kant ndo respondeu
verdadeiramente a Hume." Idem, p. 145
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recrutado e sim essa forca desencadeada (expandida nas diferencgas) que € solicitada a se

redobrar por um outro que s6 pode desempenhar essa fun¢do por ser uma segunda
5 . g . .

forca®. Nesse sentido, a dialética assume uma forma mais profunda que na simples

natureza, na medida em que ambas sio0 0 mesmo e nem por isso se opdem menos.

O essencial, dessa forma, € que a dialética do real s6 adquire sentido em relacao
a dialética da inteligéncia e que o espirito da natureza nos € oculto (ndo nos aparece
como espirito) e sO se torna visivel como uma projecdo do espirito cognoscente, ou seja,
esse jogo de forcas s6 adquire significacdo em relacdo ao espirito e sua independéncia
s0 nos revela uma interdependéncia. Nesse sentido, elas ndo retém e nem transmitem
nada de exclusivo em relacdo a outra, pelo contrario, uma desaparece na outra e esse
movimento de desaparicdo € sua realidade mais essencial. Por isso, o que resta é a
manifestacdo fenoménica que remete a uma realidade interior que parecia encontrar-se
além, mas agora esse nascer e perecer, proprio dessa manifestacdo, se redobra e nao

nasce nem perece ele mesmo, pois constitui 0 movimento da vida da verdade.

Mas sem a mediagao de um outro termo, cairiamos numa nova oscilacdo que nos
obrigaria a pressupor um além. Em sentido contrério, o entendimento coloca o Interior
das coisas como uma superacdo da manifestacio fenoménica que deve ser entendida
como a reunido do sensivel e do suprassensivel numa totalizacio fenoménica do
fenomeno (infinidade do conceito absoluto). O suprassensivel, que em Kant era posto
como um além que sustentava o fendmeno, se torna a consciéncia Interior do ser-ai
objetivo. Dessa forma, a diferenca entre fendmeno e nimeno se torna a ilusido de Otica

do redobramento da experiéncia ndo em si mesma, mas numa hipdstase do

R\ despeito da questdo epistemoldgica em que o problema do ser é esmiucado de forma exaustiva, essa
exteriorizac@o violenta pode ser significada de diversas formas. Pode ser o surgimento de um particular
em relacdo a um universal (como pano de fundo da luta de vida e morte), pode ser, por outro lado, a
alienacdo de um produto que, como artefato, se torna independente do produtor e depois, como
mercadoria, se volta contra ele. Pode ser ainda o surgimento de um para-nés como uma familia filoséfica
em relagcdo a uma “ancestralidade” conceitual que € sempre motivo de desentendimento.
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entendimento kantiano®. A totalizacdo do fendmeno (que Kant considerava impossivel)
€ um saber de si que revela uma verdade que ndo estd além. Nado basta a reflexdo em
relacdo ao dado, € preciso que a reflexdo reflita a si mesma, que do entendimento
passemos a manifestacdo fenoménica e dessa ao Interior das coisas. Nao se trata mais de
uma limitacdo da razdo em relacdo a um além, mas de que esse Interior é posto pela

mediacdo do fendmeno. “Portanto o suprassensivel é o fendmeno como fenémeno™®’.

Dessa forma, o Interior da coisa € sua lei e essa € a diferenciacdo constante do
fendmeno. Assim € o proprio universal que tem em si as diferengas e essas se tornaram
simples reflexo dos fendmenos. Assim a forca € a reflexdo em si de sua exteriorizacdo e
a lei é a unidade do mundo sensivel que tem a diferenca que traduz o mundo
fenoménico. Assim a lei encontra seu conteido na natureza e comunica sua forca a
natureza. Mas resta um problema complexo que a filosofia kantiana tenta resolver: o
abismo entre a forma e o contetdo, entre a lei e a natureza. Em Kant, a ponte sobre esse
abismo s6 pode ser construida pela indu¢do empirica (nesse sentido Kant se aproxima
de Hume), mas assim construida ela nunca tem um término e assim o Kantismo deve se
valer da hipdtese (na segunda parte da critica do juizo) para preencher esse abismo da
impossibilidade da totalizagao do fendmeno. Em termos hegelianos, resta um lado que
nio é recepcionado pelo Interior e assim o fendmeno niao é posto como ser-para-si
suprassumido. Ou seja, resta uma contingéncia das leis empiricas enquanto elas nao
exprimem a integralidade da presenca fenoménica e assim permanece uma
multiplicidade de leis empiricas que ndo podem ser reduzidas a unidade. Essa € a

tentativa de Newton na lei geral da gravitacdo, mas ela falha (enquanto unidade

% Contudo, para Hyppolite, "o método filos6fico ndo poderia consistir em voltar a esse empirismo
profundo, ao inefavel da certeza sensivel, sob pena de renunciar ao pensamento; é por isso que deve

elevar o entendimento a razdo e tornar mdveis as determinacdes do pensamento - isto €, pensar
dialeticamente." Gén. e estr. p. 146.

7 Idem. p. 141.
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filos6fica e ndo enquanto verdade cientifica) por fazer com que toda diversidade
qualitativa do conteido desapareca. Se preservo a unidade, perco a diferenca, se
preservo a ultima, perco a primeira. O conceito absoluto € a solu¢do em que toda a forca
da unidade é preservada sem que a diferenca se dissolva, mas essa unido € dialética.
Sem essa unido, a lei da unidade ndo apenas destruiria a diferenca como destruiria a si
mesma, em sentido inverso, o conceito da lei deve apresentar a necessidade do vinculo
dos termos de se apresentam distintos (espaco/tempo o que atrai/o que € atraido) e assim

o Interior se aprofunda como Interior da prépria lei.

Mas essa explicacdo apenas indica e ndo empreende a superacido da necessidade
analitica da lei, ou seja, o jogo de atracdo e repulsdao é um problema que s6 faz sentido
em relacdo a pretensdo Hegeliana de refazer uma totalidade filosofica que ndo seja
apenas formal. O intercambio possivel entre lei e for¢a, dessa forma, soluciona de forma
externa a questdo da totalizacdo do fendmeno, pois ndo se vé como os fatores diversos e
relacionados se unem. A necessidade posta nestes termos € vazia porque ou caimos na
indivisibilidade refrataria a compreensdo ou na separacdo sem vinculo necessario. O
habito em Hume e a sintese em Kant ndo podem desempenhar esse papel, pois sdo
apenas empiricos e permanecem externos em relacio aos termos que unem. Mas se cada
determinacao for infinita (diferente de si mesma) a relacdo deixa de ser externa e passa
a ser a propria vida delas mesma e a relagdo assim pensada € a vida dialética e ndo a

unidade abstrata ou a diversidade irreconcilidvel®®

. A abstracdo ganha aqui um sentido
novo de concre¢do em que a mediagdo € colocada num novo patamar que desloca a

solucdo kantiana em direcio a Hume, ou seja, a hipdtese em Kant (o “como se”)

permanece ainda externa ao que ela deveria mediar. Dessa forma, a dialética kantiana

% Nas palavras de Hyppolite, "Pelo contrario, ao reintroduzir a vida nessa relacio imediata que é a lei, o
pensamento se reunird completamente ao mundo fenoménico, ou, segundo a terminologia hegeliana, o
fendmeno serd posto em sua integralidade como fendmeno, ou seja, na completa manifestacdo de sua
esséncia." Gén. e estr. p. 146
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(as antinomias em especial) surge dessa exterioridade entre fendmeno e conceito e pode
ser considerada uma elevacdo em dire¢do ao inteligivel, mas, por isso mesmo, ndo
exprime ainda a totalidade do mundo fenoménico. A lei, nestes termos kantianos, ndo
exprime todo fendmeno e permanece uma oscilacdo entre campos de racionalidade

autdbnomos.

A dialética hegeliana, assim, pretende superar essa oscilacio morbida entre
campos irredutiveis, por meio da vida que introduz o vir-a-ser no proprio pensamento
sem abandonar o pensamento em direcdo ao inefavel da certeza sensivel. Se antes o
fendmeno se movia e a lei ficava inerte como uma espécie de ponto de apoio desse,
agora, o que se pretende € introduzir na prépria lei a mobilidade do fendmeno que assim
manifesta sua esséncia. Mas “€¢ bem mais dificil levar a fluidez os pensamentos
solidificados que o ser-ai sensivel”®’. Essa mobilidade deve ser, portanto, uma dialética
que impeca que as certezas se imobilizem em afirmac¢do unilaterais. A dialética deve
ser, portanto, algo diverso de uma tautologia que descobre a necessidade deixando o
objeto inalterado, ou seja, ela deve ser o movimento da prdpria coisa que infunde vida

na lei inerte e permite totalizar o fendmeno.

Assim quando a lei da gravita¢do formaliza em geral a queda dos corpos, ela ndo
chega a apontar o porqué, ela diz apenas que € assim porque € assim e, dessa forma, a
forca da gravidade é a mesma coisa que a lei da gravidade, ambas tém a mesma
constituicdo e nao diferem de modo algum. Mesmo com toda utilidade cientifica (fisica
e cosmoldgica) dessa lei, contudo, € legitimo, do ponto de vista filoséfico, que a forga
seja posta como a necessidade da lei e ndo como variacdo tautolégica de sua explicagao.

Como apreender essa diferenca? A forca deve ser entendida como a diferenca entre o

69 . . , . P

Idem, 146. Por esse motivo, esse movimento devera ser repetido ao infinito e sempre se renovar tendo
em vista a natureza imobilizadora da prépria linguagem que parece, de novo, introduzir a inércia no
pensamento.
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entendimento (movimento de explicacdo diferente do objeto) e o objeto em si (além
inatingivel), como a coisa mesma produzida pela diferencia¢do da for¢ca em Interior das
coisas que se exterioriza. Essa diferenciagdo ndo € a escolha entre forma e conteudo,
mas a passagem de uma necessidade analitica (tautoldgica) a uma verdadeira
necessidade sintética que esta muito além do que pretenderam Hume e Kant’. Ou seja,
a diferenca meramente formal se torna qualitativa e a exterioridade da ciéncia e da
matematica € insuficiente e, dessa forma, ndo pode apreender a diferenciacdo da
esséncia ou a desigualdade essencial que permite a passagem do oposto no oposto e do
movimento qualitativo no automovimento da Coisa (Sache). Dessa forma, o movimento
dialético ¢ a Coisa mediada por si mesma e nido por algo externo (por isso a
impossibilidade da ciéncia e da matematica em se apresentarem como modelos para a
filosofia71). O tempo (movimento dialético), assim, permanece como a matéria prima
que ndo se deixa apreender completamente pela exterioridade das férmulas abstratas
sem concretude, pois o unico modo de apreendé-lo é utilizando a oposicdo, a
contradicdo e a mediacdo como um movimento que ndo se deixa imobilizar. Essa nova
espécie de formalizacdo ndo exclui o oposto € o contrario € os tem nela em toda sua
amplitude: é a mudanca absoluta que fazia falta na lei inerte. Nesse movimento, o
conteddo vai até inverter a si mesmo, enquanto a forma se mostra rica de conteido: € a

experiéncia do mundo invertido, o suprassensivel se reverte e se inverte numa

. . 72 . L, -, .
mobilidade que lhe parecia externa’”. Esse novo sentido do suprassensivel ndo € simples

" Dessa forma, em relag@o a causalidade, Kant ndo vai muito mais longe que Hume: "Portanto, Kant ndo
captou verdadeiramente a relagdo como infinita." Gén. e estr. p. 145

"' Assim, "ao formalismo do entendimento, Hegel reprova, portanto, a fato de negar a diferenca
qualitativa em uma férmula abstrata de conservag¢do. Pode-se notar que, em particular, ndo cré na
fecundidade das equacdes matematicas." Gén, e estr. p. 148. Pois o que Hegel tem em vista "é uma
ciéncia que permaneca ciéncia, sem renunciar, no entanto, a diferenca qualitativa; e a solu¢@o que acredita
poder oferecer a esse problema - a dialética - resulta de um remanejamento da diferenca qualitativa, que
impulsiona esta diferenca até sua resolucéo, por meio da oposicdo e da contradi¢do." Idem, p. 149

7 Assim, para Hyppolite, "captado mediante o movimento inicialmente formal do entendimento, o
conteddo torna-se o inverso de si mesmo, a forma se torna, por seu turno, rica de conteido." Gén. e estr.
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réplica do fendmeno, mas a reunido de ambos em um tnico mundo: o mundo inteligivel

¢ o fendmeno em sua manifestacdo mais auténtica que em seu vira-a-ser é de si para si.

Essa experiéncia dialética é a da inversdo do mundo’. Nessa experiéncia, o
profundo se opde ao superficial e o Interior ao exterior, ou seja, superficialmente o
mundo invertido € o oposto do cindido e o repele como realidade efetiva, mas no fundo
o primeiro contém o ultimo. Por isso a inversdo é um jogo de ser e parecer, em que,
primeiro (superficialmente), o que é algo no mundo cindido é o oposto do mundo
invertido e, depois (no fundo), no mundo invertido, o que parece algo € de fato seu
oposto. Nesse ponto, contudo, o que importa € a expressao moral desse jogo de inversao
(que assim deixa entrever uma raiz cristd). Ou seja, hd aqui uma prefiguracio da
reflexdo ensejada da dialética do senhor e do escravo. A sujeicdo do vencido que foi
derrotado em duelo com o mais forte serd o oposto do que parece, ou seja, essa derrota
serd a libertacdo do vencido em relacio a sua injusta pretensdo de afirmar sua
singularidade (diferenca), a escravidao advinda dessa derrota sera o processo em que o
vencido percebe sua posi¢do cognitivamente privilegiada e assim herda toda a forca
contra a qual se levantara de forma injusta: o castigo se torna perdao. A diferenca nao
deve se afirmar sem limites sob pena de destruir-se, ela deve, por outro lado, se tornar
infinita e conter em si o seu oposto. Mas para isso, a diferenca precisa de uma técnica
infinita que permita a ela a juncdo de uma diferenca refrataria e de uma unidade estrita.

Como consequéncia, o choque das diferencas ndo recaira em um todo alheio de cada

lado, pois a diferenga tera a realidade invertida em si mesma: cessa o choque da

p. 150. Dessa forma, "introduz-se a infinidade na determinacio e, assim, eleva-se acima da filosofia da
identidade de Schelling, a qual ndo chega a reconciliar a identidade do Absoluto e as diferencas
qualitativas da manifestac@o. Por isso, era preciso impulsionar a "polaridade" até a contradi¢do." Idem. p.
149

3 Nas palavras de Hyppolite, "com efeito, ao passo que na primeira transformacio do mundo sensivel
elevavamos esse mundo a esséncia apenas de modo imediato, elevando a diferenca nele inclusa a
universalidade, mas sem modifica-la em profundidade, chegamos agora a um mundo que € o inverso do
primeiro." Gén. e estr. p. 151
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individualidade contra a lei e da lei contra a individualidade. E o espirito que surge
nessa inversdo. Com ele ndo ha mais outro mundo, nem além inatingivel, pois a
contradicdo ndo € mais afastada e sim aceita como negacdo ou determinacao absoluta:
“Assim, o mundo suprassensivel, que é o mundo invertido, usurpou o outro mundo e o
inclui em si”"™. O que era oposto se torna inverso de si mesmo, ele mesmo e seu oposto.
Os opostos, no lugar de se reterem em suas indiferencas, se animam um em direcdo ao
outro, num jogo de ndo-ser e supressdo. Entre unidade e multiplicidade, ndo ha mais
uma cisdo irreconcilidvel, mas sim uma passagem que tem o absoluto por plano de

fundo. Por fim a consciéncia (cindida) se torna a consciéncia de si em que o outro é

ainda o mesmo.

™ Idem, 153.
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Capitulo 2

A origem do Negativo

A RESIGNIFICACAO DAS OPOSICOES KANTIANAS. Para compreender a
Fenomenologia do espirito de Hegel, devemos compreender como o idealismo alemao
leu Kant”. Enquanto coube a Fichte a fun¢do de “Antigona”, ou seja, a fungdo de
preservar o sistema kantiano da desagregacdo que a 3 critica parecia indicar e de
afirmar o espirito da obra kantiana’®, colocando o primado da pratica sem conseguir,
contudo, dissolver a teoria na pratica de forma completa (absor¢cdao mal sucedida do
kantismo); por outro lado, Schelling faz a primeira tentativa de ultrapassar o ambito
divino da “familia kantiana” em dire¢do a uma dissolucdo tdo vigorosa e “masculina”

que fez desse novo absoluto algo inerte e portanto inttil para a inten¢do da filosofia

"E importante ressaltar que o papel de Kant, na compreensio e interpretacdo tanto da Fenomenologia do
espirito quanto da obra de Hegel em geral, € enfatizado por todos os comentadores. Seja de forma velada
com a utiliza¢do do jargdo kantiano para explicar os textos e conceitos hegelianos, seja, ao contrario, mas
ainda de forma velada, com a utilizacdo de problemas hegelianos para compreender problemas kantianos.
Ou ainda como o marxismo, onde Lukacs, e Engels antes dele, quando afirmam que “a tarefa que Engels
atribui aqui a prdxis imediata, de por fim a doutrina kantiana da ‘“coisa inapreensivel em si”, permanece
por muito tempo sem solucdo” (Lukacs, op. cit. P. 19), eles tém em vista a filosofia hegeliana como
superacdo e didlogo de Hegel em relacdo a Kant. Em outros termos, quando Marx afirma que “os
filésofos apenas interpretaram o mundo de diferentes maneiras, trata-se, porém, de transforma-lo” (Marx
apud Lukacs, idem, p. 64), ou quando Lukacs “acredita que hoje também € importante, do ponto de vista
prético, retornar, a esse respeito, as tradi¢des de interpretacdo de Marx dadas por Engels (que considera
“o movimento operario alemdo” como o “herdeiro da filosofia cldssica alema”)”.(Lukacs Idem, p. 57),
temos que o marxismo, segundo Lukacs, deve ser revigorado “por meio da renovacdo e do
desenvolvimento da dialética hegeliana e seu método.” (Idem, p. 22). Nesse sentido, mas numa leitura
exclusivamente filoséfica, tanto Hyppolite, quanto Adorno também notam e ressaltam a releitura que
Hegel faz do kantismo.

*Se pensarmos a Critica do juizo em relacio a multiplicidade das leis empiricas (nas artes ou na ciéncia
da vida) notaremos que ela ndo pode desempenhar o papel unificador que se esperava dela em relacéo as
outras duas criticas anteriores (Critica da razio pura e Critica da razdo prética). O juizo do belo nio pode
fazer o papel de unificador de toda a experiéncia artistica, muito pelo contrario, ele nos dé as bases a uma
no¢ao estilhacada de universal na arte, ou seja, cada forma de arte com seus artistas especificos produzem
uma nog¢do de universalidade prépria que podemos chamar de no¢do de belo. Da mesma forma que o
juizo reflexionante objetivo, com seu "como se" caracteristico, ndo pode desempenhar um papel
unificador em relacdo a experiéncia da vida: € essa a leitura que faz Hegel da obra kantiana. Dessa forma,
o capitulo da razdo (capitulo V da Fenomenologia do espirito)termina com uma multiplicidade inconclusa
de figuras que s6 ganham vida pelo seu estilhacamento em relagdo a um universal anterior, ou seja, esse
capitulo da razdo refaz com outros elementos um trajeto semelhante ao das trés criticas de Kant: da
unidade para a multiplicidade. Nesse sentido, tanto Fichte quanto Schelling quiseram inverter os sentidos
dessa desagregacdo e superar essa "letra da obra" em direcio a uma unidade que j& estava em Kant
(segundo Fichte) ou que devia ser introduzida na obra desse (segundo Schelling).
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hegeliana. Nesse sentido, a Fenomenologia é a absorcdo ndo apenas da filosofia
kantiana, mas também da experiéncia de resignificacio do kantismo por Fichte e
Schelling. Dessa forma, a Aufhebung hegeliana absorve preservando, ou seja, a
Fenomenologia representa de forma exaustiva a luta de vida e morte dos fragmentos do
kantismo (Schelling e Fichte incluidos) entre si. Assim, o entendimento puro determina
a priori, simultaneamente, as condi¢des da objetividade e da causalidade (na Critica da
razdo pura), enquanto o entendimento empirico descobre a multiplicidade das leis
empiricas (na Critica do juizo), mas o primeiro movimento deve ser a estrutura do
segundo, o saber do outro (da multiplicidade das leis empiricas) deve ser um saber de si
(da unidade da apercepg¢do), ou seja, o entendimento deve saber a si mesmo na natureza:
em termos hegelianos, a consciéncia de si € a verdade da consciéncia (empirica). Para
Hegel, dessa forma, o trajeto correto deveria comecar na 3* critica e seu estilhacamento
e rumar em dire¢do a 17 critica e sua unidade da apercep¢do. A multiplicidade das leis
empiricas deveria estar em conformidade com as leis a priori, mas aqui ela denota um a
posteriori que no limite nos conduz a coisa em si como o irredutivel ao esquema da
apercepcdo. Nesse sentido, a Dialética transcendental € a primeira manifestacdo, ainda
dentro do kantismo, da oposi¢do ao realismo da coisa em si. Mas o carater fenoménico
da experiéncia —que é para Kant resultado da subjetividade das categorias — € para
Hegel resultado da passividade e da receptividade da matéria (subjetividade ndo
transcendental da matéria), sem as quais, o entendimento ndo pode ser objetivo. A
finitude do saber, dessa forma, explica-se pelo fato do entendimento conceber-se sem
limite e se encontrar limitado, mas essa discrepancia se manifesta como o sujeito que
tende ao infinito ou ao incondicionado como tarefa pratica infinita sob a qual se

organiza todo saber.
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Essa tarefa ndo € a manifestacdo da coisa em si na experiéncia, nem vai além dos
limites do entendimento, ela é a ampliacdo do entendimento como vontade no esforco
de superar—se77. A consciéncia de si, tal como aparece na Fenomenologia, é saber do
outro como saber de si, mas também € mais que esse saber do Outro (como natureza),
ou seja, sO como consciéncia pratica a consciéncia de si € a superacao do saber do outro.
Em Kant, a autonomia é negacdo da natureza, em Fichte, o Eu pratico é esfor¢co em
direcdo ao Eu=Eu, em Hegel, a consciéncia de si s6 se opde a consciéncia como ativa.
Mas Hegel ndo se detém nessa oposi¢do, ele exigird uma sintese superior como
identidade do ser e do agir. Nao se tratara, assim, de separar campos de investigacao
autdbnomos (ser e dever-ser), mas de perceber que, num mundo que inverte a si mesmo,
surge para a consciéncia de si o conceito absoluto, a vida universal ou a alma do mundo,
que sdo, para ela, o seu proprio ser, mais ainda, quando a certeza se tornar verdade e
essa se tornar certeza de si, a consciéncia de si se tornard consciéncia de si universal

(Razao).

Mas essa unidade inquieta ndo é mais a dissolucdo do finito no infinito, como a

religido prega, é antes o conceito absoluto que na singularidade ndo apaga

" Essa superacdo (a do kantismo) é indicada por Adorno no seu livro Trés estudos sobre Hegel, nos
seguintes termos: "Hegel, que em muitos aspectos € um Kant que atingiu sua realiza¢do, é movido pelo
pensamento de que, se ha conhecimento, é, por defini¢do, conhecimento integral, que todo julgamento
unilateral visa o absoluto pela sua simples forma e néio cessa e ndo encontra seu ultrapassamento a nao ser
no absoluto" [Adorno, T.W. Trois études sur Hegel, trad. Eric Blondel e alli. Paris: Edition Payot, 1979,
pagina 15] Essa superagdo especifica do kantismo ndo ¢ apreendida por Hyppolite de forma completa. Ele
afirma certamente que "O idealismo kantiano, tal como foi interpretado pelos filésofos alemies que o
desenvolveram, se resumiria de modo bastante satisfatdrio nesta formula que ainda ndo se encontra no
proprio Kant: "A consciéncia de si é a verdade da consciéncia"." [Gén. e estr. p. 157], mas vé na
Fenomenologia do espirito apenas uma repeticdo dos temas kantianos ao lado do kantismo (tal como
fazem Fichte e Schelling) e ndo a absor¢cdo do kantismo com intuito de supera-lo, como defendemos de
forma dispersa por todo nosso texto. Nesse sentido, a Fenomenologia pretende fazer uma passagem que é
indicada, mas ndo efetivada pelo kantismo de forma satisfatéria. Antes de mais nada, € preciso constituir
um ambito tnico, a0 mesmo tempo, tedrico, pratico, estético, politico e, dessa forma, Absoluto em todos

esses niveis, de forma que a autonomia das esferas € suprassumida num discurso dnico e, portanto,
tortuoso de uma razao que se torna espirito e de um espirito que se torna saber absoluto.
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completamente a universalidade imével e a particularidade finita que a compdem. O ser
outro do singular € ele mesmo (ele € universal e particular), e essa € sua onipoténcia, a
negacdo da negacdo, que como amor supde a dualidade e sua superagdo, pois a
universalidade ndo € justaposta a particularidade, a singularidade (conceito absoluto) é
uma unidade que s6 une separando. O conceito ndo é mais a sombra do ser, ele é o
desenvolvimento do Si (sujeito num sentido preciso) que todo sim quer expressar como
nao e todo ndo como sim, ou seja, um conceito que € puro vir-a-ser € que expressa uma

imagem da vida divina (irracional e tragica).

O entendimento, origem dos conceitos, deve primeiro esfacelar a coisidade da
percepcao para, depois, reencontrar sua infinidade na identidade da identidade e da ndo-
identidade, onde a separa¢@o ja contém em si a superacdo e a separacdo subsequentes.
As determinacdes autdnomas (12, 2% e 3? criticas)’® sdo apenas a oportunidade para que o
entendimento medite em relacdo a sua unido e assim se contradiga: esse € o movimento
da alma do mundo, “experiéncia” para a consciéncia de si. Para Schelling, a intui¢ao
filosofica € a identidade de um saber que se ignora e do saber que se sabe a si, enquanto
que, para Hegel, € o espirito enquanto reflexdo da vida no saber. Entretanto, a vida € a
consciéncia de uma totalidade que nunca se d4, mas a consciéncia de si (se sabe como

género) € origem da verdade de que a interac@o das diversas consciéncias de si (verdade

7® Essas determinacdes autonomas podem ser entendidas como a delimitagdo irredutivel de cada uma das
Criticas entre si. Nesse sentido, a primeira, que parece ter sido concebida para ser unica, trata da
possibilidade e, mais importante, dos limites do conhecimento a priori e suas implicacdes racionais. A
segunda, Critica da razdo pratica, fundamenta e descreve tanto a lei moral como o seu julgamento que
suprassume e reabilita de forma parcial as duas fungdes, teoldgica e subjetiva, como poténcias metafisicas
de direito, enquanto o fato é relegado e desprezado em toda lei pratica. A Critica do juizo, a terceira
critica, trata do juizo reflexionante teleoldgico-subjetivo (Belo e o Sublime) e do Juizo reflexionante
teleolégico-objetivo (o organismo como fim em si). O belo usa de forma nio objetiva as categorias e a
imaginacdo e, por outro lado, o belo é um simbolo da moralidade, mas o juizo do belo ndo é objetivo e
depende de muito mais do que qualquer significado a priori pode dar conta. Nesse sentido, a dialética do
juizo estético reflexionante tenta retomar pelo menos um minimo de comunicagdo com o discutir
(pretensdo equivoca) que € um enfraquecimento do disputar (como pretensdo objetiva unitdria), mas sem
cair no barbarismo do gosto em que cada um tem seu gosto (ndo ha objetividade do gosto).
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na historia) € espirito. Essa € uma ontologia da existéncia humana, da pura vida, que é

una em sua multiplicidade, que € inquietude do Si.

O que importa a Hegel, dessa forma, é a dialética do finito e do infinito, em que
se determinam historicamente um povo, uma religido e um individuo. A alteridade do
infinito produz uma dialética no finito que cabe a filosofia desenvolver. Mas ndo mais
como Kant, Fichte e Jacobi, que permanecem naquela oposi¢do justaposta, nem como
Schelling que dissolve todas as determinidades qualitativas no Absoluto, mas sim numa
dialética que preserva o que absorve e dissolve apenas parcialmente. O movimento do
conceito, dessa forma, € a oposi¢do absoluta, em que a reflexdo e a mediagdao ndo sao
apenas a impoténcia de uma totalizacao de fato, mas o movimento pelo qual o espirito
se expressa como sujeito. Nesse sentido, existe agora uma contiguidade entre a
afirmagdo e a negacdo, de modo que uma negacdo, quando expressa como afirmacao,
pode dar acesso a uma afirmacdo inversa, pois essas afirmagdes ou negacdes tém
necessidade de seu oposto como forma de conhecimento indireto de si mesmo. Se o
finito € infinito e finito, quando exploro um dos lados sempre desvelo o outro
necessariamente, pois um € o espelho do outro. O fato de que o infinito caiu no finito
nos diz algo tanto sobre o finito quanto sobre o infinito, mas para isso eles sdo reduzidos

a algo de mesma espécie e mesmo intercambidveis.

Lida dessa forma, a Fenomenologia transforma a Dialética em um dilaceramento
do infinito que se faz finito, ou seja, o desenvolvimento formal de uma imagem mistica:

a paixdo de Cristo”. Nesse sentido, a diferenca se torna oposicio que se torna

" Nio h uma interpretacdo tnica para essa dialética da dominag@o e da serviddo. Mesmo no Génese e
Estrutura de Hyppolite hd uma oscilagdo sobre esse ponto. Por um lado, essa dicotomia é dissolvida nas
muitas outras que encontramos na Fenomenologia: "Assim como o Senhor e 0 escravo se opdem como
duas figuras da consciéncia, também opor-se-30 a consciéncia nobre e a consciéncia vil, a consciéncia
pecadora e a consciéncia judicante..." [Gén. e estr. p. 186]. Mas, em outra passagem, Hyppolite afirma
também que "tal categoria histérica desempenha um papel essencial, nio somente nas relacdes sociais,
nas relacdes de povo a povo, mas também para traduzir uma certa concepg¢ao das relagdes entre Deus e o
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contradi¢cdo que se converte em Logos do Ser e do Si. A negacdo que parece delimitar o
Si de fora dele € intercambidvel entre o que nega e o que € negado, ou seja, nega o que
nao reconhece de si em si ndo mais como um além; da mesma forma que o infinito é
apenas uma determinacdo do finito®’, a contradicdo é o elemento essencial para
compreender essa dialética. O sentido da Esséncia muda para comportar esse novo
teatro de operagdes, pois ela agora € a inquietude absoluta que suprime seu oposto, mas

depois a si mesmo e depois ainda suprime a propria supressdo que suprime Seu Ser

outro.

A reflexdao ganha um sentido mais forte por ser absoluta, ela permite negar a
finitude sem colocar algo de fora, permite diminuir o grau de inquietude, na medida em
que suprime a oposicdo, mas €, por outro lado, a inquietude que aniquila a infinitude
(fornecedora de substincia para a inquietude), a vida que se manifesta como o “mesmo”
e como substancia subjetiva. O Si, dessa forma, é a identidade da desigualdade dos
termos, ¢ a vida universal que s6 atinge a si como saber universal (de forma indireta),
cuja verdade € a luz da vida, terra natal da consciéncia de si. Para a vida, contudo, o
movimento se repete, ou seja, ela é, num momento, a unidade que se opde a
multiplicidade dos viventes e, noutro momento, a organicidade dos viventes entre si

como unidade, pois a cis@o do uno (que a vida exige na reproducdo em geral) é tanto

homem. [Gén. e estr. p. 187]. Por fim, Hyppolite afirma ainda que Hegel "enfim, fala de uma escravidao
do homem sob a lei, tanto no legalismo judeus quanto no moralismo kantiano..." [Idem, nota 32, p. 187].

Kojeve, por outro lado, acredita que esse senhor é o mesmo a quem se prestam as honras
finebres no capitulo do espirito, ou seja, enquanto Hyppolite vé uma ruptura na passagem de cada parte,
Kojeve vé uma continuidade entre os diversos tratamentos.

Para Lukacs, por outro lado, o senhor da dialética Dominagdo-servidao € o capitalista que apesar
de submeter e se submeter ao capital é insciente em relacdio a seu verdadeiro papel global. Na visdo de
Lukacs, a discussdo da lei divina e da lei humana é um mascaramento, muito comum nas sociedades pré-

capitalistas, na forma de uma alienacdo do verdadeiro sentido da sociedade humana sob o capitalismo.

*Essa nova forma de pensar a relacdo entre o infinito (Deus, por exemplo) e o finito (0 homem, por
exemplo) se afasta da sua problematizacdo nas Meditacdes de Descartes, onde a existéncia de Deus se
demonstra pela impossibilidade do homem-finito conceber a ideia do infinito que assim s pode ser
coloca em nés por um ser-infinito que dessa forma nao pode ndo existir. Hegel, seguindo uma indicagdo
do texto de Kant, Religido dentro dos limites da simples razdo, supera essa limitacdo da nossa finitude
que agora € a origem daquela ideia ndo apenas teoldgica, mas também cosmoldgica.
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unificagdo (o filho que se separa dos pais se torna humano como os pais nessa
separacdo) quanto cisdo (uma parte dos pais que ganha autonomia). A vida, dessa
forma, € um vir-a-ser reflexivo e circular, origem da consciéncia de si, oscilacao entre o
monismo e o pluralismo, em outras palavras, movimento que reduz o outro a si mesmo
e se reencontra nesse outro®'. Ela é a independéncia que equaciona as diferencgas e as
suprime apenas parcialmente, da mesma forma que € a esséncia do tempo e a figura do
espaco. O meio dela ndo € meio inerte, mas sim a subsisténcia distinta, o finito ainda
fora do universal, que se pde como se fosse infinito e que exclui o todo. Num processo
de ascensdo da subjetividade a partir de um estigio de vida a parte até uma
reconciliacdo e afirmac¢do do si da diferenca, como acontece no capitulo da Certeza e

verdade da razdo.

Mas para tanto, o finito ndo pode ser apenas negacdo enquanto a afirmacio é
sempre infinita, pois agora a substincia infinita s6 aparece como finita e sua afirmacao
deve deixar marcas no finito. Esse vivente particular que se distingue da mera natureza
inorganica se torna da mesma forma um inorganico que serve a si mesmo de alimento,
para depois, nutrido pelo consumo da proépria realidade, organizar-se. Mas o ciclo da
vida universal pede a supressao desse particular que assim retorna a unidade essencial
que nao perde a unidade em todo processo. Essa unidade, contudo, como verdade da
vida, € a consciéncia de si que d4 inicio a um outro movimento (espiritual) que devera
transpor essa nova oposi¢ao em dire¢do a uma oposi¢do mais propria: da mesma forma
que a oposi¢do entre Hume e Kant € transposta por Kant numa oposicdo propria
(ser/dever-ser), a oposi¢do entre Kant e Hegel serd transposta por Hegel numa série

opositiva e ascensional que poderia ser expressa de dois modos, mas seguida apenas por

#'Esse processo de alienacdo inexoravel que podemos apreciar por toda a Fenomenologia do espirito,
antes interpretado como a relacdo do Filho (Cristo) que sai do Pai (Deus), assume também a forma do
problema bioldgico da criagdo de um filho em que o pai sobrevive e de um pai que perde algo de si pelo
filho.
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um. Mas as partes da Fenomenologia também se comportam como transposicdo das
anteriores, dessa forma, a consciéncia de si se coloca como espirito em oposi¢do a
natureza, mas ao mesmo tempo, a "natureza" (em Hegel) € o meio para o vir-a-ser do
espirito, mas isso apenas para a consciéncia de si, pois, na constituicio da natureza

(kantiana), o vir-a-ser € a inversao de seu principio: unidade se torna multiplicidade.

A morte, negacdo em si, que recolhe o diferente a igualdade de onde veio,
parecia vir de fora, como exigéncia para o germinar; a morte se revela, contudo, como a
emergéncia de uma universalidade aprisionada num vivente que se dispersa com o seu
retorno a unidade primeira. Mas essa morte-transposi¢do faz surgir, nesse ponto, outra
vida, enriquecida com a realidade absorvida da anterior, como género (identidade do eu
e da consciéncia de si) que une a vida e a consciéncia. A consciéncia de si tem em si a
necessidade de transpor as oposi¢cdes em uma série que ela chama de vida (espirito),
para fazer da natureza o vir-a-ser do espirito como Eu. Mas tudo isso depende de que a
subjetividade ndo seja um substituto da esséncia objetiva parcialmente perdida, mas sim
aquilo cuja negacdo € uma afirmacdo e a negacdo da negacdo, a necessidade de uma
figuracdo. Nesse sentido, podemos considerar a figuracdo do capitulo V da
Fenomenologia do espirito de Hegel em relagdo ao capitulo VI da mesma obra. No
capitulo da razao (capitulo V da Fenomenologia do espirito), as diferencas convivem
umas com as outras, pois elas ainda se admiram como eram, um pouco antes, apenas
parte de um ser anterior de que se desprenderam. No espirito (capitulo VI da
Fenomenologia), a questdo de quem vai ter a soberania da poténcia engendrada pelo
todo surge logo de inicio. ou seja, de um capitulo a outro, a questao da multiplicidade
que a terceira critica parecia solucionar se transforma numa luta pela sucessdo, mas com
posicdes bem desiguais (as chaves homem e mulher mostram isso) e, dessa forma, com

resultados esperados.
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NASCIMENTO DA VIDA DO ESPIiRITO: DOMINACAO E SERVIDAO. O ser
ndo € a expressao propria a consciéncia de si, mas sim o desejo pelo qual ela encontra o
Outro, luta e € derrotada por ele, se escraviza e se liberta por meio do trabalho™. Para a
consciéncia de si, essa dialética - que € a interiorizagdo do jogo de forcas entre as
consciéncias de si viventes - se torna um desdobramento no interior de si*’. Nesse
sentido, a maestria do estdico (liberdade em qualquer situacio) e a liberdade absoluta do
cético (negadora em geral) se exprimem numa consciéncia infeliz por se encontrar
sempre dividida entre a certeza absoluta de si (que permite ao estdico permanecer livre
em qualquer situacdo) e a certeza do nada dessa certeza (do cético) sem que uma
absorva a outra ou ambas se dissolvam reciprocamente. A impoténcia do acesso a
propria substincia traz a infelicidade e a dor da pura subjetividade alienada, pois, como
escravo, ela percebe que sua esséncia, o senhor, ndo tem substancia em si e depende
tanto da coisa quanto dele mesmo para se realizar, ja como senhor, ela ndo teme a morte
pois cré que sua substincia ndo € fenoménica, mais ainda, ambas as figuras se cindem
em relacdo ao oposto em si, ou seja, a dualidade de si é enriquecida pela dualidade
alheia que produz uma dualidade complexa: a consciéncia infeliz® é aquela que tém de

levar em conta a acdo correlata a sua acdo em todo agir; senhor e escravo agem por si e

pelo outro.

N

%2 Conf. Hyppolite: "A consciéncia de si que é desejo, s6 chega a sua verdade ao encontrar outra
consciéncia de si, vivente como ela. Os trés momentos - o das duas consciéncias de si postas no elemento
da exterioridade e o desse mesmo elemento, o ser-ai da vida - ddo lugar a uma dialética que conduz da
luta pelo reconhecimento até a oposicdo entre o Senhor e o escravo, e dai até a sua liberdade." Gén. e
estr.p. 171

% Dessa forma, na nossa interpretacdo, a alienacdo pode se manifestar como a perda do principio vivente
e vivificador do espirito de um soberano (fildsofo) em relacdo a um escravo (aprendiz de uma filosofia)
que deve pretender se tornar soberano, ou seja, a alienacao pode ser entendida como a relacio da filosofia
de Platdo para a de Socrates ou a de Aristoteles para a de Platdo ou ainda como a de Hegel em relacdo a
Kant. Como se a Fenomenologia fosse uma ciéncia politica centrada na questdo de sucessdo da soberania
filosofica

8 Numa leitura marxista como a de Lukacs, a escraviddao universal é a submissdo sem mascaras do
proletariado ao capital, enquanto que a consciéncia infeliz é a consciéncia burguesa que vé o
desenvolvimento econdmico e social do mundo capitalista como algo alienado em rela¢do a ela (como
resultado de “leis necessarias”), ou seja, a infelicidade se manifesta na necessidade da oposi¢do
capital/trabalho que as antinomias kantianas formularam como um beco sem saida e que a filosofia
hegeliana e sua continua¢iio marxista colocam como tarefa superar.
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Mas o que significa dizer que a consciéncia de si é desejo em geral? Certamente
nao € o que o senso comum considera. Significa introduzir uma dicotomia (de si em
relacdo a si>) como impulso primordial, como impulso mais basico da consciéncia de
si, ou seja, o saber do outro limita o saber de si, seja como mundo fisico, seja como
espirito (multiplicidade das consciéncias de si), e a consciéncia procura de novo afirmar
a tautologia bésica do Eu=Eu como além daquela limita¢do, mas, para isso, o proprio Eu
deve ser objeto de si mesmo, deve ser sujeito e objeto, contetido e movimento™. Mas
esse Eu=Eu cuja busca se chama consciéncia de si ndo se confunde com a afirmacgao
tética de Fichte que dissolve a tese e a antitese, pois a necessidade da consciéncia de si
surge da reflexdo de si do Eu por meio do mundo do ser-outro®’. Ou seja, essa
tautologia ndo € uma abstracdo inerte, ela € o movimento da consciéncia de si que, para
tanto, preserva a alteridade e a si mesma como negativo de todo ser outro. Esse € o
resultado do movimento em que a mera consciéncia (para quem apenas o mundo
sensivel € o outro) determina esse outro como fendmeno ou manifestagdo cuja verdade
ndo reside em si e sim na consciéncia, para depois, reduzir toda verdade do mundo

como o Si da consciéncia de si.

De forma ainda geral, a unidade da consciéncia de si € a negacdo de todo ser

outro, até o ponto em que a verdade do ser é o Eu, pois o ser s6 é para o sujeito, mas

85 . . 2 . n . . ~ .
Nas palavras de Hyppolite: "O desejo € esse movimento da consciéncia de si que ndo respeita o ser,
mas o nega, isto é, dele se apropria concretamente e o faz seu.” Gén. estr. p. 173

% Segundo Hyppolite: "O eu, que é desejo, é objeto para si préprio: é, a0 mesmo tempo, o sujeito e o
objeto, pde-se para si." Gén. e estr. p. 172

¥ Nesse sentido, podemos perceber em algumas passagens do Emilio de Rousseau uma prefiguracdo da
confluéncia entre teoria e pratica que se assemelha & colocacdo do problema da filosofia na
Fenomenologia. Nas palavras de Rousseau: “Assim nasce a piedade, primeiro sentimento relativo que
toca o cora¢cdo humano conforme a ordem da natureza. Para tornar-se sensivel e piedosa, € preciso que a
criancga saiba que existem seres semelhantes a ela que sofrem o que ela sofreu, que sentem as dores que
ela sentiu e outras que deve ter ideia de que também poderd sofrer. De fato, como nos deixariamos
comover pela piedade, a ndo ser saindo de nés mesmos e identificando-nos com o animal que sofre e
deixando, por assim dizer, nosso ser para assumir o seu? S6 sofremos na medida em que julgamos que ele
sofre; ndo é em nds, mas nele que sofremos. Assim, ninguém se torna sensivel a ndo ser quando sua
imaginacio se excita e comeca a transporta-lo para fora de si.” Rousseau, J.J. Emilio ou da Educacio.
Trad. Roberto Leal Ferreira. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2004. Pagina 304
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essa apropriagdo do ser pelo sujeito numa unidade € o desejo da consciéncia de si. Dessa
forma, a consciéncia que percebe pde a verdade fora de si enquanto que a consciéncia
. ~ . . . 88 . .
que deseja a pde em si, mesmo que na forma de uma intrincada tarefa™. Os animais,
como consciéncias percipientes, ndo sdo em-si diante das coisas, pois, na certeza da
completa auséncia de qualquer trago de Si, consomem o mundo como um consolo pela

sua falta de essé€ncia, antes de poder refletir sobre ele.

Dessa forma, a consciéncia que deseja, a consciéncia de si propriamente dita, se
engaja num debate com o mundo, em que o desaparecimento dele (como esséncia) € a
condicdo para o ato de pdr a si mesma da consciéncia de si. O desejo quer o
desaparecimento de todo ser outro e a afirmacdo de si, mas de forma que o objeto s6 é
objeto enquanto é para a consciéncia. O objeto do desejo, dessa forma, ndo pode ser
independente do desejo, ele é e ndo €, sua verdade é ser negado (consumido), dai seu
carater ambiguo e dai que o término do desejo seja a unidade, objeto ndo sensivel. Por
fim, a consciéncia desejard o proprio desejo e, por meio deste, outro desejo, outra

consciéncia de si*. O desejo se torna o desejo do reconhecimento’.

Mas a palavra alema Begierde tem significado mais amplo que a palavra desejo
pode fazer crer. Ela quer dizer também apetite, ato de cobicar e ndo apenas o sentido

que lhe da o contexto discursivo da Fenomenologia, como procura de si no outro. Ainda

% Nas palavras de Hyppolite: "Tal desejo supde o carater fenoménico do mundo, que s6 é um meio para o
Si." Gén. e estr. p.173; ou ainda "O mundo é para ela o que desaparece, o que ndo tem subsisténcia; o
proprio desaparecimento, no entanto, lhe é necessario para que ela se ponha; é, portanto, no sentido mais
geral do termo, Desejo." Idem, 174

% Nas palavras de Hyppolite: "O desejo se refere aos objetos do mundo, depois, a um objeto mais
préoximo de si mesmo, a Vida, enfim, a uma outra consciéncia de si, € o proprio desejo que se procura no
outro, o desejo do reconhecimento do homem pelo homem." Gén. e estr. p. 175

*0 significado do reconhecimento varia também de acordo com a significacdo de toda figuracdo do
capitulo IV da Fenomenologia do espirito. Se a dicotomia se d4 como capital/proletariado, o
reconhecimento é a consciéncia do proletariado de que cabe apenas a ele pensar a sociedade como um
todo e ndlo apenas pela parcialidade da necessidade da alienag@o burguesa. Se o reconhecimento ¢ de uma
consciéncia crente, ele é o do desespero do beco sem saida de toda criatura (filosofia de matriz cristd). Se
o reconhecimento é entre consciéncias de si, entdo, ele é reconhecimento intelectual e filos6fico. Mas se
ele € um reconhecimento de uma familia filos6fica, como aqueles que se tornam fil6sofos pela leitura de
Kant, entélo ele € um correlato de um significado do para-nés como fildsofos p6s-kantianos.
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mais, cada parte na Fenomenologia tem sua verdade, sua objetividade e sua figuracio
proprias, enquanto nem na certeza sensivel, nem na percep¢do se tratava de um isto
sensivel, mas de um objeto em geral (externo), na consciéncia de si, o objeto € reflexdao
em si e se torna vida. S6 o vivente pode ser objeto de desejo imediato, pois a vida € o
que se arrisca, é a primeira verdade e alteridade que resulta da udltima dialética da

consciéncia de si. Mas qual o sentido dessa nova oposi¢ao?

2

O desejo se liberta, a reflexdo esfacela a unidade primeira. E a consciéncia
separada de si prOpria, outra em relacdo a vida, mas também intima da vida como o
elemento com o qual ndo se pode confundir. Nesse sentido, a reflexdo € a ruptura com a
vida, pois, mesmo que nada seja exterior a vida, ela € o que escapa absolutamente, a
substancia indestrutivel e a esséncia fluida igual a si mesma. Dessa forma, a consciéncia
de si experimenta uma resisténcia de parte da vida, pois essa € tdo independente quanto

ela.

A independéncia do desejo € fruto da sua reproducdo, um objeto é negado e o
desejo se sacia, depois outro objeto e outro, ou seja, o objeto € necessario a saciedade e
a alteridade do desejo em geral, pois € a sucessao dos desejos que € necessaria € ndo um
desejado em particular. Dessa forma, o desejo ndo se esgota € nos conduz a uma
alteridade essencial, outra consciéncia de si, em que a primeira consciéncia de si atinge
a si mesma’'. Essa relacdo intersubjetiva é a definicdo do espirito: um Eu que é Nés, e
um No6s que é Eu. Portanto, a passagem da consciéncia desejante a pluralidade das

consciéncias de si nos revela o sentido do desejo: a consciéncia de si s6 € de fato

quando ha outras consciéncias de si; o desejo se refere a outro desejo’”. Mas a satisfacdo

°! Nas palavras de Hyppolite: "Descubro portanto, no curso dessa experiéncia, que o desejo ndo se esgota
jamais e que sua intencio refletida me conduz a uma alteridade essencial." Gén. e estr. p. 177

%2 Nas Palavras de Hyppolite: A condicio da consciéncia de si é a existéncia de outras consciéncias de si;
o desejo ndo pode se pdr no ser, atingir uma verdade, e ndo pode permanecer somente no estigio
subjetivo da certeza, sem que a vida se manifeste como um outro desejo." Gén. e estr. p. 178; ou ainda
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do desejo € um retorno em segunda poténcia ao Eu de origem, o que era uma certeza se
torna uma verdade. Essa verdade, fruto do reconhecimento das consciéncias de si, é a
unidade de um conhecer duplicado que encontra a si mesmo. Essa unidade pode dar
inicio a dialética do amor: o milagre em que dois se tornam um. Mas a Fenomenologia
ndo tem ainda a forga, a paciéncia e o trabalho do negativo (necessarios para o amor) e
assim essa unidade € objeto de uma luta pelo reconhecimento viril entre duas

consciéncias que nao se dissolvem numa unidade.

Antes, as forcas pareciam estar fora da consciéncia (pareciam ser em si), agora,
elas invertem a relagdo exterior-interior e se tornam desdobramentos da consciéncia de
si (elas se revelam para-si), com isso, as for¢as que eram para-nds, sd0 agora para 0s
extremos, ou seja, ndo ha mais diferenca essencial entre o ser-no-exterior-de-si € 0 ser-
retido-em-si. Esse é o movimento do reconhecimento. Uma consciéncia de si é para
outra (objeto vivente) diferente do que € para si mesma (certeza absoluta de si), mas o
reconhecimento depende que a consciéncia de si seja a mesma manifestando-se no
interior ou no exterior. Esses extremos dentro da consciéncia de si ficam transparentes
entre si: um vé€ o outro fazer o mesmo que ele mesmo faz e exige do outro o que exige
de si. A existéncia da consciéncia de si depende dessa operacdo em que o ser € O si se
igualam sem se fundirem, ou seja, quando fagco com que outra consciéncia me
reconheca e eu a ela. Esse reconhecimento cria o elemento da vida espiritual, cria o
conceito da infinidade, em que cada termo € ele mesmo infinito”>. Mas essa vida

espiritual ndo € como a vida mesma — ser-ai positivo que desaparece esmagado pelo

que lhe supera —, mas sim poténcia negativa que nega a si e se retém nessa negacao. E a

"O desejo deve referir-se ao desejo e, como tal, encontrar-se no ser, deve encontrar-se e ser encontrado,
aparecer como um outro e aparecer a um outro". Idem, 178

% Nesse sentido, podemos perceber que Hegel, a0 mesmo tempo, afirma separacdo dos dois elementos e a
sua cisdo, ou seja, ele resolve o problema da alienacdo da Estética e da Analitica da Critica da razdo pura
sem deixar de explorar a sua separag@o. Essa infinitude pode também ser expressa em termos de amor,
nas palavras de Hyppolite: "O amor é o milagre pelo qual aquilo que € dois se torna um, sem terminar no
entanto, na completa supressiao da dualidade." Gén. e estr. p. 179
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vida humana que se recusa a toda permanéncia que ndo seja a do desejo, a da
consciéncia de si cujo objeto (outra consciéncia de si) € tdo livre quanto ela. A vocagdo
do homem, portanto, s6 se da nessa intersubjetividade, seu ser € o do desejo (ndo o da
natureza), é o da inquietude de si. Ou seja, a consciéncia de si ndo € apegada a nenhum
ser-ai (seja em geral, seja da vida), ela € uma Coisa (Sache), mas do tipo que ndo se

pode tocar ou tropegar.

A dialética entre dominacdo e serviddo, por sua vez, supde a separacdo entre o
Outro e o Si. O primeiro € o elemento da diferenca e da substancialidade da diferencga,
enquanto o segundo € a unidade refletida, pura negatividade. Nessa encenacdo de um
duelo, o Si e o Outro emergem como um homem diante de outro, mas esse € apenas um
desdobramento e o Si aparece como Outro e esse como Si. Dessa forma a negacdo do
Outro é também a negacdo de Si e assim a alteridade ndo desaparece e mesmo se
multiplica, na necessidade de que um fundo, tanto do Si quanto do Outro, surja. Mas
essa mediacdo de um fundo da diferenca entre o Si e o Outro é o terceiro termo entre o

senhor e o escravo, equivalente ao papel do gozo como médio entre desejo e trabalho.

Mas a esséncia da consciéncia de si é a negacdo de toda alteridade, pois
ela tem a certeza de si e ndo da outra, ou seja, ela tem da outra um reconhecimento
meramente formal (como mera coisa vivente). Essa luta é origem de toda vida
espiritual, quando o homem pretende se fazer reconhecer como consciéncia de si e se
eleva acima da vida animal, pois ele ndo luta mais pela sobrevivéncia como os animais,
mas pelo reconhecimento de outra consciéncia de si’*. O que se busca é a prova diante

das outras consciéncias de si e sobre elas. O inicio da vida espiritual € o risco diante da

% Nas palavras de Hyppolite: "Portanto, a consciéncia de si s6 chega a existir, no sentido em que existir
ndo é somente ser-ai a maneira das coisas, mediante uma "operacdo" que a pde no ser tal como € para si
mesma; e essa operagdo ¢, essencialmente, uma operagdo sobre e por meio de outra consciéncia de si."
Gén. e estr. p. 180
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prova de que a esséncia da consciéncia de si ndo € o ser (tudo € evanescente), mas sim o
puro ser-para-si. Colocar a vida em risco, nesse sentido € ndo em geral, significa
libertar-se da escraviddo da sobrevivéncia e esse ato ndo é um acontecimento histdrico
ou pré-historico, mas uma categoria como condi¢do da vida humana necessaria a
consciéncia de si. Essa luta de vida e morte € a possibilidade da posi¢dao ou da negagao
da consciéncia, pois ao oferecer a vida se eleva acima dela e ao perdé-la se encara a
escraviddo como o engendramento da libertagdo. Mas esse ndo € um movimento Unico.
Um dos extremos ndo receia a perda da substancia vital e dessa forma escapa a servidao
da vida. O extremo oposto valoriza mais a vida do que o ato de ser reconhecido como
consciéncia de si e se escraviza por isso. O primeiro extremo, como senhor, é
reconhecido pelo extremo escravizado, enquanto esse reconhece o outro sem ser
reconhecido. A dialética, contudo, inverte esse resultado: a escravidido se reverte em
libertacdo, pois € o trabalho do escravo que é a verdadeira maestria e ndo a falta de
mediacdo em si da consciéncia de si do senhor. SO o escravo exprime a necessaria
mediacao universal propria a consciéncia de si, e, quando € consciente disso, se liberta.
Se antes, o fundo da oposicdo era a vida em geral, agora, esse elemento da vida “é
integrado a um tipo de consciéncia de si”e assim é objeto de uma oposi¢do que se
revela por toda a Fenomenologia. Essa oposi¢ao reaparece sob outros trajes: consciéncia

nobre x consciéncia vil; consciéncia pecadora X consciéncia judicante; por fim,

consciéncia universal € consciéncia singular.

Essa dialética da dominacdo e da serviddo ndo estd apenas na
Fenomenologia — mesmo que essa seja a mais influente na filosofia social e politica dos
sucessores de Hegel — na medida em que resulta na inversdo dos papeis iniciais do

senhor e do escravo. Por isso, na consciéncia estdica, o em-si € 0 para-si se unem e

% Idem, 186
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superam aquele reconhecimento unilateral, na medida que a educacio da consciéncia de
si na escraviddo resultard no estoicismo. Essa categoria de dominacdo e serviddo diz
respeito de forma geral a muitas situagdes (pessoais, sociais e politicas), mas em
especial a uma certa concepcdo das relacdes entre Deus e homem. O senhor, dessa
forma, se relaciona consigo por meio de outra consciéncia que o reconhece, mas sua
independéncia € relativa, pois se relaciona com a coisa por meio do escravo e com esse
por meio daquela. Ou seja, € pela vida que o senhor submete o escravo e pelo escravo
que ele se remete a vida. Mas por que essa situacdo? No combate, o escravo mostrou
que sua independéncia esti fora de si (na vida), enquanto o senhor se elevou acima da
vida ao consideri-la mero fendmeno, assim, para o senhor, o usufruto da coisa é a
negacdo completa dela, pois seu desejo ndo encontra resisténcia de parte do mundo. O
escravo, por seu lado, experimenta a resisténcia em relacdo a seu desejo, € assim nao
chega a completa negacdo do mundo, s6 restando trabalhar (gozo adiado) o mundo para
usufruto (negacdo total) do senhor. Dessa forma, o gozo do senhor é mediatizado pela
vida ou pelo escravo. Mas a ac@o do escravo s6 tem sentido em relacdo a do senhor e
ndo em si, da mesma forma que a a¢do do senhor s6 se realiza por meio do escravo, ou
seja, a verdade do senhor € a inesséncia da consciéncia escrava que age em seu lugar.
Por conseguinte, a independéncia se realiza onde ndo se esperava: € o medo, o servico e

o trabalho do escravo que realizam essa independéncia.

De inicio, o escravo tem seu ser fora de si, mas no desenvolvimento da dialética
€ a consciéncia escrava que realiza a sintese do ser-para-si (a mediacdo implicada no
conceito da consciéncia de si), ou seja, o impasse da via senhorial € a verdadeira via da
libertacdo humana. A consciéncia infeliz, dessa forma, surge quando o homem se opde a
consciéncia divina e toma consciéncia de seu nada e da vaidade da vida. Nesse

momento, o escravo experimenta o medo e o abalo de tudo que era fixo para ele e, nessa
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angustia, dissolve os momentos da natureza e revela sua esséncia ou seu ser-para-si. SO
ai se revela a totalidade do ser que ndo € dada na vida organica: essa dissolucdo € a
eliminacdo de toda aderéncia a um ser-ai determinado. Nao bastam assim o medo e o
servico, € no trabalho que culmina a operagdo pela qual a forma da consciéncia de si é
impressa na coisa que passa a ser ela mesma. A coisidade que intimidava o escravo se
esvai e o que aparece € o puro ser-para-si da consciéncia que ndo esta mais separada da
consciéncia. Mas notemos que € o medo primordial que faz o trabalho imprimir sua
forma nas coisas, pois, caso contrério, seu sentido proprio seria apenas um sentido vao,
uma teimosia € ndo a libertacio. Sem o medo, a habilidade particular domina algo
singular e ndo a esséncia objetiva em sua totalidade. Contudo, muitos outros

desenvolvimentos sdo necessarios antes da realizacdo completa da consciéncia de si.
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DILACERAMENTO E INFELICIDADE. Na figuracdo “senhor-escravo”, a negacao
da vida pela abstracdo Eu=Eu (puro estado evanescente) goza por sua vitdria, mas nao
assume uma forma subsistente (um ser estivel), dessa forma, aquela emergéncia das
consciéncias de si viventes ndo € a supremacia do senhor’®. A vitéria que afasta o
senhor do trabalho, o afasta também da possibilidade de ser-para-si, pois o que ele é em-
si cabe a consciéncia escrava realizar, ou seja, cabe a consciéncia escrava o ser-para-si
do trabalho do conceito que inscreve assim na matéria um ser-em-si €, nisso, a
consciéncia escrava se torna consciente da liberdade do pensamento em relacio ao ser-
ai”’. Dessa forma, essa liberdade, enquanto forma superior de trabalho que impds a pura
forma do eu ao ser, ndo como ser vivente (Senhor ou escravo), mas como consciéncia

pensante (estoica, depois cética), ndo € mais que uma etapa do desenvolvimento da

consciéncia de si.

Mas como pudemos passar da questdo do jogo de vida e morte para o da
liberdade de pensamento? A verdade do senhor, sua realizacdo e entrelagcamento com a
vida, depende do escravo, pois esse nao realiza sua propria esséncia que fica retida, mas
a do senhor que fica inerte. Mas isso a um custo elevado, pois € o escravo que
desenvolve o para-si, do qual o senhor € s6 a carta de intengao, e transforma a si mesmo
em objeto, na medida em que faz parte, como forma, do ser das coisas. Nesse trabalho,
o escravo acaba por separar a forma e o senhor, desvelando o trabalho do homem como

a emergéncia da forma universal da consciéncia: como uma casa real que se desenvolve

% Nas palavras de Hyppolite: "Sob forma abstrata, essa consciéncia de si s6 chegava a um puro estado
evanescente, a abstracdo do Eu =Eu, que exclui toda alteridade e se exprime, concretamente, no puro
£0zo." Gén. e estr. p. 193

°7 Segundo Hyppolite: "A consciéncia de si j4 ndo ganha apenas a independéncia vital, mas a liberdade,
que pertence ao pensamento.” Gén. e estr. p. 193
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por uma linhagem bastarda. O estoico podia ser escravo ou senhor, o cético é escravo’,

enquanto o primeiro desvaloriza tudo em nome do pensamento (em seu nome), O
segundo destroi tudo (a si mesmo por fim), mas 0 que emerge nesse movimento € uma

forma que ndo é nenhuma forma particular, mas uma forma universal (Império

Romano), onde a consciéncia pode vir-a-ser objeto de si mesma (consciéncia crista).

Mas o que se torna o pensar? E a unidade do ser-em-si e do ser-para-si, onde o
eu tem valor objetivo como em-si que se comporta como para-si diante da esséncia
objetiva. Pensar ndo € apenas representar ou imaginar - mesmo que O pensar exija que o
eu-penso possa acompanhar todas as representagdes - e sim conceber a liberdade do eu
no pensar, pois na concepc¢ao nao se vai além de si, ou seja, 0 movimento do conceito é
um movimento no eu e nao além e isso € liberdade. Pensar ¢ um ato de vontade e ndao
estd ligado a escraviddo ou a dominacdo, mas a posi¢do de si por si, idéntico a
vontade’®. A consciéncia pensante (estoica, depois cética) estd rodeada de escraviddao
(inclusive sua propria) e, por isso, erige uma forma universal da cultura que eleva a
educagdo e a cultura ao pensamento abstrato (como via de libertacdo): como se

evidenciara na parte do espirito da Fenomenologia.

A ilusdo da cidade autossuficiente e feliz, onde as diferencas naturais se
expressavam espiritualmente e as significagdes espirituais tinham oportunidade de
escorrer na realidade, desaparece no Império (Romano, no caso) e, dessa forma, o

sujeito perde sua ligacdo com uma particularidade e domina como “pessoa” € a

% Nas palavras de Hyppolite: "Entre a consciéncia de si estdica e a consciéncia cética existe a mesma
relacdo que entre o senhor e o escravo." Gén. estr. p. 199

% Nas palavras de Hyppolite: "Ser livre ndo é ser senhor ou escravo, se encontrar localizado nesta ou
naquela situacdo no seio da vida; ser livre é comportar-se como ser pensante, quaisquer que sejam as
circunstincias. Sob sua forma suprema, o pensamento é a vontade, visto que € posicdo de si por si, e a
vontade € o pensamento, visto que € saber de si em seu objeto.” Gén. e estr. p. 195-6
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liberdade estoica'®

, verdade de um mundo de pessoas abstratas, fonte da confusao
cética para a consciéncia de si que assume a forma de consciéncia infeliz'”'. O que resta
¢ a arte moral, entendida mais como a arte do dancarino do que a do piloto, onde se
pode no maximo estar a altura dos acontecimentos e nunca penetri-los, de forma que as
coisas se opdem ao puro pensamento e terminam estranhas a ele. Mas, enquanto, para o
estoico, o conteido do conceito parece vir do pensamento, para o cético, conceito e
conteddo se justapdem sem nunca se fundirem. O estoico se contenta com a coeréncia
do pensamento sem considerar as condi¢des, por isso ndo pode dar um critério tnico e
universal da verdade, e assim ndo chega nunca a expandir o conteido e “ndo tarda a
engendrar o tédio™'*. A atitude estbica atribui uma roupagem universal a um mundo
que permanece contingente, pois as diferencas de situagdo permanecem iguais,
indiferentes a reflexdo de si que cria a forma pura: o prolongamento dessa indiferenca
produz o paradoxo da coisa em si. A pureza da vontade do estoico olhava do alto a
teimosia dos que se apegavam as suas velhas situacdes, como o puro eu que julga os eus
particulares e estranha sua meta e seu trabalho. O cético como negador ndo acredita que

a razdo seja a realizagdo do Eu=Eu em sua manifestacdo e coeréncia, mas talvez que,

em sua negacao de tudo e mesmo de si, resida sua verdade.

Mas, para a consciéncia de si, a relagdo senhor/escravo se repete como

estoico/cético, ou seja, o estoico eleva o pensamento a forma universal e abstrata, mas é

1% Nas palavras de Hyppolite: "A liberdade do estoicismo se define, com efeito, pela negacdo das
relagdes anteriores. Perdem todo o sentido as diferencas da vida que anteriormente se apresentam dotadas
de uma certa substancia." Gén. e estr. p. 197

0 que é um ideal da relacdo entre espirito e sociedade (mundo grego), se torna, para uma leitura
marxista, 0 mascaramento da contraposi¢@o capital-poder/proletariado-sociedade, ou seja, ndo é o império
romano que seria visado, mas sim o préprio capitalismo que desvela as forgcas essenciais do
desenvolvimento s6cio-econdmico.

192 Na formulagdo de Hyppolite: "Aqui, o conceito ainda ndo é penetracio do pensamento na variedade e
na plenitude do ser. Tal penetracdo é, portanto, somente postulada. e por isso Hegel faz ao estoicismo o
reproche que freqiientemente, durante o periodo de juventude, enderecou ao kantismo." Gén. e estr. p.

196
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o cético que realiza a negacdo que o estoico nao leva até o fim, pois essa universalidade
abstrata (senhor-estoico) ndo penetra em todas determinagdes da vida com o seu nada
como faz o cético. A forma, que era a positividade restante para o estoico, é, para o
cético, a negatividade onipresente, a infinidade da negacdo que se manifesta por fim.
Dessa forma, o ato de se resguardar em sua forma pura é uma liberdade pela metade,
enquanto que o negar até o fim € a verdadeira liberdade de pensamento: a forma se torna
a negacdo de toda determinagdo particular, a determinacdo da alma do finito como

aquilo que nunca é o que é.

Mas ndo se deve confundir o ceticismo antigo com o moderno'®. Na
modernidade, o ceticismo se opde a toda metafisica (e a fundar a experiéncia sobre uma
filosofia critica) e defende a limitacdo do saber a experiéncia do senso comum, na
antiguidade, por outro lado, o ceticismo ataca justamente essas certezas do senso
comum que o ceticismo moderno defende. O ceticismo de Hegel se aproxima do antigo,
pois esse dissolve tudo o que possa se opor a consciéncia de si e transforma todas
determinagcdes em determinagdes na consciéncia de si. A estabilidade dessas
determinacgdes é uma ilusdo a que o homem se apega, refut-las é a funcdo do ceticismo
e isso “ndo é outra coisa sendo a experiéncia na consciéncia humana da dialética™'®. A
comédia antiga faz isso (toda vez que € lida ou representada), mostra a vaidade de tudo

que ha e assim eleva a consciéncia acima da existéncia ao mostrar a inessencialidade de

19 Na formulacio de Hyppolite: "Em seu artigo de Iena, Hegel insistira precisamente na diferenca entre o

ceticismo antigo, vinculado a tradicdo de Pirro, e o ceticismo moderno. Este é a negacdo de toda
metafisica: pretende mostrar a impossibilidade de superar a experiéncia e se limita a autenticar as
"inabalaveis certezas" do senso comum.”" Gén. estr. p. 200-1; e ainda "Mas, pelo contrario, o ceticismo
antigo estava voltado contra essas inabaldveis certezas do senso comum. Os maiores metafisicos gregos -
um Platdo, por exemplo - puderam ser considerados céticos por que mostravam o nada das determinacdes
sensiveis, tal como o homem as toma ordinariamente." Idem, p. 201

104

Gen. e estr., p. 201
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todo ser-ai'”. Ha um prazer enorme nessa experiéncia da comédia de que tudo é
vaidade, pois assim se expressa a negatividade da consciéncia de si livre (negatividade
real) que chega a certeza de si mesma. Nesse sentido, o ceticismo € um aprofundamento
da subjetividade. Porém, essa felicidade pode refutar a si mesma se a elevacao se tornar
cisdo em relagdo ao negado e se essa cisdo se tornar dilaceramento, como acontece no
desenvolvimento (na Fenomenologia) do estoicismo até a consciéncia infeliz por meio

do ceticismo.

Claro, o ceticismo € um momento da consciéncia de si, em que a consciéncia
chega a sua certeza de si e submete todos os valores ao sujeito (a si mesma). Como o
poeta romantico que v€ no carater efémero de todos os seus personagens o indice de sua
propria grandeza, a consciéncia de si tem a certeza de si no aniquilamento de todo ser.
Mas o que se revela? Essa operacdo de aniquilamento revela a infinidade da consciéncia
de si, por isso a alegria no destruir, mas essa negacdo de todo outro tem um custo: o
dilaceramento ou estilhacamento da prdpria consci€ncia em cada nova negacdo. De que
forma? Se ela se pde como igualdade absoluta que se opde a desigualdade das
diferencas, mas reduz essas a um para si, entdo, encontra a si mesma como oposta e essa
cisdo se torna dilaceramento. O cético que foi até ai ndo € apenas cético, mas também
consciéncia infeliz que frequentemente vé a desordem e a vertigem da desordem se
engendrando numa experiéncia contingente e inessencial (como o anjo da histéria de

Benjamin - nas Teses sobre o conceito de histdria).

Em termos de senhor e escravo, ele continua a obedecer mesmo com a certeza da

vacuidade do senhor e com a suspeita de que a vida € uma mera sombra. A negagao de

19 Nas palavras de Hyppolite: "Mais adiante, Hegel mostrara na comédia antiga - e seria possivel pensar

também na ironia romantica - uma forma de arte que corresponde a tal ceticismo. Na comédia, as sdlidas
determinagdes admitidas pelo pensamento sdo presas de uma dialética que manifesta sua inanidade. Tudo
aquilo que pretende se por como dotado de algum valor perante a certeza de si mostra-se em sua vaidade.
A consciéncia da comédia antiga, sucedanea da consciéncia tragica, é a elevagdo do eu acima de todas as
vicissitudes da existéncia." Gén. e estr. p. 201
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tudo ndo pode se deter nessa certeza de si, pois ela mesma esta no tempo, € contingente
e dilacerada pelo seu continuo ser outro e por ndo poder se deter em um momento. A
consciéncia de si se torna a dor da consciéncia da vida. O cético que ndo vai até ai
reproduz em si a discussdo de rapazes teimosos que sempre colocam um “nao” onde o
outro pde “sim” e vice-versa, sem se dar conta de que a verdade de sua consciéncia € a
consciéncia infeliz (consciéncia explicita da contradi¢cdo interna da consciéncia):

contém criador e criatura em si.
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A SUPRESSAO DO ALEM. A consciéncia infeliz — tema de fundo de toda a
Fenomenologia do espirito para Hyppolite106 — ndo pode se manter em si depois de
conhecer a infelicidade de sua incompletude, ou seja, ela nio pode retornar a
ingenuidade paga de sua unidade com a natureza (felicidade grega), cabe a ela pretender
encontrar a unidade além da separacdo sem nunca encontrar. Esse é o desenvolvimento
da consciéncia de si, chegar a dor da ruptura que a reflexdo implica, para concluir que a
vida que se v€ ndo € a verdadeira vida e que, dessa forma, a consciéncia de si tem a

esséncia em seu contrario (consciéncia de seu nada)lm.

Mas a infelicidade da consciéncia foi, sob diversas formas e em diversas
oportunidades, objeto de reflexdo na obra de Hegel, sempre tendo em vista povos e
religi()eslog. Assim, a consciéncia grega era feliz (espirito e natureza estdo em
comunhdo), enquanto que a consciéncia do povo judeu era triste (reflexdo da
consciéncia fora da vida) e por isso mais profunda, pois no lugar de uma unidade

colocava a busca por uma unidade perdida como esséncia e assim preparava a

consciéncia crista'®. Abraﬁo“o, dessa forma, rompeu os vinculos com a vida (com a

1% Nas palavras de Hyppolite: "A consciéncia infeliz é o tema fundamental da Fenomenologia.'" Gén. e
estr. p. 205; ou, mais especificamente, "A consciéncia de si é, como mostramos, a reflexdo da consciéncia
em si mesma, mas essa reflexdo implica uma ruptura com a vida, uma separacdo tdo radical que a
consciéncia dessa separag@o € a consciéncia da infelicidade de toda reflexdo." Idem, p. 205

%7 Notemos que essa consciéncia infeliz pode ser também uma referéncia velada a Fichte. Mas palavras
de Hyppolite: "Tal sentimento da desigualdade de si a si, da impossibilidade de uma coincidéncia na
reflexdo, é decerto o fundo da subjetividade; e se, por exemplo, a primeira filosofia de Fichte, a tnica que
Hegel podia conhecer, representa uma filosofia da subjetividade, da consciéncia de si, ndo causara
espanto que ela chegue a uma consciéncia infeliz; nem, tampouco, que o capitulo da Fenomenologia
sobre a consciéncia infeliz evoque por vezes a primeira filosofia de Fichte interpretada por Hegel." Gén. e
estr. 206

'% Nas palavras de Hyppolite: "Preocupado com realidades supra-individuais - o espirito de um povo ou

de uma religido -, havia encarado o povo grego como o povo feliz da histéria, o povo judeu como o povo
infeliz." Gén. estr. p. 206

' Nas palavras de Hyppolite: "Por isso mesmo, descobre uma subjetividade mais profunda do que a da
Grécia, prepara simultaneamente a subjetividade cristd e a reconciliagdo da qual a filosofia hegeliana sera
o comentario.” Gén. estr. p. 206

"9 Nas palavras de Hyppolite: "Sdo conhecidos os estudos do jovem Hegel sobre Abrado. Abrado deixou
a terra de seus pais, rompeu os vinculos da vida e, agora, ndo é mais "do que um estrangeiro sobre a terra"
[ Hegel, Estudos teoldgicos de juventude, apud Hyppolite]. O mesmo ocorrerd com a descendéncia da
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terra dos pais), se tornou estrangeiro em toda parte e simbolo de sua descendéncia'''. A
infelicidade dele € a ruptura com os objetos do amor (natureza patria, familia, lugar), a
quebra da relagdo entre finito e infinito que reina no amor. Essa separacdo se agudiza
até que o infinito seja colocado além e o finito aquém e toda realidade seja reduzida a
finitude impotente na representac@o do infinito, oposta a um além sublime e sem forma.
Essa € a experiéncia do nada de si, pois Deus permanece um além jamais atingido. O
cristianismo nasce dessa historia, no momento em que uma tendéncia dos profetas
judeus — acentuar a cis@o até o insuportivel para que uma reconciliacdo irresistivel
surja — se manifesta na paix@o (cristd) como o infinito no finito novamente perdido:
nesse sentido o cristianismo € também um prelddio do espirito. Mas essa ruptura ndo foi
apenas conceitual, ela é a histéria do ocidente, quando o Império romano reduziu o
homem a individuo, este perdeu sua esséncia (a cidade, os deuses da cidade): momento

em que o cristianismo e o Deus universal encontraram terreno fértil.

Na propria Fenomenologia do espirito, contudo, a consciéncia infeliz surge da
tomada de consciéncia negativa do ceticismo em relacdo a si mesmo, ou seja, depois de
descobrir o nada de si, a consciéncia estd a um passo da consciéncia da contradi¢iao que
se tornou. Ela € uma consciéncia mutdvel e duplicada (sem essé€ncia) que descobre que
o sentido da vida estd além da prépria vida e assim, na superagdo constante das
situagdes em que se engaja, descobre seu esfacelamento. Mas o espirito divisa uma
vantagem nesse esfacelamento: o desdobramento que esse esfacelamento implica

permite que a consciéncia de si construa um fundo a partir do qual suas cisdes possam

qual Abrado sera por assim dizer o simbolo." Gén. e estr. p. 206; mas, para o que nos importa: "A
reflexdo, que Hegel estuda particularmente no caso de Abrado, conduz portanto a separacdo do finito e do
infinito." Idem, p. 207

"Nesse sentido, a Fenomenologia do espirito pode ser também compreendida como a génese de uma
alienacdo mais ampla e abrangente. Nas palavras de Rousseau, “o homem do mundo estd inteiro em sua
mascara. Nao estando quase nunca em si mesmo, é sempre um estrangeiro e sente-se pouco a vontade
quando ¢é obrigado a voltar a si mesmo. O que ele é nada é, o que parece é tudo para ele” Rousseau op.
cit. P. 315
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ser representadas. Antes, contudo, ela se apresenta como a dicotomia insuperavel entre
aquém e além, onde a impossibilidade de reconciliagdo cria um abismo: infelicidade
judaica. Na continuacdo, essa infelicidade se mostra mais como um meio do que como
uma contradi¢do cristalizada, na medida em que essa infelicidade evolui (sua falta de
esséncia a leva ao movimento) de um estagio judaico, passando pelas primeiras formas

de cristianismo até a razdo moderna' ‘2.

z

O surgimento do espirito vivente € o cume desse desenvolvimento da
consciéncia de si, mas para isso € necessario um longo desenvolvimento que tem inicio
na questao judaica de superar a cisdo. Dessa forma, a dicotomia senhor-escravo se torna
a dicotomia Deus-homem, em que um polo ndo pode absorver o outro € nem sobreviver
sem o outro, ou seja, a infelicidade deve ser tratada como a inquietude da consciéncia
que assume ora uma ora outra posi¢do na dicotomia. Um passo a mais e a consciéncia se
torna a mediacdo entre os dois polos. E a oposicdo da unidade e a unidade da oposicdo
que se realiza e se perde na sintese do finito e do infinito representada pelo Deus
(infinito) que se fez homem (finito). Dessa forma, a razao pratica que busca sem parar a
sua esséncia perdida na razao tedrica € uma forma de colocar a questdo da consciéncia
judaica (expressdo da impoténcia do eu na busca pela liberdade), na forma de um falso
infinito que nunca chega a satisfazer o sentimento de que ele se origina. Interiorizar essa
dicotomia ndo resolve a questdo, pois a sintese do finito em rela¢do ao infinito € ainda
finita e ndo perfaz uma real reflexdo. Numa analogia entre os becos sem saida do
kantismo e a formacdo da consciéncia crista a partir da judaica em Hegel, podemos
dizer que o papel do outro em Hegel embaralha novamente as verdades empiricas e as

verdades puras, pela necessidade de fazer todas a0 mesmo tempo possiveis e validas.

12 Contudo, é preciso cuidado ao considerar essa sucess@o histérica: "Em todo caso, trata-se apenas de
exemplos histéricos, como o eram o estoicismo e o ceticismo; de fato, aquilo que Hegel quer aqui
descrever é a educacdo da consciéncia de si, o aprofundamento da subjetividade reconduzindo a
consciéncia do ser" Gén. estr. p. 211

90



A consciéncia cristd se apresenta, dessa forma, como a realizacdo perdida da
reunificagdo da cisdo que caracteriza a consciéncia do povo judeu, pois se a finitude
judaica é o nada cindido em relacdo a esséncia transcendente, a finitude cristd se
aprofunda com a ideia de que, pelo menos uma vez, o finito foi infinito. Isso torna a
consciéncia singular conscia de seu valor infinito e faz com que ela se coloque mais
como a mediacdo entre finito e infinito em si do que como o finito em relacdo ao
infinito. Para isso, o infinito deve estar na consciéncia, num jogo eterno de aproximagao
e distanciamento em relacdo a si como consciéncia, ou seja, para a consciéncia, existe
uma ascensao na forma de uma superacao de si que nunca sai de si. A infelicidade crista
¢ um redobramento da judaica, mas tem outro sentido. Antes do cristo historico, a
consciéncia se opunha ao imutdvel (infelicidade judaica), com ele, Deus toma forma

singular (Imutével), depois dele, o singular se torna espirito (reconciliacdo)' .

A Fenomenologia nao pode, contudo, ser confundida com a numenologia do
espirito absoluto (teologia do deus morto), mas deve ser entendida como a
fenomenologia da consciéncia de si em seu desenvolvimento, onde o imutavel reveste
uma forma sensivel, deixando de ser um além para se tornar figura particular da
consciéncia de si. Sob essa forma, o imutidvel permanece inacessivel, s6 que em outro
sentido. Deus saiu do além, se pds no aquém e morreu. Essa historicidade do Imutavel é
a fonte de nova e diversa infelicidade que s6 podera ser superada pela racionalizacio da

historicidade, pois essa encarna¢cdo do imutavel tem um sentido universal.

'3 A leitura que Hyppolite faz da Fenomenologia do espirito de Hegel é uma leitura cristd e existencial,
ou seja, ela acredita que a Fenomenologia € uma forma filos6fica de encenar a ascensao cristd do espirito
cristdo e, dessa forma, a histéria € um meio para a ascensdo do espirito nesse sentido. Nossa leitura,
contudo, vé nessa referéncia ao espirito cristio como um meio para uma passagem filos6fica de um antes
a um depois em que a consciéncia de si ¢ um fundo para que o espirito como nivel mais elevado do
conceito se faca compreensivel. Isso ndo invalida a importancia das analises de Hyppolite, pelo contrario,
ela reforca sua veracidade. A questdo é de definir o que é fim e o que é meio na Fenomenologia. Para ns
a referéncia cristd € um meio para um questdo filoséfica e para Hyppolite € o contrario.
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E a certeza de si em seu trajeto que ora se coloca como estdica (certa de si e
indiferente a0 meio em que se insere), ora como cética (destrdi também a certeza de si)
ou judaica (a certeza de si existe, mas esta fora da consciéncia), para, por fim, encontrar
nessa sintese finito-infinito a grandeza da finitude que ela € também: a infelicidade se
confunde com a profundidade da finitude. A infelicidade que segue a negacdo da certeza
de si do cético se modifica e se torna a dor pela morte de Deus que andou entre nos (a
paixdo de Cristo). Dessa forma, a certeza de si ndo pode ser nunca a adequacdo (finito-
infinito), pois ela ndo tem mais uma essencialidade com que se medir e assim seu para-
si ndo € adequado a certeza de si que pede a equiparacdo do para-si em relagdao ao em-si
(essencialidade). Essa certeza, contudo, escapa sempre de si e sO pode ser em-si
perdendo a si mesma, ou seja, ela é a perpétua superagdo da inadequacio em direcdo a
uma adequacdo que sé se dia de forma fugaz. A consci€ncia que supera a tristeza se
torna cética, ou seja, foge sempre de si e recusa as determinagdes com as quais se
pretende defini-la. Mas a consciéncia quer ser Si (ndo se confunde com ser em-si), na
negacdo de tudo que € dado, ela se pde a prova como consciéncia mutdvel, fazendo
surgir uma nova objetividade (mistura de sujeito e de objeto) como resultado da
rentncia. O movimento € duplo: a consciéncia, substincia da consciéncia de si, se aliena
e se torna consciéncia de si, enquanto essa se aliena e se torna o Si universal: surge a

razdo que se desdobrard em espirito.

H4, contudo, um choque entre sensibilidades de época na forma de ler a
Fenomenologia do espirito de Hegel. Enquanto os contemporaneos de Hyppolite
preferem enfatizar a infelicidade da incompletude subjetiva em seu caréter irrevogavel,

a propria Fenomenologia tem um roteiro mais complexo, em que essa passagem ¢&
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repetida e lenta, mas ndo inexistente''*. A duplicidade da Fenomenologia, entre a
consciéncia natural e a consciéncia filos6fica (para-nds), permite que a consciéncia se
sinta em completo abandono como consciéncia mutdvel e, a0 mesmo tempo, divise uma
vantagem e uma superacio nessa renuincia como para-nds. A figuragdo agora ndo sera
abstrata e sem forma, ela serd figura concreta, fruto da unidade do imutivel e da
singularidade, mas ndo ainda consciéncia universal em-si e para-si e sim para-si. Apenas
a razdo podera superar a subjetividade a que a consciéncia de si estd presa e tornar

visivel essa nova forma de objetividade do espirito.

A questdo da consciéncia infeliz culmina com a razdo. Mas antes, ela é apenas o
sentimento da unidade entre universal e singular que ndo transpds totalmente a
duplicidade que era a fonte de infelicidade para a consciéncia, ou seja, o sentimento da
unidade ndo € ainda conceito da unidade e a consciéncia cai novamente no estado de
divisdo. A consciéncia cristd, como um médio em relacdo ao estado de evolucao da
consciéncia de si, ndo € ainda uma singularidade universal e pensada (no conceito). Mas
apenas o conceito pode encerrar a oscilagao da consciéncia “entre a noite vazia do além
suprassensivel e a aparéncia colorida do aquém sensivel”'"” e entrar “no dia espiritual
da presenca”. Dessa forma, os discipulos (de Cristo), os cruzados e 0s romanticos
expressam esse sentimento que nao se supera em conceito e que quando superado nesse
sentido se torna comunidade espiritual (Eu=Nos e N(’)S:Eu)“6. Da mesma forma, o

trabalho se liga a essa comunhdo como restauracdo do Universal, pois a operacdo da

"4 Nas palavras de Hyppolite: "Preferem , em geral, isso que Hegel denomina a consciéncia infeliz aquilo
que denomina o espirito; retornam de boa vontade a descricao dessa certeza de si que nao chega a ser em-
si e que, no entanto, s6 € por meio de sua superacdo rumo a esse em-si, mas abandonam o hegelianismo
quando a consciéncia de si singular - a subjetividade - se torna consciéncia de si universal - a coisidade -,
pelo que o ser € posto como sujeito e o sujeito como ser.”" Gén. e estr. p. 219

'35 Gén. e estr. p. 223
"1 Nas palavras de Hyppolite, "Os discipulos viram no Cristo a realiza¢io da unidade tdo procurada pelo

mundo judaico e por seus profetas; para eles, porém, tal unidade é ainda uma verdade estranha a sua
propria consciéncia." Idem. p. 221
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consciéncia no mundo pelo desejo, pelo trabalho e pelo gozo é o préprio ser da
consciéncia de si. O desejo € ja a visdo inconformada em relacdo ao mundo, da mesma
forma que o trabalho, como resultado do desejo, € a aplicacdo a natureza de algo do
sujeito. Mas isso ndo € possivel sem a valorizacdo do aquém sobre o qual se exerce o
trabalho e que foi empreendida pela consciéncia que ruma em direcdo da consciéncia de
si. Deus se apresentou como singular e com isso toda a singularidade se torna
encarnacao dele, sem isso o trabalho nao faria sentido a ndo ser como destruigdo total e
ndo parcial, como transformacdo do mundo. Mas essa valorizagdo tem um prego, na
operacdo da consciéncia, ela “pde em pratica poderes que nio provém dela mesma™''’ e

s0 da impressao de agir (Deus € que age): da mesma forma que a a¢do do escravo era

acao do senhor.

Mas essa rentincia profunda (da propria vontade) é uma elevacdo, pois € o
proprio homem que pde Deus como estratégia de aprofundamento de um espirito que se
perde e se encontra por diversas vezes num movimento ascensional de oscilagcdo entre o
singular e o universal. Dessa forma, a propria rendncia (elevacdo) € a obra da
consciéncia de si, pois € s6 assim que ela esquece o para-si em nome de um imutavel
que ela inventava como forma de se livrar do para-si (limitado, aquém). O que ela
descobre? Que o além € apenas uma nova profundidade em si mesma e que ela ndo pode
ser universal sem se redobrar sobre si, em niveis mais € mais elevados. A consciéncia
faz da renincia um método de superar a infelicidade no ascetismo, como uma forma de
negar a propria singularidade num fundo que depois se descobre também singularidade
a se negar. O movimento da consciéncia de si se da por meio de uma série de negacodes
sob as quais se esconde a universalidade, mas isso apenas para os fil6sofos que

percebem que para que um Si possa surgir € preciso que ele seja o Si de todos os Sis.

1 Idem, p. 226
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Capitulo 3

Os paradoxos da razao

A MOBILIZACAO DO IMOVEL: DO ABSTRATO PARA O CONCRETO. Nio
foi Hegel quem inseriu o termo Dialética na filosofia. O Sécrates platonico considerava
a Dialética um método dialogico de obtencdo da verdade. Para Aristételes, segundo
afirmacdo de Kant na Dialética transcendental, a Dialética € a ciéncia da aparéncia,
enquanto que, na propria Critica da razdo pura, a Dialética transcendental é o
julgamento e a solucdo do real alcance da razdo pura em questdes metafisicas, dando
origem as ideias reguladoras. Mas e em Hegel? Para Lukacs, a dialética em Hegel nédo é
apenas uma estrutura conceitual, mas a estrutura teleologica do real que culminaria, por
meio do materialismo histérico, na dissolucao do fetichismo da mercadoria e no fim da
relacdo coisificada entre os homens. Para Hyppolite (que nds seguimos até certo

118

ponto” ), por outro lado, ela € a estrutura ascensional da consciéncia natural e ingénua

"8 Para Hippolite, "Essa histéria da consciéncia, que tem seu proprio ser-ai objetivo como histéria do
mundo, se acha muito mais desenvolvida do que o esquema que Hegel conservard em seguida no seu
sistema, o qual perderd, cada vez mais, suas relagcdes com a histéria do espirito do mundo." [Gén. e estr.
p.236-7], ou seja, o espirito é historia, ou seja, uma histéria determinada e assim um devanescer
determinado, enquanto, para nés, seguindo Adorno, o plano propriamente especulativo é que é informado
e atualizado pela histdria e, nesse sentido, a histdria é suprassumida pelo espirito em beneficio prdprio.
Nas palavras de Adorno: "Assim, essa riqueza material tdo admirada em Hegel € ela mesma fun¢do do
pensamento especulativo” [Adorno, Trois études sur Hegel, p. 15] Mas o que significa isso? Em que
sentido a histéria é suprassumida? Do desenvolvimento social? Do homem como espécie? A resposta
deve ser decepcionante. Suprassumida como meio e suporte para uma questdo filoséfico-especulativa, ou
seja, para dar suporte € meio a expressdo filosdéfica. Assim, procurar respostas aos problemas pessoais,
sociais ou estéticos, em Hegel (na Fenomenologia em especial), € uma tarefa sempre propensa ao fracasso
e a frustracdo. A Fenomenolgia procura um meio de problematizar a atualizacdo e a efetividade em
relacdo a estrutura do saber puro (apenas a priori) e, para isso, a histéria é muito util. A pergunta a fazer é
a seguinte, por que a histéria € considerada como um meio de refletir sobre um redobramento? A
Dialética transcendental da Critica da razdo pura impossibilitou alguns contetdo e dificultou a expressdo
filosofica (na verdade exigiu sua renovagdo), por isso a histéria em Hegel € o substituto da psicologia, da
cosmologia e da teologia racionais. Depois de Kant, o assunto, enquanto meio e ocasido para filosofia,
deve se presentificar em outros conteidos. Ha, dessa forma, uma coeréncia do kantismo enquanto a
Critica do juizo ndo é a afirmacdo da unidade do juizo, pois a jun¢do entre homem, sujeito e juizo -
juncdo que estd por tras da tentativa de reinvestir a apercep¢do ou o juizo nas funcdes ontoldgicas do
sujeito cartesiano - é perdida. No belo, na terceira Critica (do juizo), o juizo do belo é submetido ao
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em direcdo a consciéncia-de-si filoséfica. Mas essa assercdo sobre a Dialética esta longe
de ser ndo problematica. Ou seja, seria simples se a estrutura tripartite da Dialética
hegeliana — Consciéncia, Consciéncia-de-si e Razdo — fosse suficiente para dar conta da
Fenomenologia do espirito de Hegel. Mas ela s6 se apresenta de forma explicita até o
capitulo V da Fenomenologia. Surge entdo o problema: como interpretar a seqiiéncia do
primeiro ao oitavo capitulo na Fenomenologia do espirito? Em outros termos, por que
além do capitulo da razdo (capitulo V da Fenomenologia do espirito) ha ainda o
capitulo do Espirito (capitulo VI), o da religido (capitulo VII), além daquele do capitulo

do saber absoluto (capitulo VIII)?

Assim a consciéncia (natural) tem o objeto como algo externo ao Eu, mas sua
inquietude necessaria faz com ela se dirija a consciéncia-de-si que, por meio de sua
formacdo, passa de consciéncia-de-si singular (objeto nao é mais externo, mas ainda nao
¢ para a consciéncia) a consciéncia-de-si universal. Para Hegel, a razdo € a sintese
dialética daqueles movimentos anteriores na forma de uma consciéncia-de-si universal
que nao distingue mais entre as determinagdes do objeto e do eu: idealismo em sentido

geral. Nesse movimento geral cabe nuances. Na Fenomenologia do espirito, essa

manifestacdo da razdo é um duplo da histéria do saber que extrapola aquela estrutura

universal igualmente de origem subjetiva (psicoldgica no sentido moderno). A quebra da unifio entre
coisa e juizo, no belo (o belo estd no juizo), se expressa numa multiplicacdo das noc¢des do belo. Da
mesma forma, a terceira formulacao do Imperativo categérico - ages em relagdo a todo ser racional como
um fim em si mesmo - coloca o problema da multiplicidade e da unidade no Imperativo moral, pois tratar
como fim em si €, antes de tudo, tratar como diferente de mim e da minha mdxima da acdo. A unidade do
Imperativo categdrico € possivel pela afirmacdo da diversidade. Hegel da vida, cenério e individualidade
a figuras da consciéncia que se tornam conceito, ou seja, ele € unidade de uma multiplicidade, mas uma
unidade tdo carregada de conteido que ¢é dificil de perceber seu fio condutor. Nas palavras de Hegel,
"Com efeito. a diferenca tem seu principio no puro Eu, no puro entendimento mesmo. Desse modo, com
isso se admite que a imediatez, o asseverar e o encontrar sdo abandonados e que o conceber principia.
Contudo, admitir a multiplicidade de categorias de uma maneira qualquer - por exemplo, a partir dos
juizos - como um achado, e fazer passar por boas as categorias assim encontradas, isso deve ser
considerado como um ultraje a ciéncia. Onde é que o entendimento poderia mostrar uma necessidade, se é
incapaz de mostri-la em si mesmo, que € a necessidade pura" FE 182/176 (§235).
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tripartite, enquanto que, na Propedéutica e na Enciclopédia“g, 0 movimento € mais
esquematico (menos vivo), ou seja, a reconciliagdo do singular e do universal, na
Fenomenologia, ultrapassa o ambito da razdo e pede ainda dois outros movimentos que
desaparecerdo na Propedéutica e na Enciclopédia: espirito e religiﬁol20. E importante
notar que a conquista da universalidade € a superacdo do eu isolado que reconhece os
outros eus e é reconhecido por eles, pois a razdo (na Propedéutica e na Enciclopédia) ou
o espirito (na Fenomenologia) exercem uma mediacdo entre 0s eus e esse € O
significado da universalidade da consciéncia-de-si. Dessa forma, a educacdo ou a
formacao (pela histéria da humanidade) sdo a elevacdo do homem isolado em dire¢do a
universalidade no sentido citado: reconhecimento como verdade e virtude das

consciéncias de si entre si.

Mas qual é o problema de Fundo que recobre a estrutura tripartite? E a
superacdo do solipsismo kantiano, onde o eu penso estava suspenso no vazio, em

direcdo a uma concretude que se expressa na relacdo de um eu nao-abstrato em relagao

"% Quanto s diversas fenomenologias na obras de Hegel, conf, Hyppolite: "Na Fenomenologia de 1807,

alguns anos mais tarde em sua Propedéutica e finalmente na Enciclopédia, Hegel sempre considera o
mesmo movimento dialético que se exprime nestes trés momentos: a consciéncia, a consciéncia de si e a
razdo." Gén. e estr. p. 233; mas Hyppolite pegunta também "Que diferenca ha entre a razdo da
Fenomenologia de 1807 e a razdo no Sistema? - No sistema, a razdo é verdadeiramente a identidade do
em-si e do para-si, de modo que, a partir dela, a consciéncia fenoménica é superada. Na Fenomenologia
do 1807, a razdo € o aparecimento fenomenologico da razdo, de modo que a unidade do em-si do para-si é
encarada tal como (ainda) ela aparece para si a Consciéncia humana. Somente no final da obra, na
dialética da remissdo dos pecados, a "oposi¢do interior do conceito” serd verdadeiramente transposta (cf.
nossa conclusdo: "Fenomenologia e Logica")". Gén. estr. Nota 7, p. 236-7.

20 que nos importa aqui é que na Dialética hegeliana, no capitulo V da Fenomenologia do espirito,
Certeza e verdade da razdo, temos a forma ainda imperfeita, mesmo que j4 bem mais complexa que a dos
capitulos I, II e III, da alienagdo que estd em questdo em toda a Fenomenologia. Dessa forma, a natureza
nio expressa mais — como em Kant com o conceito de organismo na terceira critica ou como Schelling
com a perfeicdo expressa no desdobrar da inteligéncia da vida — de forma simbdlica ou ndo, a perfeicao
da razdo ou do espirito. O bindmio razio e natureza representa entdo uma alienacio filoséfica em seu
estdgio ainda elementar. Por isso que, na Fenomenologia, de forma indireta, a estrutura éssea ndo
determina o desenvolvimento daquilo que a preenche como vivente, pois essa problematizacdo do vivente
¢ apenas simbdlica (em Kant talvez a assercdio sobre o organismo seja também apenas simbélica em
relacdo a razdo), ou seja, a estrutura da obra de Kant fornece a base “6ssea”, morta e indiferente a
multiplicidade de filosofias que se estabeleceram a partir dela.
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121
a todos os outros

. A verdade, dessa forma, adquire um significado novo: ela supera o
homem, sem deixar de ser humana e sem poder ser separada da formacao (do trajeto)
que a consciéncia de si deve percorrer até que a certeza (subjetiva, isolada) e a verdade
(objetiva e reciproca) ndo possam ser distinguidas, ou seja, até que a verdade seja
espirito. O conteido do pensamento, dessa forma, ndo € mais (como em Kant) a mera
representacdo de uma coisa-em-si inapreensivel, mas sim a expressdo da esséncia
mesma das coisas, ou seja, a filosofia hegeliana, diferente da kantiana, ndo se limita
mais a um pensamento abstrato que fica na dependéncia de algo externo para
estabelecer uma diferenga concreta (como a carne viva em relagdo ao esqueleto morto),
pois, agora, € o pensamento (fruto do reconhecimento) que detém o critério da verdade
que ndo € mero em-si, mas saber de si (espirito). Mas essa pretensdo de concretude
corre sempre o risco de permanecer apenas formal (abstrata, parcial, kantiana) se a
consciéncia de si ndo seguir um caminho mais e mais abrangente nos coletivos reais —
familia, patria, estado, religido — em que o eu € um nds e 0 nés um eu, ou seja, em que a
razdo se torna consciente de si como espiritom. Dessa forma e em contraposicdo ao

kantismo, a razdo ndo € uma imagem formal das capacidades do eu, mas sim um

momento (concreto) do desenvolvimento do espirito.

Esse momento que € a razdo € a culminancia do desenvolvimento da dialética do
senhor e do escravo, do ceticismo e da consciéncia infeliz, ou seja, ela é o resultado de
uma verdadeira histéria concreta da humanidade: quando a consciéncia natural €
superada. Mas esse papel da razdo varia nas obras citadas. No sistema, a razao é aquela

superagao (€ o todo do espirito), enquanto que, na Fenomenologia do espirito, ela é um

21 A estrutura 6ssea da obra de Kant que devia dar nascimento a uma multiplicidade &, para Hegel,
apenas um entreato em relacio ao predominio de uma das possibilidade apenas, ou seja, o estilhagamento
do pés-kantismo é um convite ao embate e predominio de uma tnica via das possiveis, ou seja, enquanto
cada uma das vias sdo um B (Fichte e Schelling), apenas o C (Hegel) deve predominar.

Na obra de Hegel, o kantismo adquire consciéncia (consciéncia-de-si) da necessidade de sua superagdo.
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aparecimento Fenomenoldgico que pede o complemento de trés outros movimentos
(espirito, religido e saber absoluto). O que importa, contudo, é que a histéria da
consciéncia tem seu ser-ai objetivo na histéria do mundo como médio em relagdo a um
Si expandido até um nds. Por isso, a consciéncia infeliz sentia sua insuficiéncia e seu
isolamento como a impossibilidade de permanecer nesse ponto (kantiano) e sofria por
ter a conciliacdo (o Deus medieval, o imutavel) com um além. Por meio dessa figura, da
consciéncia infeliz, a consciéncia expressava a necessidade de utilizar a universalidade
da Igreja da Idade média — comunidade universal, vontade geral como alienacdo das
vontades singulares — como via em direcdo a razdo moderna. O meio termo entre
singular e universal que representa a Igreja da Idade média coloca esses extremos em
relacdo e se transmuta, como mediacdo vivente e universal concreto, na razao moderna.
A razdo, dessa forma, em 1807, € a certeza (ndo ainda a verdade) de ser toda a
realidade: primeiro passo em direcdo a mudanga de significado do além de inefivel e
inatingivel para o que nos resta percorrer. A consciéncia, dessa forma, ndo aliena a coisa
em si, mas aliena a si mesma num movimento espiritual, na forma de uma conversao e
de uma passagem. A alienacdo ndo deve ser entendida como a morte em que algo é
perdido de forma permanente, mas como uma morte de algo que se conserva e se
mantém, ou seja, como uma morte que repele o Si em direcdo ao universal. De forma
que o singular e o universal ou o Si e o ser-em-si perdem o que 0s separava e isolava:
esse momento corresponde, segundo Hyppolite, ao Renascimento que sucede as
Cruzadas e a Idade média'®. Se a Idade média colocava a salvacdo em outra vida, ou

seja, desqualificava o mundo sensivel, o Renascimento quer encontrar-se no mundo e

123 . . . « s ~ ~ -~ o, .
Como dissemos mais acima, os elementos historicos ndo sdo uma descricdo histérica, nem uma

reflexdo sobre a histéria, mas sim o embricamento da formag@o do conceito por meio da sucessdo dos
momentos histéricos que ndo valem como algo em si, mas apenas como simbolo de uma alienagdo
filosoéfica.
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ndo mais negi-lo: 0 mundo serd seu préoprio espelho e a consciéncia se reconcilia com a

presenca-atualidade.

Se o Idealismo € a filosofia propria dos tempos modernos, essa filosofia deve
superar 0 momento em que o ser da consciéncia-de-si ndo era ainda o mundo e em que a

124 Para

consciéncia s6 queria se defender do mundo como uma realidade estranha
Hegel, dessa forma, o Idealismo deve pressupor um comportamento diverso em relacao
ao mundo, ou seja, enquanto deixa de considerid-lo como outro, passa a comportar-se em
relacdo a ele como um positivo. Mas de que forma? Se antes a liberdade parecia
implicar um ato de isolamento em relacdo ao mundo, agora, a razdo, segura de si, faz da

realidade parte de si, pois seu pensamento e a realidade se unem nas determinagdes

comuns.

Kant hesitava nesse ponto. Sua razio pura abarcava o mundo, e sua razao pratica
o desqualificava como fonte de determinagdo da vontade. Fichte e Schelling acreditaram
poder superar essa hesitacdo por meio de asser¢des idealista, mas apenas Hegel que
acumulava as experiéncias de ambos podia conceber esse idealismo como um processo
dindmico em que ndo se ganha nada com assercdes imdveis. Ou seja, a razdo nao € uma
tese ou uma mera capacidade vazia, mas o resultado de uma experiéncia coletiva em
que a consciéncia deve proceder 2 elevacdo dela ao saber'”. Néo se trata de verdades
imediatas, dadas de inicio e de forma definitiva, mas de compreender que o idealismo é

a filosofia e a pratica da razao que quer se tornar espirito. A consciéncia ingénua (figura

124 Notemos, contudo, como diremos a seguir, que devemos diferenciar o idealismo de Hegel desse fundo,
nas palavras de Hyppolite: "Foi Nicolai Hartmann que, em seu belo livro sobre o Idealismo alemao, notou
a originalidade de tal apresentacdo. Enquanto os fildsofos alemaes anteriores, um Fichte e um Schelling,
apresentam o idealismo como uma tese filos6fica - um deles recorrendo a uma intuicao fundamental da
consciéncia de si, outro a um principio origindrio da identidade -, Hegel encontra o idealismo no caminho
histdrico da consciéncia humana que se desenvolve para si mesma." Gén. e estr. p. 240

125 AL s . ~ . . . .
Essa experiéncia coletiva da recep¢do do kantismo deve ser absorvida sem ser totalmente dissolvida

(suprassung¢do hegeliana).
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que expressa as experiéncias anteriores) acredita que basta dizer que a razdo abrange a
realidade, pois ela “esquece” o caminho pelo qual se chega a essa verdade, enquanto
que a filosofia hegeliana (expressa pela figura da consciéncia filoséfica) tem justamente
em conta o trajeto de mediacdes pelo qual essa verdade se torna saber. Para Hegel,
dessa forma, deve-se comecar pela dentncia da insuficiéncia do idealismo unilateral e
abstrato em direc@o a concretude de sua manifestagcdo num mundo que ou se abre para o
conhecimento racional ou realiza sua intencdo. A consciéncia filos6fica vé na histéria
do mundo o longo processo de mediacdo e formagdo para que essa tese (Eu=Eu,
Eu=mundo, mundo =Eu) surja. A dialética anterior (da consciéncia ingénua) via o
desaparecimento do ser outro como um dado que cabia enunciar, mas esse enunciado
produzia uma representacdo apartada do representado, ou seja, acabava por ndo produzir
0 que enunciava, pois algo ficava como um resto inapreensivel (por isso esse idealismo
ingénuo se expressava em teses unilaterais). O isolamento da consciéncia e o paradoxo
da coisa-em-si eram expressoes dessa insuficiéncia e deviam ser preservados como

parte de um processo que v€ nessa insuficiéncia um convite a sua superagao.

Antes de mais nada, ndo se deve iludir em relagdo a razdo, pois ela ndo surge do
nada e de forma repentina como um absolutamente a priori'*°. O conceito, no sentido
hegeliano, ndo € uma forma vazia e dada de uma vez por todas, mas sim um processo
16gico-histdrico de surgimento da razao e de sua filosofia: o idealismo. O em-si deve ser
compreendido como um vir-a-ser, o pensamento como a histéria do pensamento, mas
ndo deve se contentar com a enunciagdo imediata dessa verdade (abstrata nesses

termos), pois sua esséncia s6 se dd no movimento de seu-ser-que-veio-a-ser e sua

12 Nas palavras de Hyppolite: "Hegel tem consciéncia da originalidade de sua apresentacdo, e por isso
mostra as deficiéncias de um idealismo que se oferece de pronto como uma tese filoséfica,
negligenciando seus pressupostos histéricos.” Gén. e estr. p. 240
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verdade se manifesta de forma diversa conforme a etapa do espirito do mundo em que

se encontre.

A consciéncia ingénua (principalmente Kant e Fichte, mas também Schelling)
ndo apreende o problema dessa forma, pois acredita ter sua tarefa na descoberta e na
enunciacdo de uma verdade atemporal e irrecusdvel. Com isso, ela fracassa (como
Fichte, por exemplo) quando ndo percebe que a verdade sempre volta a escorrer na
realidade e a formar de novo um outro que se acreditava subjugado pela verdade. Em
sentido contrario, a consciéncia filoséfica, por meio da reflexdo, absorve esse outro sem
imobiliza-lo e vé sempre e de novo surgir a si mesma nesse outro, deixando de ser a
mera assercdo € a mera certeza para se tornar a verdade do movimento do conceito'?’.
Dessa forma, a tese imével (da consciéncia ingé€nua) ndo consegue reter a antitese que

. L. . . 12
surge e a contradiz, se tornando cética e infeliz 8

. Mas essa infelicidade € ja a suspeita
de seu fracasso e, dessa forma, esse sentimento permanece invisivel para si mesma.
Assim, ela se isola desse outro, dessa antitese que ndo se deixa absorver e perde com
isso a verdade numa duplicidade: razdo pura/razdo prética; eu/ndo-eu;
apercepc¢ao/fendmeno; razdo/coisa-em-si. Quando o idealismo unilateral e abstrato
comeca pela assercao de que o ‘Eu é toda realidade’, isso ndo se verifica no final, pois

esse ndo-eu se furta ao eu como a coisa-em-si ao entendimento e a razio pratica a razao

pura'?®. A filosofia hegeliana nasce da experiéncia da contradicdo entre a exigéncia

2" Dessa forma, as experiéncias passadas dos idealismos unilaterais sdo absorvidas na empresa hegeliana:
"As duas vias - a da consciéncia que v€ desaparecer o fantasma do ser-em-si e da consciéncia de si que,
no curso de sua dura e longa educagdo, v€ se evanescer uma esséncia que seria somente para ela, para ela
como consciéncia singular - sd3o igualmente indispensdveis para a posi¢do de uma verdade,
simultaneamente em si e para a consciéncia, verdade como somente o idealista pode conceber.” Gén. e
estr. p. 242

' Os termos dessa infelicidade se aproximam do aborrecimento, na palavras de Hegel: "Mas essa
igualdade-consigo-mesmo do pensar € apenas a pura forma na qual nada se determina. Por isso, os termos
universais do verdadeiro e do bem, da sabedoria e da virtude, onde o estocismo tem de parar, de certo sdo
geralmente edificantes; mas como de fato ndo podem chegar a nenhuma expansao do contetido, comecam
logo a produzir tédio" FE 158-9/ 155 (§ 200).

A origem desse estilhacamento e dessa particio da apercepcdo se localiza, ainda na Critica da razdo
pura, na independéncia da Estética transcendental em relacdo a Logica transcendental, assim, como
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idealista e a realizacdo de seus defensores, do deslocamento de um Eu=FEu (como mera
exigéncia) em direcdo a um Eu que deve ser igual a Eu (resultado irrecusavel) em que o
pensamento se torna uma unidade abstrata e impotente frente ao estilhagcamento de uma
realidade insubmissa'®. A verdadeira tarefa é realizar aquela exigéncia e passar dessa
certeza (subjetiva) de ser toda realidade em direcdo a verdade (objetiva). Mas como ter
sucesso onde outros fracassaram? A verdade daquela asser¢do deve surgir da historia do
mundo e ndo permanecer ao seu lado como uma verdade abstrata, pois a razdo concreta
observa a natureza e seu transcorrer concreto para nele encontrar a si mesma e assim
realizar o que era uma mera asser¢do (certeza subjetiva). A razdo concreta busca sua
verdade e ndo se contenta em proclamé-la sem ter a experiéncia dela na historia. O
espirito, dessa forma, € essa sintese continuada de um idealismo concreto em que o Eu e

o universo se adequam um no outro.

conseqiiéncia dessa independéncia, temos a terceira formulacdo do Imperativo categérico (agir em relagcdo
a todo ser racional, inclusive a si mesmo, como fim-em-si), na Fundamentacdo da metafisica dos
costumes de Kant, e a irredutibilidade do subjetivo em relacdo ao objetivo, na Antinomia do juizo de
gosto da Critica do juizo de Kant.

Assim, a multiplicidade resultante do estilhacamento da razdo em Kant s6 pode ser, para Hegel, um
estagio intermediario que incita mais que resolve o problema da unidade necesséria da razdo. Claro essa
unidade ndo pode mais ser nem inerte, nem abstrata, ou seja, ela ndo recoloca uma exigéncia dogmatica
de um principio eterno, mas procura na mais absurda multiplicidade um fio condutor excessivo e sempre
renovado e portanto também perdido.
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VIDA ORGANICA E HISTORIA. O idealismo de Hegel é uma tarefa e nio uma

131 nyx . s 4
?7°7" Nao basta afirmar que a razdo € toda a

assercao. Como entender essa diferenca
realidade (formulacao idealista abstrata), mas perceber que o idealismo de que Hegel é
contemporaneo ndo passa, para ele, de uma certeza subjetiva e que permanece uma pura
abstracdo formal in6cua perante uma realidade que lhe € indiferente como aparece na
segunda parte da Critica do juizo. Ou seja, a tarefa de tornar o idealismo uma verdade
nao pode deixar de absorver o ser multiforme ndo apenas em suas qualidades gerais,
mas no seu desenvolvimento de fato, por isso, para Hyppolite, o capitulo da
Fenomenologia do espirito consagrado a razdo nio se preocupa em dar uma forma ao
idealismo, mas, por meio da reflexdo sobre o desenvolvimento das ciéncias do
Renascimento até a época de Hegel, discutir a relacdo entre razdo, conhecimento e
realidade, na forma de uma sucessdao de aparentes progressos € subseqiientes atrasos.
Essa forma de tratar e conceber o idealismo confere uma originalidade inigualavel a
Fenomenologia, pois o conceito que interessa a razdo na experiéncia surge de si, mas
ndo cessa de ser confirmado e, em seguida, negado novamente pela experiéncia
entendida como passado da razdo, pois a natureza nao € conceito e sua observacdo nao

pode ser a ndo ser uma estigio intermedidrio e negativo para o espirito (verdadeiro

L N132 . ~ L g o ~ ~ .
objeto) *. Por isso, a razdo tedrica € substituida pela pretensdo da razdao prética de

131 Segundo Hyppolite: "A certeza da consciéncia de ser toda a realidade - ndo é, como o idealismo, uma
afirmacdo filoséfica que permanece gratuita e formal na medida em que ndo cumpre o que promete. Sabe
ser apenas uma certeza e, portanto, encarrega-se de conferir a si mesma a verdade, pondo maos a obra e
realizando um saber do mundo; ndo permanece no puro Eu, ou seja, na abstracdo de Fichte. Por isso, o
capitulo que Hegel consagra a razdo na Fenomenologia corresponde ao desenvolvimento das ciéncias,
desde o Renascimento até sua época.” Gén e estr. p. 247

132 Nas palavras de Hyppolite: “Por isso, se a filosofia da natureza - e de modo mais geral, todas as
ciéncias da natureza - deve ter um lugar nesta fenomenologia em que a consciéncia aprende a se encontrar
e a se reencontrar como espirito, tal lugar ndo poderia ser, como acredita Schelling e talvez o préprio
Hegel durante um momento do periodo de Iena, um lugar preponderante.” Gén. e estr. p. 248. Mas por
que ndo? Nas palavras de Hyppolite: "O préprio movimento do conhecer é uma vida, e a vida é a
existéncia do conhecer; o que a razdo observadora contempla nessa superacdo da lei é ela mesma como
objeto e sob a forma da vida." Idem, p. 270, mais especificamente, segundo Hyppolite, "Notemos de
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realizar a razdo e ndo de constatar sua efetividade, ou seja, a pratica ressalta o para-si
das categoria e ndo o em-si como na categoria, mas a tarefa da filosofia de Hegel vai
além: sintetizar esses dois aspectos da razdo (tedrico e pratico/ objetivo e subjetivo) se

tornando espirito.

Os reflexos da razdo na natureza (a filosofia da natureza), contudo, sao ilusdes
de concretude e ndo um ato, ou seja, sdo a expressao do seu passado e ndo de sua auto
constitui¢do, pois a natureza como absoluto da razdo (como pretendia Schelling e Hegel
do periodo de Iena) deve ser superada para que o espirito possa se expressar como
Absoluto. Dessa forma, a natureza € rebaixada em relacdo ao espirito como espirito
desgarrado e intuicdo perdida no ser e, assim, a razdo observadora busca o conceito
como ser e o eu como realidade imediata, mas fica longe da verdade como expressao da
unidade dialética (base desse novo idealismo). Esse caminho, contudo, como caminho
do desespero, deve ser a perda do eu que procura se reencontrar. De que forma? Na
medida em que a consciéncia tem o saber absoluto como esséncia compartilhada pela
natureza e pelo eu, ela supera a consciéncia fenoménica e mesmo a Fenomenologia do
espirito em um saber absoluto que permite pensar a razio em si mesma € em uma
ontologia nao mais maculada pelo saber do Outro. Nesse ponto, a consciéncia buscaria a
raz3o em si mesma e ndo mais nas coisas. Mas ndo € assim ainda no capitulo da
Fenomenologia concernente a razao observadora, onde a consciéncia aparece a si como

um OSSO.

O objeto, dessa forma, tem dois sentidos, ou seja, quando a consciéncia assume

o movimento do saber sobre si, o objeto € imutavel, quando a consciéncia se eleva a

passagem que ndo se pode criticar Hegel reprovando-lhe por ndo reservar lugar a ciéncias empiricas, pois
o que lhe interessa aqui é somente o sentido de tais ci€ncias, o que significam para filosofia." Idem, p.
271
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uma verdade fixa e segura de si mesma, ele ¢ o movimento do saber, de forma que, para
a unidade, o movimento € o Outro e, para 0 movimento, a unidade é o outro. Dessa
forma, no movimento de descri¢do, onde nos langamos a generalizagdes (gé€neros) mais
e mais abrangentes, temos um universal sem vida, mas a consciéncia ndao ¢€
entendimento, ¢ apenas a memoria dele e, quando nomeamos, elevamos as coisas do
sensivel ao pensamento, fazendo delas ideias de si mesmas por meio da linguagem. O
ato (nomeador) € o ser-ai do espirito, em que o logos humano é, ao mesmo tempo,
natureza e espirito, mas enquanto descri¢io ela tem limites, pois ela deve transbordar
numa classificacdo, ou seja, num sistema das coisas que exprima a natureza como um

. . 1
todo e permita o conhecimento 33

. Mas como garantir que o conhecimento exprima o
para-si do objeto e ndo alguma inessencialidade? Essa € a tencdo entre o singular e o
universal e s6 o ser vivente pode ultrapassar essa ten¢do. Em que sentido? Dizer que um
animal tem presas e garras, por exemplo, ndo permite apenas classifica-lo, nessa ou
naquela categoria, mas as garras € as presas permitem a ele proprio se separar de seu em
torno e se constituir como uma singularidade, como o ser-para-si'>*. Na planta, por
exemplo, a matéria se perde na relacdo com o todo e ndo permite realizar a separacao
entre género e espécie, pois se formam transi¢des e confusdes em que o pasto se torna

ruminante e s6 o carnivoro se mantém para si, consumindo o ruminante. Dessa forma,

no escoar da realidade, a lei substitui a classificacdo e se mantém em si, enquanto elo de

133 Nas palavras de Hyppolite: "Eis a linguagem que melhor corresponde a esse estigio do saber. Assim
como o poeta, e particularmente o poeta épico, que ao dizer as coisas lhes confere o selo da
universalidade e a forma do pensamento, assim também, ao nomear as coisas, elevamo-nos do sensivel ao
pensamento.”" Gén. e estr. p. 252; ou ainda, "Insistimos nesse papel da linguagem, cuja importancia ja
apreciamos no primeiro capitulo da Fenomenologia, no momento da certeza sensivel, pois a ele Hegel
retorna incessantemente em todo o transcurso de sua obra. A linguagem €, verdadeiramente, o ser-ai do

espirito." Idem, p. 252
B4 Nas palavra de Hegel, "Por exemplo, os sinais distintivos dos animais sdo tirados das unhas e dos
dentes; pois, de fato, ndo s6 o conhecimento que distingue por meio disso um animal do outro, mas por
meio deles o animal se separa e, com tais armas se mantém para si e separado do universal”" pagina 183 (§
246 da tradugdo). Nesse sentido, é preciso saber identificar o que é pressuposto em cada alusdo e visdo
figurada, mas, a0 mesmo tempo, levar a sério enquanto conteddo a ser descrito.
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ligacdo entre classificagdes estanques, mas com isso nos conduzimos a outro paradoxo.
Uma lei constituida por analogias e por indu¢do nao seria apenas provavel? Com isso,
estamos num beco sem saida de novo, pois a probabilidade s6 pode expressar o carater
improvavel e imperfeito por meio do qual a verdade se apresenta a consciéncia. Mas
uma vantagem se manifesta nesse trajeto tortuoso. O conceito que estava mergulhado no
ser se revela como ele é, ou seja, ndo mais o universal estatico da descricdo ou da
classificacdo, mas como uma relacido unificadora, como o retorno a si a partir do ser
outro: o organico. Ou seja, esse novo objeto ndo € a lei de termos que se perdem, mas a
lei como unidade do processo que se mantém em seu vir-a-ser-outro. Se o conceito
fornece a diversidade, o orginico fornece mais: a finalidade em que os termos ndo se

separam verdadeiramente.

Nao se pode perder de vista que o progresso do objeto € também da consciéncia.
Dessa forma, na natureza inorganica, a lei ndo era para si € o seu para si era somente
reflexdo da consciéncia, com o organico, contudo, isso muda, pois, agora, a propria
reflexdo se torna objeto. Em outros termos, o proprio conceito se torna para si. Aquilo
que a natureza inorganica atinge apenas pela conexdo externa com o todo (o todo que
n6és chamariamos hoje de meio ambiente) ndo permite a ela conservar a si mesma, nao
faz com que ela reflita a si mesma. Em sentido contrario, o organico € um sistema
relativamente fechado que tem relagdo com o exterior, mas se mantém apenas em sua
relacdo consigo mesmo, ou seja, as determinacdes que o abrem ao exterior estio sob
controle de uma unidade simples e organica que nao esta apenas na consciéncia (como
acontecia com o inorganico). Mas a dificuldade se recoloca, pois a necessidade que se
ganha por um lado, o para si do organismo, se perde na relagdo com o exterior (com o
clima, os elementos, etc.): entre o ar e a assa dos passaros, a dgua e a forma do peixe,

nao ha relacdo necessaria. Dessa forma, quando tentamos explicar as caracteristicas do
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vivente pela série causal (deduzir a forma das assas a partir do ar ou a forma dos peixes
a partir da d4gua) muitas solugdes alternativas evidenciam a contingéncia dessa relacao.
Para sanar essa adversidade conceitual, Kant se vale do juizo reflexionante e ndo do
determinante, ou seja, ele, por meio da suposi¢do de algo fora da experi€ncia, onde
muitas outras solugdes se apresentam para um mesmo impasse, ndo pode estabelecer a

relac@o necesséria entre as formas de vida e seu em torno'>.

Para Hegel, dessa forma, a necessidade da forma vivente ndo € interna e ndo se
encontra na esséncia real, mas € apenas teleoldgica e, assim, se mostra como o contrario
de uma lei. Por outro lado, o organico, na critica do juizo, ndo pode levar a cabo o que
ele expressa e apenas o pensamento liberto da necessidade da natureza pode se mover
para si e acima da natureza. Schelling acreditou poder resolver essa incongruéncia (uma
relacdo causal entre vivente e natureza que s6 se explica por um intelecto divino)
acreditando que o organico realiza a sabedoria inconsciente do conceito'*°. Para Hegel,
contudo, essa finalidade inconsciente da natureza € apenas um primeiro reflexo da razao
consciente, ainda imperfeita. A liberdade do organico ndo € para si e sua manifestagdo é
apenas parcial, ou seja, a suposta sabedoria da natureza (justificacdo de uma filosofia da
natureza) é apenas indicada e seu papel no sistema hegeliano é subordinado'’. A
natureza nunca serd nada além de um outro do espirito que se realiza no espirito

absoluto, na histéria humana (arte, religido e filosofia). Nesse movimento, Hegel supera

135 Para Hyppolite: "Essa contingéncia das formas viventes, quando se quer explici-las pela cadeia de
causas eficientes, surpreendera Kant na Critica do Juizo, e para remediar essa contingéncia recorria a uma
explicacdo finalista, explicacdo que todavia estd fora da natureza e deriva do juizo reflexionante, ndo do
juizo determinante." Gén. e estr. p. 257; por isso para Hegel, segundo Hyppolite, "neste capitulo acerca
do conceito de meta, o que Hegel quer mostrar € a existéncia da razdo na natureza organica, mas também

sua existéncia imperfeita." Idem. p. 258
Nesse sentido, Schelling ndo ultrapassou um certa interpretacdo da relacdo entre organismo e perfeicdo
da natureza tal como aparece na Critica do juizo em Kant.

“Por isso, 0 capitulo V da Fenomenologia ndo é expressdo da perfeicdo da natureza, da razdo ou do
espirito, mas apenas uma primeira visdo ainda bruta da aliena¢do do espirito e pede assim trés outras
partes (espirito, religidio e saber absoluto).

108



toda sua contemporaneidade que via, na natureza, a expressdo de uma perfeicao em si
ou do espirito ou do eu ou de Deus. Mas o que vale para a natureza, Hegel transfere a
razdo: o resultado € o mesmo que o comego, a meta 0 mesmo que o inicio. Ou seja, para
Hegel, a passagem da poténcia ao ato, na medida em que o ato é imanente a poténcia,
remete ao Si como centro da filosofia hegeliana. Nao € o organico a expressio mais
elevada do Si e a raz@o encontra a si mesma na superacdo da necessidade natural e ndo
em sua causalidade. Quando Hegel trata da relagdo entre organismo e meio ou entre os
orgdos do vivente entre si, essa operacdo tem um sentido diverso, enquanto o que se
ressalta é a astidcia da razio'™, pois na vida organica a razao ndo v€ a si mesma, apenas
vislumbra a si mesma: a natureza ¢ um reflexo da razdo mas nao o definitivo e nem o

mais essencial.

Assim, enquanto os pOs kantianos acreditavam poder resolver melhor a questao
do organico fazendo do seu principio algo imanente (ou o absoluto ou o sujeito ou
Deus), ja que todos acreditavam que aquele intelecto divino que Kant punha como
forma de unir o organismo e o fim fora da realidade s6 recolocava o problema, Hegel,
por seu lado, preserva a dicotomia natureza/conceito, mas com outra intengao, separar o
interior-conceito do exterior-realidade. Mas agora, o interior ndo é um mero substrato
suprassensivel da natureza, pois ele ressalta uma exterioridade que ndo € mais a
natureza e sim o espirito, ou seja, a natureza € o exterior sem divida, mas a
exterioridade desse interior é que ele se deixa ver como interior. De que forma? O
interior ndo € s a poténcia e a natureza o ato, mas a poté€ncia é um ato diverso da

natureza como ato € que se exterioriza como um objeto (por isso o espirito € como um

138 » s ~ . . . s . ~
O que ¢€ asticia da razdo em Schelling se torna, em Hegel, o inconsciente de um espirito que ainda ndo

vé em toda amplitude.
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osso)13 °. Sem davida, essa solucdo € paradoxal, mas, por meio dela, se torna evidente a
necessidade de uma continuacdo, ou seja, quando Hegel define a irritabilidade, a
sensibilidade e a reprodu¢do como as funcdes mais elementares do vivente, ele tem em
vista 0 conceito € o espirito como um vivente € ndo o vivente como um exterior de fato.
Sem duvida, o vivente dissolve e reflete o inorganico por meio de sua sensibilidade
como pura passividade e se volta contra o outro como irritabilidade, mas essas
propriedades sdo também, e mais importante ainda, os momentos do conceito. Dessa
forma, essas funcOes se aplicam ao ente universal como um ser da vida, cuja ideia tem
realidade como ideia. Assim, essa exposicao do organico diz menos respeito a filosofia
conceitual da natureza do que aos momentos do proprio conceito. A irritabilidade é
inversamente proporcional a sensibilidade e essa lei diz respeito ao ser organico de fato,
mas ela tem em vista uma recapitulacdo conceitual por tris das interpretacdes
quantitativas da natureza e da conceituacdo que ela implica. A matemaética deixa de lado
o trabalho do conceito por trds do espaco que ela acredita ter por razdo ultima e assim
ndo vé€ que na passagem do ponto a linha e dessa ao plano ha um trabalho do conceito e

nao a expressao de uma verdade em si quantificavel.

Mas essa exposicao estd longe de dar conta da diversidade de intengdes por tras
do texto hegeliano. Mas o essencial € que o organico € ja conceito e ndo coisa, pois sua
exterioridade ndo exprime o interior e a vida € o proprio movimento do conceito em sua
universalidade, ou seja, ela é o proprio conhecer existente: o movimento do conhecer é
vida e a vida € existéncia do conhecer. Assim, quando a observagao quer descobrir leis

ela apaga as diferencas conceituais e volta as diferencas indiferentes, em que se tem em

9 Nesse sentido, afirma Hegel: "A caixa craniana niao é nenhum 6rgdo de atividade, nem tampouco um
movimento que seja linguagem, ndo se furta, nem se assassina com a caixa craniana etc.; e por
semelhante atos ela ndos se altera o minimo que seja; e assim ndo se torna um gesto de linguagem. O
cranio é um essente que nio tem valor de signo" FE 251/238; (§ 333). Mas essa metafora se radicaliza,
nas palavras de Hegel: "A outra significacio do resultado ja foi considerado, é a do observar carente-de-
conceito, que ndo sabe entender-se nem designar-se a ndo ser designando friamente um 0sso como
efetividade da consciéncia-de-si" FE 261/247 (§ 345).
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vista o interior do exterior (um fim em si, diverso do primeiro) e ndo o exterior do
interior (um fim que passa do interior ao exterior sem alteracdo). Diferenca que ndo é
tdo sutil como pode parecer sua formulacdo. O verdadeiro ser-para-si é a unidade
infinita que ndo tem expressdo bioldgica, ou seja, as mdltiplas formas de vida em
poténcia e suas formas em ato ndo estdo conectadas de forma necesséria, pois a vida
universal estd expressa na série de figuras viventes de forma contingente. Por isso Hegel
diz que a vida ndo tem histéria e, quando Schelling acreditou que a série dos viventes
era expressdo de uma uUnica e mesma vida, ele nega, de forma implicita, que haja
diferenca entre a filosofia da natureza e a do conceito. Assim, a fenomenologia do
espirito € diversa da fenomenologia da vida e essa tem sentido para Hegel em relacdo a

filosofia e ndo o inverso.

O vivente, dessa forma, ndo tem sua esséncia como determinacdo exterior e € a
superagdo dessa determinacdo como singularidade universal, mas essa ultima ndo esta
desenvolvida até o para si na vida, ou seja, ela estd presente apenas como momento
negativo que transcende toda determinacdo, pois o gé€nero expresso nos viventes é
género apenas em si € ndo para si. Dessa forma, a natureza como todo, ou seja, o
sistema da vida e seu ambiente perfazem um grande individuo universal, mas falta ainda
a esse individuo a singularidade vivente como exterior do interior € ndo como interior
do exterior. Com isso, fica evidente que o complexo da vida na terra € expressao
imperfeita da propria vida, pois s6 a consciéncia e na consciéncia, ou seja, no espirito
esse desenvolvimento pode sustentar todos os momentos e perfazer uma histéria. A
razdo que busca encontrar a si mesma na natureza nao tem éxito, pois a filosofia da

natureza ¢ uma pretensdo va. Apenas a vida do espirito é uma histéria que une o

singular ao universal.
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PARADOXOS DA OBSERVACAO: RELACAO INTERIOR-EXTERIOR. Na
tentativa de justificar a convic¢do instintiva de que o mundo exprime a consciéncia
mesma, a razdo passa de objeto em objeto em direcdo ao sujeito humano. Esse
movimento ¢ um novo tipo de empirismo que preenche o eu vazio, mas, como
observacdo da natureza, ndo constitui um verdadeiro saber, mas apenas sua
imobilizacdo no ser, como mal sucedida busca pela imagem universal de uma coisa
isolada que ndo compreende a vida ou o pensamento. Diante desse impasse, a razao
supera a observacdo em busca da logica do conceito e da esséncia em que se deve
conceber e nao observar, ou seja, onde o conteido ndo vale em si, mas apenas como

movimento da Inteligéncia. O resultado disso sdo as leis em que as coisas se comportam

como abstragc”)esm.

Na observacdo do organico, essa lei se torna objeto, pois ai o exterior deve
exprimir o interior, mas a individualidade humana é um limite dessa pretensdo de que o
exterior exprima o interior'*'. Para Hyppolite, é nesse sentido que se deve compreender
a andlise de Hegel da Fisiognomonia e da Frenologia. Dessa forma, no capitulo da
razdo, Hegel substitui uma légica formal e inorganica das faculdades justapostas por
uma que exprime o movimento do Si. Como compreender esse movimento? Partindo de
uma logica ainda empirica, ele chega a uma filosofia do espirito: primeiro subjetivo,
depois objetivo e, por fim, absoluto. Assim, a razdo observadora (individual) se torna
razdo pratica (coletiva) que, como comunidade da consciéncia de si, se torna espirito.

Antes, porém, o vivente pde a si mesmo apenas enquanto se supera, ou seja, nao apenas

140 Nas palavras de Hyppolite: "Tal movimento, porém, escapa por natureza i observacdo, a propria razio
observadora é esse movimento - a necessidade -, quando enuncia leis da natureza "cujos momentos sdo
coisas que a0 mesmo tempo se comportam como abstra¢des"; mas o movimento que ela é ndo é para
ela."" Gén. e estr. p. 275

'*! Nas palavras de Hyppolite: "Seu principio se torna: "o exterior exprime o interior", e tal principio
mostrard sua vaidade sobretudo na observacdo da individualidade humana." Gén. estr. p. 276
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nasce e se reproduz, mas também morre. Nesse movimento, o género ndo apreende a
unidade do universal e do singular, pois, como abstracdo (espécie de morte), mostra
apenas sua insuficiéncia como limitagdo da descricdo e da classificacdo. Assim, o
resultado dessa tentativa de apreender uma individualidade concreta por meio dessa
malha de conceitos revela que a esséncia daquela é a universalidade do espirito, mas
também que ndo se pode deduzir a primeira da ultima. Ou seja, mesmo que a
individualidade humana nio se constitua sem um meio, sem uma cultura, lingua ou
religido, tentar deduzi-la dai é ndo oferecer qualquer explicagdo a seu respeito: 0 mundo

que age sobre ela ndo é em si, mas um produto de sua acdo de constituicdo desse

142

7z

mundo °. Ndo ¢ o mundo que ilumina o individuo, mas é aquele que se torna

compreensivel por esse, ou seja, o mundo é o que o individuo faz dele.

O que esta por tras da critica hegeliana da Fisiognomonia e da Frenologia ¢ uma
critica mais abrangente: a da relacdo alma (interior) e corpo (exterior) como
determinacdo da individualidade. Assim, para que aquela relacido se estabeleca como
determinacgao valida, devemos supor uma imobilizacao e fixacdo dos dois elementos da
relacdo. Assim o corpo, como exterioridade do individuo, seria a realiza¢do do espirito
invisivel, como natureza originaria do individuo: aptiddes e funcdes inatas. Em outros
termos, essas disposi¢des inatas deveriam permitir determinar o que o individuo sera,
pois, por meio delas, ele ja € a priori o que o a posteriori apenas torna presente. A
mesma critica tem validade para a relagdo entre os 6rgdo e o que eles realizam? Na
relac@o entre a palavra e a boca, entre 0 homem e a obra, poderiamos fazer as mesmas

objecdes? Enquanto acgdes, a palavra e a obra s@o ainda interiores para quem as pos no

142 Nas palavras de Hyppolite: "Explicar o grande homem pelo meio, como fara mais tarde Taine, ¢, para
dizer a verdade, ndo oferecer explicacdo alguma, tdo estreita € a fusdo dos dois momentos que a
observacdo distingue." Gén. e estr. p. 279; dessa forma, "o mundo que age sobre a individualidade
determinada nao é o mundo em si, mas o mundo tal como € para essa individualidade, ou seja, o mundo

4N

que de fato age sobre nos ja € "nosso mundo"". Idem. p. 279
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ser, pois sdo um termo médio entre interior e exterior € correspondem, a0 mesmo

tempo, ao inato e ao adquirido.

Os tragos do rosto, de que trata a Fisiognomonia, por outro lado, sdo um caso
intermedidrio mais dificil, em que a opinido que o individuo tem da propria acdo esta
em questdo: a linguagem do individuo consigo mesmo. Mais uma vez, estd em jogo a
relac@o entre o exterior, a acdo, e as indicagdes “involuntéarias” do préprio sujeito sobre
a acdo, a expressdo do rosto momentanea de quem age. Porém, a crenca de que o
individuo ndo pode simular nesse campo e encobrir suas verdadeiras intencOes da

A . . 143
acesso a uma esséncia consciente de si falsa

. Ou seja, apenas a obra revela a esséncia
da consciéncia de si individual e ndo o corpo ou a expressdo do rosto que sdo sempre
ambiguos. A Fisiognomonia, dessa forma, faz o contrario do que deveria. Considera a
obra o inessencial e a conjectura do sujeito sobre a obra, presentificada na expressao do
rosto, como um acesso a esséncia da individualidade concreta. Lavater, segundo
Hyppolite, que propoe tal ciéncia como acesso a instancia dltima da alma humana, nao
leva em conta toda uma série infinita de nuances sobre a opinido do sujeito sobre si
mesmo, sem levar em conta o engodo ou a interpretacdo cénica sempre possivel, pois,
primeiro, o sujeito pode ter uma opinido errada de si e de sua obra, expressando isso no
rosto, depois, ele pode expressar no rosto sua impoténcia em perceber todas as

condi¢des conscientes e inconscientes que sua agao envolve, por fim, ele teria de se

imobilizar para satisfazer aquela pretensdo de ser conhecido de forma definitiva'**. O

A dificuldade de interpretacdo de Hegel é imensa como nota Adorno, pois apesar de haver, nas

entrelinhas, uma alienac¢do simbolizada e significada de forma indireta o tempo todo, os temas devem ser
tratados de forma livre e independente, ou seja, a dualidade complexa do texto hegeliano exige que
levemos a sério os temas e que também tenhamos em mente sempre a questdo indireta. Tudo acontece
como se devéssemos, simultaneamente, ignorar e levar em conta a indeterminacgdo e a determinagao direta
ao mesmo tempo.

'* Portanto, diz Hippolite, "Uma psicologia dessa ordem se perde em uma infinidade de nuancas e estas

nunca sdo suficientes para dizer o interior como tal." Gén. estr. p. 284
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erro de isolar um puro interior (imovel e definitivo) e um puro exterior para, em

seguida, estabelecer uma correspondéncia entre ambos sé revela de fato um impasse.

A Frenologia, por seu lado, vai mais fundo na ilusdo e assim torna mais absurda
a pretensdo de relacionar interior e exterior. O espirito se tornaria, entdo, visivel na
relacdo entre fibras cerebrais, regides do cérebro e da caixa craniana. Para Hegel, essa
correlagdo equivaleria a lavadeira que percebe que sempre chove quando ela estende a
roupa e assim acredita ter conhecido uma relacdo causal cientifica: estender a roupa
causa a chuva. Como se fosse cientifica a “conclusdao” de que a feidra se relaciona a
maldade ou a burrice. Dessa forma, quando Hegel diz que o espirito € um osso, ele
expressa a impossibilidade de autoconhecimento espiritual € ndo um juizo paradoxal.
Mais ainda, nesse caso, a razdo v€ a si mesma como coisa € enuncia a verdade do
idealismo, mas apenas como uma espécie de desequilibrio de um em-si que ndo é ainda
para-si. A razdo se recusa a encontrar a si mesma no ser. O que se ganhou nesse
movimento? A percepcdo de que o ser é a mediagdo da consciéncia em relacdo ao
espirito: a consciéncia de si contemplativa, sucede uma consciéncia ativa. Nesse trajeto,
a razdo observadora esgota as pretensdes ao ser como acesso ao para si e revela a

necessidade de uma outra sintese na razao ativa.
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PARADOXO DO CORACAO: O QUIXOTISMO DA BELA ALMA. A passagem
da razdo observadora para a razdo ativa é o modo hegeliano de resolver a dicotomia
kantiana, liberdade-natureza, de que todo o idealismo alemao descende!®. Aos olhos de
Fichte e Schellig, a Critica do juizo de Kant tinha sido uma tentativa insuficiente de
reunificar o que a Razdo pura e a Razdo pratica tinham separado e, assim, enquanto
Fichte faz prevalecer a pratica, ou seja, enquanto o eu prético é producdo e ndo produto,
a natureza, dessa forma, para Fichte, ¢ o ndo-eu dependente daquele estado-de-agdo,
para Schelling, por outro lado, a intui¢do do absoluto tinha esse poder de reconciliar
natureza e liberdade. A filosofia hegeliana, de forma geral, e a Fenomenologia do
espirito, mais diretamente, nascem da desconfianca de que aquelas solugdes eram
tentativas sem efetividade na reunificacdo daquelas instancias da razdo.'*® Essa sintese
das esferas autdonomas da razdo s6 pode ser real, para Hegel, se tiver a histéria humana
como médio na forma da problematizacdo da organizacdo coletiva e da vida livre do
povo. Em lIena, essa solugdo se apresenta sob a forma de uma exposicdo ideal da
organizacdo social como a Reptiblica de Platdao, em que ha uma harmonia entre vontade
particular e vontade geral. Essa antropologia filosofica, contudo, s6 faria sentido numa
organizacdo como a da cidade estado grega e sé podia ter algum valor, para Hegel,
como um momento evanescente do espirito que segue em direcdo a uma elevagdo

entendida num sentido que a antiguidade ndo podia nem mesmo conceber: um povo

145 Nas palavras de Hyppolite:" Em Kant, ha um filosofia pratica que é, essencialmente, uma filosofia da

liberdade, e uma filosofia tedrica que, sendo obra do entendimento, nos conduz ao conhecimento
fenoménico da natureza. A critica do juizo mostra a0 mesmo tempo a distingdo necessaria entre dois
dominios e a exigéncia de sua sintese. Todavia, a sintese do eu cognoscente e do eu pratico, da natureza e
da liberdade, ¢ dificilmente realizavel, constitui o grande problema que se pde um Fichte e um Schelling."
Gén. e estr. p. 289

146 Para Hegel, dessa forma, segundo Hyppolite: "Sabe-se que Hegel, desde sua chegada a Iena, tomou
consciéncia da diferenca existente entre os sistemas de Fichte e de Schelling; também ele tentou conceber
uma sintese original entre a teoria e a pratica, a natureza e a liberdade. Em Hegel, € a histéria humana que
fornece o modelo dessa sintese." Gén. e estr. p. 290

116



individual que se pensa como universal. Mas uma nova cisdo sempre se faz presente,

pois a elevacdo do saber acerca do ser impede que a harmonia ética se consume.

Nesse sentido, o que era uma exposi¢ao ideal, no periodo de Iena, se torna uma
Fenomenologia da histéria do espirito em que cada povo particular representa um
momento do espirito.147 A filosofia do espirito, agora, se expressa na histéria do mundo
como saber que o espirito tem de si e o momento de Hegel (0 mundo moderno) teria a
suprema tarefa de realizar a unidade do singular e do universal, mas a reflexdo de que
depende essa filosofia se apresenta como o dilaceramento necessario a figuracdao
superior do espirito, pois, quanto maior a adversidade experimentada pelo espirito,
maior sua elevacao e o que era uma ideia que flutuava ao lado da experiéncia se torna o
movimento do conceito em que o espirito busca se tornar substancia ética. A razdo
ativa, como inicio desse desenvolvimento, € ainda a acdo singular que, num longo

trajeto, visa a substancia espiritual.

A Razdo ativa, dessa forma, tem a sua dindmica expressa por uma série de
figuras: do prazer e da necessidade; da lei do coracdo e do delirio da presungdo; e da
virtude e do curso do mundo. A felicidade que impulsiona essa atividade s6 é
concebivel na organizacdo social e na vida ética que dizem respeito a problematizacao
das formas do individualismo moderno. Mas essa passagem s6 faz sentido se tivermos
em mente que a razao observadora chegou a um paradoxo: o espirito, para ela, € um ser

(como um 0sso0), ou seja, recoloca todas as dificuldades da problematiza¢do do ser

47 Nas palavras de Hyppolite: "Assim, Hegel, que inicialmente procurava representar a cidade humana
organizada como uma obra de arte ideal pairando acima da histdria, é aos poucos conduzido a histéria do
espirito do mundo, & sucessdo dos povos particulares que representam, cada um deles, um momento do
espirito universal." Gén. e estr. p. 290
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herdado do kantismo'*

. Dessa forma, a observacdo da razdo acredita poder procurar o
Si e ndo produzi-lo, ou seja, a observacgdo solidifica o interior e o exterior, fazendo desse
expressdo daquele. A razdo ativa, por seu lado, pde a categoria ndo mais na forma do
ser, como na observacdo, mas sim na forma do ser-para-si, em que, ao contrario do que

fazia a observacdo que buscava a si mesma nas coisas, quer fazer a si mesma: a

operacao € o objeto da razdo ativa.

7 z

Todo esse movimento, contudo, s6 é claro se nos ativermos ao todo da
Fenomenologia e ndo aos seus detalhes. A sucessdo da razdo observadora em direcdo a
razao ativa é a recolocacdo reflexiva da dicotomia kantiana (natureza-liberdade), mas a
razdo ativa € apenas uma parte do trajeto e ndo sua conclusdo, pois a sintese da
individualidade (conciliacdo do em-si e do para-si) € a supera¢do da razdo em direcao ao
espirit0149. Antes dessa passagem mais geral, é necessirio nos atermos as figuras da
razao ativa para que sua superagao no espirito se mostre na sua necessidade. Em outro
termos, se a coletividade é o espirito, a razdo, mesmo a ativa, € ainda individual e sua
universalidade € ainda subjetiva, pois o espirito € a razdo como verdade objetiva. Essa
clareza ndo € ainda visivel para a consciéncia engajada nessa experiéncia, mas apenas

de um ponto de vista filoséfico (para nés) ela pode ficar clara. Para a consciéncia

individual, esse processo se d4 desde os primeiros impulsos até sua superacdo em

'8 Para Hyppolite: "O resultado atingido por essa razio observadora é paradoxal: exprime-se no juizo
infinito de "que o ser do espirito € um osso". Esse juizo, porém, ndo deve nos surpreender: ndo esta, de
inicio, tdo afastado daquele juizo da consciéncia comum que atribui o ser ao espirito." Gén. e estr. p. 292;
mais especificamente, "tal juizo resulta da prdpria atitude da consciéncia quando se limita a observar e,
por instinto, procura-se a si mesma como Si no ser. Como razdo que veio-a-ser, a consciéncia é
imediatamente a sintese do eu e do ser, e essa imediatez se exprime como ser." Idem, p. 292

149 Nas palavras de Hyppolite: "A propria operagdo da consciéncia tornou-se o seu objeto, a0 passo que
anteriormente era nosso objeto. Logo, passamos da razdo tedrica para a razdo prética, da razdo no
elemento da consciéncia a razdo no elemento da consciéncia de si." Gén. e estr. p. 293
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direcdo a esséncia espiritual. O espirito ja estd presente desde o comego, mas isso sO é

visivel no fim.

A razdo autbnoma que se expressa melhor como razdes autdonomas (individuos
singulares) se devora nesse espirito que constitui a todos e que é também obra daqueles,
numa acao reciproca das individualidades entre si. Nesse sentido, elas sdo vida, espirito
universal no elemento do ser, que se tornam movimento do saber (reflexdo fora da
imediatez), base ética de um povo. O movimento € circular, ou seja, a harmonia ética
que é meta é também ponto de partida. Assim, o individuo se destaca do todo e rompe a
imediatez, conquistando a mediacdo que engendra a substancia espiritual. Ou seja, o que
era razdo pratica singular, na busca de sua felicidade, se eleva a consciéncia de si em
outros Sis: defini¢do da substancia espiritual. Essa substancia, dessa forma, emerge da
verdade do desenvolvimento desse eu pratico. Antes, o individuo parece trilhar caminho
oposto, pois ele, na sua autonomia ou autossuficiéncia, corta o laco com o todo e,
mesmo que cada momento de sua acdo seja um momento da substancia, essa aparece
rebaixada a predicado de determinacdo do Si e ndo como ser para si de cada Si. Mas
esse heroismo se revela em oposi¢cdo a sua intencdo primeira, pois sua destinagdo era
desprovida de valor como mero pensamento da substincia ética e ndo como sua
producgdo para-si. Essa ilusdo, dessa forma, se depara com duas opgdes: ou se isola ou
supera a vida substancial. As diversas formas do individualismo espelham aquela
escolha: o protesto do corag@o contra a ordem estabelecida e a virtude contra o curso do
mundo. A Razdo individual era em si na observacdo, depois, para si na operagao e, por

fim, em si e para si se tornam idénticos.

Mas o desenvolvimento da razdo ativa € mais complicado e se expressa em trés
formas. Na primeira destas formas, o prazer, a necessidade e a individualidade se opde a

natureza, mas essa nao ¢ mais entendida como o conjunto da causalidade natural e sim
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como o mundo dos outros individuos: a realidade social e a ordem humana. Ela procura
pOr a si mesma e gozar sua singularidade em oposi¢do a ordem do mundo e, como o
Fausto de Goethe, despreza o entendimento e a ci€ncia, mas ndo € mais puro instinto
como era a razdo observadora, na medida em que se projeta como meta contra a
realidade erigida. Mas, com o Outro oposto a ela, acontece 0 mesmo que acontecia com
a natureza, ou seja, esse Outro € s6 aparéncia de alteridade e a individualidade sabe ter
nela sua ipseidade. Toda a relagdo se encontra espiritualizada em relagdo ao que tinha
acontecido nos estigios posteriores, pois € ao espirito que ela se opde. Seu impeto se
deve a busca pela felicidade de assimilar os outros Sis cujo resultado € que ela se torna
consciente de si como esséncia das outras consciéncias de si. O amor sensual é o
arquétipo dessa primeira relacio em que o encontro de outra individualidade é fonte de
um prazer irresistivel: trata-se do hedonismo de todos os tempos. Mas essa dialética do
amor ndo impede a contradi¢do de que a morte € o resultado, pois ela ndo se atinge no
outro (o prazer € mau conselheiro) e o filho cresce na morte dos pais: esse € o
movimento do género, a realizacdo da meta como a superagdo dela. A sua morte € a
universalidade e a poténcia aniquiladora € o destino (sua necessidade) que torna visivel

. . 150
0 aspecto tragico dessa necessidade >

. A verdade da experiéncia do homem € a poténcia
absurda que o aniquila e isso ele ndo compreende, pois € incapaz de dar um conteido ou
um sentido (uma mediacdo) ao seu destino. Da voluipia ao aniquilamento, s6 se revela a
desaparicdo, ou seja, essa adversidade € a propria categoria (o filho) que se destaca e se
expoe no elemento da exterioridade. O eu, dessa forma, como categoria para si, é a

conexao sOlida das abstracdes (das figuracdes) entre si onde se uma € posta, todas o sdo.

Dessa forma, o nascimento, o crescimento e a reprodu¢do formam o mecanismo

'3 Nas palavras de Hyppolite: "Este Universal, ao qual a vida remete sempre, sem que jamais o atualize, é
aqui para o homem, mas ainda sob sua forma mais pobre e mais despojada: a morte, se se quiser, mas
uma morte de cada instante. Em todo gozo, nossa singularidade como tal é aniquilada, e nds morremos,
nos consumimos a cada instante." Gén. e estr. p. 301
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inexoravel do aniquilamento que se repete por conteidos diversos e torna contraditorio
que a consciéncia de si deva assumir o posto da universalidade, pois essa € ja superacao

da primeira figuracdo da razdo ativa e o surgimento de outra figura, a lei do coracao.

Aquela primeira figura da razdo ativa tinha sua necessidade na necessidade
absurda de aniquilamento, enquanto que, nessa nova figura, a lei do coragdo, essa
necessidade se interioriza. Ou seja, a universalidade € assimilada a lei e o desejo tem um
valor mais que individual (valido para todos), enquanto ligado ao da lei: a do coragdo.
Com isso a oposicao se espiritualiza, mas ndo desaparece, pois a lei do coracdo tem a
ordem reinante como oposta, ou seja, essa lei supera aquela individualidade do desejo
cru, mas sua imediatez ndo foi superada. A lei do cora¢do diz que todos sigam a
inclinacdo de seu coracdo e que seu prazer € de todos, mas ela tem contra si uma

realidade diferente dela'’

. Essa tultima, dessa forma, € a tentativa de separar a lei e o
coragdo € a tentativa de esmagar as individualidades dvidas de gozar sua singularidade.
A lei dessa realidade separa, de forma arbitraria, a si mesma dos individuos,
constrangendo e violentando a lei do coracdo. Esse é o paradoxo do individualismo
moderno contra o qual o romantismo e o pré-romantismo nao cessaram de encenar o
protesto: Rousseau, Schiller entre outros'”?. Libertar os homens, nesse sentido, é opd-los
entre si para reconcilid-los com a pureza de seu coracao (consigo mesmo), pois a ordem
humana € iluséria e deveria ser substituida pela ordem do coragdo. O resultado, contudo,

€ decepcionante, ou seja, quando a lei do coracdo se atualiza deixa de ser do coracdo e

se torna lei da realidade, pois sua atualizacdo recebe sempre a forma do ser (poténcia

51 para Hyppolite, ainda, "Se a nocdo de universalidade € assimilada a de lei, no¢do de uma ordem véalida
de direito para todos, pode-se dizer que, na nova encarna¢do, a consciéncia de si elevou-se acima de sua
singularidade primeira, inclui em seu desejo a propria idéia de lei; essa relagdo é imediata, por isso, a lei,
que ainda ndo existe, que é somente meta para a acdo, € dita lei do coracdo." Gén. e estr. p. 302

2 para Hyppolite ainda, "O individualismo de Rousseau, e depois dele o individualismo romantico, sdo
um protesto do coragdo contra essa violéncia perpetrada contra a individualidade humana." Gén. e estr. p.

303
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universal, oposta ao cora¢do) ao qual o coragdo € indiferente. Esse € o aspecto tragico
da acdo humana: a defasagem da intencdo original do coracio e a operagdo no ser que
resulta dessa intencdo. Assim se desenha um novo fracasso, semelhante aquele do
desejo singular no gozo cru, mas que agora tem um elemento mais rico: a oposicao que
cada coracdo tem na lei de cada outro coragdo. A verdade dessa dialética é a contradicao
que dilacera, pois a lei do coracdo acreditava que a ordem reinante era aparente, mas
essa € também sua essé€ncia e sua obra, em que a esséncia € ndo esséncia € a nao
esséncia é esséncia. Esse estado € a loucura em que a consciéncia se afunda, enquanto
contradi¢do para si, e que faz da consciéncia da realidade algo proximo e aparentado a
da irrealidade. O delirio da presuncdo, dessa forma, € a rejeicdo dessa perversao de um
mundo em que real e irreal se aproximam perigosamente. Ou seja, esse delirio denuncia
a perversao como um outro e reconhece no despotismo e na obscuridade do fanatismo a
origem da infelicidade que resulta desse estado, mas, por outro lado, mesmo essa queixa
e lamentacdo da consciéncia enlouquecida em direcdo a ordem de fato ndo deixar de
considerar que sua vitdria seria sua perda e isso faz dela um delirio. Esse paradoxo,
dessa forma, cria um conflito de todos contra todos como a ordem de individualidades

inquietas e imutéveis.

Dessa dialética surge uma nova figura, a virtude, que quer aniquilar o jogo dos
egoismos individuais, a luta de todos contra todos entendida como o curso do mundo. O
movimento € de decaimento, pois essa virtude é descrita em cores irdnicas ao modo de
Cervantes e seu enlouquecido cavaleiro andante. Dessa forma, ndo se trata de uma
virtude com lastro na substancia de um povo, como a da virtude antiga, mas sim de uma
virtude privada que se resume a discursos pomposos sem nenhuma efetividade: coragao
sem razao. Ou seja, longe de afirmar a lei do coracdo em dire¢do a substancia ética, ela

abandona a substancia ética e sonha se opor ao curso do mundo, mas sem dar um passo
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nessa dire¢do. Ela opde o ideal ao real e com isso perde de vista que o mundo real ndo é
como seu discurso o descreve e, dessa forma, o que se atualiza e se realiza ¢ uma
individualidade pervertida que s6 busca o gozo e se esfacela contra o mundo real, pois
esse nada mais € do que a resisténcias dos outros coracdes em relacdo a todo outro. E
um universal, sem divida, mas como uma natureza pervertida em sua lei. Mas, para a
virtude, a individualidade na forma do egoismo é o vicio, a lei € oposta a
individualidade e sO resta, jA que a comunhdo ndo é mais um a opgdo, destruir a
individualidade para inverter a perversao. Mas a ilusdo de um idealismo infantilizado é
deixar de notar que a lei e a individualidade ndo estdo opostas a essa virtude, pois ela
estd no curso do mundo e o curso do mundo estd nela. A vantagem desse quixotismo é
que, se é assim, ou seja, se a virtude e o curso do mundo estdo entrelagados, entdo, sua
vitoria € certa ja que o interior do mundo € a sua lei. A desvantagem € que assim sua
luta e sua oposi¢ao ao curso do mundo se tornam puro fingiment0153. Assim, de forma
tortuosa, 0 que era oposicdo na observacdo (razdo observadora) se torna unidade na

operacao (razao ativa), pois agora a diferenca do em-si e do para-si desaparece.

Mas a diferenca entre a virtude quixotesca e a efetiva é que, na primeira, os
dons, capacidades e forcas sdo pervertidas pelo curso do mundo, enquanto que, na
segunda, sdo efetivadas nele. Mas o paradoxo nao se dissipa, pois, ou a virtude estd no
mundo e o bem existente pertence a substincia ética, ou ela se separa do curso do
mundo € permanece apenas verbal. Em outros termos, no homem que faz historia,
Napoledo, por exemplo, a acdo € a atualizacdo do universal, ji, no criado de quarto da

moralidade, as ag¢des sdo mesquinhas e seus motivos baixos, mesmo que digam o

'3 Nas palavras de Hyppolite: "A virtude de que se trata ndo é virtude antiga, que tinha "seu contetido

s6lido na substancia do povo", que ndo se propunha um bem inexistente, e ndo se revoltava por principio
contra o curso do mundo, mas uma virtude privada de esséncia e que se exterioriza apenas em discursos
pomposos e vazios." Gén. e estr. p. 308
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contrério'**. No grande homem, dessa forma, o ser e o agir sdo idénticos, enquanto que
a virtude idealista sO tenta desacreditar as a¢des do primeiro iluminando-as com luzes
desfavoraveis. Essa consciéncia “virtuosa” acredita que seu julgamento (uma mera
observacdo) substitui a acdo, mas acaba sucumbindo frente ao abismo entre ideia e fato,
mas a verdadeira a¢do ndo se separa de sua manifestacdo. Aquele idealismo impotente
fazia o mundo parecer pior do que € de fato, enquanto que o idealismo concreto que se
atualiza sem cessar ndo apenas prega a substincia ética como a atualiza. Assim a
abstracdo do puro eu que fala em vez de agir separava abstratamente os elementos
entrelacados, provando desconhecer o verdadeiro agir que ndo pode se limitar a um
dever-ser. Mas hid uma asticia da razdo na impoténcia da acdo, j& que, mesmo a
impoténcia do idealismo infantil, atualiza contra sua intencdo e vontade virtualidades
que ela ignora. Dessa forma, a impoténcia e a covardia sdo também agdes que se
expressam numa dialética de que elas ndo t€ém a menor suspeita. Ou seja, essa operagao
inconsciente supera a si mesma, na medida em que o em-si se torna um para-outro e,
assim, atingimos uma nova sintese, em que aquele abismo se torna insustentivel. A
operacdo, dessa forma, transforma a separacdo numa reunificacio no vir-a-ser e se
aproxima da substincia do espirito revelada como sujeito: a idealidade busca a realidade

como essa busca aquela.

'3 Nas palavras de Hyppolite: "A consciéncia do "criado de quarto da moralidade" pode bem explicar sua
acdo por motivos mesquinhos e baixos - tais motivos estdo também em sua a¢do enquanto acdo de uma
individualidade particular -, mas essa explicagdo € parcial: "o grande homem ¢é aquilo que ele fez, e deve
dizer que tanto quis o que fez como fez o que quis". E a consciéncia dita virtuosa que se engana ao
iluminar essa acdo sob uma luz desfavoravel, ela é que se revela mesquinha. Alids, julgando, ndo age, e
pretende fazer com que seu juizo inoperante seja aceito como uma acdo." Gén. e estr. p. 311
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Capitulo 4

A concretude da contradicao: Espirito.

O ""NOS PENSAMOS'" COMO EXPRESSAO DO "EU PENSO". O sentido
da Fenomenologia do espirito de Hegel é duplolss. Por um lado, a consciéncia ingénua
deve ser conduzida ao saber filos6fico, mas, por outro, aquela consciéncia, enquanto
singular, deve se tornar coletiva, ou seja, a singularidade se direciona a universalidade.
Esse ja era o sentido na disputa senhor-escravo em direcdo a consciéncia infeliz que
alienava sua subjetividade (singularidade) em dire¢do a razdo (universalidade). A meta
do espirito deve ser compreendida como um Nds pensamos™® e ndo mais apenas como
um Eu penso, dessa forma, a superacao do isolamento supde a absorcao da diversidade
no espirito e, por conseguinte, o reconhecimento ganha um sentido mais preciso, ou

seja, cada consciéncia singular s6 se afirma como tal no reconhecimento reciproco de

'35 Nas palavras de Hyppolite: "A Fenomenologia se propde uma dupla tarefa: por um lado, conduzir a
consciéncia ingé€nua ao saber filos6fico; por outro, fazer a consciéncia singular sair de seu pretenso
isolamento, de seu ser-para-si exclusivo, para eleva-la ao espirito. E necessério desvelar no préprio seio
do ser-para-si sua relacdo ontolégica com outros seres-para-si. Assim, a consciéncia de si singular se
elevou a consciéncia de si universal por meio da luta pelo reconhecimento, da oposicdo entre o senhor € o
escravo, da consciéncia infeliz, que, por fim, alienando sua subjetividade, nos conduziu a razdo." Gén. e
estr. p. 343; Ainda mais que essa duplicidade se expressa por toda a Fenomenologia. Hegel, a esse
respeito, afirma no capitulo I'V: "o duplo sentido do diferente reside na [prépria] esséncia da consciéncia-
de-si: [pois tem a esséncia] de ser infinita, ou de ser imediatamente o contrario da determinidade na qual
foi posta. O desdobramento do conceito dessa unidade espiritual, em sua duplica¢do, nos apresenta o
movimento do reconhecimento" FE: 142/ 145 (§ 178)

13 para Hyppolite: "Portanto, o espirito aparece aqui como a experiéncia do Cogitamus e no mais apenas
do Cogito. Supde a superacdo das consciéncias singulares e, simultaneamente, a conservacdo de sua
diversidade no seio da substancia. E no coracdo da consciéncia singular que descobrimos sua relagio com
outras consciéncias singulares. Cada uma € para-si € a0 mesmo tempo para outrem, cada uma exige o
reconhecimento da outra para ser ela mesma e deve igualmente reconhecer outra. O conflito que as faz
existir €, simultaneamente, conservado e transcendido no nivel do espirito." Gén. e estr. p. 343. Nesse
sentido, existe uma questdo, poderiamos dizer, epistemoldgica, ou seja, o universal ndo é mais baseado
em um Eu penso e é ainda uma sobreposicdo de varios eus que agora se reconhecem nessa relacio de ser
reconhecido e reconhecer. O senhor era reconhecido, mas nao reconhecia, o escravo nao era reconhecido,
mas reconhecia, agora a relacdo € outra, trata-se de uma cidadania e ndo mais de uma submissdo, nesse
sentido as cidades gregas no seu auge sdo um modelo e uma forma de discutir a questdo de forma
substancial. Claro, essa cidadania vai implicar no problema da soberania desse novo sistema, ou seja, vai
implicar numa nova oposicao.
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cada uma das suas adversarias. Assim, ndo basta a consciéncia se afirmar como
imediata, € preciso que ela se oponha a si e se faca outra em relacdo a si para espelhar a
reconquista de toda outra por meio da reconquista reflexiva de si. E isso que significa

filosofia para Hegel e o diferencia de Kant, Fichte e Schelling.

Assim a Fenomenologia revela seu movimento de fundo. A razdo tem o ser
outro em poténcia, mas para té-lo em ato ela deve englobar o mundo como histéria
humana ou do espirito, pois nela o espirito progride da verdade a certeza e atinge o
saber de si mesmo. Dessa forma, o espirito deve ser entendido como o saber de si em
sua historia onde ndo subsiste nada de estranho, pois o ser do espirito assim pensado €
sua propria operacdo. Mas o que isso significa? A igualdade subjetiva s6 se da na
inquietude e na instabilidade da historia, pois, caso contrario, a pluralidade das
consciéncias de si nos leva a um beco sem saida onde, por um lado, o conhecimento do
outro depende de uma experiéncia sensivel (tese realista) e, por outro, ele deve ser
englobado nas condi¢des gerais de uma experiéncia possivel (tese do idealismo
kantiano), ou seja, numa ou noutra alternativa, a intersubjetividade (problema central da
objetividade para Hegel) nunca se coloca de forma apropriada. Como compreender essa
condicdo de objetividade? O eu-existo tem como fundo e condi¢do o eu-existo de todos
os outros, pois o ser de cada consciéncia depende do reconhecimento reciproco,
condic¢do de possibilidade do pensamento universal: a verdade é obra de todos e de cada

um.

O espirito (o eu universal) € esse nés que atualiza a unidade e a superagao dos
Eus, é a categoria que desenvolve a si como histdria, € a razdo que alcancga a certeza de
ser toda realidade. Assim o mundo € o si do espirito enquanto esse ultimo engendra a si
e se sabe como si na forma da historicidade. Nesse novo contexto, a categoria ndo é

conceito da razdo de direito (sem realizagdo), mas de fato, ou seja, concretamente.
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Aquele eu abstrato que constituia a objetividade e tornava apenas possivel o mundo
como natureza, em Kant, ndo exprime mais a razao para si, pois no em-si da natureza a
razdo (kantiana) estava perdida de si (alienada). Para o espirito que conhece a natureza,
contudo, essa se desvela para aquele em sua aptidao para ser conhecida, mas essa
verdade se torna um movimento de mediacdo e ndo mais, como em Kant, uma imediatez
de si da razdo estatica. Na Fenomenologia, ao contrario, a coisa encontrada ingressa na
consciéncia como ser-para-si do Eu que, na esséncia objetiva, se sabe como Si (eu que
reflete a si mesmo no outro) e fracassa na perpétua negacdo da esséncia objetiva. A
categoria, por outro lado, ndo € mais apenas o sustenticulo abstrato da forma objeto que
a razdo imprime na realidade, como acontecia em Kant, mas se torna a operacao e a
Coisa mesma (die Sache selbst) ou a esséncia espiritual que ndo é mais coisa da
natureza. Nesse sentido, o espirito € um prolongamento do Kantismo rumo a uma
universalidade que ndo é obra de um Eu = X, mas de uma razdo que se torna um Nos e

sO se sabe como um mundo que se expressa na histéria humana.

O desenvolvimento do espirito, dessa forma, é correlato ao da histéria humana:
os trés momentos do espirito — espirito imediato, espirito estranho a si mesmo e o
espirito certo de si — corresponde aos trés momentos da histéria — o da histéria do
mundo antigo (Grécia e Roma), do mundo moderno (do feudalismo a Revolugao
Francesa) e do mundo contemporaneo (de Napoledo e da Alemanha do tempo de

Hegel)'””. Mas essa concepcio deixa uma questio. O que importa, o desenvolvimento

57 Devemos notar, contudo, que essa reflexdo histérica culmina, nas palavras de Hyppolite, no fato de
que a "vontade geral de Rousseau parecem suceder o moralismo kantiano e a revolugdo interior
implementada pelo idealismo alemao. Tal revolu¢do conduz ao saber de si do espirito, e este se exprime
em um novo elemento, o da religido, destinado, por sua vez, a encontrar sua verdade no saber absoluto ou
na filosofia." Gén. estr. p. 349; Dessa forma, aquela questio de soberania nao fica sem solucio, ele diz
nds e assim se torna um eu diverso: "Quando o espirito objetivo apreende a si mesmo como sujeito,
quando toma consciéncia de ser o espirito criador que reconcilia em toda a histdria, e no préprio seio da

sua histéria, o infinito e o finito, o Eu universal e o Eu particular, o filésofo que diz ndés na
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dos momentos em conjunto ou o desenvolvimento de cada momento de forma isolada?
A obra de Hegel e a histéria humana se espelham? A resposta a uma € a resposta a
outra? Para Hyppolite, Hegel é ambiguo a esse respeito e di vezo a interpretacdes

diversas'>®.

Quanto ao Estado, por exemplo, o ideal da cidade humana, defendido nas obras
anteriores a Fenomenologia, teria sido abandonado em prol daquele da cidade de Deus,
na Fenomenologia?"® Mas se h4 uma variacdo quanto ao papel do Estado, na obra de
Hegel, como sustentar uma relacdo entre o espirito objetivo e a historia universal? Se
ndo ha uma variacdo, por que os capitulos da Religido e do Saber absoluto, na
Fenomenologia, se sucedem ao do Espirito? A tnica forma de resolver, mesmo que
precariamente, essa questao € compreender a sucessdo conceitual da questdo do Estado
na Fenomenologia, como uma totalizacao dos individuos, ou seja, esse reconhecimento

pode ter varios niveis'®.

Para Hegel, a ideia ética € a substancia do espirito onde o Si tende a se absorver
e, em seguida, emergir da totalidade harmoniosa e se tornar destino de si mesmo. Esse
Si € a consciéncia infeliz da histéria e seu mundo € o da alienagdo e o da cultura que,

depois do movimento de libertagdo do século XVIII, conduz a Revolug¢do Francesa.

Fenomenologia descobre nessa reconciliagdo um novo elemento do saber: o saber de si do espirito; a
partir de entdo, uma nova histéria aparece na histéria, a histdria da religido." Gén. e estr. p. 350

138 Corroborando o que diz Adorno, afirma Hyppolite: "E dificil responder com precisdo a essas diversas
questdes porque o pensamento de Hegel permanece ambiguo e os textos da Fenomenologia sdo
suscetiveis de interpretacdes diversas." Gén. e estr. p.248

'3 Hyppolite afirma a esse respeito: "E o que estudaremos mais tarde ao interpretar esses diversos textos;
aqui, porém, nos parece provado que a Fenomenologia do espirito ndo € a passagem da ideia de Estado a
ideia religiosa, como parecia crer Rosenzweig" Gén. e estr. p. 350

100 significado estritamente epistemoldgico e especulativo ndo é incompativel com o sentido literal.
Dessa forma, esse reconhecimento pode ser tanto a de falantes de uma mesma lingua, com uma histdria
(da formacdo social, da constitui¢do de memdria em conjunto e de formacdo). Mas ndo se pode perder de
vista que, nas palavras de Hlyppolite: "Todos os momentos da vida humana - o carecimento, o gozo, o
trabalho, o instrumento, a linguagem etc. - ndo assumem verdadeiramente o seu sentido sendo no seio
dessa totalidade que a filosofia deve apresentar”" Gén. e estr. p. 353
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Mas esse esfor¢o sublime de um povo de reconciliar o céu e a terra aborta no Terror e
faz o espirito sair do campo politico e se tornar moralidade. A filosofia espelharia esse
movimento, pois a vontade geral de Rousseau pré-revolucionéria (politica), sucederia o
moralismo kantiano e a revolucgdo interior do idealismo alemao (moral). Por isso, a obra
de Hegel seria o caminho do desespero e conduziria ao saber de si do espirito que
exprime o elemento da religido. Dessa forma, o ideal do Estado se desfaz. Ou seja, o
fracasso da Vontade geral (ideal politico) faz da religido a tinica expressao do saber de

si do espirito.'®!

Assim, essa passagem do fracasso politico a afirmacao da religido € histérica e
conceitual? Para isso a passagem do espirito a religido, na Fenomenologia, teria de ser o
equivalente a sucessdo entre acontecimentos. Mas se € assim, a filosofia seria o médio
da histéria e ndo o inverso. Ou seja, quando o espirito objetivo apreende a si como
sujeito e toma consciéncia de ser o espirito criador, ele reconcilia o infinito e o finito, o
Eu universal e o eu particular, em toda histéria: uma nova histéria aparece na historia.
Esse € o significado da Religido na Fenomenologia, ndo um espelhamento inerte da
histéria e sim a operagdo nela. Em outros termos, na Religido, o que esta em causa é o
desenvolvimento do saber de si e sua historia, pois a reconciliacdo da intui¢ao do divino
com a intui¢do de si do divino se manifesta como a histéria do espirito que se fez
sujeito, de um Deus que se fez sujeito. O cristianismo, dessa forma, é uma representacao
dessa histdria, mas € preciso progredir dessa representagdo ao conceito: nao apenas um
espirito que se aliena como sujeito, mas de um sujeito que se reconcilia nesse espirito de

onde ele é alienado. O Saber absoluto, dessa forma, ndo € apenas espelhamento de um

1! Mas se tomamos a Fenomenologia de forma direta como uma reflexdo politica, nio podemos deixar de
afirma com Hyppolite que "Tal obra de Hegel, malgrado a beleza e o valor de certos desenvolvimento,
parece singularmente arcaica. A Cidade antiga e o ideal platonico se mesclam estranhamente aos Estados
do século XVIII, a histéria estd ausente de tal exposicdo. Trata-se da ideia do Volksgeist, mas ndo ainda
como a ideia que vem a ser ela mesma uma histéria." Gén. e estr. p. 353
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fracasso histérico, mas a operacdo de uma reconciliacdo que s6 se dd por meio da

filosofia e da transformagao em conceito.

Para Hyppolite, dessa forma, na Fenomenologia, ndo se trata da passagem da
ideia do Estado a ideia religiosa, mas, ao contrario, no mundo moderno (mundo
burgués) e em sua religido, descobrimos essa subjetividade espiritual que estava
implicita desde sempre. O espirito se espelha na historia certamente, mas ndo de forma
passiva, ou seja, a reflexdao em si do espirito que € a obra de Hegel ndo € apenas descrita
por Hegel, mas € realizada na historia. O ideal da cidade antiga, dessa forma, ou seja, a
de um Estado substancial, se transforma no da contemporaneidade (de Hegel) no
espirito certo de si cuja acdo se manifesta por meio de Napoledo, por exemplo. A
Fenomenologia, dessa forma, mostra a passagem da substancia, expressa na harmonia

da vida politica da cidade antiga, em direcdo ao sujeito que no seu egoismo burgués

trabalha implicitamente para todos.

A diferenca em-si/para-si nos ajuda a compreender essa passagem, pois ela tem
dois significados distintos na Fenomenologia. Num primeiro sentido, o para-si € a
forma absoluta da ideia oposta ao em-si como objetividade alienada da consciéncia, no
segundo, o para-si € o segundo momento da dialética e o em-si € o primeiro. O primeiro
sentido diz respeito ao movimento geral da Fenomenologia (substancia em dire¢do ao
sujeito), enquanto o segundo diz respeito ao movimento interno de cada momento, ou
seja, do sujeito singular até a universalidade da consciéncia. Dessa forma, o
desaparecimento do Estado, no dltimo capitulo da Fenomenologia, nao é o abandono da
cidade humana em favor da cidade de Deus, mas sim a afirmacdo do espirito como um
sujeito coletivo. Ou seja, ndo ha variagdo da concepcdo de Estado em Hegel, mas
apenas uma variagdo na apresentacdo do espirito. O final da Fenomenologia, dessa

forma, ndo € a negacdo do espirito substancial, mas a emergéncia da consciéncia de si
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do espirito. Mais ainda, a bela vida ética da cidade antiga ndo € substituida pelo
individualismo extremado e pessimista, pois ela permanece como uma meta a ser
perseguida pela histdria: o espirito deve conquistar a si mesmo. Dessa forma, aquele
espelhamento histdria/espirito € mais complexo do que poderia parecer, pois o sentido
dialético deve ser o proprio sentido da histéria e ndo sua representacdo. Ou seja, o
espirito, substancia da cidade grega, ndo ¢ afastado, mas permanece na
contemporaneidade como a supera¢cdo do espirito de um povo pelo espirito do mundo
(sucessdo da universalidade crista em relac@o a particularidade antiga). Nesse sentido, a
reconciliacdo do universal com o singular € a igualdade de si do espirito e ndo a

representacio subserviente do pensamento em relacdo ao mundo.
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A ACAO E SUA AMBIGUIDADE. A emergéncia da consciéncia de si ndo é um fato
abstrato que se dé no vacuo do absolutamente a priori, ou seja, seja 14 como a
designemos, a consciéncia de si parte de um primeiro espirito de onde ela se destaca'®.
Mas como entender isso? De inicio, ele ¢ um dado histérico que depende do cogitar em
conjunto de um povo, numa lingua e num momento, tal como a consciéncia apenas
herdou, tal como uma natureza originaria de onde ela surge. Pano de fundo da atuacdo
da individualidade, ele € diverso do momento abstrato em que uma outra figura anterior
tentava realizar seu ideal. Nessa substincia, ndo faz sentido separar o singular do
universal, o individuo do género, pois ela, enquanto espirito, ndo € apenas a matéria da

consciéncia que se quer como consciéncia de si, mas também sua meta.

Dessa forma, no primeiro momento (o da imediatez do espirito), a consciéncia
nao se sabe como um Si. Logo apos, ela surge como um Si abstrato e oposto ao ser, ou
seja, livre de todo contetido concreto. Por fim, o em-si do primeiro momento e o para—si
do segundo se fundem e formam a consciéncia em-si e para-si. Essa solucdo, contudo,
nio € formal-abstrata, ou seja, dela ndo se infere uma distincdo ideal, mas sim a

compreensdo do momento presente de Hegel: o da alienagdo da cultura'®.

192 Nas palavras de Hyppolite: "Primeiro o espirito existe imediatamente, é ai como um dado histérico, e
esse dado € a existéncia de um povo, uma comunidade de individuos tendo consciéncia de si mesmos na
realidade concreta que € o povo." Gén. e estr. p. 357; mais ainda, o ""dado histérico” é comparavel a
"natureza originaria" que a individualidade humana encontrava inicialmente nela - aquilo que ela prépria
ndo fez. Trata-se, igualmente, do problema da individualidade que de novo se pde a propodsito de um
povo; aqui, porém, o proprio individuo é um mundo, uma totalidade, sem que por isso seja aquela
auséncia de figura do cosmopolitismo, o que sempre Hegel denuncia como incompativel com a vitalidade
do conceito. Tal individualidade aparecerd como universal da negacdo da negac¢do...". Idem, nota 1 na p.
357

19 Reduzindo bastante o argumento e o movimento do conceito, nos diz Hyppolite: "Com efeito, o

término de tal dialética serd a resolucéio dessa "bela vida ética" em um mundo de pessoas abstratas que
valham em si e para si. A partir de entdo, a substincia sera dissolvida nesse reino das pessoas, e 0 espirito
serd posto em exterioridade para consigo mesmo; ja ndo serd o que €, mas serd sempre em Oposicao
consigo mesmo: o mundo moderno da alienacdo." Gén. e estr. p. 358
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Como a repeticdo em outros termos do mesmo acontecimento de fundo (disputa
singularidade e universalidade), o capitulo do espirito da Fenomenologia é uma
repeticdo sofisticada das figuras anteriores'®!. Dessa forma, a substancia se divide entre
género e individuo, manifestando a duplicidade da lei (divina e humana) de forma
concreta nas leis da cidade e da familia'®. A lei humana, da cidade, € publica
(conhecida por todos e exposta a todos), expressa a vontade geral e estd no ambito da
masculinidade, enquanto a lei divina, da familia, é oculta e estdi no ambito da
feminilidade. Enquanto a primeira € a operacdo, a outra € o fundo para essa operacao,
ou seja, o fundo da lei divina € a profundidade da natureza e o fundo da lei humana € a
divina. Para compreendermos essa problematizacio, temos de utilizar a cidade antiga
(cidade estado) como médio. A harmonia desses ambitos forma a bela totalidade, mas a
emergéncia do Si (poténcia negativa) perturba essa quietude opondo a consciéncia de si
ética e o destino (dissolugdo da bela totalidade). De que forma? A ordem ética é o belo
momento do vir-a-ser do espirito, em que o Si sabe sempre como agir, sabe sempre sem
conflito a lei de sua acdo. Ou seja, ndo basta a consciéncia formal de uma acao possivel
a priori, pois dessa a acdo ndo pode ser inferida. No mundo ético (da bela totalidade),

em contrapartida, a forma ndo exerce um controle sobre o conteido, pois ndo se opde a

ele. Dessa forma, o Estado original da cidade antiga ndo € o da barbarie anterior ao da

164Segundo Lukacs, essa concepcdo do essencial da Fenomenologia como a contraposi¢do entre o
individuo e a universalidade caracteriza a compreensdo existencialista de Hegel e da filosofia. Nesse
sentido, compreender Hegel dessa forma €, para Lukacs, um retrocesso a concep¢do histdrica do kantismo
em que a questdo da “insocidvel sociabilidade” substitui o essencial do método hegeliano, ou seja, a luta
de classe entre o proletariado e o capital. Mas o caso de Hyppolite é mais complicado, pois, quando ele
diz que o espirito se torna evidente quando um Eu se torna um N&s, ele extrapola essa simples
contraposi¢do entre individuo e totalidade e contempla uma leitura mais refinada da Fenomenologia.

'Por meio dessa apropriagdo da cultura grega se divisa a Génese ideal da surgimento do espirito como

sujeito em contraposicdo da dissolugdo completa da morte abstrata. Dessa forma, nos diz Hyppolite:
"Aqui, o que Hegel descreve é a Cidade antiga, e o declinio dessa Cidade sera representado segundo a
tragédia antiga." Gén. e estr. p. 358 "Portanto, a divisdo da substincia em lei humana e lei divina, lei
manifesta e lei oculta se efetua em virtude do movimento da consciéncia que nfo capta o ser sendo por
contraste com um Outro, haure a figura do consciente no fundo de um elemento inconsciente. Lei humana
e lei divina, Cidade dos homens e familia sdo outros um para o outro, e, no entanto, complementares."
Idem, p. 359
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civilizagdo, mas da harmonia entre espirito e mundo (bela individualidade) % Da
mesma forma que o artista faz da pedra, da cor ou da forma sensivel a obra de arte e
assim torna sensivel a ideia como obra, o grego antigo faz de seu espirito a obra de arte

politica (o espirito ético)'®’.

Essa bela totalidade é um entreato entre dois nao seres da harmonia. Antes dela,
no despotismo oriental, a lei divina domina sozinha de forma sempre oculta, depois
dela, no Império romano, a subjetividade exacerbada esfacela a ideia organica do
exercicio de poder. A singularidade, dessa forma, surge apenas quando a cidade estado
se desagrega e a vontade geral perde seu vinculo com a vontade individual. A
contemporaneidade como desenvolvimento tardio dessa desagregacio (o surgimento e
desenvolvimento da individualidade) seria vista como destruicdo do humano para os
cidaddos da antiguidade. S6 o Império romano e sua contraposicdo entre ser abstrato e o
poder central poderia fazer surgir a Interioridade que serd depois matéria prima da
exceléncia crista, pois ela surge do abismo entre ser e dever-ser, do problema que o agir

se tornou em relacao a vida.

Nesse sentido, a tragédia antiga se apresenta como a grande reflexdo sobre essa
perda da naturalidade da acdo, na medida em que a reflexao sobre a lei divina e a lei
humana pode servir para a reconstru¢do, em termos filosoficos, daquela harmonia.
Nesse sentido, aquela dicotomia histérica se espiritualiza. O homem sai da familia e se

eleva a cidade que ele constr6i e onde encontra a esséncia ética (lei humana), ja a

"% Nas palavras de Hyppolite: "Para Hegel e para Holderlin, ndo se poderia tratar de um estado de
natureza, de uma barbérie anterior & civilizacdo, mas de uma harmonia realizada entre o espirito e seu
mundo, de uma vida espiritual que fosse a0 mesmo tempo natural, sem a dolorosa oposicdo entre o Si e o
contetdo de sua vida, a exigéncia infinita desse Si e o dado finito de sua operacdo." Gén. e estr. 360
*’Para Lukacs, o sinal positivo com que a bela totalidade da cidade estado grega é marcada por diversas
geracdes de estudiosos e em especial pelos fildsofos classicos alemdes é um equivoco, pois o que é
relevante, nesse caso, para Lukacs, é que essa totalidade mascara as reais forcas por tras da histéria, ou
seja, o capital e o trabalho. Essa forma de mascarar é comum as sociedades pré-capitalistas de forma
geral.
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mulher permanece guardid da casa e da lei divina'®®. Tal lei ndo é obra humana, nem é
escrita, mas sim apenas expressdo do elemento substancial de onde surge a lei humana.
A unido de ambas pode ser expressa como a do homem e da mulher, do mediato com o
imediato, do consciente com o inconsciente, em que a cidade como individualidade
exprime o Si de todos os governos (espirito de todos os governos). Sem esse Si, 0s
homens voltariam a violéncia do estado de natureza (gozo e aquisicdo de riquezas). A
estabilidade desse estado, contudo, faz surgir a individualidade que se isola mais e mais
até perder contato com o todo, sem mais temer o senhor daquele Si: a morte. Dessa
forma, a guerra se apresenta como a forma espiritual da acdo que amalgama as partes do

todo que queriam se desgarrar169.

Nesse ponto, o tragico é a caracteristica do proprio espirito como posi¢ao
absoluta, pois a morte € trabalho da vida, é um fato cuja significacio espiritual ndo é
aparente e que é papel da familia tornar uma opera¢do do espirito”o. Dessa forma, ndo €
a afei¢do o cimento das relagdes familiares no mundo antigo, mas sim a garantia da
consumacgdo da universalidade independente da inquietude da vida contingente, na
forma das obrigacdes funerarias. A familia desvela por meio do culto aos mortos o
sentido espiritual da morte: a passagem do individuo a universalidade: comeco da vida
do espirito. O Si, dessa forma, é “este desaparecido” que comeca, depois de morto, a
fazer parte do espirito. Nao fornecer as honras funerarias equivale a deixar desagregar a

ancestralidade na natureza, ou seja, negar a lei divina e, por consequéncia, a lei humana.

168 .. .
Confira inicio do capitulo 2 do nosso texto.

1% Nas palavras de Hyppolite: "Os individuos singulares podem tomar consciéncia de seu ser-para-si,
porque a forca do todo se propaga neles, e, de certa maneira, se dissocia em familias distintas; tal
expansao, porém, que correria o risco de culminar na negacao da individualidade simples desse espirito, é
por seu turno negada pela guerra, que contrai, em sua opera¢do negativa, os sistemas particulares em via
de se separar do todo." Gén. e estr. p. 364

170 Nas palavras de Hyppolite: "Assim, a familia é mais uma associacdo religiosa do que uma associacio
natural; todas as suas outras fun¢des nao poderiam caracterizi-la verdadeiramente como totalidade ética.
A familia € o culto dos mortos; ela desvela o sentido espiritual da morte." Gén. e estr. p. 366
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A bela totalidade, em sentido contrario, € a unido dessas duas leis, o amor entre homem
e mulher, em que h4 um reconhecimento diverso daquele da luta de vida e morte
(reconhecimento homem-homem). O filho é a realizacdo dessa unido, na forma de um
vir-a-ser da propria relacio, para ele a unidade do matrimonio € sua interioridade e seu
sentimento substancial, mesmo que separada em dois sujeitos cujo amor escapa de si
nesse outro. O amor dos pais pelos filhos € afetado pelo sentimento de que o ser-para-si
deles ndo pode ser retomado (permanece uma efetividade estranha), mas o filho vé os
pais como sua natureza inorganica, pois s6 alcangam sua consciéncia de si na separacao
de uma origem que se esgota no ato dessa separacio’ . Na familia, apenas na relacio
irmdo-irma podemos encontrar uma relacdo livre entre duas consciéncias de si. O
homem se realiza na cidade, enquanto a mulher guarda a esséncia da familia, os filho
concorrem pelo direito de agir fora da familia, enquanto as filhas se preparam para as
familias em geral, ou seja, apenas a irma pode ser neutra e consciente para o irmao. A
mulher repde um filho perdido por outro, um marido perdido por outro, mas o irmao é

insubstituivel.

A dialética da familia e da cidade para Hegel tem valor independente do
momento histérico. O que importa para a historia do espirito € a saga em que surge o Si.
Na cidade antiga, o Si era a sombra da exclusdo de todo outro (do individuo abstrato do
Império romano). E o destino que absorve as individualidades do reino ético (bela
totalidade) e as faz perder seu cardter imediato para se tornarem o Si abstrato dos
individuos. A cultura e a alienag¢do da consciéncia de si e, por fim, o espirito certo de si,

fardo perecer a substancia ética. O mundo ético, assim, ndo interessa como totalidade

"I Nas palavras de Hyppolite: "Aqui a familia, ao se substituir a natureza, eleva o morto a universalidade
do espirito." Gén.e estr. p. 367; ou ainda, "Se para os pais o filho é o ser-para-si de seu amor que estd
fora dele, inversamente, os filhos véem sua natureza inorganica, seu em-si, na figura de seus pais:
somente alcangam o ser-para-si € a consciéncia propria de si "na separacdo da origem, uma separacdo na
qual essa origem se esgota"." Idem, p. 369
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imediata, e sim como fundo para a esséncia tragica que € necessario aprofundar,
enquanto a virtude ndo € uma mera abstracdo, mas do sacrificio que exige ao sujeito faz
uma realidade presente. Nesse ethos da razdo formal, ela se divide em lei divina e lei
humana. Nessa ultima, tarefa masculina, a consciéncia de si ruma ao universal e vai da
luz a sombra. Na primeira, tarefa feminina, a morte subleva a inefetividade em
efetividade e conduz da sombra a luz. Essa totalidade (razdo para Kant, espirito para
Hegel) € medida e justica sem ser nem lei transcendente, nem puro arbitrio desprovido

de pensamento. Ou seja, o espirito absoluto s6 tem uma representacao tragica.

Mas tragédia e comédia tém significacdo espiritual como arquétipos da
possibilidade de compreensdo do choque entre as poténcias imanentes a consciéncia de
si'”?. Na comédia, dessa forma, o espirito se eleva acima das oposi¢des. Na comédia
antiga, as oposicdes aparecem como sombras que em seguida se dissolvem, na comédia
moderna, por outro lado, o espirito, engajado no finito, revela o absoluto como ilusio.
Mas a impoténcia do espirito na comédia revelard a tragicidade de seu destino: a
alienacdo do espirito. Mas como assim? O mundo da cultura (da alienagao do espirito) é
o desaparecimento do destino do antigo Si e o aparecimento da substincia de si como

destino, pois o espirito aparece alienado de si mesmo. O burgués cristdo, habitante da

finitude, duplica o mundo do espirito que se torna assim estranho a si mesmo.

Contudo, a repeticdo teméatica que compde a Fenomenologia do espirito de
Hegel esta submetida a um tema fundamental: a oposi¢@o entre o Universal e o singular

(entre a substancia e a subjetividade; entre o ser e o si). Num primeiro momento, o

'72 Nas palavras de Hyppolite: "Pelo contrario, na comédia - comédia divina de Aristéfanes ou comédia
burguesa moderna -, o espirito aparece como elevado acima de todas as oposi¢des, seja quando as deixa
se manifestar por um momento como sombras, para em seguida dissolvé-la em sua pura certeza de si
mesmo, seja quando ele proprio se encontra nelas tomado, engajado no finito, de tal modo que o absoluto
se revela a ele como um nada, uma ilusdo." Gén. e estr. p. 372
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Universal desaparece na singularidade da consciéncia de si que, privada de substancia,
se torna a consciéncia infeliz, pessoa abstrata do Império romano e o espirito alienado
de si do mundo moderno. Apenas na visdo do absoluto que a religido oferecera,
poderemos haurir o sentido desse sentimento de infelicidade (dor). Dessa forma, a morte
do Deus-homem aprofunda até a restauracdo a perda da substincia que havia
mergulhado na subjetividade. SO entdo podemos falar de sujeito absoluto sem
anacronismo, de um Universal singular sem contradicdo. A infelicidade nao desaparece,
nem a aliena¢do implicada pela transformacdo de um (Deus pais) em dois (Deus e o
filho de Deus), pois essa acdo trdgica sempre renasce das cinzas em sua majestade:

Deus se faz homem e o homem se faz Deus, mas essa ndo € uma histéria heréica'”.

O momento da dor se preserva, pois 0 Si s6 se encontra na sua finitude e na
perda de si nessa finitude, ou seja, s6 na alienagdo o Si se torna o que é. E a facticidade
que se torna destino, a passagem da vida finita a vida infinita que se torna pensavel, mas
ndo pelo entendimento discursivo. S6 a perda do destino pelo homem pode produzir a
reconciliacdo de ambos. Do ponto de vista empirico, como nota Kant na Critica do
juizo, o destino € uma fabula dentre outras, mas quem se coloca numa situagao limite
reencontra a significagdo do destino ndo como conceito, mas como experiéncia vivida.
O destino tragico recolhe os atributos da substancia num Pantedo tinico que € o espirito
como espirito, mas € preciso separar o destino em geral do destino particular. Nesse
sentido, s6 a paixdo atribui grandeza a operacdo humana e a torna adequada a vida

infinita, mas s6 a separacdo introduzida pela operacdo faz surgir o destino de um

'3 Nas palavras de Hyppolite: "O tema fundamental é o da oposicdo entre o Universal e o Singular, a

substancia e a subjetividade, o ser e o Si. Vimos a consciéncia do Universal desaparecer na singularidade
da consciéncia de si. Mas a consciéncia de si, como subjetividade, é a consciéncia infeliz que perdeu a
substancia. Vamos reencontrar a consciéncia infeliz ao término dessa tragédia do mundo ético. Aparecera
sob sua forma objetiva - na histdéria do espirito - com o mundo romano, a dura politica do império, o
redobro das pessoas sobre si, e se desenvolverd no mundo moderno da cultura; o espirito serd, entdo,
alienado de si." Gén. e estr. p. 374-5
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homem como algo estranho. Para compreender o destino de um povo, é preciso
compreender o destino das individualidades caracteristicas dele, pois a individualidade

determinada s6 € em si como determinidade originéria.

O destino em geral e a histéria do mundo sé6 podem ser expressdo da mais
elevada reconciliagdo do homem, por meio de amor e pela suprema consciéncia da
liberdade. Ou seja, essa reconciliacao inscreve meu destino no destino em geral, o justo
destino em sua onipoténcia: harmonia final da representacdo tragica. Essa harmonia, na
antiguidade, se apresentava como o esquecimento, mas, na modernidade, o destino torna
0 sujeito espirito consciente de si como espirito: quando o individuo sucumbe a seu
destino o espirito reencontra sua liberdade ao supera-lo. A virtude ndo predomina sobre
o curso do mundo, pois s6 esse confere sentido aquela, mas o Si deve ser compreendido
como a poténcia absoluta em si, a unidade abstrata a que tudo retorna. O destino € esse
retorno de uma nova ordem que s6 pode se realizar em termos da continuidade da antiga
ordem, terceiro tempo da oposi¢do subterrdneo-manifesto. O Império romano € o
terceiro tempo da oposicdo humano-divino, o tempo da superacdo da cidade pelo
império, da mesma forma que a infelicidade era o terceiro tempo entre o estdico e o
cético, assim também a religido € o terceiro tempo da oposicdo Império-poder
econOmico. Para a filosofia, importa que o espirito imediato da cidade antiga se depare

com a oposi¢do formal entre saber e ndo saber no Império e que perca a tranquilidade e

a beleza nesse processo.

A determinacdo da imediatez da individualidade é a natureza (um carater) e nao
o Si abstrato e, mais ainda, sua decadéncia se origina na sua orientagdo para a lei, ou
seja, nao ha conflito na determinacdo da agdo, ndo ha ainda livre-arbitrio. A acgado
tragica, dessa forma, tem sentido - ndo ha divida do que deve ser feito - no saber e ndo-

saber que ainda nao se opdem. H4 nisso beleza e quietude para o espirito, mas elas se
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desfazem. Note-se a esse respeito que, no espirito certo de si (figura contemporanea),
essa mesma imediatez (razdo do agir) estd nele e ndo mais na natureza, dessa forma,
ressurge a dicotomia saber/ndo saber. Na bela totalidade, por outro lado, a oposicao é
apenas ocasido de aderir a uma das esséncias, pois o choque das duas leis em deveres
diversos parece sempre, para cada um, a colisdo infeliz com o ndo direito (por isso nao
ha ddvida e a hesitacdo ndo € reflexiva). A violéncia tradgica ndo € arbitraria, as agdes
opostas aderem a lei, mas ndo se reconhecem, pois o surgimento desse reconhecimento
far4 emergir o ndo saber da acdo que agora leva em conta a poténcia abstrata da acdo de
qualquer um. A acdo da bela individualidade era parcial e universalizava essa
parcialidade, mas seu destino s6 aparece com o abandono dessa limitacdo do ponto de
vista. SO nesse ponto a acdo adquire ambiguidade e reflexividade e se torna um
problema que se descobrira como um destino: a efetivagdo da unidade da substancia: eu

como noés e nds como eu.

Esse sentido tragico do reconhecimento diz respeito a agdo em que o direito do
real (do ndo-eu) € reconhecido, ou seja, diz respeito ao esquecimento da parcialidade do
ser-para-si. Agora, a ag@o se torna a mera transi¢dio do pensado ao ser, 0 mero
reconhecimento de si no outro, por meio do qual surge a oposicdo sabido/ndo sabido,
consciente/inconsciente. O divino como ndo saber ou inconsciéncia entra em conflito
com o direito absoluto como direito ético da consciéncia de si, mas ndo sdo mais cegos
entre si, pois uma lei suscita a outra lei de forma necesséria. A acdo adquire forma mais
ambigua como a possibilidade de chamar a consci€éncia o inconsciente, pois essa
inconsciéncia € a propria consciéncia de si. SO ha inocéncia na ndo-acdo, toda agdo é
culpada, pois a acdo esta agora vinculada a finitude. Ou seja, o declinio do carater como
em si da lei humana e a preponderancia do subterrdneo no império como em si da lei

divina mascaram o destino comum de cada um dos opostos. Ambos devem ser
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submetidos e devorados pelo justo destino, onde a poténcia absoluta domina. O Si
negativo como consequéncia daquele choque infere o que o mundo ético tinha em
poténcia: o Império e a pessoa abstrata como duas formas de apreender, submeter e
devorar a individualidade dos povos. Isso sem esquecer do processo de absorcdo das
nacionalidades no Império de Napoledo, na época da redacdo da Fenomenologia do
espirito de Hegel (ou do deslocamento do centro da civilizagdo ocidental em dire¢do aos

EUA, quando da redagao do texto de Hyppolite).
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O DESESPERO DA AUSENCIA DE FIM. Assistimos ao declinio da bela
individualidade espiritual, pois a existéncia do reino ético era imediata e isto ndo
convém ao espirito. A ascensdo do mundo dilacerado e alienado representa uma
vantagem para o espirito, pois esse aparece a si mesmo de forma exterior e percebe sua
esséncia além da realidade, ou seja, enquanto o Si se torna abstrato no processo de
reconhecimento, ele se isola e se torna a consciéncia infeliz, mas nesse processo surge o
espirito do mundo.'™ Ou seja, quando a cidade (estado) se dissolve no império
(romano), se prepara o esgotamento do paganismo clissico, o surgimento do
cristianismo e do mundo moderno. A universalidade politica (império) e a
universalidade religiosa (cristianismo) aparecem como resultado de um longo processo
social e espiritual da antiguidade, em que a poténcia da religido paga desaparece junto
com a liberdade pessoal e municipal. A liberdade antiga, contudo, ndo € a liberdade de
consciéncia ou o livre arbitrio, mas a indistin¢do entre a vontade do Estado e a vontade
propria como meta final desse mundo municipal, ou seja, a virtude e a moral eram
civicas e ndo individualistas. O Estado ndo era um déspota estranho e o cidaddo ndo
pensava em opor sua vida privada a vida publica. O esgotamento e o desaparecimento
dessa vida faz surgir, como refigio, uma ordem mais elevada de coisas s6 acessivel a
pessoa abstrata e nao ao cidadao desaparecido. O poder se alheia e se isola em alguns ou

mesmo em apenas um, enquanto que o restante das pessoas se torna mera engrenagem.

Para o cidaddo, a lei da cidade era uma produgdo sua, por isso sua defesa e
execu¢do eram a liberdade extrema, no império, por outro lado, a relacdo entre o
individuo e o todo se desfaz e a meta individual passa a ser a posse da propriedade

privada. Nesse atomismo social, o direito abstrato e formal se torna universal e a

17 Nas palavras de Hyppolite: "No reino ético, o espirito existia imediatamente; tal existéncia imediata,
porém, ndo convém ao espirito; por isso, assistimos ao declinio da bela individualidade espiritual. O que
sucede ao mundo ético é o mundo da dilaceracdo e da alienagdo. [...] A verdade do mundo ético €, no
entanto, a emergéncia do Si que nele ainda ndo existia como tal." Gén. e estr. p. 389
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religido privada (cristianismo) estabelece sua dominagdo. O homem tenta encontrar algo
absoluto que compense a perda da relacdo com o todo, mas, para isso, oscila entre a
prosa do mundo e a reconciliagdo com o infinito, entre o Si e a esséncia, entre 0 aquém
e o além. Surgem a vida privada e o formalismo do direito abstrato, duas faces da

mesma moeda do ser singular.

O eu abstrato ndo estd vinculado a um conteudo determinado e assim surge uma
desigualdade sem espirito como igualdade do direito, fruto do reconhecimento juridico,
onde forma e contetido ndo se alinham mais. Alijado do exercicio do poder, o direito
abstrato se vincula a propriedade privada como conteddo finito. O eu ndo se encontra
mais ¢ a dominacdo se faz como dominacado estranha (de um soberano do mundo). A
realizacdo efetiva da certeza universal de si s6 € possivel, portanto, num mundo onde o
eu se furta a si mesmo'"". Experimentando sua finitude, ele se vé exterior a si: na forma
de um conteddo real como obra sua; ou como esséncia absoluta posta além do mundo
finito. A possibilidade de tratar da consciéncia de si como validade universal é o
estranhamento dela com a realidade, pois a validade universal da consciéncia de si € a
rendncia dela a esséncia de si. Essa € a dialética da passagem do mundo ético ao mundo

da cultura'’®

. O reconhecimento abstrato, substituto da unidade do espirito vivo, ndo da
conta do vir-a-ser de um conteido concreto que escapa e se desenvolve em seu ambito:

o mundo privado e a propriedade privada. A obra do sujeito abstrato aparece a ele como

'"*Nas palavras de Hyppolite: "E o que nos ensina a dialética do Estado de direito. Reproduz, no universo
do espirito, a dialética que ja encontramos na histéria da formacdo da consciéncia de si. O que vamos
encontrar ¢ o movimento da consciéncia estdica se tornando a consciéncia infeliz, apds ter atravessado o
ceticismo, que vamos reencontrar; entretanto, ji nfio se trata do desenvolvimento particular de uma
consciéncia de si, mas de um momento geral da histéria do espirito." Gén. e estr. p. 389

176 Assim, "Pela alienacio voluntaria de sua subjetividade, a consciéncia infeliz preparava a razio para a
qual era a categoria, a unidade do ser e do Si; do mesmo modo, esse Si - imediatamente universal e que
engendra um mundo, mundo que, ndo menos imediatamente, € o contrario de si mesmo - deve alienar-se
voluntariamente; essa alienag@o, porém, permite a constituicdo de um novo reino do espirito, ao término
do qual o Si tera constituido a si mesmo como o universal; esse reino é aquele do espirito estranho a si
mesmo, que se opde ao espirito imediato." Gén. e estr. p. 399-400
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estranha, da mesma forma, a sua esséncia se afasta desse mundo finito, pois essa forma
vazia (direito abstrato) ndo determina o meu e o teu interior ou exterior, ou seja, essa

posse tem sua base numa poténcia alheia.

Esse processo desemboca na substincia que se torna sujeito. O Si surgido nesse
contexto era o Si imediato (a pessoa abstrata), depois, o Si que se opde a si e, por fim, o
Si como sujeito ativo (criador da historia). Esse espirito morto (das cidades antigas e de
suas leis) que da origem ao Si se esfacela nos atomos das pessoas privadas'’’. Sob
influéncia do estoicismo, o direito privado deixa de ser a regra imposta pela autoridade
e pela tradicdo para se tornar a manifestacdo da equidade natural que deveria abarcar
todo conteido sem se prender a nenhum. Ou seja, a unidade dessa lei era o puro
pensamento como consciéncia da contingéncia de todo contetido (estoicismo se torna
ceticismo) que leva a infelicidade de ter todo contetido como alheio: € o desprezo pelo
individuo que se designa pessoa. Cabe apenas ao senhor do mundo o movimento do vir-
a-ser do conteido, ou seja, aos olhos do pequeno proprietario, ele € estranho e
dominador. Assim o “individuo” e o “Estado” se tornaram destino, pois as pessoas
abstratas entre si se relacionam por meio de suas propriedades, mas esse soberano
formal do mundo € incapaz de domar as poténcias desse contetido. Ele s6 conhece a si
na violéncia destruidora que exerce em seus suditos e essa € a educacdo do mundo
(miséria do mundo), onde s6 resta ao homem se retirar na filosofia e pensar sua

inessencialidade: a auséncia de fim como o fim da vontade. Esse mundo do império era

apenas a negatividade de todo conteido e o desespero da auséncia de fim. Mas todo esse

"7 Esse é acontecimento primordial para Hegel: "Essa "consciéncia infeliz" da histéria, corresponde a
passagem da Cidade antiga ao despotismo romano, do paganismo ao cristianismo, foi considerada pela
primeira vez por Hegel em um escrito de Berna. O termo "consciéncia infeliz" ainda nao ¢ utilizado, mas
j& encontramos nesse estudo os principais caracteres de tal consciéncia. Tampouco é desprovido de
interesse observar que, antes de apresentar sob uma forma abstrata a cisdo do Eu em si mesmo, Hegel
descobriu a consciéncia infeliz em um fenémeno historico." Gén. e estr. p. 390
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processo do surgimento da consciéncia infeliz prepara a razdo, a unidade do ser e do si,

que s6 existe no movimento de mediacdo, onde o duplo movimento da cultura se da.
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ALIENACAO, PERVERSAO E MEDIACAO. Depois de ir do mundo do espirito
natural (a bela totalidade da cidade grega) até o mundo da pessoas privadas que se
excluem (primeiro tipo de Si), a analise de Hyppolite nos conduzira ao segundo tipo de
Si. Enquanto o primeiro Si singular era sem conteudo, o segundo Si universal tem a
substancia como a si mesmo e, dessa forma, € o acabamento e a negacao da civilizacdo
e da cultura anteriores: 0 mundo espiritual serd expressao de sua vontade.'”® Com isso, 0
desenvolvimento dialético ndo termina, pois, mesmo transpondo toda alienacdo, o
Universal (contetido do segundo Si) ndo tem a forma do ser-ai livre do Si, ou seja, ndo
atinge nenhuma plenitude (conteido ou mundo) e permanece a liberdade absoluta que
ndo encontra a si mesma, nem perde a forma da alteridade. Esse movimento, contudo,

nao pode ser apreendido em si, ele precisa da histéria como médio.

Se a Idade média € o periodo da Cultura e da civiliza¢do (o primeiro Si que se
torna o segundo Si), as grandes rupturas que se desenham no seu final (luta, fé e saber;
ideario revolucionério do século XVIII e a Revolugdo francesa) sdo a expressao tardia
da alienacdo e da cultura que nascia do fim da bela individualidade. No mundo da
cultura e da civilizacdo, o Si imediato mantinha as poténcias espirituais que se dividiam
e se dilaceravam até que o espirito se tornava estranho a si. Mas o movimento € mais
abrangente, ao alienar-se do seu ser natural (costumes, habitos, vida familiar ou social),

o Si busca uma vinculagdao ao Universal por meio da prépria operagdo, mas, com isso,

'8 Nas palavras de Hyppolite: "Estudamos o espirito imediato ou natural e vimos a dissolucdo desse
espirito no mundo das pessoas privadas; a substincia espiritual de que partimos tornou-se a relagdo
formal entre individuos singulares, nos quais o Si se refugiou como pura certeza (abstrata) de si. Fomos,
portanto, da substincia ao Si, da ordem social objetiva e natural as pessoas privadas que se excluem umas
as outras; resta-nos percorrer o caminho inverso, que nos conduzird ao segundo tipo de Si, a um Si cuja
vontade é verdadeiramente universal e que nele abarca todo o contetido substancial do espirito. Tal Si,
que se encarnard historicamente na "Liberdade absoluta" da Revolu¢do Francesa [...]. O mundo (no
sentido espiritual do termo, como ja indicamos) ndo serd mais do que a expressdo de sua vontade, melhor
ainda, sera sua propria vontade." Gén. e estr. p. 401
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17 . Do .
busca se encontrar no outro' . Nesse sentido, todas as oposi¢des sdo o desenvolvimento
da oposicdo Si-Substancia como resultado da alienacdo, mas essa oposi¢do € espiritual:
entre o espirito que é e o espirito que se sabe. No limite, sob a dominagdo do “senhor

do mundo”, o conteddo (o direito privado) € inteiramente exterior e contingente ao Si.

Mas o vir-a-ser do conteido é o movimento do Si, mais ainda, essa substancia
espiritual € produzida pelo Si como efetividade exterior e como trabalho negativo que
depois oprime o Si e produz a miséria do mundo. Ou seja, o ser-ai da sustdncia é a
alienacdo do Si, a operacdo e o vir-a-ser como estranhamento da personalidade, na
forma das poténcias espirituais ordenadas num mundo. O Si e a esséncia, assim, se
buscam até que a substincia se torna espirito (unidade da fé no além pensado), mas essa
unidade se da pela consciéncia pura e nao pela real (dualidade caracteristica do espirito
estranho a si), na forma de um absoluto buscado além como fuga do mundo da
opressdo. A fé se torna o antidoto da alienacdo do mundo da cultura e, a0 mesmo tempo,
uma nova forma de alienacdo. Reparemos que essa consciéncia crente difere da
consciéncia infeliz, na medida em que a dltima era a nostalgia da unidade irrealizada e a
primeira € a consciéncia de uma objetividade além mundo que se converte em outro
mundo. Assim, para a consciéncia crente, 0 homem vive em referéncia a dois mundo —
a cidade terrestre e a cidade de Deus — de forma que o dltimo nos dé a seguranga de que
os acontecimentos do primeiro ndo sdo uma necessidade cega. A multiplicacdo das
dualidades, dessa forma, ndo deve mascarar a tarefa hegeliana de supera-las e isso como
uma grande tarefa de época (expressa também na Reforma, no Iluminismo e na

Revolucdo francesa) em que se batem a pura inteleccdo e a fé. Nesse sentido, o mundo

'7 Nas palavras de Hyppolite: "Ainda seria possivel dizer que o espirito existia imediatamente; a
consciéncia vivia como quem vive dos habitos ou costumes, cuja origem é desconhecida e que ainda ndo
sdo considerados distintos do Si que os vive. Inteiramente outro é o segundo momento dialético do
desenvolvimento do espirito, o da oposicdo: esta € atinente a efetividade do Si que ndo estava presente
como tal no momento ético." Gén. e estr. p. 402-3
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ético permanece um ideal, mas a totalidade do mundo moderno ndo é uma unidade e se
aliena em duas oposicdes cuja verdade comum € o Si. De um lado, as luzes introduzem
no reino da fé os instrumentos do mundo do aquém, de outro, o Si reduz tudo a si

mesmo, reduz os dois mundos a um e o espirito € a liberdade absoluta.

A cultura € alienagcdo, mas nio se pode ainda falar de mundo espiritual antes
dessa compreensao. O escravo se tornou o senhor do senhor e o processo de cultura ou
da formacdo do ser-em-si o eleva a consciéncia de si verdadeira, pois, no trabalho, ele se
exterioriza e renuncia ao seu si natural. Sua esséncia objetiva € o ser da substincia
espiritual e ndo o ser-em-si da vida, pois ele se manifesta como verdade do ser da vida
ao lhe comunicar a forma da consciéncia de si, tomando o ser-em-si da substancia
social. Ou seja, o individuo s6 assume valor objetivo por meio da cultura, em que o
pensado se torna realidade e em que o ser-em-si das coisas adquire sentido pelo trabalho
do homem. A elevagdo a razdo sé se d4 por meio da alienagdo de sua pura objetividade.
A cultura como elevagdo do individuo a sua essencialidade se da pela alienacdo do ser
natural do homem, da mesma forma que o Si pode ser concebivel apenas mediante a
alienacdo e o estranhamento: sdo o momento do dilaceramento e da mediacdo que

caracteriza o conceito hegeliano de cultura.

O movimento todo é circular: é a perseguicdo a si mesmo que determina a vida
do Si e d4 fundamento a dialética hegeliana'®’. A oposicdo a si mesmo permite ao Si
reconquistar sua universalidade porque apenas por meio da cultura se percorre o circulo
completo que conduz a unidade completa. A rentincia a seu direito natural e a seu Si

imediato € o pagamento pelo bilhete de entrada ao circulo. A elevagdo a razao, dessa

130 Nesse sentido, "Ao se elevar da consciéncia efetiva, da consciéncia do mundo presente, até a pura
consciéncia, até a consciéncia do pensamento e da esséncia, o espirito reencontra nessa pura consciéncia
uma nova dualidade ou uma nova forma de alienag@o: tanto encontra a pura intelec¢do, que reduz tudo ao
Si, quanto a pura esséncia, o pensamento sem o movimento da intelec¢do. A Fé € somente um elemento;
o outro é o conceito, e a Fé do mundo da cultura se oferece em sua oposicdo ao conceito." Gén. e estr. p.
407-8
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forma, ndo € um processo continuo e linear (como prega uma pedagogia das luzes), nem
o desenvolvimento espontineo e harmonioso das forcas da natureza (pedagogia
humanista), mas o momento em que o Si se tornou desigual a Si e s6 pode pretender sua
universalidade. A alienag¢do se torna a meta e o ser-ai do individuo, pois o Si tem
consciéncia de si como singular, mas a realidade espiritual é sua universalidade. A
educagdo para o universal, dessa forma, é um estranhamento que cria o saudosismo do
“mundo natural” como em Rousseau''. Mas o trajeto € outro. Trata-se da forca do
individuo para se ajustar a substincia e da vontade de poténcia implicada nesse esforco.
A alienagdo, dessa forma, pode ser expressa por um contrato que encerra 0 mundo
natural e inicia o estado de direito (como em Hobbes e em Rousseau). Seja a vontade
geral, seja ao soberano, o preco do estado de direito € a alienacdo dos direito e das

propriedades em relac@o ao todo como a elevacao ao universal pela negacgao de si.

Mas a questdo de fato deve ser medida com a questdo de direito. Por um lado, o
todo € anterior as partes e a substancia social aparece como realidade estranha ao Si e
que ele deve conquistar. Por outro, a vontade geral se constitui da vontade individual,
mas aquela € a esséncia e o termo primeiro dessa. Ou seja, a substancia do Si (vontade
geral) € o em-si dos individuos e aquilo que esses devem se tornar. Dessa forma, a
substancia que de inicio € um conceito se realiza por meio da cultura da consciéncia de
si de forma que o Si confere a si uma realidade substancial: substancia se torna sujeito e
sujeito, substancia. O juizo, dessa forma, tem esse papel de atualizar a alienacdo e
cultivar o Si até a essencialidade. Mas note-se que devemos compreender “juizo”,

“conceito” e “raciocinio” como a tradugdo légica de um processo concreto ou a

'8 Ou ainda como afirma Hyppolite: "O que faltard cada vez mais a esse mundo é a coincidéncia de si
consigo, que era a esséncia do primeiro mundo do espirito; é o que serd justificado no século XVIII pelo
desejo de um retorno a natureza ou, pelo menos, ao natural, preconizado por Rousseau.”" Gén.e estr. p.
413
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ilustragdo concreta de um movimento 16gico, pois, no mundo espiritual, o Si nunca se
encontra a si mesmo, na medida em que ele € s6 negatividade interna que constitui o

incessante vir-a-ser-outro desse mundo.'®?

O aspecto negativo do Si tem uma dupla implicacdo, pois, por um lado, todas as
suas determinacdes se apresentam como algo estranho a si mesmo, mas, por outro lado,
como produto do préprio Si. O mundo espiritual, dessa forma, se constitui pela
exterioridade e pela relatividade de cada um dos seus momentos, ou seja, ele ndo tem
nada fundado em si. Nao podemos perder de vista, contudo, que esse estado dilacerado
do espirito (a cultura) é precedido e sucedido (movimento circular) pelo mundo do
espirito-natureza (mundo ético) em que o Si € centrado em si € 0 bem ndo se confunde
com o mal. H4 assim um dualismo maior por sobre os pequenos dualismos de cada
modo do espirito e que ndo se reverte em seu oposto tdo facilmente. Na longa duracio,
dessa forma, o estranhamento sustenta o todo, pois a um momento A sempre sucede um
momento B e, mais ainda, algo que era mal se tornard bem e vice-versa; o que era nobre
se revela vil e vice-versa. Com isso, contudo, teremos o estranhamento do

. - ~ 183
estranhamento em que o Si recuperara o todo na absoluta dilaceragdo."®

E o juizo da consciéncia de si que liga conceitos e raciocinios, conduzindo o Si
ao seio da mediacdo e a redescoberta do proprio Si. Dessa forma, ao final do mundo da

cultura, surge um Si livre, da mesma forma, que, no fim da dicotomia consciéncia vil e

'82 para Hyppolite, em outras palavras: "Cultivar-se nio é desenvolver-se harmoniosamente como por
meio de um crescimento organico, mas opor-se a si mesmo, reencontrar-se mediante uma dilaceracdo e
uma separagdo. [...] A vida s6 se desenvolve ao opor-se a si mesma: parte da unidade ingénua (no sentido
de Schiller) e s6 reencontra a si mesma apds um momento de separacéo e de oposicdo.” Gén. e estr. p.
410

'8 Dessa forma, para Hyppolite: "Em sua integralidade, o mundo espiritual é o mundo do estranhamento;

sua vida e seu desenvolvimento, portanto, consistem unicamente no movimento por meio do qual um
momento se torna o outro, lhe confere sua consisténcia e a recebe inversamente a si. Assim, o que para a
consciéncia engajada na experiéncia se fixa como Bom sera mau e vice-versa." Gén. e estr. p. 416
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nobre, surge a Revolucdo francesa. Em outros termos, aos momentos autdonomos da
substincia (conceito), sucede esses mesmos momentos para a consciéncia de si (juizo)
e, por fim, eles se tornam raciocinios ou silogismos pela mediacio da alienacdo do Si.
Essa dialética pode ser reencontrada em toda obra hegeliana e corresponde aos trés
momentos do conceito: Universal; Particular; Singular.184 As posicoes, dessa forma, s
sdo possiveis como negagdo da negagdo (retorno ao em-si no para-si). Nos elementos
naturais, ela se reflete. Assim, o Ar permanece como expressao conceitua do universal e
da transparéncia, a Agua, como oferenda, o Fogo, como unidade animadora, tanto une
quanto cinde novamente, e a Terra como sustenticulo dessa organizagdo como sujeito
daquelas esséncias em termos de processo, origem e retorno. Mas o que cumpre guardar

€ que a identidade abstrata s6 € possivel com a alteridade.

A identidade do Si € uma abstracdo (contrario de si mesma), ou seja, € para
outro. Dessa forma, a substancia é o espirito que se divide no interior de si. Mas a
efetivacdo real desses momentos se apresenta como Poder do Estado versus Riqueza'™.
O primeiro € a realidade estranhada da consciéncia singular, enquanto que o segundo é
o vir-a-ser do em-si da familia como Riqueza. Ou seja, o direito a propriedade da

familia se hipertrofia em riqueza, enquanto que o mundo civico se torna um império,

184 A esse respeito, afirma Hyppolite: "A dialética de Hegel sobre os momentos da substincia sempre se
reproduz do mesmo modo; logo, é bastante facil de ser captada in abstracto. De inicio, a substincia é em
si, € o ser igual a si mesmo, porém, enquanto tal, € a abstracdo de sua alteridade, o contrdrio de si mesmo;
logo, € o ser-para-outro ou a desigualdade consigo. Por fim, ela é, nessa alteridade, seu retorno a si, seu
vir-a-ser para si. Gén. e estr. p. 417; ou ainda "Tal dialética é reencontrada no hegelianismo. Ela
corresponde aos trés momentos do conceito: o Universal, o Particular e o Singular. - A igualdade consigo
mesmo exclui a alteridade, o que equivale a dizer que ela supde esta ultima e que ndo é verdadeiramente
igual a si. Toda posicdo sé € possivel porque é negacdo da negagdo; portanto, retorno ao em-si no para-
si." Idem, nota 40 p. 417.

'8 0 que estd em questdo, dessa forma, ¢, na palavras de Hyppolite: "Concebem-se entdo dois tipos de
juizo possiveis: o que faz do poder do Estado o bem, porque é o em-si dos individuos, e a da riqueza o
mal ou o nada, porque é somente o vir-a-ser-outro, o inico momento do ser-para-si; o que, pelo contrério,
erige a riqueza em Bem, porque exprime a consciéncia de si em seu ser-para-si, € o poder em Mal, porque
nesse poder "a consciéncia de si encontra antes a operag¢do renegada como operagdo singular e sujeitada a
obediéncia" [Hegel apud Hyppolite]". Gén. e estr. p. 421
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mas o que se opde por esse meio € o Universal (Poder do Estado) e o singular
(Riqueza), pois a origem do Poder do Estado, a operacdo de alienacdo de todos em
relacdo a ele, desaparece no resultado e a vida do individuo s6 € na individuacdo da vida

econOmica (na riqueza e nos recursos da nagao).

A dicotomia que caracteriza o mundo alienado pode ser expressa também como
a separacdo entre a pura consciéncia e a consciéncia efetiva que t€ém a riqueza como
esséncia universal. Com isso, o egoismo de cada sujeito econdmico se mostra o
contrario: buscando seu prazer, da prazer a todos; trabalhando para si, trabalha para
outros que também trabalham para ele. Dessa forma, o ser-para-si é o universal, pois,
mesmo que ndo tenha em vista o bem de todos, seu trabalho redunda em beneficios
gerais. Assim riqueza e Poder do estado se entrecruzam. O Poder do Estado ndo é
apenas a lei estavel, mas o governo que coordena os momentos singulares do operagcao
universal. A riqueza ndo € apenas a vida econdmica de todo o povo, mas sim também a
mediacdo universal indireta. Esse jogo de fragmentagdo-media¢do, contudo, ¢é
permanente, pois o0 mundo econdmico substitui a natureza na tutela da sobrevivéncia do

homem.

Nesse mundo da alienagdo, a consciéncia nio se confunde com nenhuma dessas
poténcias. Mas como a consciéncia se comporta em relacdo a elas? Claro, ela € pura
consciéncia (fonte das leis do Estado) e a consciéncia efetiva, mas, por meio do juizo,
ela correlaciona uma pela outra. Mas o que isso quer dizer? O individuo cré poder
escolher um ou outro (Riqueza ou Poder do Estado) ou mesmo nenhum deles por meio
de seu poder de julgar. Assim o juizo pode ligar o Poder do Estado ao bem como em-si
dos individuos e a riqueza ao mal como mero vir-a-ser-outro; da mesma forma, pode
ligar a riqueza ao bem como consciéncia de si em seu ser-para-si € o Estado ao mal que

quer e nega a operacdo singular e a submete a obediéncia. Dessa forma, pouco importa a
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determina¢do intrinseca de cada poténcia, mas apenas a igualdade e a desigualdade
delas com a consciéncia de si, mais ainda, elas alternam sua determinacdo com o
contrario do que eram de inicio. Dessa forma, a individualizagdo tanto opde quanto
retine os individuos. Ou seja, a igualdade e a desigualdade que eram os proprios

momentos, agora, sao a relagdo dos momentos com a consciéncia de si (juizo).

Nao se trata mais dos proprios momentos, pois a maneira de julgar se duplica e
recoloca a igualdade e a desigualdade em relagdo a essa operacdo, mas essa relacio
oposta das essencialidades reais duplica, dessa forma, tanto a igualdade quanto a
desigualdade das formas de unir os momentos e a consciéncia, sem ainda colocar essa
oscilagdo em relac@o a prdpria consciéncia que entdo se elevaria ao ser em-si-e-para-si

do todo, onde desigualdade e igualdade sdo figuras concretas dela mesma.

A figuracdo se torna mais complexa na consciéncia, a igualdade ou consciéncia
nobre € adequada tanto ao Estado quanto a riqueza e com a consciéncia desigual ou vil
perfazem a nova figuragdo. Nesse sentido a igualdade € adequada aos mundos politico e
social, é de acordo com a riqueza e o Estado, ou seja, obedece a lei do Estado, satisfaz
seu para-si na riqueza e € grato ao benfeitor que lhe proporciona o gozo-riqueza. A
nobreza e a vileza sdo tipos possiveis da consciéncia de si e, dessa forma, recolocam o
problema fenomenoldgico de Hegel. Na cidade, a nobreza (o senhor) buscava a
conservagao (auto conservacao, diriamos), repetia a lei como se ela fosse sua lei e
hauria a riqueza em beneficio. A consciéncia vil ou desigual (escrava) se submete de ma
vontade e com rancor ao Estado e vé a riqueza como a desigualdade, efémera e
insatisfatoria, ou seja, ela despreza e mesmo odeia o “benfeitor”. Mas a nobreza se
mostrara vil e sua satisfacdo se convertera em insatisfacdo, como os escravos na cidade
antiga se viam como os desiguais submetidos pelos iguais. A interpretacdo marxista

dessa dicotomia assumia um carater revolucionario pds hegeliano, pois se 0 andamento
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da argumentacdo hegeliana (as sucessivas dissolugdes) € revolucionério, o sistema é
conservador (pretende preservar a equivaléncia de uma continuidade). Mas essa
oposi¢do ndo se reduz a oposi¢do entre classes econdmico-sociais, ao contrario, tem
significado metafisico, psicologico e diz respeito a esséncia da consciéncia de si. Mas
sob a igualdade e desigualdade dessas figuras, mesmo que concretas, ha uma
desigualdade e uma dilaceracdo mais profundas do Si, ou seja, no mundo da alienacao,
necessariamente cindido, a consciéncia desigual tem dominio cognitivo do processo
(conhece seu significado e sentido). Apenas para o movimento mediador, ou seja,
apenas para a superacgdo e articulacdo dos juizos isolados em um silogismo, hé elevacao

espiritual, alienacdo da consciéncia de si na ascensao de si mesma.

O poder do Estado se torna real pela alienagdo do Si natural da consciéncia
nobre, mas o Si s6 atinge a essencialidade numa operacdo semelhante de mediagdo em
relacdo a essas figuras concretas. Para isso, o poder e a riqueza deixam de ser
predicados e se tornam sujeitos, mas com isso se esfacelam como juizos espirituais
isolados e unilaterais. A universalidade do Si se da no vir-a-ser desses momentos que s
€ possivel pela aliena¢do. Quando a riqueza tiver se tornado o em-si, toda consciéncia se
torna vil: supremo momento de alienagdo. Surge o mundo da consciéncia dilacerada ou
da cultura e da alienacgdo sintetizada na obra de Diderot, O sobrinho de Rameau, onde se

revela de forma necessaria um mundo corrompido e uma consciéncia cinico-

revolucionaria.

Diz respeito também a um desenvolvimento histérico. O mundo pré-
revolucionério ou o dito antigo regime € a vitoria do rei diante dos nobres, ou seja, € a
decadéncia dos ideais de nobreza, mas o combustivel dessa vitoria, a supremacia do
poder econdmico que o rei utiliza como forca domesticadora em relacdo aos

descendentes dos antigos cavaleiros, € a ruina e o signo de decadéncia desse mundo
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cortesdo. Andncio de um novo espirito (mundo dilacerado). Um passo antes, contudo, a
natureza nobre sacrifica sua natureza em relacdo ao universal, e conduz o universal ao
ser-ai. Mas de que forma? Renuncia tanto a seus fins particulares quanto ao conteddo e
se torna vontade que quer o universal. Dessa forma, por meio dessa alienagdo, a
substincia do Estado entra na existéncia como poder em vigor € como reconhecimento
universal sendo-ai, enquanto que a consciéncia nobre implicada nessa emergéncia do
poder do Estado deixa de ser imediatez natural, se torna imediatez suprimida e ganha

respeito e estima de todos (sentimento de honra).

Essa honra, contudo, ¢ uma mistura equivocada de orgulho e virtude, pois a
retérica do bem universal, envolvida no surgimento do poder do Estado, € um substituto
para a auséncia da ac@o. Mais ainda, para que o poder do Estado se manifeste como um
Si pessoal, serd preciso uma alienagdo mais elevada que a do ser-ai natural, sera preciso
uma negacdo espiritual que conserva e nega simultaneamente (uma Aufhebung). Ou
seja, para superar a alternativa negagao-posicao, sé por meio de uma exterioridade do eu
que permanece o eu por meio da linguagem. De que forma? Tanto o eu como o poder do
Estado se exteriorizam por meio da linguagem, ou seja, o Eu se torna universal e esse se
torna sujeito. No mundo ético a linguagem traduz a esséncia na lei, no mundo da
alienacdo ela exprime a esséncia como dilaceramento, agora, vai desempenhar papel
enquanto linguagem: a forma linguagem realiza o que tem de realizar, pois a linguagem

€ uma alienacdo espiritual do eu que ndo se retém em si.

Isso porque a linguagem € a singularidade que se alienando se torna para-outros,
ou seja, da origem a um contigio universal em seu processo de dispersio e
desaparecimento que faz do desaparecer uma permanéncia. O universal se torna um eu
pela identificacdo que a linguagem permite entre ambos, pois essa faz do espirito a

unidade consciente de si dos individuos. Quando digo algo, me exprimo e me alieno
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passando de um consciéncia de si singular a uma universal, pois o que se pretende
realizar € a consciéncia de si universal que s6 é possivel pela linguagem. Mas nesse
processo hé niveis. A linguagem cortesd faz do estado um eu delirante, a da adulacio
torna a riqueza essencial, apenas a linguagem da dilaceracdo faz do espirito alienado

algo transparente a si e desigual.

A linguagem é entdo elevada a meio termo entre Universal e singular'®®. O Si se
torna substancial e a substancia, sujeito de sua prépria histéria, ou seja, a consciéncia
nobre e o poder do Estado sdo decompostos nos extremos. De que forma? O Estado
expressa o bem comum de forma abstrata sem ser uma vontade e sem existir para si
mesmo. Por outro lado, a consciéncia nobre alienou seu ser natural, mas ndo seu puro
Si. Sem essa ultima alienagdo, a obediéncia no servigo € sempre impura e a honra o
oposto da efetividade do poder. Com a linguagem da adulacdo, a consciéncia nobre
aliena seu proprio eu e se torna cortesa (heroina da adulacdo), enquanto o monarca se
diz ilimitado (Unico a conservar sua natureza). A consciéncia nobre perde sua honra e
ganha pensdes e vantagens pessoais, 0 monarca tem a substancia (em si do poder do
Estado) como um momento da consciéncia que ele sujeitou. Ao nobre, resta um nome
vazio e a acumulacao de riqueza como prémio de consolacao, pois, como ser suprimido,
a riqueza tornou-se o ‘“conceito material existente”. Nesse ponto, o aprofundamento da

diferenca entre pobreza e riqueza é notavel como dilaceramento do espirito, pois, agora,

'% Nas palavras de HYppolite: "Na linguagem como linguagem, o Eu - esse Eu singular - pode tornar-se
exterior a si mesmo, passar a universalidade; reciprocamente, o universal pode tornar-se Eu. Até entdo, a
linguagem ndo fora considerada sendo em seu conteido: no mundo ético, servira para traduzir a esséncia
sob o aspecto de lei e de mandamento; no mundo da alienag¢@o do ser natural que acabamos de considerar,
exprimiu a esséncia como conselho; agora, porém, a linguagem vai desempenhar um papel enquanto
linguagem. Sera sua propria forma de linguagem que realizard o que tem de realizar. Com efeito, a

linguagem € a unica alienag@o espiritual do Eu que oferece uma solu¢do ao problema que nds nos
pusemos.” Gén. e estr. p. 428
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o Si ndo se aliena em outro Si ou numa poténcia espiritual, mas numa coisa de que

depende e onde ndo encontra a si mesmo.

Essa nova dilaceracdo da vontade causa revolta e 6dio. O Si que se alienou
tornou-se riqueza como ser-para-outro que possibilita o ser-para-si, mas assim vé a si
mesmo como algo estranho a si mesmo por meio da coisa. A tomada de consciéncia
entdo remete a uma situacdo pré-revoluciondria, pois a consciéncia nobre comeca a
perceber a contradicdo de sua ultima alienacdo e a se descobrir como revoltada e
insubmissa. Ou seja, a consciéncia vil se torna a regra, pois o sentimento dessa
dependéncia em relacdo a riqueza produz 6dio pelo benfeitor. Da mesma forma que sua
certeza de si € vista como coisa vazia de esséncia, sua personalidade se torna impessoal.

A realizacdo do Si € sua negagdo, assim como o reencontro € seu repudio.

Quando a riqueza € considerada esséncia, a perversao do corpo social dissolve a
diferenca entre nobreza e vileza (diferenca basilar da cidade antiga), pois a aristocracia a
servico do estado ndo tem a antiga poténcia da nobreza, mas apenas dinheiro como meta
e valor e ndo apenas como meio de troca'®’. No limite, o préprio estado é meio da
riqueza como beneficio universal. Entretanto, esse momento da dialética ¢ uma
preparacao para uma consciéncia mais elevada, pois o estado em que se realiza a
substancia como riqueza € o estado que conduz a reviravolta dele mesmo, ou seja, o Si
tornado coisa retorna a esséncia como a si mesmo, ao ser-para-si que € para si
(existéncia do espirito). O desvelamento do mundo da alienacdo, a consciéncia da
alienacdo do Si, se dard na linguagem como existéncia para si do espirito. Num estagio

tardio desses valores, contudo, a riqueza adquire consciéncia do poder de distribuir e

'8 Nesse sentido de expressio de valores, podemos dizer que essa é a histéria do ocidente que se torna
histéria do mundo, ou seja, ndo had como ndo ver ai surgirem as questdes de Marx e do mundo burgués.
Além € claro de sua significacdo simbdlica para os desafios epistemolégicos de uma obra filoséfica no
p6s kantismo e assim numa série de questdes a que ele e sua filosofia estdo submetidos.
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mesmo o simples gesto da mao de quem paga se torna arrogante, enquanto o ato de
receber se torna baixo. Num fundo de miséria, pensa a consciéncia de riqueza, algumas
migalhas bastam para submeter um eu estranho. J4 o cliente, consciéncia
monetariamente dependente, ri secretamente da ingenuidade do senhor em acreditar em

seu respeito.

Mas ha uma inversdo. O senhor € absolutamente superficial na crenca de que o
mundo € um joguete de seu humor, resultado de seu capricho, mas o cliente ndo pode se
dar ao luxo dessa ilusdo, ou seja, ele pode se elevar a consciéncia de si, enquanto o
senhor ndo pode reunir os momentos desiguais. O sobrinho de Rameau de Diderot
captura bem toda essa mistura de decadéncia, riqueza, altivez e baixeza. Nao € possivel
determiné-lo de forma definitiva. O filésofo honesto sente vertigem frente a reviravolta
perpétua dos valores que o discurso de Rameau lhe mostra. Mas é a perda de
substancialidade e de estabilidade do sistema social que faz de toda agdo uma comédia e
de toda intenc¢do pura uma hipocrisia: mundo da consciéncia dilacerada. O sentido dessa
tomada de consciéncia da consciéncia dilacerada é o fim de toda cultura: predominio da

Fé ou da pura inteleccao.

Em termos musicais, aquela linguagem dilacerada € multipla, mistura trinta arias
diferentes, mas sempre tem em vista a perversao, enquanto que o preferivel seria a
melodia do bem e do verdadeiro, na igualdade de tom. Dessa forma, ao conceito resta
reunir os pensamentos de forma cintilante, pois sua franqueza mantém sua auto-estima
ao afirmar a vaidade desse mundo. Essa palavra universal pde tudo em pedagos, seja
afirmando a vaidade da cultura, seja expressando sua verdade. Mas a real elevacio so se
da em conjunto, de modo espiritual, sem recair na natureza inocente do coracdo natural.

Pois afirmar a vaidade de todas as coisas se torna a vaidade de quem afirma.
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A oposi¢do se altera e se afirma como o conflito entre Fé e luzes, acabamento e
possibilidade de transposicao da alienagdo. Num mundo em que o espirito se tornou
estranho a si, surge a ideia do mundo da Fé. Dessa forma, consciéncia efetiva e
consciéncia pura se opde, da mesma forma que a consciéncia do espirito realizado e a
consciéncia do espirito, o aquém e o além. Em outros termos, de posse de poder e
riqueza, percebe a insatisfacdo e a incompletude dessa posse, pois elas ndo sao esséncias
autdnomas. A fé ou seu mundo surge da constatacdo do nada desse mundo da cultura,
como elevacao do espirito, pois a verdade daquele mundo do espirito ndo esta nele e sim
fora de si. Por isso, a Fé como evasdo do mundo real ¢ o pensamento que ndo €
consciente de si como pensamento. Contudo, a fé, enquanto outro mundo, ndo € espirito
em-si e para —si e nisso ndo € igualmente a Religido. O objeto da fé, contudo, ndo € nem
a mera forma do pensamento, nem um ideal, mas ambos, ou seja, € uma esséncia do

. c . 188
espirito que se percebe como além de si mesma

. A inteleccdo se opde a Fé como Si
universal que reduz tudo a si, mas a sintese suprema do hegelianismo € a unidade do
movimento e do repouso, ou seja, a f€ como verdade imovel e além da inteleccdo se
opode a inteleccdo como movimento do Si que se volta contra a objetividade. Por fim,
nao hi mais diferengas, mas apenas vontades mais ou menos poderosas. Com o terror e

com Napoledo, o espirito se revela numa forma mais elevada, o terceiro momento do

espirito'™.

'8 Nas palavras de Hyppolite: "O mundo da cultura ndo &, portanto, como o primeiro mundo do espirito,
um mundo auto-suficiente; como "totalidade", € estranho a si, remete a uma verdade que ele ndo possui
em si mesmo e que se situa fora de si." Gén. e estr. p. 444

'% Nas palavras de Hyppolite: "O Eu, tal como aparecera na filosofia alema, em Kant ou em Fichte, aqui
ja esta descoberto por nos. O idealismo exprimird em um sistema filosé6fico esse triunfo do Si universal."
Gén. e estr. p. 449; ou ainda, "Antes de vermos desenvolver-se em um sistema filoséfico essa redugdo do
ser ao Eu, temos aqui, como resultado do processo da cultura, essa exigéncia do Si universal." Idem, p.
449
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REVOLUCAO, FE E SABER. A luta entre fé e saber (razdo contra fé) do século
XVIII, fendmeno proximo a Hegel, implica uma revolucdo da textura do espirito que
ndo passard despercebida a obra de Hegellgo. A Revolucdo francesa € o apice desse
estado e mesmo o Terror e as arbitrariedades ndo fizeram com que Hegel deixasse de
considerar que essa revolugdo se esfor¢cou em realizar o racional em si e para si e que,
da mesma forma, tentou construir a realidade a partir da ideia. Claro, o maior defeito
desse evento foi justamente ndo ter atingido a concretude da razdo e ter permanecido
formal''. Mas nesse embate ha uma necessidade espiritual que ja se deixava ver na
Reforma de Lutero, em dire¢do a liberdade do sujeito, e a natureza como um sistema de
leis. Com isso, a natureza passa a pretender ser exemplar na moral e o espirito nega esse
direito a ela em nome da razdo. Mas o que importa € uma revolucdo no

desenvolvimento do espirito, o esforco de ultrapassar toda alienagdo do eu.

Denominou-se razdo essas determinacOes universais fundadas na consciéncia
efetiva (lei da natureza e conteido do justo e do bem) e iluminismo a supremacia dessas
leis. Essas doutrinas filosdficas (iluministas) se propagaram e conquistaram nao apenas
o corpo social, mas também todo povo, na forma do mundo da cultura chegando a uma
consciéncia de si mesmo cintilante que nao deixa nenhum aspecto de sua condi¢do

(representado pelo Sobrinho de Ramau) de fora de sua critica dissolvente. Antes dessa

1% Nas palavras de Hyppolite: "Para Hegel, era ainda um fendmeno muito préximo a luta capital que
ocupara a o século XVIII, concernente aos filésofos da Enciclopédia e aos que estes consideravam
defensores retrégados de uma fé cambaleante, a luta da razdo contra a fé, da Aufkldrung contra a
supersti¢do. Essa luta anuncia novos tempos, implica uma revolucio na "textura" do espirito, e Hegel, tdo
sensivel as transformacgdes histéricas, as mudangas visiveis e invisiveis do espirito do mundo, nao podia
deixar de lhe consagrar um lugar correspondente a importancia que lhe concedia." Gén. e estr. p. 453

"I Nas palavras de Hypplolite: "Esse reino - que deveria por fim a toda alienacdo do espirito, em que o
espirito ndo teria outro objeto a ndo ser ele mesmo, em que o mundo seria sua vontade porque essa
vontade, de inicio singular, teria se tornado vontade universal em si e para si - € o reino da Revolucio
Francesa." Gén. e estr. p. 479; mais ainda: "E o problema posto pela Revolugio Francesa enquanto ela é
um retorno consciente, apds a cultura e a fé, ao mundo imediato da espirito, a Cidade antiga, da qual
haviamos partido." Idem, p. 480
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disseminagdo, o eu gozava da ordem anterior, mesmo sabendo-se superior a ela, exercia
seu juizo contra ela e com isso essa sua argumentacdo mantinha o todo e suas
articulacdes. Ou seja, mesmo a depreciacdo desse mundo num discurso, serve para
conserva-lo. Nesse ponto surge a pura intelec¢cdo que confere uma imagem universal ao
juizos proferidos como uma reflexdo do mundo da cultura e que engendrava também o
mundo da fé. Tanto a fé como a pura intelec¢do querem transpor a alienagdo de que elas
resultam. A fé € a superacdo do mundo pelo pensamento do além absoluto; a intelec¢ao
€ o retorno do espirito a si mesmo. Elas se enfrentam violentamente, mas note-se que €
pensamento em luta consigo mesmo. No além, a fé conhece sem saber a esséncia do
espirito, mas apenas o conteido, sem a forma da pura inteleccdo, enquanto que a

inteleccdo separa o contetido para nega-lo como outro.

Esse conflito, da Aufkldrung e da fé, foi problema fundamental do jovem Hegel.
A filosofia do entendimento era recriminada pelo excesso de abstracdo para inspirar a
acdo humana, ou seja, ela podia nos tornar melhores, mas ndo atuava sobre as almas.
Devemos lembrar, contudo, que a religido ¢ um momento do espirito absoluto, ou seja,
no lugar de afastar toda a fé como supersticao, o que se pretende é substitui-la por um
pensamento que a assimile. O erro da Aufkldrung é ser uma critica negativa que nao

pretende compreender o sentido especulativo da religido (tentativa de Feuerbach).

Mas o poder do negativo anima a consciéncia de si e tem uma nova figura na
pura inteleccdo, pois esse poder nasceu da substancia, ou seja, € um fendmeno do
espirito e ndo um mero aspecto abstrato da razdo, resultando de uma cultura vinculada a
vida coletiva. Para a razdo da Aufkldrung, por outro lado, a fé € um erro (império das
trevas) que se baseia, por um lado, na consciéncia ingénua da massa ainda infantil e, por
outro, na ma inten¢ao do clero que pretendia conservar seu prestigio e, por fim, ainda no

despotismo nao esclarecido que, em vista de seu gozo, se vale da fraqueza de uns e da
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hipocrisia de outros para assumir uma posi¢do de porta voz da verdade (de Deus). Na
tentativa de desvelar essa logica do erro, a Aufkldrung pretende libertar o homem que se
tornaria capaz da verdade, mas nem todos os momento do erro reagem da mesma forma
a essa tentativa. Entre a consciéncia de si (pura inteleccdo) e a consciéncia ingénua,
contudo, hd uma inversdo entre o em-si € o parar-si. O que isso significa? Nao ha
resisténcia a comunicagdo da Aufkldrung que se torna doutrina universal: revolucdo do
espirito antes da consciéncia dessa revolucdo. Nesse ponto, at¢é mesmo a fé ndo esta
livre do contagio, pois seus argumentos se inspiram no de seus adversarios € ambos 0s

lados tém o mesmo espirito.192

O livre pensamento como pura intelec¢do pretende livrar o espirito humano do
irracional alheio a razdo como seu ser-outro, como alteridade irredutivel, mas, como o
saber e 0 objeto sd30 0 mesmo, esses ser outro s6 pode ser a propria consciéncia € nao
algo além. Ou seja, o irracional s6 pode ser um modo da prépria razdo, pois essa ultima
nunca ultrapassa a si mesma, ou seja, a fé ndo é mais um outro da razdo, mas sim a
representacio inconsciente da razdo humana (caminho que Feuerbach seguird). Dessa
forma, a religido é a consciéncia da ilimitacdo do ser do homem, ou seja, ela ndo se
opde a natureza humana, mas, pelo contrario, opde humanidade e individuo. A religido
nao é mais um inimigo a ser batido, e sim a mais alta expressdo da consciéncia de si: 0s
termos do problema se invertem. Como a fé € o espirito da comunidade humana, a
Aufkldrung € uma filosofia do finito (a mais superficial que ja existiu), pois a reducdo

do divino ao humano (como pretende Feuerbach) elimina todo o especulativo e culmina

192 Nas palavras de Hyppolite: "Tanto a fé quanto a pura inteleccio sdo o resultado da alienacdo do
espirito que procura transpor tal alienag@o: a fé é a superagdo do mundo pelo pensamento de seu além
absoluto, o pensamento do ser do espirito; a intelec¢@o € o retorno do espirito em si mesmo como ato de
pensar, negacdo de toda alienacdo." Gén. e estr. p. 456; mais ainda: "A partir de entdo, na massa
espiritual, ja ndo h4 uma fé sélida que se oponha verdadeiramente a razdo - dois adversarios em luta -,
pois o proprio adversério € vencido pelo contagio; seus argumentos sdo inspirados pelo espirito contra o
qual ele combate; é 0 mesmo espirito que, em ambos os campos, é reencontrado.” Idem, p. 461
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numa insuperdvel consciéncia da finitude. Assim, o que € negado na fé € a propria
consciéncia, pois as determinacOes da fé sdo determinagdes inconscientes do
pensamento. O triunfo sobre a fé ndo suprime a fé que se reintroduz sob nova forma,
fazendo com que a razdo reconheca nela um perpétuo além. Para a razdo, o objeto da fé
ndo vem de fora e sim de sua propria consciéncia. Nessa oscilac@o entre algo externo e
algo introduzido de fora, fica explicita a forma da intelec¢cdo que apreende seu objeto

COmo a si mesmo € como um outro.

Dessa forma, a critica da inteleccdo contra a fé é uma autofagia, pois, quando
ataca e desqualifica a esséncia absoluta da consciéncia crente, a razdo denuncia a sua
propria constitui¢cdo, ou seja, desconhece a si mesma: o objeto sensivel é fora do
homem, o objeto religioso € nele como mais proximo e como o mais intimo. Com isso,
permanece a autoconsciéncia que no ato da pura intelec¢do apreende a si mesma em seu
objeto. A fé tem a certeza de ser a esséncia absoluta por meio do culto, em sentido
contrério, a intelec¢ao produz seu objeto ao mediar o que era imediato, com isso a fé é
espirito da comunidade (unidade da esséncia absoluta e da consciéncia de si). A
afirmagdo de que o objeto da fé € introduzido de fora se torna absurda, pois a esséncia
da fé é precisamente esse objeto da consciéncia de si do povo, ou seja, a religido € a
consciéncia que o espirito tem de si: o que a razdo desconhece da fé € ela mesma. A
razdo, contudo, dissocia o que era uno na fé e a transforma numa consciéncia infeliz que
procura em vao sua ingenuidade primeira. Por isso a vitéria da universalizagdo da

verdade da razdo sobre a fé, ou seja, a falta de conteddo faz da fé uma razao insatisfeita.

Em termos de razao, a fé € a consciéncia da relacao do finito sendo em si com o
absoluto sem predicados, desconhecido e incognoscivel, pois ndo ha como voltar a
confianca ingénua de outrora em que finito e infinito se confundiam. Dessa forma, os

desejos de virtude e fé se tornam aspiragdes nostilgicas, pois a cisdo entre finito e

163



infinito, entre a impureza da experiéncia e a pureza da interioridade € obra da razao
assim como da Reforma. Essa desigualdade esti dentro da fé e se manifesta entre Deus,
a justificativa dele e o culto. Dessa forma, a fé ndo € supersticdo, mesmo que a razdo a
trate como tal e se torne, a razdo, mescla de aquém e além. Mas quanto ao fundamento
da fé, a razdo dissocia o eterno e o histdrico, fazendo das justificativas historicas as
unicas da fé, por outro lado, a mediagdo feita pela consciéncia crente reata certeza e
verdade e as representa como historia sagrada: mistura de histérico e eterno. Como via
do meio, essa ocorréncia deve ser vista como testemunho de si do espirito, no interior da
consciéncia singular, como pretende a pura inteleccio ou, na fé universal de todos,

como pretende a consciéncia crente.

Para a Aufkldirung, contudo, a histéria € uma mera sucessao de fatos, enquanto a
igreja, uma prefiguracdo do saber absoluto, mas a fé ja se deixou seduzir quando busca
um fundamento para si. Note-se, contudo, que a consciéncia crente € ativa e ndo apenas
contemplativa, ou seja, pelo sacrificio (2 exemplo de Cristo) ela transcende a
singularidade isolada, regrada pela troca monetaria. Nessa longa polémica, o banimento
da supersticao pela pura intelec¢do resulta na separagdo completa entre a realidade finita
e a esséncia absoluta que a inteleccdo tem como vazio supremo, ou seja, 0 Unico
conteido da pura inteleccao € mundo finito, a certeza sensivel em oposi¢ao a um ser
absoluto esvaziado de seus predicados. Mas essa suposta riqueza e concretude é,
filosoficamente, o contrario do que parece ser, ou seja, € o conhecimento mais abstrato,
esvaziado de todo contetido, pois 0o empirismo se justifica pelos erros das investigacdes
filosoficas anteriores. Como compreender essa afirmacao? A alteridade (do eu e do
objeto) é sem mediacdo, mas € possivel ligar as determinagdes finitas e a esséncia
absoluta, positivamente, pela posi¢cdo das determinacdes finitas no ser absoluto

(modalidade do ser-em-si) e, negativamente, quando essas determinacdes se dissolvem
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(modalidade do ser para outro). Essas duas modalidades de ligacio conduzem ao

conceito de utilidade (esséncia da filosofia, prética e tedrica, da Aufkldirung)'®”.

O essencial € ressaltar a reducdo da riqueza especulativa a experi€éncia humana.
Ou seja, os seres finitos (o rebanho humano) devem ser considerados em sua posi¢ao
relativa e absoluta, como em-si € como para o outro. Mas como podemos considerar o
homem nessa visdo do mundo? Em-si ele € bom e feliz, todo o outro tem significacdo
para ele na utilidade que dai retira, a propria sociabilidade se baseia na utilidade miitua,
pois seu destino € ser parte do rebanho, ser ttil a comunidade. Nessa dialética, cada
homem é fim e meio e mesmo a religido s6 tem valor pelas vantagens que o homem
pode tirar dela. Essa superficialidade filos6fica leva a um mundo sem profundidade em
que as coisas sdo apenas o que sdo e os individuos s se relacionam entre si em vista de
seu interesse. Mais ainda, o direito humano da Aufkldrung nao pode ser recusado pela
consciéncia crente, pois essa participa também do humano, ou seja, quando desperta
pela Aufkldrung, a consciéncia crente nido se diferencia mais dela e se torna uma
Aufkldrung insatisfeita e nostalgica do paraiso perdido. A satisfacdo da Aufklirung, por
seu turno, deve ser deixada para trds no seu movimento ascensional efetivado na
metafisica que expressa sua verdade. De que forma? Considerando a pura esséncia
como substancia material das coisas, ela é seu conceito como objeto, ou seja, o conceito

como o Si, a liberdade absoluta: o mundo € sua vontade.

Toda essa dialética, contudo, espelha o desenvolvimento filoséfico do século

XVIII (em especial, a filosofia francesa), onde sao esfacelados todo pensamento imével

193 Nas palavras de Hyppolite: "Contudo, a consciéncia efetiva da Aufklirung supera esse pensamento

abstrato quando apercebe os momentos de seu conceito como diferencgas estateladas diante de si; concebe
entdo o mundo espiritual sob a forma da utilidade." Gén.e estr. p. 478; Mais ainda: "O que caracteriza a
relacdo de utilidade, exprimindo a relacdo da consciéncia de si com seu objeto, é a passagem perpétua de
um momento a outro, mas niao sua completa unificacdo." Idem, p. 478
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e todas as representacdes consistentes, proporcionando a pura liberdade e a certeza de
que todo em-si € esséncia da consciéncia de si e nada mais. Esse longo e profundo
processo de dissolucdo tem inicio com Lutero, passa pela filosofia francesa, mas
permanece abstrato, ou seja, a vitdria das luzes se reverte em outra disputa:
materialismo X deismo. Mas a matéria e o ser supremo sdo apenas lembranga da cultura
passada, ou seja, sdo a distingdo do que ndo se distingue totalmente, pois o que é posto
como imdvel (objeto da fé) € ainda o puro pensamento (suprema abstracao do em-si). A
matéria € o ser positivo, o ser supremo € o negativo, mas ambas sdo abstragdes do
pensamento. A propria coisa € abstracdo do puro pensamento, simples imediatez do
pensamento como ser, mas o negativo da coisa se relaciona com ela no juizo negativo
de um além vazio que se assemelha a presencga positiva da consciéncia de si. Tanto o
materialismo, quanto o deismo ndo conseguem formar um sistema seja da natureza, seja
do espirito, pois pensar a natureza exclui a ideia da matéria e o espirito ndo esta contido

na ideia da divindade.

A Aufkldrung supera a abstracdo por conceber o mundo espiritual sob a forma
da utilidade, ou seja, a consciéncia da Aufkldrung se vé como o desenvolvimento do seu
conceito em momentos (em-si, para-outro e para-si) que retornam no todo do
movimento. Mas o que caracteriza a utilidade € a relacdo da consciéncia de si com seu
objeto, a passagem de um momento a outro sem nunca alcangar a completa unificagao
para a qual a dialética da utilidade tende. Cada coisa é em-si, mas no vinculo com outra
€ para-outro e no desaparecimento como em-si se eleva ao para-si, mas nessa ultima
forma a realidade ndo € ainda expressao da vontade universal, pois a utilidade liga o em-
si e o para-si, onde se vislumbra apenas a unidade da consciéncia e da realidade: reino
da Revolucdo francesa. O objeto pensado ndao é além do Si e o Si ndo é apenas

individual.
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A IMPOSSIBILIDADE DA LIBERDADE ABSOLUTA. A liberdade do homem € a
verdade dos mundos precedentes, a Revolucdo francesa realiza a liberdade absoluta,
mas esse nao € o ultimo passo dessa dialética, pois a vontade geral conduziu ao terror
como mero avatar do espirito e a oscilacdo entre a singularidade e a universalidade da
vontade ndo produziu uma organizagao estavel ™. Ou seja, a troca, nada pacifica e
repetida, entre os Sis singular e universal (entre anarquia e ditadura) ndo leva a uma
plenitude, a um mundo estavel. Assim, a alienacdo da consciéncia de si deve ser
superada pela visao moral do mundo, originada na Reforma (a revolugdo dos alemaes).
Contudo, € no pensamento e sua determinacao mais alta, a liberdade da vontade, que se
origina a Revolucdo francesa. Mas de que forma? A liberdade é a auto referéncia da
vontade sem a coisa-em-si que a utilidade dissolvera, pois no util a consciéncia
reencontra a si mesma e adapta o que € a ela mesma. Mas nesse ponto, a consciéncia se
eleva a universalidade do puro conceito como esséncia de toda efetividade, pois o saber
que a consciéncia tem de si € o saber de toda realidade: a realidade € espirito. Mas por
que a Revolugdo francesa fracassa? Seu principio era verdadeiro, mas permaneceu
abstrato, ou seja, na tentativa de realizacdo imediata, a consciéncia nio se dirigiu a uma
obra positiva, a um mundo e saiu de sua efetividade como liberdade absoluta

(verdadeira na ndo efetividade).

A parte a obscuridade do texto hegeliano, a liberdade absoluta ndo pode existir
imediatamente e, no lugar de justificar a Revolucdo francesa, interpreta seu novo
fracasso na visdo moral do mundo e conduz ao terceiro tipo do Si, pois na utilidade

ainda ha uma aparéncia de coisa-em-si. Mas de que forma? As institui¢des ndo sdo mais

19 Nas palavras de Hypplolite: "A verdade dos mundos precedentes é o principio da liberdade do homem.
Tal liberdade, que ndo conhecia outra coisa sendo ela mesma, a liberdade absoluta, realiza-se
imediatamente na Revolucdo Francesa. Entretanto, a revolugdo - que "proveio do pensamento”, diz-nos
Hegel em suas prelecoes sobre a filosofia da historia - ndo é o termo final; ela propria aparece como uma
dialética." Gén. e estr. p. 481
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em si, como na monarquia absoluta, mas apenas pela sua utilidade'”. Ou seja, o Si,
fundamento do corpo social, é a vontade geral como vontade universal. Notemos,
contudo, que ela ndo é pensamento vazio e sim vontade de todos os singulares (de todas
e de cada personalidade), ndo de um homem privado, mas de um cidadido que participa
da obra total. Mas o que € a obra total? A sociedade cuja vontade € o estado consciente
de si, a liberdade absoluta como participagdo direta na obra comum. Antes, a sociedade
se dividia em massas espirituais particulares, cada individualidade se vinculava a uma
parte da vida social (estamentos, corporacdes, classes sociais), de forma que apenas os
nobres (militares) alcancavam o pensamento do todo. Doravante, essas divisdes deviam
desaparecer, deixando surgir, ao se tornar conceito, uma oposi¢do simples entre as
vontades singular e universal. Mas o que isso significa? A emergéncia do conceito
subleva cada consciéncia singular de sua esfera particular — enquanto cada uma delas
ndo encontra mais sua esséncia e obra naquelas massas — e compreende seu Si como

conceito da vontade cuja esséncia s6 se atualiza no trabalho social.

Resulta que ndo ha mais além e cada um se apresenta como criador do ser
espiritual, mas essa experiéncia fracassa no Terror de 1793, ou seja, a penetragdo da
substancia e da consciéncia de si como fim da alienacdo objetiva ndo cria obra

universal, nem efetividade, pois isso implica oposicdo a consciéncia de si'”®. Uma tal

195 Nas palavras de Hyppolite: "Para tal pensamento filoséfico, ainda havia um mundo subsistente em
face da consciéncia de si, mas esse mundo tem como predicado essencial a utilidade, o que significa que
ndo é em si, s6 se opde em um momento a consciéncia de si para logo desaparecer nela. O que é somente
¢ enquanto util, enquanto nele a consciéncia de si pode reencontrar a si mesma e adapta-lo a si." Gén. e
estr. p. 482

1% Nas palavras de Hyppolite: "E possivel formular ainda de um outro modo o problema que Hegel pde
aqui: se a sociedade é organizada, dividida em momentos distintos e complementares, é decerto uma obra
concreta, mas ja ndo € uma obra imediata consciente de si; tornou-se objetiva, mas o Eu se alienou nessa
objetividade. Se, pelo contririo, 0 homem, como vontade universal, pretende se pensar imediatamente no
Estado, e eleva assim "a liberdade absoluta ao trono do mundo", a obra concreta e objetiva desaparece
com a alienag@o, ndo resta mais que um universal abstrato e, portanto, puramente negativo." Gén. e estr.
p. 486
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obra, nova organizacdo da sociedade, equivale ao retorno a diferenciacido e dispersdao
das massas, frustrando a participacdo direta no todo. Como compreender essa
irnpossibilidalde?197 A soberania indivisa se perderia na divisdo de poderes (executivo,
legislativo e judiciario) e a operacdo da personalidade deixaria de ser consciéncia de si
universal. E nesse sentido que a liberdade absoluta néio produz obra positiva, ou seja, a
acdo governamental € barrada, restando apenas a furia e a destrui¢cdo, em que a Unica

“obra” € o aniquilamento continuo da vontade singular (a morte).

Na medida em que o governo revolucionario nunca € mais do que uma fac¢do no
poder, a anarquia e a ditadura se sucedem e se alternam sem descanso. Ou seja, a
decisdo de quem ocupa o poder exclui todo o outro, ndo passando de individualidade
particular e contendo de forma necessaria seu declinio. Nesse quadro politico-social, o

governo € sempre culpado e a massa inoperante suspeita.

O choque entre a vontade singular e a vontade universal se manifesta pela ftiria
da destruicao, mas seu significado profundo é que a liberdade absoluta nao € realizavel
de forma imediata e que a mediacdo e a alienagdo sdo necessarias a vida do espirito.
Mais ainda, a liberdade absoluta s6 pode se realizar na forma da pura negatividade
como vontade moral (despertar da subjetividade livre), ou seja, a vontade geral de
Rousseau se torna vontade pura kantiana, a Revolu¢do culmina no idealismo alemao e a
consciéncia se torna sujeito. Num sentido geral, hd uma sucessdo ciclica — espirito
imediato, cultura e liberdade absoluta — e o terceiro momento € o rejuvenescimento da
substancia espiritual, onde as guerras e a ditadura recriam a substincia social,
disciplinando as consciéncias individuais. De forma geral, o terceiro momento é a

retomada do primeiro, mas com algumas diferencas. O estado aristocritico se torna

17 Nas palavras de Hyppolite: "As massas espirituais desaparecem e em seu lugar surge "a Nagio una e
indivisivel"; a vontade geral, porém, nada poderia criar que tivesse a forma de um objeto independente,
pois esse objeto se oporia entdo a consciéncia de si." Gén. e estr. p. 486-7
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estado burgués, o povo se transmuta em opinido publica e o corpo de funcionarios
aparece como uma nova aristocracia. Mas com essa retomada a luta contra a alienagcdo

tende a se repetir assim como a restauracdo que a segue. Para o espirito substancial,

N

contudo, todo esse processo se converte numa interioriza¢do, na elevacdo a certeza

subjetiva que agora cria sua histdria. O reino efetivo se eleva em mundo da fé, o terror e

a morte tornam-se o reino da pura vontade'*®.

"% Nas palavras de Hyppolite: "Assim como o reino do mundo efetivo se elevava ao reino da fé e da
intelec¢do, assim também o reino da liberdade absoluta e do terror da morte torna-se o reino da pura
vontade, situada além da imediadez; uma pura vontade que € posta - além dessa imediatez - como idéntica
ao Si da consciéncia.” Gén.e e estr. p. 492
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Capitulo 5

Religiao e espirito

A SINGULARIDADE'" COMO CONDICAO DA EFETIVIDADE. O espirito se
torna saber de si ou certo de si mesmo se elevando acima do espirito objetivo e
atingindo por meio do saber de si sua prdpria esséncia, mas essa nova imediatez do
espirito ndo exige apenas a superacao da visdo moral do mundo em dire¢do ao espirito
ativo, exige também a reconciliacdo desse espirito ativo com a universalidade
anterior’”. Ou seja, essa nova imediatez ndo é apenas espirito subjetivo, mas também
absoluto. Esse movimento equivale a uma troca de cenarios: abandonamos a dicotomia
espirito objetivo/realizacdo inacabada da liberdade em dire¢do ao aprofundamento da
liberdade como saber de si. Mas como entender esse espirito certo de si mesmo? Ele € a

identidade do saber e do objeto do saber: meta da Fenomenologia como um todo.

A questdo da singularidade ndo tem uma visibilidade positiva para Lukacs. Ele a rejeita como um

resquicio conservador, herdado do kantismo. Mas o que estd em jogo € o sentido da realiza¢do proposta
por Hegel no preficio a Fenomenologia do espirito, ou seja, enquanto Hyppolite e muitos outros tidos
como existenciais por causa da insisténcia na singularidade acreditam que ndo ha de fato realizacdo sem
essa singularidade (o ser-ai de Heidegger) pois seria uma realizacdo em poténcia (a priori) se fosse
apenas aprendida e ndo vivenciada, por outro lado, Lukacs d4 ao sentido de realizacdo uma forca e
amplitude que a visdo “existéncial” (apenas filos6fica) nunca poderia pretender, mas para isso hd uma
hipertrofia do para-nés como conformacao final da histéria da humanidade (a classe trabalhadora como
consciente de si) que v€ na singularidade a individualidade que deve ser abandonada. Mas a terceira
critica (Critica do juizo de Kant) ndo pode ser entendida sem ter em mente esse problema suscitado pela
singularidade, nem a questdo do Imperativo categdrico pode ser entendida sem esse pano de fundo. Hegel
trata disso na parte do espirito da Fenomenologia do espirito, onde a morte do senhor e o problema da
sucessdo na casa desse se da entre a cidade e a familia, € um resquicio da classe dominante de sempre,
segundo Lukacs, pois esse cidaddo ndo é nem capitalista (herda seu poder ou pelo menos o direito de
exercé-lo), nem trabalhador em qualquer sentido, pode ser melhor interpretado se levarmos em conta a
tipificacdo e a simboliza¢do do artista, do fil6sofo, numa visdo existencial.

2% Nas palavras de Hyppolite: "Antes de mostrar como tal espirito (subjetivo) é capaz de uma nova
imediatez, ao se tornar espirito ativo e criador, precisamos penetrar em uma nova dimensdo, aquela da
subjetividade, corresponde a vis@o moral do mundo, ao idealismo alemdo de Kant e Fichte. A critica da
visdo moral do mundo nos conduzird a certeza do espirito ativo (Gewissen), mas, a0 mesmo tempo, a
reconciliacdo desse espirito ativo (portanto, sempre culpado) com o espirito universal." Gén. e estr. p.
495
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Nao ¢ dificil, contudo, compreender porque essa superacdo deve se reconciliar
com o que ela supera. Seja como cultura ou como fé, como poder, riqueza ou como o
céu, o espirito tinha sua substancia fora de si, mas agora, para o espirito certo de si, a
substancia € o puro dever, ou seja, é o Eu que s6 pode querer a si mesmo, € a certeza de

201 # . - . .
M Ea realizacdo do kantismo ou, mais exatamente,

si que € a0 mesmo tempo verdade
as contradi¢Oes envolvidas nessa realiza¢do e ndo sua repeticdo que estd em causa, pois
a critica da ontologia classica (feita por Kant) prepara uma nova ontologia (que nao esta
em Kant) em que ser é sujeito e ndo um substrato inerte. E uma libertacio do ser de
uma substancialidade ilusoria. Em termos kantianos, € a consciéncia moral que se
coloca como esséncia da consciéncia de si; para Hegel, € o Universal figurado como a
morte diante do Si singular que € interiorizado como saber da consciéncia de si, como
sua esséncia absoluta. Dessa forma, a substincia do espirito certo de si reconcilia a

imediatez do espirito ético e a mediacdo do espirito da cultura, ou seja, o dever-ser

ganha um ser, uma natureza propria.

O puro dever, dessa forma, ndo € apenas uma abstracdo indeterminante, mas a
espiritualizagdo de um dado natural (feminilidade de Antigona) como uma imediatez
essencial ao puro dever. Tal como num circulo, contudo, essa espiritualizacdo da
existéncia natural é suprimida de novo, mas agora essa nova libertacdo nio é ser-ai
espiritualizado, mas uma conquista reflexiva, em que a consciéncia de si sabe sua
liberdade e em que esse saber € substancia, meta e uinico contetido da consciéncia de si.
Nao ha mais a inocéncia de um Si que apenas €, nem a vontade singular alienada desse

ser como vontade universal, mas o espirito criador de sua historia, terceira forma do Si

20! Nas palavras de Hyppolite: "O Eu ndo pode querer outra coisa sendo a si mesmo. Sua meta absoluta
estd nele, ja ndo poderia afetar a forma de um termo estranho. Sdo vontades superadas querer o poder ou a
riqueza, aspirar ao céu como a uma verdade além da certeza que o sujeito tem de si mesmo; o sujeito s
pode querer a si mesmo na certeza de si." Gén. e estr. p. 496
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espiritual, espirito que se conserva na oposi¢do a si. O puro dever é agora mistura do
que se é e do que se fornard e ndo mais a oposi¢cao alienada entre ambos. Ou seja, agora
a universalidade ndo pode deixar de ser formulada em relacdo a singularidade. A visdao
moral do mundo e sua esséncia modelar se estilhacam nessa variagdo do universal pelo
singular ou do singular enquanto universal, pois essas visdes devem formar um sistema
de visOes morais religadas. Nesse sentido, a visdo moral do mundo univoca tem um
lugar nesse devir do espirito, ou seja, do espirito imediato ao alienado até o espirito que
se sabe a si mesmo e que tem o dever como objeto absoluto. Ao contrario do sistema de
visdes morais do mundo, essa visdo moral do mundo como expressdao do puro dever em
sentido kantiano é mais um modo de viver que uma filosofia especulativa, pois encerra
ainda uma contradi¢do irredutivel entre a imediatez e a mediacdo, entre o categorico € o
hipotético. Essa contradicdo € vivida concretamente pela consciéncia em sua
experiéncia moral at€ o ponto em que a visdo puramente moral (a moral kantiana) é
abandonada. Mas o que é abandonado? A resposta a isso € compreender a exposi¢ao
hegeliana como a experiéncia espiritual de uma filosofia que quer libertar o homem da
natureza sensivel, mas que terd de renunciar a seu moralismo. Mas por que? O que era,
de inicio, pureza de vontade e desinteresse (imediatez) se torna hipocrisia e inveja

(mundo alienado).

Os postulados que pareciam ter fungao complementar e nao de fundamento, em
Kant, sdo tomados como elementares por Hegel, por tentarem reconciliar os elementos
desmembrados pela andlise. A lei moral e a natureza s@o essenciais na determinacio do
valor moral e os postulados estdo bem longe de determinar sua unificacdo, mas, para

que Hegel reencontre algo que valha como unidade entre dever-ser/ser, ele descreve a
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estrutura original da vida do espirito que vemos sob as formas as mais diversas: algo

como a vontade de poténcia Nietzscheana®”.

A visdo moral do mundo, ou seja, os principios da moral kantiana, tem como
principios os seguintes pressupostos203: 1) imediatez da consciéncia moral, a
consciéncia sabe o puro dever como sua esséncia, o Si do homem ¢ a lei do dever, o
dever ndo pode ter a forma de algo estranho; 2) necessidade da mediacdo, a moral s6 faz
sentido em relacdo a um ser outro como algo a ser transpostos; 3) dualidade necesséria,
liberdade e natureza como realidades independentes, a natureza se preocupa tao pouco
com a consciéncia moral quanto essa se relaciona com aquela; 4) dualidade ilusoria, a
consciéncia de si participa de ambas e coloca a moralidade como essencial em relacdo a
natureza. E essa contradi¢do que move a visdo moral do mundo e da qual os postulados
da critica da razdo prética tentam escapar, mas que apenas por meio de um legislador do
mundo (ideia teoldgica) pode ser reduzida. Mas o recurso a esse intelecto arquetipico,
projetado pelo entendimento como ponto de fuga dos paralelos, ndao revela uma

extensdo do sujeito e do objeto, mas da consciéncia. A consci€ncia contempla e, acima

oo/

de tudo, quer sua esséncia, mas o que a realizacdo tem de natureza, tem de estranho

(¢

moralidade, ou seja, sem a acdo efetiva o dever ndo é puro saber e a mediacdo nao

reintroduzida.

Poderiamos determinar de outra forma essa contradi¢ao. Se impde de inicio a
hipétese de que ha uma consciéncia de si moral. Ela quer apenas o dever, em cada acdo

concreta sO visa o dever, ndo quer apenas sabé-lo e sim realiza-lo, mas como, numa

202 Nas palavras de Hyppolite: "A Critica da faculdade de julgar é uma nova tentativa de unir aquilo que
fora posto como separado na consciéncia moral. Descreve uma estrutura original da vida do espirito,
suscetivel de ser reencontrada sob aparéncias diversas, e chega a fazer uma critica penetrante do "puro
moralismo". Por vezes, tal critica faz pensar naquela que, mais tarde, sera feita por Nietzsche." Gén. e
estr. p. 500.

% No Gén.e estr., o primeiro postulado é exposto nas paginas de 502 4 505; o segundo, de 505 4 507; o

terceiro de 507 a 510.
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natureza por principio indiferente a lei moral? Experiéncia dolorosa da consciéncia
moral, o mero direito a ser feliz pode ser o indice da impoténcia do dever-ser, enquanto
que refutacdo dos postulados. Dessa forma, a consciéncia moral ndo tem atualidade,
como tem a consciéncia ndo-moral, pois aquela duvida que a execugdo da coisa seja
fonte de felicidade, ou seja, tem seu objeto como puro dever e nunca a si mesma como
atualizada: limite e injustica para a consciéncia moral. Mas para que possa de novo se
afirmar no gozo da realizagdo de si, a consciéncia moral nio pode renunciar a
felicidade. A saida de Schelling e de Hegel € espiritualizar a felicidade e considerar a
felicidade kantiana como a felicidade empirica onde a coincidéncia entre natureza e lei
seria apenas contingente. A felicidade para Hegel € a plenitude da realiza¢do, reencontro
de si mesmo na obra que pode ocorrer no artista ou num povo, quando intui a si mesmo
na realidade. Essa efetividade faz falta ao dever kantiano que se priva de uma
atualidade, do sentimento de dever cumprido, de si mesma como atualizada. Dessa
forma, o verdadeiro conceito da moralidade é o da meta suprema, o do soberano bem
como reino da virtude sobre a terra, mas isso implica um acordo entre natureza e ordem
moral como exigéncia da razdo. Teriamos assim um primeiro postulado modificado. Em
si, a natureza e a ordem moral devem se identificar, mas cabe a consciéncia singular

produzir essa unidade para si, chegamos ao segundo postulado.

A natureza ndo € s6 meio exterior e indiferente a consciéncia, mas faz parte do
vinculo com o mundo exterior da consciéncia, na forma de impulsos e inclinagdes que
~ = 204 . .
compdem a agdo” . Assim, da mesma forma que a natureza fora de nds, a natureza em
noés se opde a vontade geral, pois a consciéncia € composta por ambos os termos e deve

media-los. Contudo, € tdo impossivel uma criatura, que tem razdo e sensibilidade

2% Nas palavras de A natureza ndo é somente esse mundo inteiramente independente e exterior no qual,
enquanto objeto, a consciéncia teria de realizar sua meta, mas existe ainda, no seio da consciéncia, como
sua natureza." Gén. e estr. p. 505
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misturadas, se ligar a lei moral, quanto intuir os objetos suprassensiveis, pois essa
unidade pode no maximo ser visada por meio da mediacdo de ambos e nunca postulada
de forma a priori na origem. A moralidade, dessa forma, procura adaptar a natureza em
nos e fora de nos a Si, mas essa unidade nunca se faz presente (permanece postulado),
apenas a oposicao entre inclinacdo e lei moral € ai. Mas o sofrimento da impossibilidade
da moralidade tem um contrapeso na necessidade de postular a imortalidade para que a
alma faca progressos morais por tempo infinito. Mas a contradi¢do permanece. Um
dever-ser que em algum ponto se torna ser deixa de ser uma lei da vontade para se
tornar a descri¢do da acdo, ou em termos morais, uma lei moral que se torna habito ou
instinto deixa de ser moral. Ou seja, a propria unidade natureza-lei moral € contraditéria
se levarmos a sério a tentativa de presentifica-la, pois, permanecendo tarefa absoluta

que nao pode por principio ser acabada, ela € uma contradicdo como mandamento.

A solucdo que aparece no terceiro postulado € que possamos pensar um
garantidor da possibilidade da unidade entre natureza e lei moral. Numa acdo concreta,
dessa forma, ha mais de uma lei com conteido particular e todas opostas a lei moral,
pois o saber concreto e descritivo da acao é sempre incompleto e oposto ao dever. Como
agir? O pensamento da ideia teoldgica transforma os deveres em mandamentos de Deus,
garante a unidade dever-natureza (soberano bem), para o ser finito, contudo, essa
garantia reforca a justeza do puro dever e nao o temor a Deus. Nele estd unido o que na
consciéncia é separado, resolvendo a questdo da satisfagdao e do gozo da realizacdo do

dever e assim da efetividade da lei moral na natureza.

Mas nao € apenas o sentimento da realizacdo ou a realizacdo mesma que se
tornam acessiveis pela ideia teoldgica em relagdo a efetividade do dever-ser, a
necessidade de um conteido para a forma do dever também se resolve pela mesma

ideia, pois toda méaxima particular do querer — e s6 queremos de fato o particular — é
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mediado pela ideia de um mandamento divino, ele sim puro. Nessa ideia (de uma
consciéncia divina) pomos 0 que ndo podemos por em nds, 0 que nao Somos € 0 que nao
somos agora, mas ela s6 resolve a separacdo (homem-natureza) com uma separacdo
maior (Deus-acdo humana). Voltemos ao problema de fundo, se ndo ha como
determinar uma verdadeira consciéncia moral (impoténcia da satisfacdo) como
poderiamos afirmar sua efetividade? A ideia teoldgica s6 nos permite dissimular a
passagem entre efetividade e dever, numa oscilagdo infinita, sem verdadeira mediagao,
ou seja, com isso, ndo ha a afirmacdo de que ha uma consciéncia moral, mas de que ela
estd, na representacdo, e seu contrdrio, na efetividade. Em outros termos, uma vez
estabelecida a dualidade rigida, a unidade est4 perdida de forma definitiva: objecdo ao
sistema kantiano. Ou seja, mesmo que a consciéncia tenha aprendido seu objeto como
Si, ela o faz sob a forma de um universal inefetivo, oposto a realidade, como uma
espécie de deslocamento inconsciente de sua dialética em que os movimentos sdo
sempre equivocos. Se permanecemos na dualidade, a unidade se torna apenas expressao
da hipocrisia quanto aos principios, caso contrario, temos de explicitar sua dialética e
fazer emergir o Si concreto como unidade entre os muitos opostos do kantismo —
universal-particular; infinito-finito — atribuindo sentido positivo a dialética, sem o

recurso do intelecto divino.

Kant, pelo contrério, isola a analitica da dialética, fazendo com que a razdo s6
tenha expressdo pratica, pois a razdo tedrica, em especial a cosmoldgica, se torna um
ninho de contradi¢des. Mas a analitica j4 é uma dialética com alcance positivo sem
precisar de um além imaginado — coisa-em-si, nimeno, intelecto divino, entendimento
infinito, etc. — que se oponha ao Si da consciéncia, pois a verdade absoluta ndao € um
além do Si, ela pode e atinge a satisfacdo e o apaziguamento em seu objeto. Dessa

forma, Hegel considera o valor moral como base do kantismo, mas essa base se desloca
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de forma equivoca na a¢do. Duas vias se abrem: ou admitimos que a maxima da acdo se
altera inconscientemente com a a¢do e nos engajamos pelos deslocamentos, de forma
consciente; ou a consciéncia moral volta a seu Si concreto, — negando a impossibilidade
Kantiana da intui¢do de si nos paralogismos — como verdade imanente da certeza do
espirito. O kantismo, dessa forma, € o grau intermediério em relacdo ao espirito certo de

si que tem sua verdade no saber de si.

No momento da agdo e da efetivagdo, ha um deslocamento do além para o
aquém no acordo entre lei e ac@o, por consequéncia, o gozo da realizacdo se faz sentir.
Nao importa mais que a acio concreta seja timida para o tamanho da tarefa, pois ndo € o
objeto realizado e sim a acdo moral que estd em questdo, ou seja, seu objeto € o proprio
puro dever, mas agora sem sentir a restricdo de conteido como limitacdo, pois 0s
termos estdo todos dissolvidos na consciéncia. Nada se faz sem paixdo, mesmo as
inclinacdes desempenham seu papel na acdo como meio-termo entre a obra e a pura
consciéncia que aproxima moralidade e natureza sensivel como impulso. Mas os
deslocamentos inconscientes do kantismo se tornam método para Hegel, na forma de
um progresso infinito e um perpétuo deslocamento da questao (lei moral x natureza) que
ndo pode ser resolvida sem cair na presuncdo e no entusiasmo. O que resta € a

superacdo da visdo moral do mundo sem se valer de algum além.
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O PERDAO DOS PECADOS: PARTICULARIDADE E PROFUNDIDADE. Numa
obra tdo rica e complexa como a Fenomenologia do espirito, as retomadas como a do
ultimo capitulo da parte do espirito sdo necessarias. Ainda mais para explicitar o sentido
teleolégico na sucessio de tipos até aquele ponto (fim da parte VI da
Fenomenologia)ZOS. Nesse sentido, a autonomia kantiana, fundo de todo idealismo
alemdo, ¢ um meio que repete o fim, mas que ndo chega ela mesma a esse fim, por
conseguinte, a realizacdo incompleta da autonomia na visdo moral do mundo a pde a
perder’. De que forma? Na visio moral do mundo, a natureza é independente da
vontade e do saber puros que permanecem assim inefetivos. Por outro lado, o Si ativo é
uma tentativa de resolver essa impossibilidade e atingir uma diferenca efetiva por parte
da vis@o moral do mundo, ou seja, o Si ndo pode ser apenas saber puro, mas como agao

deve ser também unidade entre natureza e dever: fim da dialética do espirito, pois ndo

2% Nas palavras de Hyppolite: "Mostra-nos o sentido teleolégico de todo o desenvolvimento anterior,
insistindo em diversos tipos de Si encontrados no curso desse desenvolvimento: a pessoa abstrata, que
corresponde a consciéncia de si formal do estdico (o Si imediato, sem alienac¢do); o cidaddo
revoluciondrio, cujo objeto € a vontade geral (o Si do mundo da alienacdo), mas vontade geral incapaz de
se concretizar num mundo existente; enfim, a vontade moral, cuja verdade ndo é mais estranha ao sujeito

espiritual (o Si que volta a si mesmo enriquecido por toda a substincia espiritual)." Gén. e estr. p. 519

206 Nas palavras de Hyppolite: "E essa autonomia do Eu que melhor exprime o grande pensamento do
liberalismo alem@o, um idealismo do qual seria preciso buscar as fontes na reforma Luterana e no
principio do livre-exame. Entretanto, a ideia do Si plenamente auténomo nio se atualiza verdadeiramente
na visdo moral do mundo de Kant, nem mesmo na de Fichte. Depois de Kant, a evolucdo do idealismo
alemdo, tal como Hegel a encara em seu opusculo sobre Fé e Saber, nos conduz a uma expressao mais
profunda, e sobretudo mais concreta, dessa autonomia do Eu. As obras de Jacob, Schleiermacher,
Schelling, Novalis permitem superar a estreiteza da visdo moral do mundo que foi a de Kant." Gén. e
estr. p. 519-20. Em muitas passagens fizemos alusio a um discordancia (rodeada por muitas
concordancias) em relacdo a leitura de Hyppolite, aqui € o momento de ressaltar um ponto dessa
discordancia. A leitura que Hyppolite faz de Kant se limita a Critica da razdo pura e, dessa forma, ndo vé
o real significado da Critica do juizo (a terceira critica de Kant) como suprema posi¢do e discussdo do
problema da inter-subjetividade, ou seja, como prefiguracdo (mais radical muitas vezes) dessa
problematizacio entre Universalidade e Singularidade em Hegel. Dessa forma, ndo seguimos Hyppolite
quando ele afirma que: "Este [Hegel] viu bem o lado da individualidade na consciéncia moral, o que Kant
negligenciava." Idem, p. 532, ou seja, Kant ndo negligencia essa questdo como fica patente na Antinomia
do Belo (na terceira critica) e na Terceira formulagdo do Imperativo categoricos na Fundamentagdo da
metafisica dos costumes.
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ha mais aquém ou além da consciéncia, mas apenas na consciéncia cuja verdade é

certeza (espirito certo de si mesmo).

O espirito refletiu-se em sujeito, se tornou certo de si como criador da propria
histéria e absorveu o universal abstrato que estava além como seu pathos, pois surge
também como superacdo da familia e da cidade na onipoténcia de vincular e desvincular
que se efetiva na coisa mesma. Nao mais como essencialidade inalcancavel (universal
abstrato), mas como obra humana que toma o lugar da coisa natural e indiferente, como
predicado que se tornou sujeito, mas ela foi também abstracdo antes do espirito,
substancialidade para espirito verdadeiro, e agora subjetividade. Mas que subjetividade?
Responder a essa questdo dizendo se tratar da individualidade espiritual ativa nao
responde nada de fato, mas apenas abstrai o que deveria ser a resposta concreta. Talvez
os her6is romanticos, talvez Napoledo ou o proprio Hegel segundo Kojeve, o
importante, contudo, € o carater criador da a¢do, o momento da decisdo criadora, em
que o universal puro ndo se opde mais a efetividade da acdo, mas se torna o0 momento
do ser-para-todo-outro, o momento do reconhecimento da acdo pelas outras

individualidades.

z.

E a imanéncia do universal, no vir-a-ser da histéria humana, que deve ser
reconhecida como a verdade da acdo que emana de um Si individual. Mas uma nova
oposi¢do se mostra, ndo ha saida. O homem da acdo que se depara com limitacdes
descobre em si o mal e espera do futuro um sentido para seu passado (tomado entdo
como “movimento ascendente”), ou seja, essa suprassuncdo forma uma dialética do
perdao dos pecados que culmina numa fenomenologia da religido (Capitulo VII da
Fenomenologia). Dessa forma, Hegel considera o espirito ativo, depois o contemplativo
e por fim o absoluto como reconciliacdo dos dois primeiros, como a dialética da

consciéncia pecadora que resulta no perdao dos pecados como Aufhebung hegeliana.
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O Gewissen (individualidade ativa) considera a acdo de forma concreta e nunca
em geral, pois a acdo sempre se refere a um passado (lugar, posi¢do politica, posi¢dao
social) e a algo concreto que se quer realizar””’. Mas a tentativa de Hegel para superar o
existente em direcao a uma totalidade infinita ndo o inocenta da acusaciao de assumir um
ponto transcendente, pois essa consciéncia de si € histéria e ndo apenas historicidade. O
Gewissen, dessa forma, ndo diferencia o que lhe parece justo do que € de fato justo, ou
seja, € diferente da consciéncia moral que opunha dever e realidade. Dessa forma, a
consciéncia moral ndo podia ser ativa, pois seu em-si ou era abstrato inefetivo ou era de
uma efetividade ndo espiritual. A moralidade assim posta é inalcancdvel, pois a acdo
moral — que s6 pode realizar o puro dever — deve ter uma meta de realizacdo que
implica uma heteronomiada mixima da a¢do, sob pena de nada realizar. No Gewissen,
ao contrario, a efetividade da meta é a meta da operacdo e para isso o Si tem em si tanto
a realidade quanto o dever, pois a moralidade efetiva supde uma evidéncia existencial.
Nao ha, dessa forma, profundidade sem a limitacdo da abrangéncia, ou seja, a
universalidade da acdo deve ser aquilo que qualquer um faria diante de uma situacio e
ndo a possibilidade de abranger toda as agdes de forma abstrata. A “boa consciéncia”
(outra formulacdo do Gewissen) aniquila as substancias morais e faz o concretamente
justo, pois ela € aquilo que a consciéncia moral se tornou pela a¢do ao deixar de ser
inoperante, ou seja, ela € a unidade negativa dos momentos anteriores. O Si concreto

(Gewissen, boa consciéncia) é o intelecto divino kantiano dissolvido em um ser ativo

7 Notemos que essa realizacdo é determinada: "Hegel retoma igualmente a nog¢io de "Coisa mesma" (die
Sache selbst), com a qual penetrava no campo do espirito no sentido estrito do termo. Quando a
individualidade humana buscava exprimir-se como verdade, reencontrava a no¢do da "Coisa mesma", da
obra humana auténtica. Contudo, tratava-se ainda de uma no¢do sem contetdo, um predicado abstrato que
a tudo convinha e a nada se vincula fortemente. Tal no¢do sé tomou toda a sua significacdo para nos
quando a vimos identificar-se com a obra de todos e de cada um, com a realidade enquanto posta pelo
homem, uma realidade que tomava entdo lugar da coisa (Ding), enquanto coisa da natureza somente
encontrada." Gén.e estr. p. 521
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que sempre vé o que € justo e tem o dever como instinto®”®. Mas essa visdo heréica ndo
€ semelhante ao espirito ético do mundo da cidade antiga? Essa semelhanga é enganosa,
pois o Si ndo existia ainda a ndo ser como sombra (Antigona e Creonte ndo tém
verdadeira escolha) e o Si, agora, depois da cultura e da alienagdo, ja reabsorveu o
espirito. O Si, dessa forma, tem o que faltava ao espirito ético, ou seja, a certeza
absoluta de si, pois ele ndo exprime mais uma lei, ele tem como fato originario a
liberdade do si como fonte das decisdes. Creonte exprimia a lei da cidade e Antigona a
da familia, nenhum deles tem o contetido em si da sua acdo, enquanto que, para a boa
consciéncia, nenhum conteddo € absoluto, apenas a convic¢do (decisdo por si mesmo e

por si s0).

Mas o problema se recoloca. Como a convic¢do autentica um conteido sempre
determinado e se vincula a contingéncia de uma situacdo? Pior ainda, essa por¢do de
contingénecia ndo revela uma macula?”” A boa consciéncia se torna uma mé
consciéncia, na medida em que sua liberdade € arbitraria, mas como evitar essa
arbitrariedade frente a multiplicidade de meios para um mesmo fim? Sobram os
sentimentos de finitude e de pecado. Dessa forma, a vontade € restrita pela estreiteza de
um saber concreto e o saber da realidade se torna saber produzido pela consciéncia. A
acdo, dessa forma, ndo pode partir de um sujeito impessoal, pois ela deve ter sua visao
propria do mundo que chama de verdade. Em todos os niveis, contudo, temos uma

confusdo entre subjetivo e objetivo, o que importa é que entre a convic¢do e o dever a

2% Nesse sentido, afirma Hyppolite: "Ndo vamos voltar ao kantismo e por conseguinte recair nas
contradi¢des da visdo moral do mundo? Parece que nao, pois agora, em vez de ser um além abstrato, uma
transcendéncia inacessivel, o universal adquiriu uma significagdo concreta, tornou-se um ser-para-outro,
um momento da consciéncia." Gén. e estr. p. 533

2% Nas palavras de Hyppolite: "Nesta superacio, nesta Aufhebung, o espirito capta-se a si mesmo como
absoluto, ndo na consciéncia do pecado, mas na consciéncia do perddo dos pecados. Trata-se ai da
transicdo a uma nova fenomenologia, a fenomenologia da religido e da filosofia, do saber absoluto que é
sua verdade." Gén. e estr. p. 523-4
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primeira deve submeter o segundo (a lei € para o0 homem e ndo o inverso), mas sem
dissolvé-lo em si, ou seja, preservando sua universalidade para a convicgdao. O
universal, dessa forma, adquire concretude como ser-para-outro, na medida em que os

outros Sis reconhecem essa concretude como minha convicgao.

O dever sofre uma mudanca, pois ele ndo é mais o universal indiferente ao Si,
mas expressdo desse Si, ou seja, no lugar de ser o indice da inefetividade da
consciéncia, o dever se torna o fundamento da boa-consciéncia. Nao basta dizer que o
em-si da convicg¢do € a propria conviccdo, mas que o para-si dela € seu contetdo, pois o
dever se torna um ser real e ndo a forma pura e abstrata de uma lei irrealizavel.
Universalidade e reconhecimento ndo se separam mais, pois a convic¢ao sé € universal
se pressupde outras consciéncias que a tomem (reconhecam) dessa forma. A
Bewusstsein se torna o Gewissen, o universal abstrato se torna concreto, o dever abstrato
se torna consciéncia de si universal como meio espiritual ou como a comunidade das
consciéncias de si humanas vinculadas umas as outras. SO assim podemos falar de uma
acdo consistente e vigorosa, onde uma verdade particular se torna universal pelo
reconhecimento. Mas esse processo nao € pacifico, pois ha uma luta pelo ser que resulta

do reconhecimento de uma convicg¢do pelas outras.

Quando ajo, minha acdo traduz minha convic¢do para as outras e depende do
reconhecimento delas para se tornar verdade, e, com isso, para saber a significagao de
minha acgdo, preciso que minha conviccdo seja traduzida por meio da consciéncia

210

universal em efetividade” . Dessa forma, a convicgdo do dever tem consisténcia e ser-ai

que o dever puro nao tinha. Mas essa visdo meio heroica ndo € ingénua? O

219 Nas palavras de Hyppolite: "A luta das consciéncias de si pelo reconhecimento, luta sem a qual a
consciéncia de si ndo existiria, visto que para ser carece da mediacdo das outras, tal luta prefigura a
exigéncia do reconhecimento da convic¢ao, que agora se apresenta em um nivel mais elevado e sob forma
mais concreta." Gén.e estr. p. 535
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reconhecimento € mais complicado que a mera unido entre dever e conviccdo. Como
assim? Ha sempre o risco de inadequacdo entre a a¢do e a convic¢do. O espirito ou a
“coisa mesma” como sujeito universal (mediacdo mutua das consci€ncias de si)
exprimem por meio do logos o Si singular como universal, ou seja, atualizam o ser-ai
pelo reconhecimento de uma acdo efetiva. Em outros termos, é a histéria humana
(comunidade das consciéncias em relacdo mutua) que da realidade e consisténcia a uma
acdo. Mas essa sintese do singular e do universal s6 tem efetividade na linguagem, pois

o Si que diz sua convic¢do o faz sob aspecto da universalidade.

O puro dever deixa de ser conteido da acdo para se tornar o momento que religa
o conteido que as consciéncias de si tiram de si mesmas (da individualidade natural) e
que as pdem em contato. Mas as condicdes da acdo vao ao infinito, rodeando o saber
com o ndo saber e o fazendo incompleto, pois a convic¢do também se torna formal e o
conteiido indiferente. Assim, minha convic¢do chama de afirmacdo necessdria da
independéncia o que outros chamam de violéncia e injustica, ou seja, a convic¢do nos
absolve de tudo (liberdade como arbitrariedade). Nesse sentido, o ato se destaca do Si
sem ser reconhecido e mesmo assim o agente se reconhece na ac¢do por meio da

convic¢do, mas temos entdo uma desigualdade entre universalidade e convicg¢ao.

A universalidade, contudo, se impde e a significa¢do espiritual da a¢do exprime
a convic¢ao como de direito universal, ou seja, como saber que deve ser universal. Mas
como a universalidade confere ser espiritual ao ato? Nao pode ser pelo efeito, pois esse
ndo é mais contetido. E a existéncia e a efetividade da consciéncia como universal que
estd em causa. Ou seja, apenas como linguagem o Si tem ser-ai como universal,
revelando o sentido da acdo, pois s6 assim a consciéncia se revela para as outras. Dessa
forma, ndo € o ato, mas o saber do ato pelo sujeito ativo que se torna objetivo na

linguagem. Esta diz o universal, traduz o espirito e confere presenca sensivel ao
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universal. Antes, no mundo ético, a linguagem expressava a ordem social impessoal que
parece emanar de uma poténcia superior do Eu. No mundo da cultura, pela mediacdo da
linguagem, individuo e estado se alienam, e a literatura expressa esse dilaceramento
espiritual. A linguagem da boa consciéncia € o Si que se sabe como esséncia, ou seja, 0
que se reconhece € o ter agido por convic¢do e ndo a a¢do isolada. Nesse sentido, o Si é
o efetivo na linguagem em que se proclama como verdadeiro e é reconhecido pelos
outros Sis. O progresso do espirito € acompanhado pela linguagem, primeiro, como
linguagem do mundo antigo, depois, como linguagem da alienagdo do Eu ou do

dilaceramento e, por fim, como linguagem que diz o Eu como verdade (linguagem

romantica).

O efetivo, dessa forma, ndo € a acdo, mas o Eu que a linguagem expressa como
ser-ai, a0 mesmo tempo, singular e universal. A consciéncia ativa, dessa forma, € antes
uma bela alma (contemplativa) que mais contempla a si do que age, pois, na acdo, ela vé
apenas a necessidade da alienacdo do conceito em contetido determinado e exterior. No
inicio, ela (bela alma) € feliz por ter encontrado a reconcilia¢do entre dever e inclinacio,
mas, ao contrario do Gewissen, numa forma contemplativa. Esse esteticismo de si
mesmo da bela alma, que apenas enuncia sua pureza interior como expressao de uma
voz divina numa comunidade de belas almas, sé pode se esgotar, evanescendo sua
pureza, pois agir € sair de si e transformar seu pensamento em ser, ou seja, a bela alma
ndo se confia a diferenca absoluta. A bela alma € a fuga do destino, a recusa a a¢dao no
mundo e a perda de si que se manifesta na linguagem da convic¢ao na contemplacio de
si. Essa verdade especular da bela alma, contudo, perde sua verdade na certeza
subjetiva, enquanto que a consciéncia de si da vida absoluta ja ndo tem objeto, pois se

abisma na noite em que a substancia se transformou em sujeito, ou seja, de qualquer
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experiéncia, volta sempre sem a marca de uma objetividade auténtica (Nao ha negativo

de si). Com isso, falta a efetividade a forca para suportar o ser.

Dessa forma, o valor filoséfico ndo reside nessa imagem da bela alma, mas no
conjunto formado pela universalidade do sujeito (bela alma) e a parcialidade da agdo
concreta (Gewissen). Mas de que forma? Por meio da reconciliac@o entre o Gewissen e
a bela alma que resultard na superacdo de ambos no espirito absoluto e que limitara cada
uma delas. Essa reconciliagdo € a propria dialética pela qual o espirito estabelece uma

nova unidade sobre o mais profundo dilaceramento: dialética do perdao dos pecados.

A necessidade dessa nova configuracdo (perddo dos pecados) se afirma pela
oposi¢do que parecia afastada, mas que retorna em outros termos. Para uma, a bela
alma, a universalidade é a esséncia, para outra, o Gewissen, a certeza de si € a esséncia,
pois ambas contém a universalidade e a singularidade, mas com valores trocados. Ou
seja, uma (Gewissen) pde no ser sua efetividade, a outra (bela alma) recusa e se deixar
alienar e esfacelar nesse mesmo ser, mas essa cisao sé existe por meio da linguagem no
ser-ai, pois € tanto um afastamento como uma aproximacdo entre o espirito finito

(Gewissen) e o espirito infinito (bela alma).

O carater representativo em que essa oposicao se da se revela ambiguo. Uma se
torna consciéncia pecadora, a outra, consciéncia judicante, mas a primeira era antes a
boa consciéncia que se torna ma consciéncia, pois a boa consciéncia €, em ultima
andlise, a recusa em escutar a consciéncia. Mas como a consciéncia que sabe o que e
quando fazer algo pode ser considerada pecadora? Seu pecado € a finitude e a limitacdo
dai resultante. A acdo no mundo afirma a particularidade pecadora que deve ser
superada, pois, mesmo que sua profundidade exija a limitacdo, essa liberdade

permanece indecisa. Dessa forma, fica explicito o contraste entre a universalidade
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enunciada e a particularidade da acdo e assim a consciéncia se da conta de que é
pecadora. Essa consciéncia do mal é consciente da oposicao entre a finitude da acdo e o
elemento de reconhecimento exigido de forma imanente, pois a singularidade da meta
ndo pode ser expressa de forma universal, ou seja, a igualdade ndo se da por meio da
consciéncia ativa. O ganho se da pela identidade entre as consciéncias pecadora e

judicante, pois o reconhecimento se revela um nao-reconhecimento.

N ~

As excelentes disposicdes expressas no juizo em relagdo a acdo niao € uma
operacdo efetiva (contemplagdo e ndo acdo), ou seja, toda contemplacdo contempla
sempre o mal na medida em que preserva sua pureza, esfacela o todo da acdo, separando
0 que o espirito redne. O julgamento da acdo é seu esfacelamento e assim procura
fornecer a razdo da a¢do de forma baixa: por meio da busca por gléria, felicidade terrena
ou no além. Mas o finito, enquanto julga, se vé no espelho como o mal que ele deve
abrir mao, pela confissdo, em dire¢do ao estabelecimento de uma continuidade entre os
diversos Eus ou, em sentido inverso, essa consciéncia judicante persiste no juizo, isola a
vontade e rompe a continuidade com os outros Eus. Nesse ultimo caso, ela se torna o
contrario de si mesma, ou seja, ndo a continuidade do universal, mas a descontinuidade
do puro singular. Ou o ser puro ou o espirito. O perddao assim € a reconciliacdo, o
reconhecimento dos Eus que torna visivel o espirito absoluto (nem finito, nem infinito):
reconciliacdo que substitui uma oposicdo morta. De que forma? O finito expressa o

infinito por meio da superagdo de si que se d4 na acdo e ndo no julgamento, pois o

isolamento do juizo é o préprio mal que a confissio vem cauterizar’'. O

' Mais ainda, segundo Hyppolite: "Ha uma certa estreiteza da existéncia que constitui sua profundidade,
mas é acompanhada pela consciéncia do pecado vinculado precisamente a essa estreiteza e, a0 mesmo
tempo, a uma liberdade originéria - isto é, fundamental -, uma liberdade que ndo podemos nem situar
exatamente, nem recusar." Gén.e estr. p. 548
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desenvolvimento humano é uma queda necessaria, um momento da verdade total que a

reconciliacdo formula como Eu=Eu.
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O FIM DA FELICIDADE ANTIGA. O papel do capitulo VII da Fenomenologia,
consagrado a religido, ndo € simples de ser determinado, pois mesmo que a arte tenha
seu significado atrelado a religido como um momento dessa, a religido mesma também
pode ser reduzida a momento da filosofia.*'* O momento do saber absoluto é precedido
pela religido enquanto ela apresenta a verdade especulativa por meio da representacao
artistica, mas a religido em Hegel ndo € o teismo abstrato iluminista, nem o
prolongamento kantiano da moralidade, pois, em relacdo a esse ultimo que purifica a
religido do elemento positivo (preserva apenas a lei moral subjacente), Hegel tenta
integrar na especulacdo filosofica os elementos histdrico-constitutivos do cristianismo.
Para Kant, ndo ha verdadeiro exemplo da lei moral (nem a vida de Cristo), para Hegel, a
religido € mais que o mero dever, ela € a consciéncia que um povo toma de si mesmo na
historia, ou seja, as circunstancias da manifestacdo da verdade ndo podem ser deixadas
de lado quando da sua compreensdo como acontece aos andaimes jogados fora depois
da obra concluida.”"®> Dessa forma, cada religido denota um espirito (Indiano-Egipcio,
Helénico-helenista, judaico, cristdo catdlico e cristdo revelado) e a vida material tanto
quanto as crencas do povo que vive ou viveu uma verdade religiosa expressam essa

originalidade além dos limites da simples razao.

O cardter histérico e temporal das verdades (artisticas, religiosas,

filosoficas) para Hegel sdo, primeiro, o indice da impossibilidade da determinagdo

212 Nas palavras de Hyppolite: "Hegel consagra um longo capitulo a religido na Fenomenologia do
espirito. E a propésito da religiio que ele fala da arte, considerando, como um momento do
desenvolvimento da religido, uma religido da arte que corresponde a Grécia antiga. S6 muito mais tarde é
que separard a arte da religido e concebera o espirito absoluto com seus trés estagios; a Arte, a Religido, a
Filosofia." Gén. e estr. p. 557

23 Nas palavras de Hyppolite: "Enquanto Kant tenta purificar a religido de todo elemento positivo ou

histérico e dela conservar o essencial numa filosofia prética, por exemplo, vendo em Cristo um esquema
da pura moralidade, Hegel, que por varias vezes escreveu uma Vida de jesus, tenta integrar a especulagdo
filosofica os elementos positivos da religidao." Gén. e estr. p. 557-8
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definitiva de sua significa¢do, assim como um momento de seu movimento e por fim a
meta da consciéncia em relacdo a elas. Dessa forma, para Hyppolite, € a reflexdo sobre a
religido que forma o pensamento mais fundamental em Hegel, que nas analises
procuram um sentido para o trigico antigo e que na beleza vé a reconciliagdo entre

tedrico e o pratico.

O pensamento religioso transborda na filosofia quando tenta apreender o
espirito que o engendra, mas reflui na arte quando visa a reconciliagdo dos seus
elementos cindidos, ou seja, surge uma intui¢do da humanidade que une religido e arte e
que sucede a religido natural dos povos orientais e antecede o cristianismo: 0 paganismo
grego. O interesse nessa idealizagdo estética € comum aos intelectuais alemaes da época
que viram ai o antidoto ao radicalismo do sintético a priori que reduzia o essencial a
pura forma. Essa reducdo a lei corria o risco de deixar o essencial de fora e desprezar a
originalidade da manifestacdo religiosa, mistura de puro e empirico, verdadeira intui¢ao
do universo. Ela depende da imaginacdo criadora de cada um que forma a comunidade
em que ela é verdade (mesmo que essa verdade nao dependa desse fato), por ela se
expressa e se experimenta a presenca do infinito no finito e s6 no finito. Mas Hegel esta
longe dos discursos proféticos, pois a religido nao € ainda saber absoluto, ela vale como
sentido de determinada representacdo e como expressao do espirito por meio dessa
representacao, mas ndo como transposi¢cdo em outro nivel em que ela tenha consciéncia

. . . 214
de si e se torne filosofia.

A religido, contudo, estd presente em toda a Fenomenologia como

substancia espiritual e nao apenas no capitulo dedicado a ela, pois ao Interior

24 Nas palavras de Hyppolite: "A consciéncia que um povo toma de si mesmo na histéria, eis o que pode
exprimir numa religido; e, como tal, ela supera as circunstincias temporais que presidiram seu
nascimento." Gén. e estr. p. 558
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suprassensivel falta o Si da consciéncia. Essa falta era um além inatingivel que reduzia a
aspiragdo a um registro subjetivo e que ndo elevava o Si defunto a universalidade
verdadeira, ou seja, expressava o destino como a noite aniquiladora. Contra isso, temos
de explicar o desvelamento para si da consciéncia de si que se da por meio da reflexdao
da experiéncia religiosa. Ela é o pensamento das relagdes entre o espirito finito que
representa um espirito infinito e o espirito infinito mesmo. Mas como seria esse
pensamento? Ele caberia numa fenomenologia? Seria entdo uma numenologia?215 Mas a
questdo é descentrada, pois o finito € o vir-a-ser do infinito, € o espirito absoluto vindo a
ser consciente de si mesmo. O que importa € que a religido na Fenomenologia nasce da
necessidade de que o mundo criado no espirito se torne consciente de si como espirito.
E ndo mais apenas espirito imediato que é consciente mais ndo de si, ou seja, que tem
um mundo mais ndo se vé€ nele. A bela alma € apenas ser-ai que, em sentido contrario,
permanece igual a si mesmo em seu completo contrario, como a manifestacao do divino
no meio dos que tem o puro saber. E a origem de uma nova reflexio em si mesmo como
histéria original da manifestacio do divino numa fenomenologia dentro da
Fenomenologia. Mas se o espirito encontra a si ndo seria o fim do desenvolvimento
fenomenoldgico? Nao, porque o sentido da reconciliacio dialética entre o espirito finito

e o0 espirito infinito ndo esta totalmente dado.

O objeto para a consciéncia € o espirito cuja forma nao € revelacdo
completa da esséncia. Nesse sentido, as religides sdo expressdao de uma religido unica
que se diferencia pela forma de expor a esséncia até suprimir a diferenca fundamental e

conferir a forma da consciéncia de si sua esséncia. Mas sua manifestacao nao é desde

21 Nas palavras de Hyppolite: "Enquanto corresponde ao desenvolvimento do espirito do mundo

progredindo até o saber do espirito, a dialética da religido faz parte da fenomenologia, pois cada um de
seus momentos é um fendmeno original e inadequado é verdade integral; porém, enquanto € uma dialética
interna, um vir-a-ser do saber de si mesmo e como revelagdo do espirito a si mesmo, ela é como um vir-a-
ser de Deus e uma verdadeira numenologia." Gén. e estr. p. 569
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sempre perfeita, ela adquire muitas vezes uma forma inadequada. Mas por que essa
discrepancia? A manifestacdo do espirito ndo devia ser igual a sua esséncia? A
originalidade dessa manifestacdo, por sua vez, ¢ a da comunidade espiritual a que
pertence, mas sua revelacdo em si cabe a religido revelada, s6 que isso € apenas uma
imediatez que deve ser trabalhada no novo elemento. Pois o espirito da religido é o
saber de si do espirito. Dessa forma, o espirito da religido é um si absoluto que tinha
sido posto fora do tempo e que agora € imanente a toda religido particular. Se antes, o
espirito queria atingir o saber de si, agora, depois de atingi-lo, ele quer expressar sua
esséncia. Essa € a verdadeira historia em que o Todo estd no tempo, a tradugcdo do

espirito que tem na consciéncia sua consciéncia de si.

Dessa forma, em cada religido, ha elementos em comum, mas cada religiao
sO se faz compreender naqueles elementos que lhe sdo proprios, ou seja, ela é expressdao
de um certo espirito, mas além disso ela é a organizacdo do desenvolvimento desse
saber de si (meta e fundamento). Mas uma religido € ainda imperfeita quando se serve
do mundo como simbolo do espirito absoluto, pois como espirito efetivo da histéria nao
€ mero simbolo, ele deve se tornar figura do espirito que se sabe como espirito
(reconciliacdo do infinito e do finito) em que Deus, sua morte e sua ressurreicdo na
comunidade sdo seu ser-ai. Nesse ponto, o espirito efetivo torna-se idéntico ao absoluto

e este deve saber a si no efetivo como absoluto.

Nessa dialética da religido, ha duas for¢as agindo. Por um lado, no plano
interno, o saber de si do espirito se desenvolve e representa o espirito como espirito que,
de forma imediata, progride até conferir a forma de si a expressdo de si. Em sentido
contrario, essa mesma dialética reflete o espirito do mundo que tem na religido uma
expressao ideal de si mesmo. Mas esse espirito do mundo € o saber de si do espirito

como espirito, pois sdo suas proprias qualidades que os homens atribuem a Deus. Dessa
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forma, a imperfeicdo do homem (sua vida no mundo) é o que transcende a religido e
serve de simbolo da determinacdo dela. Mas o espirito de si se revela de forma
progressiva na religido. Como religido da natureza, a representacdo de si tem a forma do
ser em geral ou a do senhor, ndao como Deus-sujeito e sim como Deus-substancia que
ndo chega a plenitude, ou seja, em que a esséncia ndo se iguala a consciéncia. Como
religido estética, figura da naturalidade suprimida, ela se eleva a forma do Si como
superacdo da imediatez abstrata. Mas, como religido crista, surge o Deus da histéria
efetiva em que o espirito se sabe em-si e para-si. O que importa € que, por este vir-a-ser

da religido, temos o vir-a-ser da consciéncia de si absoluta do espirito.

Com isso, € o espirito finito que representa o espirito absoluto por meio da
religido, mas sempre em relacdo a um povo ou a uma comunidade, ou seja, constituindo
uma numenologia de si por meio de uma fenomenologia como revelacdo do espirito a si
mesmo. Uma numenologia, contudo, seria o ponto de vista do espirito infinito (ideia
teologica), uma fenomenologia o ponto de vista do espirito finito, pela primeira, temos
o saber que Deus tem de si, pela segunda, a representagdo que um espirito finito faz de
Deus, pois a religido € tanto uma como outra coisa. O movimento essencial, dessa
forma, eleva o finito e rebaixa o infinito numa reconciliagdo onde a fenomenologia é o
caminho pelo qual o espirito absoluto é consciente de si e transforma aquela numa
numenologia. Mas o infinito se limita ao saber que a religidao tem dele, sua esséncia, sua
eternidade se manifestam no tempo, pois, como saber de si do homem, permite a este,
participacdo num nivel mais elevado. Mas toda simbologia € ainda o indice de
incompletude da revelacdo e, portanto, da incompletude na reconciliacdo com esse

plano superior, pois s6 no homem Deus se sabe como Deus.

Mas se € assim, como distinguir Hegel dos misticos? Devemos 1é-lo como

humanista? E certo que a pessoa absoluta é uma antevisdo do Si de Hegel pelos
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misticos, da mesma forma que a necessidade da superacdo de si em Deus como forma
de participacdo divina, mas a posicao de Hegel parece se inclinar a um humanismo da
consciéncia infeliz que lamenta ter reduzido e absorvido o divino em si.*'® Nesse
sentido, Hegel circula num conjunto de perguntas e respostas repetidas por Nietzsche e
Heidegger, ou seja, sua filosofia (seu conjunto das mesmas perguntas) ¢ mais uma
antropologia filosofica que uma revelacdo da verdade divina, mais uma interpretagdo
humana da religidgo que uma absor¢cdo da vida humana na vida divina, superagdo da

transcendéncia vertical numa transcendéncia horizontal.

Mas o movimento do vir-a-ser em geral da religido ¢ muito maior. Na
religido da natureza, o espirito aparece sob a forma de ser imediato (consciéncia), na
religido da arte, o espirito se manifesta a si como obra de arte (consciéncia de si), na
religido revelada, o espirito se torna razdo como espirito que se desvela em-si e para-si
(razdo). Nesse sentido, a religido da natureza como um movimento da espiritualizacdo
dos objetos naturais — na India, o culto a animais e plantas — constréi depois pirdmides
e obeliscos até se afastar da imediatez natural que tinha por divinizavel: inicio do
encontro de si do espirito. Dessa forma, a existéncia sensivel é apenas simbolo sem
reflexdo do espirito, pois a consciéncia que € a noite da esséncia se manifesta pelas
formas criadas pela luz nascente como simbolo do Absoluto, pois esse puro eu
(consciéncia) ndo alcanca consisténcia, nem reflexao de si. O que se deve reter € que,
nesse ponto, esse sol nascente ou luz do oriente esta longe de se tornar sujeito, o finito e
o infinito estdo em oposi¢ao reciproca (como na sua primeira figuracdo como Senhor e
Escravo). As determinagdes que, de inicio, mal se desprendiam do todo, agora, se

desagregam num ser-para-si das figuras naturais em que as coisas finitas s@o Deus:

*!Nas palavras de Hyppolite: "Para Hegel, Deus é a verdade que se sabe a si mesma, e esse saber de si
que o homem tem de Deus ndo poderia estar fora da vida divina. Contudo, se Hegel repensa o misticismo,
ndo é de modo algum um mistico, como aqueles que citamos." Gén. e estr. p. 571

194



panteismo em sentido exato. Nessas comunidades isoladas e insocidveis em que a
religido natural era verdade, da inocéncia da divinizagdo da planta, passamos a
divinizacdo dos animais e suas relacdes conflituosas como simboliza¢do do processo de
reconhecimento reciproco entre comunidades vizinhas. Momento do trabalho instintivo,
inconsciente ainda da representacdo do Si. Nas piramides no Egito, o Si € o espirito do
sepultado (interior, oculto) que ganha significado pelo fundo do sol nascente, mas, da
coluna a estatua, de forma muito lenta, a escultura se afasta da arquitetura, a forma
humana se desprende da forma animal, mas ainda com sentido exterior.”'” Todo esse
processo no mundo antigo se resolve na espiritualizacdo do trabalho do artesdo no do

artista em relacdo ao espirito que eles atualizam.

A religido da arte, dessa forma, € o saber de si do espirito ético ou
verdadeiro que superou a selvageria da natureza na cidade humana sem ainda chegar a
abstracdo e a dor da subjetividade no Império. Momento da bela individualidade que faz
com que a cidade parega obra consciente de si ou o espirito universal individualizado e
concreto. Os costumes sdo obra de todos e de cada um: tnica forma de liberdade. Essa é
a juventude do espirito, equilibrio feliz, mas instavel, entreato entre a religido da
natureza e a religido cristd. Mas toda tomada de consciéncia é destruidora, na medida
em que se torna reminiscéncia e interiorizacdo de um ser originario, como declinio que
marca a chegada de outro estado e outro espirito. Ou seja, a religido da arte culmina
numa subjetividade abstrata do puro conceito como mera forma da atividade, como a

noite da pura certeza, de onde o espirito ético ressurge. Mas como manifestacdo, a

7 Conf. Hyppolite: "O que nos parece caracteristico do pensamento hegeliano é seu esforco para
transpor o grande dualismo cartesiano, o do além e do aquém. A meta da dialética da religidio ndo é
culminar em uma completa reconciliacido do espirito no mundo e do espirito absoluto. Mas entdo ja ndo
ha nenhuma transcendéncia fora do vir-a-ser histérico. Nessas condi¢des, o pensamento hegeliano - a
despeito de certas formulas - nos parece muito distante da religido. Toda a fenomenologia aparece como
um esfor¢o herdico para reduzir a "transcendéncia vertical" e uma "transcendéncia horizontal." Gén. e
estr. nota 29, p. 572
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religido da arte ndo € ainda uma revelacido de Si para Si: a noite invisivel tanto para a

religido da natureza quanto para a da arte.

Ha ainda um desenvolvimento dentro da religido da arte. Primeiro, da
figuracdo das divindades (obra de arte abstrata) até a figuracdo humana (obra de arte
viva), depois da espiritualizagdo pela linguagem no mito a espiritualizacdo da
linguagem na poesia (obra de arte espiritual), ou seja, de Homero a tragédia e da
tragédia a comédia. A epopéia de Homero reproduz a figura dos deuses, a tragédia a dos

homens e suas acdes, enquanto que a comédia é a consciéncia infeliz que se ignora®'®.

A obra de arte abstrata € assim definida por nao expressar o espirito
criador que a engendrou, ou seja, ela abstrai a individualidade do artista, representando
uma série de colunas, um templo, uma estatua em relacdo a cada deus. Esses deuses
“lutam” por se distinguir das meras poténcias naturais que expressavam no inicio e para
isso rebaixam as figuras animais a expressao simbdlica de si (a dguia de zeus, o passaro
de minerva). Mas o que se produz desse modo? Tanto mais os deuses perdem a
caracteristica de poténcia natural, mais eles se personalizam, deixando o espirito do
povo a mostra, mesmo que espirito sem o momento da consciéncia de si. Essa quietude
da ideia deixa de fora o vir-a-ser de sua produgdo, pois 0 amor (subjetivo) estd aquém
da coisa amada, mas se torna conceito quando incorpora em si a a¢do pela qual algum

agente humano o produziu.

Passamos, contudo, da plastica a lirica. Ambas sdo abstratas, mas a
caracteristica apolinea da primeira se contrapde a caracteristica dionisiaca da segunda.

Dessa forma, a fluidez do hino, a pura interioridade da fusdo das consciéncias

218 Conf. Hyppolite: "O epos reproduz as figuras plasticas dos deuses, a tragédia continua a obra de arte
viva, enfim, na comédia, o homem se sabe como destino dos deuses, absorve nele toda a substancialidade
divina, € a consciéncia feliz, mas é também a consciéncia infeliz que ainda se ignora." Gén.e estr. p. 578
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particulares, contrapdem-se uma exterioridade imdvel. A unidade se apresenta no culto.
Mas entdo, € a consciéncia de si humana que triunfa sobre a linguagem do mito como
caminho para si mesma. A utilidade € dupla, nem o divino se completa sem o0 homem,
nem o homem se eleva sem o divino, pois ndo ¢ momento da interioridade cristd da
culpa e da reconciliacdo, em que o Absoluto € sujeito. Ou seja, em que o sacrificio dos

homens aos deuses se inverte em sacrificio de um Deus pelos homens.

7z

Antes, contudo, na obra de arte viva, € o homem que se apresenta ao
homem por meio da sua unidade com a esséncia divina. O homem toma lugar da estatua
e realiza a corporeidade do divino, mas a interioridade aparece apenas a misticidade
inconsciente.”” A linguagem é o elemento perfeito onde a interioridade é exterior e o
exterior, interior, ou seja, ndo se trata da linguagem oracular nem da civico-mistica, mas
a linguagem transparente do logos. Nesse ponto, ela se torna obra de arte espiritual e
retoma no elemento da linguagem os elementos anteriores: os deuses na epopeia, a
unidade divino-humano na tragédia e a feliz certeza de si da comédia antiga. Nao se
trata mais de realizar o divino na pedra, mas de elevar um povo a universalidade pela
linguagem”’. De Homero 2 Aristéfanes, hd um vir-a-ser cujo sentido é o retorno do
divino no humano. Dessa forma, o aedo, portador dos poemas homéricos, desaparece no
que canta, pois as acdes divinas ficam inalteradas e serenas, na recordagdo e na
recordacao em relacdo a quais o aedo é um Orgdo evanescente. Na comédia, em
contrapartida, é a posicdo do aedo que € essencial, enquanto que o mundo divino é
limitado a substancialidade privada (universalidade evanescente). Apenas a tragédia,

portanto, reine de fato e ndo apenas subordina um ao outro, o mundo humano e o

1% Conf. Hyppolite: "O homem tomou lugar da estitua; aqui, porém, somente a corporeidade do divino é
realizada; € a exterioridade sem a interioridade.” Gén. e estr. p. 580

20 Nas palavras de Hyppolite: "Agora, o divino ja nio é realizado no marmore, mas na linguagem de um
povo que soube elevar-se a universalidade, e é nela que ele obtém sua representacdo mais adequada.”
Gén. e estr. p. 581
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mundo divino, pois nela a recordacio e a recolocagdo das agdes eleva o homem a altura
de deuses imortais, mas, por outro lado, essa unidade € instivel pela superficialidade
ridicula do divino (grandeza cOmica) e pela fraqueza tragica dos humanos. O
movimento do tempo, a unidade abstrata do acontecimento, contudo, pairam acima de
uns e outros, pois o destino ndo € ainda sujeito (ndo se conhece como o Si), mas mesmo
assim, na tragédia a linguagem do aedo se torna pessoal, ele € agora o ator que intervém
no drama como expressdo de homens conscientes de si mesmo que dizem seu direito e
sabem sua meta (poténcia e vontade da determinagdo): aproximacdo entre destino e

homem.

4 .

Mas o proprio destino é ainda a impoténcia da consciéncia de si em
relacdo a si mesma enquanto poténcia negativa a que tudo retorna: a comédia como
manifestacdo da negatividade do si. O Si por fim se elevou acima do conteudo e se
tornou o destino. O comico contrapde a fraqueza e a limitagao dos homens e dos deuses
em relacdo a sua pretensdo de forca e poténcia, reduzindo-os a momentos finitos que
apenas no Si tem valor e significado. O ator-heroi que, ao contrario do aedo, fala em
primeira pessoa, volta a ser homem comum, mas agora a unidade humano-divina é a
afirmacgdo da contingéncia de ambos em relagdo ao Si num povo que, agora, ironiza a si

e aos deuses na comédia.

A transformacdo da consciéncia feliz em consciéncia infeliz ou a
decadéncia da for¢ca viva do mundo antigo (Grécia e Roma) € o pano de fundo do
surgimento do cristianismo. A alegria da certeza inquebrantiavel de si do estoico
“degenera” na inquietude inapaziguada da consciéncia cética que nas estatuas, nas festas
s6 vé a recordacido de um mundo ético perdido, mas foi essa interiorizacdo e
universalizacio de uma recordacdo que tornou possivel o nascimento do espirito

consciente de si mesmo. E um movimento duplo, algo se desprende da substancia, que
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vé€ isso como uma alienacdo de si, e se eleva como uma alienagdo do Si por si. A
esséncia € consciéncia, ou seja, a consciéncia de si se faz esséncia. Dessa forma, a
consciéncia infeliz € pressuposto do cristianismo, pois ela quer renunciar a si em nome
de uma objetividade que ndo € mais acessivel, mas que se manifesta como sujeito no

. ~ . . 221
cristianismo (revelacdo completa do espirito consigo mesmo)

. Mas o que se liberta de
fato? O conceito como conceito que se torna ou se revela como ser infinito, pois a

historia da cristandade ndo € algo sensivel, mas a expressdo especulativa e universal de

um ser-ai.

A origem do saber especulativo (religido revelada) também estd ligada a
uma comunidade de quem ele foi ou serd a vida, ou seja, como religido absoluta, ele
exige que tudo nos seja revelado de fora como um puro dado. Essa verdade, antes de se
espiritualizar, tem por base a manifestacdo da profundidade do espirito certo de si
mesmo que aparece a consciéncia, mas antes de ser aceita, essa verdade é um algo
estranho a ser absorvido. Os discipulos se viram alienados do cristo histdrico, aquele
aqui e agora se transformou em presenga espiritual, mas € a lembranca que faz a
mediacdo (revelacdo) em relagdo a um imediato espiritual em que o ter sido deve se
tornar na recolocacdo. O passado se torna espirito vivo de uma comunidade,
mediatizado pela histéria dessa comunidade. Por isso, a necessidade da volta conceitual
a origem de uma comunidade como forma de mediacdo de si em relacdo a presenca
espiritual ou como forma de evitar a recordagdo sem espirito, ndo basta para que a
verdade seja, ela precisa ser ainda certeza, ou seja, a comunidade precisa nao apenas
entendé-la, mas absorvé-la também. Mas a representacdo na histdria sagrada do ato de

“criar” € a forma que o proprio conceito toma no movimento absoluto. Esse absoluto é

2! Nas palavras de Hyppolite: " passagem da consciéncia feliz a consciéncia infeliz, o fim e a decadéncia
geral do mundo antigo, constituem os pressupostos histdricos da religido crista, na qual, enfim, o espirito
vai saber a si mesmo sob a forma do espirito." Gén. e estr. p. 585
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pura negatividade, ou seja, ndo € mais a esséncia eterna e simples, mas a alteridade de si
como logos, como os momentos de um conceito inquieto que s6 s@o em seu contrario,
pois o logos (movimento do conceito) exige a natureza e vice-versa. Dessa forma, um
espirito que ndo nega (todo mover é negacdo) ndo é Si como forma de efetividade, pois
o dilaceramento da alteridade é o saber do bem e do mal em que se transpde um mal em
direcdo ao bem que, de novo, se torna mal. Uma divindade que comeca com o sacrificio
mortal do divino faz da morte o simbolo da morte do deus abstrato. A Fenomenologia,

portanto, apresenta as condicdes temporais do saber absoluto de si**.

22 Nas palavras de Hyppolite: "Que o espirito efetivo, o da histria, se torne seu préprio saber de si, e que
o saber de si mesmo se apresente a sua consciéncia na histdria, isto implica, certamente, a reconciliagcdo
dialética entre a existéncia humana finita e a esséncia, e que tal reconciliacdo seja apreendida como nossa
obra, mas esta dupla exigéncia conduz a uma Humanidade divina que, temporalmente, pde uma verdade
eterna." Gén. e estr. p. 597-8
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Conclusao

Para Hyppolite, os dois ultimos textos produzidos para compor a Fenomenologia
do espirito (capitulo O saber absoluto e o Prefdcio) formam um conjunto que expde as
intencOes sistematicas por trds da obra hegeliana. A funcido do Saber absoluto, dessa
forma, € introduzir a Ciéncia da Logica ou a filosofia especulativa que equivale a 2*

223 .
. Mas muitas

parte do sistema da ciéncia (a 1* parte é a Fenomenologia de 1807)
perguntas ficam sem resposta. Quanto a relacdo entre essa Fenomenologia e Logica,
resta responder qual € a originalidade dessa ultima e como a Fenomenologia do espirito
€ uma preparacdo a ela.”** Da mesma forma que, em relacdo ao Saber absoluto, resta
definir como a Religido é superada por aquele, e, principalmente, qual papel
desempenha o tempo nesse saber. Contudo, no movimento do Saber absoluto, temos a
retomada de figuras anteriores para enfatizar a identidade entre o Si e o Ser, ou seja, o
pensamento do Si ndo € apenas “pensamento do pensamento” (reflex@o subjetiva) e sim
o “pensamento de todas as coisas” (saber absoluto). Mas o movimento do conceito é
circular: tanto a Fenomenologia é via para filosofia especulativa, quanto essa ultima
conduz a alienac@o do espirito no espago-natureza e no tempo-historia. Dessa forma, a

reducdo da filosofia a 16gica ndo deve ser interpretada como a formalizagdao da primeira

e sim como vivificagdo da dltima.

Nao ¢ inteiramente correto, contudo, dizer que cada uma das Obras —
Fenomenologia do espirito e Logica — perfaz um pedaco do sistema, pois cada uma

expoe toda a filosofia hegeliana de pontos de vista diversos. O que diferencia a

¥ Nas palavras de Hyppolite: "Para Hegel, trata-se de introduzir esta Ciéncia da Légica ou a filosofia
especulativa, a qual deve constituir a segunda parte do sistema da Ciéncia, sua primeira parte sendo,
precisamente, a Fenomenologia do espirito." Gén. e estr. p. 601

2% Conf. Hyppolite: "Assim como a fenomenologia é a via de acesso a filosofia especulativa, também tal
filosofia especulativa conduz a experiéncia da consciéncia e a seu desenvolvimento, a alienacdo do
espirito no espago (Natureza) e no tempo (Histéria). " Gén. e estr. p. 602
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Fenomenologia do espirito do resto da obra é que nela é exposto um ser-ai imediato do
espirito na forma de uma dualidade que faz as vezes de uma teoria do conhecimento.
Nesse sentido, a Fenomenologia de 1807 é uma retomada da filosofia transcendental
por meio do desdobramento da dicotomia essencial sujeito/objeto, em saber/ser, para-
si/em-si e certeza/verdade. Na Fenomenologia do espirito, a consciéncia € consciéncia
de um objeto que lhe aparece como estranho, ou seja, é consciéncia de seu proprio saber
dessa verdade, enquanto que essa dualidade reposta funciona como a faisca que da
movimento a obra. Mas se a dualidade é o comeco do movimento, permanecer nela
(como acontece em Kant) é afirmar a opacidade da coisa-em-si em relagdo ao sujeito:
todo saber permaneceria subjetivo, o entendimento seria apenas humano e o ser
incognoscivel. Mas a Fenomenologia de 1807 ultrapassa esse realismo ingénuo para ndo
cair no ceticismo critico, ou seja, reduz o dualismo entre o Si e o Ser, na medida que, no
fim, o saber do Ser se mostra saber do Si e o saber do Si se mostra do Ser. Dessa forma,
a oposicdo que € a propria consciéncia deve se manifestar de forma diversa, ndo se trata
de duas instancias indiferentes entre si, mas sim do mesmo que se aliena de si sem
deixar de ser o Si. Isso em trés passos: torna-se objeto por se tornar em si mesmo um
outro; torna-se objeto de si mesmo e em seguida suprime de novo esse outro de si

mesmo em si. Esse movimento € a vida absoluta que pde a si mesma ao opor-se.

Mas essa visdo da vida absoluta ndo deve ser confundida com o absoluto de
Schelling. Neste, ha uma total indiferenca em relacdo aos polos opostos (sujeito-objeto,
etc..) e a identidade equivale a potencialidade quantitativa de cada lado sem preservar a
forma dessa diferenca entre ambas. Em Hegel nds passamos de uma oposi¢ao interna ao
conceito (Fenomenologia semelhante mas ndo igual a Kant e Fichte) em direcdo a uma
oposicao do conteido (Ldgica de Hegel semelhante mas nao igual a Schelling), ou seja,

passamos de uma dialética da diferenga entre saber e ser (Fenomenologia de 1807) para
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uma dialética do conteido (Logica). Na Fenomenologia do espirito, dessa forma, a
experiéncia é o que permite transpor essa diferenga, pois aquela € o movimento em que
0 objeto se vincula a consciéncia de si e transforma o em-si em para-si. Essa experiéncia
¢ uma historia da consciéncia, € o espirito que se oferece a si como espetaculo,
conquista sua riqueza e reconduz o que se alienou de si em si novamente. Mas essa
experiéncia do espirito ndo € mais a mera experiéncia teorética de Kant, ela € tedrica,
pratica, estética, religiosa, estd no tempo e permite a substancia revelar- se ao Si. Nesse
ponto, o conceito aparece a consciéncia como uma exigéncia ndo cumprida, ainda fora
de si. Se na Ldogica os momentos surgem antes do todo, na Fenomenologia do espirito,
o todo (ndo concebido) precede os momentos. Se na Fenomenologia a substancia ndo
pertence ao Si, a experiéncia ou a histéria permitem reatar a substincia com a
consciéncia de si, ou seja, o tempo dessa experiéncia é o proprio conceito, a inquietude
da consciéncia que ndo atingiu a si mesma. Nao se trata de um tempo abstrato, simples

forma de todo acontecer em poténcia, mas de uma necessidade e do destino do espirito

que nao chegou a si.

Dessa forma, o tempo € o conceito intuido e esse € o em-si enquanto contetido a
se revelar. O movimento na Fenomenologia é diretamente proporcional a desigualdade
entre a substancia espiritual e a consciéncia de si, ainda mais, quando essa € percebida,
primeiro, fora dela e contra ela para s6 no final se revelar para-si o que era em-si. Na
Fenomenologia, dessa forma, o ser se apresenta sucessivamente como coisa, cOmo
forca, como vida e, por fim, como espirito. Esse se tornou espirito absoluto pela
reconciliacdo do espirito infinito como o finito e essa reconciliacdo € o terceiro tempo
de uma alienac@o traumatica de si que se apresenta na forma de um C que surge do
choque de A e B. Nesse sentido, na Fenomenologia do espirito, esse choque é ainda

tomado em sua relagdo autdonoma entre si que acaba desembocando numa reconcilia¢ao.
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Na Loégica ha um deslocamento. Os mesmos elementos se articulam, mas de
outra forma’>. O espirito reflete a si mesmo, torna-se pensamento de si, a dualidade
entre A e B ndo é mais expressa na forma de figuras (como na Fenomenologia), mas
como conteido de C, como o C que reflete sobre A e B como se refletisse sobre si
mesmo: essa € a logica filoséfica de Hegel. Agora ndo hi mais um choque entre a
riqueza e a abstracdo, hd na verdade uma passagem entre ser, esséncia e conceito, onde
este dltimo expressa um eu que permanece idéntico a si em todo ser outro (um C que
considera A e B como a si mesmo). Entre um sujeito formal que se afasta do contetido e
0 ser que se opde a esse sujeito, nasce um novo sujeito que concilia, mas, dessa forma,
supera e domestica aquilo que devia ser conciliado. A reflexdo (subjetiva) que se
apunha ao absoluto, agora é o proprio absoluto, mas um absoluto que € sujeito e ndo
uma intuicdo dura e em geral a partir do sujeito. Essa reconciliacdo tdo segura que
repete a sua cisdo como conteddo, ndo comporta mais a separagdo entre realidade e
saber. Dessa forma, a Logica repete a dedugdo kantiana num sentido muito mais amplo,
pois, por meio dela, muitas dicotomias que expressavam aquela cisdo sdo reduzidas: ser
e verdade, realidade e saber, eu e ndo eu. E o surgimento ndo do absoluto (posi¢io de
Schelling), mas da razdo absoluta que € conteido substancial (ser absolutamente
mediado) ou conceito, onde aqueles polos separados ndo incidem mais um fora do
outro. Portanto, a filosofia especulativa € a parte do sistema onde o todo que ja estava
presente inteiro na Fenomenologia de 1807, se desenvolve de forma organica, num todo

onto-16gico onde o “logos” e o “ontos” se articulam sistematicamente.

Essa logica especulativa, contudo, ndo se aliena no seu ser outro (abstracdo

humana), ela € obra de uma superacdo entre o entendimento intuitivo e o discursivo.

5 . . . . , .
3 Conf. Hyppolite: "Estaremos, com isso, mais bem preparados para precisar as caracteristicas mesmas
dessa logica e o vinculo das duas obras, as quais exprimem, tanto uma como a outra, toda a filosofia
hegeliana, embora sob dois pontos de vista diferentes." Gén. e estr. p. 603
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Suas categorias sdo ainda abstratas, mas como momentos evanescentes que tém vida
propria pelo todo. Dessa forma, a identidade € dialética e ndo objetiva, ou seja, € o Si (o
Eu) que s6 se totaliza na medida que se pde em cada categoria e supera a si em cada
uma delas como posicdes finitas que refletem a si mesmas e se tornam infinitas. Para
além da divisdo entre entendimento e razdo, o entendimento se torna uma poténcia
absoluta, um circulo em que todos os momentos sdo retidos, em outros termos, um Eu
puro como poténcia do negativo. Essa poténcia se expressa como sujeito, mas nao um
sujeito empirico e sim o absoluto pensando a si mesmo: conhecimento de si do absoluto.
Esse movimento, dessa forma, parece contraditorio, ele € analitico e sintético a0 mesmo
tempo, ele une identidade e contradi¢d@o, pois o Si sO € ser enquanto nega a si mesmo. O
que, de inicio, na Fenomenologia, era uma relacdo de alteridade, ou seja, uma relacao
em que algo é imposto de fora (por poténcia estrangeira), agora, na Lobgica, € a
simplicidade que se diferencia num vir-a-ser das categorias que nio se limitam a

abstracdo transcendental

Mas nao € assim tdo ficil estabelecer a diferenca entre a Fenomenologia do
espirito e a Ldgica. Pois o movimento daquela implica a existéncia de dois “Sis” em
conflito e numa relacdo em que a consciéncia de si (o para-nds ou o fil6sofo) tem uma
visdao do todo que a consciéncia natural ndo pode ter, ou seja, o ser ndo tem ainda a
dimensao ampla do saber. Na Logica, tudo se torna conteido e passagem entre
conteidos, num Si dissolvido nesses conteidos. Por isso, os momentos que eram
expressos como figuras, na Fenomenologia de 1807, sdo agora expressos como
conceitos, na Ldgica. A passagem entre verdade e certeza e a entre certeza e verdade
sdo expressao de uma tensdo da Fenomenologia que desaparece na Ldgica, mas essa
reducdo entre verdade e certeza era o fim da Fenomenologia que o Saber absoluto e o

prefacio j4 apresentavam como resultado.
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A filosofia especulativa, dessa forma, nasce da predominincia do que, na
Fenomenologia do espirito, aparecia como o ‘“para-nds”. Pois a consciéncia natural
(ingénua) ndo percebe essa progressdo de um contetido se expondo a si mesmo, em que
a experiéncia € suprimida num movimento dialético que engloba aquele movimento
fenomenoldgico. Claro, aquele movimento fenomenoldgico visava superar o
fenomenismo da experi€ncia abstrata e por isso era uma contrapartida, uma Teoria
especulativa da experiéncia. Mas o que era a superacdo da cisd@o, na Teoria do
conhecimento que € a Fenomenologia de 1807, se tornara a colocag¢do da contradi¢dao
que € a identidade do ser e do Si. Ndo ha mais diferenca entre o espirito pensante e as
acdes do pensamento, o verdadeiro é agora vir-a-ser de si mesmo, o circulo em que
todos os elementos estdo numa relacdo negativa consigo e por isso desvanecem uns nos
outros numa progressao. Mas o que era uma dicotomia expressa de muitas formas, se
torna uma oposicao que d4 movimento ao conteudo, pois a reducdo entre ser € o Si
implica o nada no ser, ou seja, se a consciéncia que pensa o ser € o pensamento do ser
estdo agora numa relacdo de identidade, entdo a contradicdo e o tragico sao
indissocidveis da existéncia: a oposi¢do entre ser e nada € o resultado da reducdo entre
ser e o pensamento. A negatividade absoluta é resultado do Si que se pde como ser, ou
seja, o Si € ser, enquanto o ser nega a si € o ser € Si por ser a negacdo de si. O que
parecia uma posi¢do de si aparece como contradi¢cdo, pois o ser €, entdo, o nada. Por
isso, Hyppolite diz que a Logica de Hegel trds uma grande contribui¢do para a Logica
em geral, pois ela afirma que a questdo do ser s6 € possivel se entendermos por “ser” o
proprio nada: a questdo do ser € deslocada para o ato de por o ser, a posicao do ser. Esse
ser que € uma unido do antigo ser com o pensamento, sO pode ser determinado pela
completa colocacdo do Si em cada um dos momentos. Mas a sucessdo desses momentos

¢ a alienacdo do Eu de si mesmo, a negatividade do conteido que produz uma dialética
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e que € a necessidade desse contetido que suprime a si mesmo. Esse contetido € o Si que

se pde, € o movimento do conceito.

Dessa forma, a identidade do Si e do ser desemboca no surgimento do conceito,
onde a ciéncia pode desenvolver-se para si. Mas essa apari¢do da ci€ncia por meio do
conceito tem uma problematizacdo por meio das figuras que ndo € facil de esgotar. Ou
seja, o movimento temporal desse surgimento culmina na compreensdo da consciéncia
de si do Absoluto como da humanidade, mas de forma intrincada e repetitiva que resta
desvendar. Primeiro porque esse movimento, na Fenomenologia do espirito, esta na
dependéncia dos dois pontos de vista sucessivos. Para a consciéncia natural, o objeto se
revela, primeiro, como coisa em geral, depois, como relacdo e, por fim, como esséncia
universal. Para a consciéncia de si, o Si se aliena, primeiro, como puro ser sem
significacdes, depois, como sistema de relacdes e, por fim, como interior. Mas esses
dois movimentos ndo podem ser pensados de forma isolada, mas, para a consciéncia
natural, a totalizacdo invertida do Si, nos juizos infinitos, ¢ um andar de ponta-cabeca.
Como poderiamos determinar o Si por toda a facticidade a ele negada? Essa questao
permanece insoldvel para o primeiro ponto de vista, da consciéncia natural, e exige que
sigamos pelo segundo ponto de vista, da consciéncia de si. Os juizos infinitos, dessa
forma, s@o o primeiro passo da consciéncia de si que leva ao segundo, onde o Si pde a si
mesmo no tecido das relagdes exteriores, ou seja, por meio desse tecido de relacdes
desvela-se o para si que era invisivel para a consciéncia natural. Dessa forma, esse Eu
cultivado (outra forma da consciéncia de si) encontra a si mesmo no universo social
(familia, sociedade civil, lei divina, lei humana) e na alternancia entre ser-para-si e ser-
para-outrem, ou seja, a coisa € o Si sdo uteis nesse movimento de ascensdo. Dessa
forma, o Si atinge a dltima instancia em que pode agora ndo mais ser problematizado

pela figuracao, mas sim dar nascimento ao movimento do conceito: o Si aliena-se como
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interior do mundo. Assim, hi a completa identidade do Si e do ser, a consciéncia de si
vivente se torna uma consciéncia-escripluo (Gewissen), ou seja, a pura certeza de Si
mesmo como certeza de tudo, em outros termos, “o elemento objetivo, no qual ela se

expde como ativa, ndo € outra coisa senao o puro saber que o Si tem de si”?%0

Esse ultimo movimento da Fenomenologia do espirito, contudo, exige maior
atencdo. O espirito certo de si (Gewissen) comprime todas as figuras anteriores e
prepara o elemento em que o Saber absoluto serd possivel, na medida em que comprime
em si as trés dimensdes do ser e constitui o terceiro momento da dualidade que se
expressa de varias formas em toda a Fenomenologia. Dessa forma, essa figura final
mediatizada por toda a alienac¢do da consciéncia deve ser pensada como a reconciliagdo
de dois movimentos em choque, ou seja, € um saber que o Absoluto tem de si e, ao
mesmo tempo, o saber do espirito finito que se eleva a consciéncia de si. Essa dicotomia
final que o saber absoluto dirimira, contudo, tem uma formulacio essencial nesse dltimo
capitulo da Fenomenologia de 1807: religido x filosofia. Como entender isso? A prdpria
reconciliacdo se divide num movimento em que ela também deve ser pensada de forma
ascensional. Por que? Ha uma superacao histérica de uma forma de pensar o absoluto
que desloca a reconciliagdo em direcao a consciéncia da humanidade em detrimento de
uma forma em-si da reconciliagdo: o Saber absoluto toma o lugar que era da religido.
Isso fica claro se levarmos em conta a forma como Hegel pensava e passou a pensar a
histéria da filosofia. Antes desse desvelamento, o surgimento de uma filosofia qualquer
era algo sem ligacdio com um “antes” e um “durante”, depois dele, Hegel passa a
considerar a filosofia como parte de um desenvolvimento organico. Dessa forma, o
conceito s6 adquire um estatuto de existéncia, quando a histéria é tomada como a

mediacdo de seu surgimento. A ideia teoldgica que era a reconciliacio em-si da

26 Gén. e estr. p. 622.
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dispersdo da existéncia € reduzida, de forma velada, mas profunda, a obra humana e
com isso se transmuta em Absoluto que € sujeito, ou seja, um para-si da consciéncia. O
absoluto € a prépria consciéncia que transcende seu aspecto humano e temporal em
direcdo ao engendramento e ndo a contemplacdo do Absoluto. O conceito é assim o
resultado desse movimento que é coroado pelo ultimo capitulo da Fenomenologia. Essa
realizacdo da filosofia permanece, para Hyppolite, no ambito do saber (e ndo da acdo
como pretende Marx) e ruma em dire¢do a um para-si maior. Ou seja, realizacdo da
filosofia € a organizacdo (ou reorganizacdo) do reino da existéncia para a filosofia.
Assim, a ciéncia sera o espirito que se manifesta a consciéncia por meio do conceito,
engendrando a si mesmo. Essa nova figura da reconciliacdo, dessa forma, € para a razao
infinita o transcender da consciéncia finita em direc¢do a si. O que era uma reconciliacdao
passiva em relacdo a um em-si (ideia teolégica) se torna uma operagdo prépria do Si, se
torna um movimento para-si do absoluto. A religido assim ndo € mais considerada como
uma intuicdo do divino, mas sim a intuicdo de si do divino, manifestacdo do absoluto
engendrando a si mesmo: o Si “torna-se para si mesmo este espirito absoluto tal como

ele ja era em si”*’

Dessa forma, a Igreja da Idade média e a filosofia moderna preparam o terreno
para o saber Absoluto, pois esse sO € possivel num momento determinado da histéria da
humanidade: quando o espirito conduz o Saber absoluto a consciéncia de si. Para tanto,
o espirito domina sua constituicdo, até aqui imperfeita, e cria a figura de sua esséncia,
igualando a consciéncia natural com a consciéncia de si. Esse movimento permitird a
Ciéncia, num movimento pendular, alienar-se, primeiro, do logos a natureza, depois, em
espirito-histéria (Logos, Natureza e Espirito), mas isso sem que um dos elementos

esteja um fora do outro. Ou seja, tanto a relagcdo Logos-Natureza, quanto a relagdo Ser-

227 {dem, 628.
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Nada, formam um todo e o absoluto s6 existe nessa negatividade que por sua vez nega a
si mesma, pois O conceito permanece integro no ser-outro e conjuga identidade e
contradi¢cdo de forma que € o conjunto de todos 0s conjuntos e conjunto que contém a si
mesmo. Assim, a negacdo que poe o logos faz dele mais do que si mesmo, faz dele toda
a filosofia, num movimento de imanéncia que tem toda a transcendéncia em si mesmo,
pois a perda do significado teoldgico ndo perde a ideia de totalidade. Dessa forma, o
resultado da Fenomenologia é que o dualismo ndo € mais a justaposi¢do de conjuntos ou
substancias que se chocam e sim a posicao de um terceiro termo que s6 pode se colocar
como um dos dois primeiros. O Si, dessa forma, supera cada determina¢do num
movimento dialético que € uma eterna autoposi¢do da unidade viva que € o espirito. O
absoluto ndo € apenas identidade (como pretendia Schelling), mas também contradicao,
ou seja, € igualdade entre igualdade (A=B) e desigualdade (A#B), € sintese entre anélise

e sintese: o que ressalta o aspecto tragico do absoluto hegeliano.

Mas isso se desvela pelo papel que a histéria desempenha nesse processo. Sem a
histéria como médio, a primeira negacao seria o indice de uma alienacdo unilateral de
dispersdo sem possibilidade de totalizagdo. A histdria ndo € o vir-a-ser do espirito, mas
a mediacdo que permite ao que se alienou se alienar novamente em dire¢do a si, ou seja,
ela fornece a possibilidade do reencontro do espirito que se perdeu. O espirito assim
concebido tem algo da monada leibniziana, ele reflete tudo de um determinado ponto de

vista histérico, num movimento de negacao criadora.
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