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“E conhecereis a verdade, e a verdade vos libertard”
JO 8, 32



RESUMO

A filosofia hegeliana tem como principios fundamentais os conceitos de liberdade e razio.
Para Hegel, € possivel que a liberdade e a razdo se realizem. Mas essa possibilidade s6 é
efetiva a partir da perspectiva do pensamento especulativo. No desenvolvimento de seu
pensamento, Hegel reconheceu que a verdadeira liberdade ndo pode ser imposta, mas
efetivada, a partir de uma concepg¢ao ontoldgica fundada na realizacdo da ideia que € Espirito.
Essa concepcdo sistemdtica fundamenta a filosofia da histéria madura hegeliana,
caracterizando a Histdria enquanto manifestacdo do Espirito. Para Hegel, a Histéria Mundial
tem como necessidade a suprassuncdo da exterioridade do tempo, a qual se exprime na
determinidade fixa dos espiritos dos povos. Em suas Licoes sobre a Filosofia da Historia
Mundial Hegel traca um processo histérico no qual o Espirito se desenvolve na realizacao de
sua verdade, da liberdade e da razdo, na suprassuncdo das determinacOes contingentes dos
povos, sendo que cada povo historico-universal serve a realizagdo do Espirito do Mundo em
seu auto-reconhecimento racional e livre, sendo o Mundo Germanico o momento culminante
até entdo desse desenvolvimento histérico no qual o Espirito se recolhe em si mesmo,
suprassumindo a exterioridade do tempo, realizando a perfectibilidade de Deus, numa
teodicéia na qual a Histéria Mundial suprassume toda a finitude, na autodeterminacao
espiritual. Neste trabalho, discutimos as motivacdes hegelianas para a fundamentagdo de sua
filosofia da histéria madura, empreendendo um estudo sintético acerca de seu sistema
filos6fico, buscando o porqué de o Mundo Germanico, e ndo outro periodo da Histdria
Mundial carregaria consigo, para Hegel, a tarefa de exprimir no mundo a ideia racional e livre

em seu reconhecimento.

Palavras-chave: Hegel (1770-1831), Historia, Razdo, Liberdade, Mundo Germanico.



ABSTRACT

Hegel's philosophy has as fundamental beginnings the concepts of freedom and reason. For
Hegel, it is possible that freedom and reason take effectiveness. But that possibility is only
effective starting from the perspective of the speculative thought. In the development of his
thought, Hegel recognized that the true freedom cannot be imposed, but executed, starting
from a ontological conception founded in the accomplishment of the idea that is Spirit. That
systematic Hegel's conception bases the old philosophy of the history, characterizing the
History while manifestation of the Spirit. For Hegel, the World History has as need the
overcome of the exteriority of the time, which expresses in the fixed determinations of the
spirits of the people. In his Lessons on the Philosophy of the World History, Hegel traces a
historical process in which the Spirit grows in the accomplishment of its truth, of the liberty
and of the reason, in the overcoming of the contingent determinations of the people, and each
historical-universal people serves to the accomplishment of the Spirit of the World in its
rational and free self recognition, being the Germanic World the culminating moment of that
historical development in which the Spirit is picked up in itself, overcoming the exteriority of
the time, accomplishing the perfectibility of God, in a theodicy in which the World History
overcomes the whole finiteness, in the spiritual self-determination. In this work, we discussed
Hegel's motivations for the foundation of his matured philosophy of history, undertaking a
synthetic study concerning his philosophical system, looking for the choice of the Germanic
World, and not other period of the World History would carry with himself, for Hegel, the

task of expressing in the world the rational and free idea in its recognition.

Keywords: Hegel (1770-1831), History, Reason, Liberty, German World.
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INTRODUCAO

Este trabalho destina-se a discussdo da relagdo dos conceitos de liberdade e razdo com
a no¢do de Mundo Germanico contida nas Li¢oes sobre a Filosofia da Histéria Mundial, de
Georg Friedrich Wilhelm Hegel (1770-1831). Os conceitos de liberdade e razao exprimem as
caracteristicas fundamentais do que Hegel entende por Espirito e, por isso, sdo conceitos
centrais ao sistema filosofico hegeliano. Por conta disso, a no¢do de Mundo Germanico se
relaciona profundamente com esses conceitos. Entretanto, o Mundo Germanico,
compreendido por Hegel enquanto o momento culminante do desenvolvimento da Historia
Mundial até seu tempo, apresenta uma peculiaridade em relacdo aos outros momentos do
desdobrar histérico, ele tem uma universalidade relacionada aos conceitos de liberdade e
razao que os outros momentos ndao apresentam.

Em sua juventude, Hegel, profundamente influenciado pela Revolucdo Francesa, tinha
como eixo filoséfico fundamental o pensamento da liberdade. E o parametro de Hegel para a
liberdade era a polis grega, pois, para o jovem Hegel, a liberdade ali se realizava, pois havia
unidade na totalidade do povo. Os cidadaos se reconheciam em sua cidade, a religido era uma
religido do povo que permitia e realizava a unidade do cidaddo e da polis, ndo havia cisdo
entre o humano e o divino. A modernidade, ao contrdrio, era caracterizada por Hegel como
expressdo do dilaceramento do homem, da ndo liberdade, fundada numa religido positiva, a
religido cristd (que se origina de uma religido também degradada, o judaismo), que cindia o
divino e o humano. O homem, na modernidade, perdeu a liberdade que detinha outrora e, para
Hegel, era necessdrio recuperar essa liberdade e isso sé ocorreria na restauracdo da polis
grega. Assim, a filosofia da histdria hegeliana até Frankfurt era pautada fundamentalmente na
oposicao entre 0 Mundo Grego Antigo livre e 0 Mundo Moderno Cristdo ndo livre, na procura
das motivacdes do dilaceramento da vida moderna e no pensamento da politica voltado para a

restauracdo da liberdade perdida.

Se a cidade grega era “a pequena casa” [...] em que tudo € familiar, a
Alemanha moderna € o prédio gético sem alegria e sem beleza. A vida
moderna é uma vida infeliz, pois nela reina a divisdo da patria terrena e da
pétria celeste que, em razdo de sua oposi¢do, ndo sdo mais patrias, pois em
nenhuma delas o homem se sente “em sua casa”: ter duas pdtrias é ndo ter

nenhuma. [BOURGEOIS, 2000 (1969), p. 37]

No periodo de Frankfurt (1797-1800), houve uma virada fundamental ao pensamento
hegeliano. O periodo do Terror da Revolug¢do Francesa evidenciou a Hegel que a restauragao

da polis era impossivel a modernidade que trazia consigo um novo principio com o qual ndo
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se podia lutar, a subjetividade. Nesse sentido, a tentativa de uma restauragdo da polis era
inadequada a realidade da modernidade, era uma imposi¢do do conceito frente a realidade, era
uma tentativa de imposi¢do da liberdade. A imposi¢do da liberdade é uma contradi¢do, € o
contrario de seu conceito. Isso levou Hegel a concluir que uma tentativa de realizacdo da
liberdade que tenha por principio um fundamento exterior a realidade esta fadada ao fracasso,
pois € contrdria ao conceito de liberdade e leva a violéncia. Portanto, a liberdade s6 € efetiva
se é de acordo com seu conceito. A liberdade imposta € evidentemente contriria ao seu
conceito.

A partir dessa conclusdo Hegel passa a ter uma nova postura diante da realidade. Em
Jena (1801-1807), a partir da publicacao da Fenomenologia do Espirito (1807), e mais ainda a
partir de Nuremberg (1808-1816), com a publicagdo da primeira parte Ciéncia da Légica
(1812), nosso filésofo passa a ter uma concepcao filoséfica sisteméatica definitiva baseada nao
mais no pensamento da liberdade, mas na liberdade do pensamento, que tem como
caracteristica a autodeterminacdo do Espirito, que se exprime na Enciclopédia das Ciéncias
Filosoficas (1817) enquanto ideia que se torna efetiva em seu Outro, a Natureza, e retorna a si
enquanto Espirito — o Ser enquanto Sujeito - que se manifesta em sua atividade na Histdria
Mundial de forma racional, porquanto € movimento de retorno a si mesmo em sua

autodeterminagdo, em sua liberdade, a liberdade do pensamento especulativo do Espirito.

A substincia do espirito € a liberdade, isto €, o ndo-ser-depedente de um
Outro, e referir-se a si mesmo. O espirito € o conceito efetivado, essente para
si, [e] que a si mesmo tem por objeto. Nessa unidade, presente nele, do
conceito e da objetividade consiste, a0 mesmo tempo, sua verdade e sua
liberdade. [HEGEL, 1995 (1830), p. 23, v. 3, § 382, adendo]

Para Lukécs (1963), essa concep¢do do pensamento especulativo exprime a limitagao
idealista hegeliana da impossibilidade de realizar politicamente o seu ideal devido ao atraso
econdmico e social alemao. Entretanto, para Bourgeois [2000 (1969)], o que leva Hegel ao
pensamento especulativo ndo € o atraso social e econdmico alemdo, mas a necessidade de

uma vida total, plena e livre.

N

O que leva Hegel a vida filos6fica como solucdo absoluta ndo é a
impossibilidade de uma solugdo politica do problema que o atormenta. Nao é
o cardter negativo da realidade politica alemd que remeteu Hegel do
interesse pela politica a vida especulativa; ao contrério, € a presenga nele de
um projeto que somente a vida filoséfica podia satisfazer que devia leva-lo a
compreender que, mesmo em sua positividade realizada, a esfera politica era
negativa quanto a possibilidade de realizar esse projeto. A verdade é que,
tanto em seu motivo original como em seu tema definitivo, a filosofia
hegeliana ndo € uma filosofia essencialmente politica, no sentido estrito do
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termo. Com efeito, o projeto fundamental de Hegel € um projeto do homem
total, o projeto da liberdade ou da felicidade, do prazer de estar-em-si-
mesmo (bei sich sein), de um Si que, se reencontrando no ser, suprime' este
como outro, como limite, e entra assim na vida infinita. [BOURGEOIS,
2000 (1969), p. 37, grifos do autor]

Desse modo, a realizacdo da verdadeira liberdade e da razdo s6 é possivel para Hegel a
partir da perspectiva do pensamento especulativo e ndo a partir de um pensamento apartado
da realidade, de um pensamento de uma liberdade imposta, contraditéria por si mesma. Por
conta do Terror, Hegel reconheceu que a verdadeira liberdade ndo pode ser imposta, mas
efetivada, a partir de uma concep¢do do ser enquanto sujeito na realizacdo da ideia que €
Espirito, que se pde em seu outro e retorna a si, sendo o Espirito essa atividade mesma de
retorno, que tem por caracteristica a razdo. Essa concepc¢ao sistemédtica de Hegel fundamenta
sua filosofia da histéria de uma nova maneira, caracterizando a Histéria enquanto
manifestacdo do Espirito; e, 0 Mundo Moderno enquanto Mundo Germanico, que passa a nao
ser mais encarado como um momento histérico degradado, desprovido de liberdade. Ao
contrdrio, o Mundo Germanico passa a ter um papel fundamental na Histéria Mundial no
sentido de elevar a Histéria ao pensamento Absoluto, a realizacdo da liberdade.

De acordo com a filosofia da histéria madura de Hegel, a Histéria Mundial tem como
necessidade a suprassuncao da exterioridade do tempo, a qual se exprime na determinidade
fixa dos espiritos dos povos. Em suas Li¢coes sobre a Filosofia da Historia Mundial (1837)
Hegel traca um processo histérico no qual o Espirito se desenvolve na realizagdo de sua

verdade, da liberdade e da razdo, na suprassun¢do da determinacdo contingente dos povos.

O espirito-do-povo encerra uma necessidade-de-natureza, e estd em um ser-
ai exterior [...]; a substancia ética infinita em si € uma substincia ética
particular e limitada para si [..], e seu lado subjetivo é afetado de
contingéncia: costume inconsciente, consciéncia do seu conteido como de
um conteido presente no tempo, e em relagdo contra uma natureza e um
mundo exteriores. Mas, na eticidade, € o espirito pensante que suprassume
em si mesmo a finitude que possui enquanto espirito-de-um-povo em seu
Estado, e nos interesses temporais deste, no sistema das leis e dos costumes,
e que se eleva ao saber de si em sua essencialidade — saber que no entanto
tem ele mesmo a limitagdo do espirito-do-povo. Mas, o espirito pensante da
histéria do mundo, enquanto ao mesmo tempo despe aquelas limitagcdes dos
espiritos-dos-povos particulares, e sua prépria mundanidade, apreende sua
universalidade concreta e se eleva ao saber do espirito absoluto, como
[saber] da verdade eternamente efetiva, em que a razdo que-sabe € livre para
si mesma, e a necessidade, a natureza e a histéria sdo sé para servir a
revelacdo deste espirito, e vasos de sua gléria. [HEGEL, 1995 (1830), p.
326, v. 3, § 552, adendo, grifos do autor]

1
suprassume
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Na Filosofia da Historia hegeliana, cada povo histérico-universal serve a realizacio
do desenvolvimento do Espirito em seu auto-reconhecimento racional e livre, sendo o Mundo
Germanico o momento culminante desse desenvolvimento histérico no qual o Espirito se
recolhe em si mesmo, suprassumindo a exterioridade do tempo. Segundo tal concepcdo da
Histdéria Mundial, o Mundo Germénico se distingue profundamente dos outros momentos da
Histéria, realizando a perfectibilidade de Deus, numa teodicéia na qual a Weltgeschichte

(Histéria Mundial) suprassume toda a finitude, na autodeterminagdo espiritual.

Para que comecasse a Weltgeschichte [Histéria Mundial], [...], foi preciso
pelo menos que Zeus, o deus politico, ao criar o Estado “dominasse o tempo
e fixasse uma meta para sua passagem” [...]. Foi preciso superar o “poder do
tempo”. Se tivesse este a dltima palavra, sob 0 nome devir nao teriamos mais
que um simples advir (Geschehen) ao qual ndo haveria como reconhecer a
unidade interna que caracteriza uma Geschichte [Historia]. Pois o “poder do
tempo” € o que relanca a apari¢cdo do Outro, ao passo que a Weltgeschichte
trabalha pela supressdo de toda relacdo de exterioridade: e, se encontra sua
realizacdo (Vollendung) no Espirito germanico, € porque este, ao contrario
dos Espiritos que o precederam, ji ndo se determina em funcdo de sua
relacdo com um Outro, e porque, nele, die Beziehung nach aussen deixa de
ser o fator determinante. Se os “gregos e romanos ji tinham chegado a
maturidade quando se voltaram para o exterior”, os germanos se formaram
“recolhendo e dominando o elemento estrangeiro, e sua histdria € antes uma
entrada em si [Insichgehen] e uma relacdo com si mesmos”. (LEBRUN,
1988, p. 217, grifo do autor)

Essa concepcdo de Mundo Germanico da filosofia da historia hegeliana € baseada
numa perspectiva ontolégico-sistematica que tem como fundamento a ideia do Ser enquanto
Sujeito, da ideia racional e livre que se pde na natureza e retorna a si como Espirito que se
manifesta na Histéria enquanto negatividade absoluta, que suprassume toda a exterioridade da
Histéria, no reconhecimento dessa exterioridade pela prépria Histéria expresso no Mundo
Germanico pela ideia de que a razdo rege o mundo na necessidade dessa ideia e da liberdade
do Espirito Absoluto. Diante de tal configuracdo da Histéria Mundial e do papel distinto do
Mundo Germanico nesse movimento, cabe questionarmos as motivacdes hegelianas para a
passagem de um mero pensamento da liberdade para uma concepgao ontologica da liberdade
do pensamento que tem como base um sistema que tem por caracteristica o Espirito que se
autodetermina racionalmente em sua liberdade e configura uma filosofia da historia, na qual
os fatos acabam ndo tendo importancia fundamental, e em que o Mundo Germanico € o
momento culminante. Assim, cabe discutirmos por que o mundo germanico, € ndo outro
periodo da Histéria Mundial carregaria consigo, para Hegel, a tarefa “de abranger, a servigo

do espirito universal, o conceito da verdadeira liberdade como substancia religiosa, e produzir
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livremente no mundo a autoconsciéncia subjetiva” [HEGEL, 1998 (1837), p. 291]. Nesse
sentido, a discussdo acerca da relacdo entre a nocdo de Mundo Germanico com 0s conceitos
de liberdade e razao ¢ imperiosa.

Para isso, delineamos nosso trabalho em dois capitulos. O primeiro, denominado
Filosofia da Historia, Liberdade, Razdo e o Mundo Moderno (Germanico): De Stuttgart a
Jena, traz o 1deal de juventude hegeliano e o percurso conceitual de Hegel em sua filosofia da
histdria, enfatizando os conceitos de liberdade e razdo e a no¢do de mundo moderno (que ser4,
na maturidade hegeliana, o mundo germanico), mostrando os caminhos conceituais de Hegel
que o levaram a sua concep¢do madura sistematico-ontoldgica, da filosofia manifesta, do Ser
enquanto Sujeito, do Espirito autodeterminante livre e racional, questionando o que faz Hegel
mudar de postura no que se refere a modernidade e a sua filosofia da histdria, que passa a ser
delineada pela ideia enquanto Espirito. Nesse sentido, desenvolvemos o primeiro capitulo
discutindo sucintamente os periodos iniciais do desenvolvimento filoséfico de Hegel desde
suas preocupacdes filosoficas iniciais até o momento de preparacdo de sua primeira grande
obra, a Fenomenologia do Espirito.

O segundo capitulo, denominado Filosofia da Histéria, Liberdade, Razdo e o Mundo
Germdadnico em sistema discute a filosofia da histdria hegeliana em sua maturidade, tratando
da no¢do de Mundo Germanico das Licoes sobre a Filosofia da Histéria Mundial a luz do
sistema filos6fico que lhe dad sentido. Para isso, desenvolvemos dois tépicos, o primeiro
tratando do sistema filos6fico hegeliano, da Fenomenologia do Espirito e da Enciclopédia das
Ciéncias Filosdficas e o segundo tratando das Licoes sobre a Filosofia da Historia Mundial
em sua relacdo com o sistema no sentido de explicitar a relacdo fundamental entre o Mundo
Germanico e os conceitos de liberdade e razdo.

Com essa exposi¢do, nosso trabalho tem intencdes de trazer consideracdes relevantes
para estudos conceituais referentes a filosofia da histéria hegeliana, principalmente no que se
refere a2 no¢do de Mundo Germanico em seu significado no sistema filoséfico de Hegel,
contribuindo também para a dissolucdo do preconceito em voga de um possivel
“etnocentrismo” hegeliano, tendo em vista que a concep¢ao hegeliana de Mundo Germanico
como momento culminante da Histéria Mundial advém de uma crenga profunda na efetivacao
da liberdade no mundo de acordo com o conceito (tendo a reforma protestante papel
fundamental nesse processo) e ndo de uma superioridade pressuposta dos alemaes frente aos
outros povos, até porque o Mundo Germanico, para Hegel, ndo é s6 composto por alemaes,

mas por varios povos europeus.
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I - FILOSOFIA DA HISTORIA, LIBERDADE, RAZAO E O MUNDO MODERNO
(GERMANICO): DE STUTTGART A JENA

Uma grande dificuldade que tivemos no decorrer de nossos estudos foi a organizacio
metodoldgica, trazendo-nos a preocupacdo de como exprimir clareza e rigor conceitual em um
trabalho dedicado ao estudo da filosofia hegeliana. Essa dificuldade € justificavel, tendo em
vista que a filosofia hegeliana, em sua maturidade, se constituiu em um sistema avesso a
fragmentacdo, caracteristica do Entendimento, que serve de base as apreensOes filosoficas
mais comuns hoje em dia. Nesse sentido, fazer um trabalho sobre a filosofia hegeliana
buscando sua compartimentacdo é demasiado arriscado.

Tendo em vista que os conceitos hegelianos ndo sdo estiticos e se constituiram
processualmente na vida filos6fica de nosso autor, procuramos o rigor e a clareza necessaria
ao nosso trabalho buscando analisar a filosofia hegeliana em seu desenvolvimento, pois
concordamos com Hyppolite (1971) quando o comentador afirma que a filosofia hegeliana foi
se constituindo processualmente, sendo possivel reconhecer no sistema tragos conceituais dos
trabalhos de juventude. Além disso, o estudo do desenvolvimento do pensamento hegeliano
em sua juventude, nos permite compreender as motivacdes do sistema, a buscar o porqué de
uma concepcdo ontolégica do ser enquanto Sujeito, do Espirito uno livre e racional que
delineia a Historia.

Embora seja clara a mudanca de postura do autor sobre diversas questdes no decorrer
de sua vida, podemos afirmar que uma andlise do pensamento hegeliano de maturidade se
torna mais rigorosa com a compreensdo conceitual dos trabalhos de juventude, pois eles
expressam preocupacoes especificas a cada momento e, que, ao fim, permitem vislumbrar o
sistema a partir de suas motivagdes. Como ja dito, é evidente que mudancas de posturas
filos6ficas de Hegel sdo claras no decorrer de sua vida. Mas, embora isso pareca uma
adversidade ao nosso estudo, ao contrdrio, permite uma maior compreensao conceitual, pois
essas mudancas t€ém motivagdes que sdo importantes para a lapidacdo final dos conceitos da
filosofia hegeliana, sendo isso exemplificado pela propria ideia hegeliana de sistema.

Nesse sentido, analisando momento a momento o desenvolvimento da filosofia
hegeliana, aclaram-se as preocupacdes filosoficas de Hegel e seus conceitos passam a ter
maior clareza. Por isso, decidimos fazer uma andlise que busque compreender as
preocupacdes filosoficas de Hegel desde sua juventude, as suas influéncias e dissensdes

filosoficas.
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Mas, essa op¢do metodoldgica traz um outro problema, a divisdo das fases do
pensamento hegeliano. E comum vermos a divisdo das fases do pensamento hegeliano a partir
das cidades em que Hegel residiu. Essa divisdao assaz arbitraria pode ser justificada em alguns
aspectos, pois € possivel, de certo modo, depreender de cada fase residencial uma fase
conceitual do pensamento hegeliano.

Entretanto, como dissemos, essa divisdo € demasiado arbitrdria, pois determinadas
preocupacdes filoséficas de Hegel se sobrepdem ou se distanciam numa mesma fase
residencial. No entanto, optamos por tal divisdo, pois de todas as op¢des que tinhamos essa
pareceu ser mais rigorosa e clara, ao mesmo tempo, que, de certo modo, d4 conta do processo
de desenvolvimento filoséfico e conceitual de Hegel.

No entanto, ainda hd um problema que consideramos ainda mais importante e diz
respeito as fontes do pensamento hegeliano de juventude. E importante deixar claro que a
maioria dos textos hegelianos de juventude ndo foram publicados e sdo fragmentos, os quais,
na maioria das vezes, € de dificil delimitacao temporal. A cada dia sdo feitas novas pesquisas
a respeito desses textos de juventude, sendo dificilimo o trabalho de concatenacao cronoldgica
desses trabalhos. Nesse sentido, até as mais atualizadas edi¢cdes acerca dos textos hegelianos
de juventude estdo sujeitas a uma possivel contestacdo, pois ndo € possivel se ter a nocao
exata acerca desses fragmentos.

Neste trabalho, utilizaremos a datacdo dos fragmentos contida nos Primeiros Escritos
(Friihe Schriften) editados em 1971 pela Suhrkamp Verlag, pois essa datagdo, embora hoje em
dia seja muito discutivel, € a utilizada pela maioria dos comentadores com os quais
discutiremos.

Portanto, nossa preocupacgao central neste capitulo € discutir a formacao conceitual de
Hegel a partir das questdes hegelianas de juventude na perspectiva de trazer maior clareza
quanto as motivagdes da constitui¢do do sistema e a discussdo acerca da noc¢dao hegeliana
madura de Mundo Germanico em sua relagdo fundamental com os conceitos de liberdade e
razdo, nossa discussdo central. Desse modo, procuraremos fundamentalmente observar o
sentido dessa constituicdo conceitual da filosofia da histéria hegeliana de juventude em
detrimento de uma discussdo acerca da cronologia dos fragmentos (embora isso seja
importante para algumas questdes conceituais, principalmente no que se refere a oposi¢cao
hegeliana frente a Kant), pois essa discussdo estd sempre sujeita a modificagdes, tendo em
vista as novas descobertas sobre esses textos. Assim, as discussdes trazidas pelos
comentadores serdo indispensaveis, pois expressardo o sentido dos conceitos hegelianos

contidos nos fragmentos, que, isoladamente ndo podem ser compreendidos adequadamente.
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1.1 Stuttgart: os anos escolares, a Antiguidade Classica, Shakespeare e a Historia

A capital do Ducado de Wiirttemberg, Stuttgart, é a cidade onde nasceu Georg
Wilhelm Friedrich Hegel a 27 de agosto de 1770. Nessa cidade de forte raiz luterana Hegel
viveu até 1788, quando se encaminhou a Tiibingen para ingressar no semindrio de Teologia.

O trato acerca do periodo de Stuttgart num estudo conceitual da filosofia hegeliana
pode ser questionado tendo em vista a pouca idade de nosso autor nessa fase de sua vida, mas,
basta enfocarmos os interesses do jovem estudante nessa época para justificarmos esta
discussdo. Diversos aspectos da filosofia hegeliana que perduraram no decorrer de seu
desenvolvimento ja encontram seu gérmen nesse periodo, principalmente no que se refere a
filosofia da histéria, a concepcdo hegeliana da Antiguidade Cléssica e ao proprio cariter
dramético de seu pensamento.

Segundo Dilthey (1944, p. 12), os principais interesses do jovem estudante sdo a
realidade em que vive, a Historia, e a Antiguidade Cléssica. Este tema, em especial, forjado
pela Ilustragdo, inspirado por Gesner (1691-1761), Heyne (1729-1812), Winckelmann (1717-
1768), Lessing (1729-1781) e Herder (1744-1803) trazia o interesse dos estudos a respeito dos
classicos gregos a Hegel, que traduziu Antigona, de Sofocles (496-406 a.C.).

Dentre os interesses centrais despertados em Hegel pela Ilustracdo estd a Historia a
partir de uma perspectiva filoséfica. Segundo Dilthey (1944, p. 13), desde esse periodo nosso
filésofo ja demonstra uma certa maturidade ao verificar uma relacdo entre a arte e a religido e
a vida de um povo.

Segundo Dilthey (1944, p. 13), a partir da perspectiva da Ilustracdo, Hegel, ainda no
periodo de Stuttgart compara, em anotacgdes e didrios, a religido grega e a romana. Procurando
a origem das religides, o jovem estudante encontra a origem da forma de religido mais velha
no desconhecimento. Sendo que o caminho para Ilustragdo é feito por homens de maior
serenidade racional. Nesse sentido, Hegel conserva da Ilustragdo também o -cariter
pedagdgico, um aspecto fundamental do pensamento hegeliano, que permanece por toda a sua
vida.

Nessas anotagdes juvenis Hegel também compara a poesia grega e a moderna,
mostrando a superioridade da primeira, isso porque, para o nosso filésofo, havia na Grécia
uma relacdo profunda entre a arte grega e a vida da nacdo. A literatura, nesse sentido,
despertava o interesse de Hegel. Segundo Dilthey (1944, p. 12), a literatura familiar para
nosso filésofo era a literatura da Ilustragdo. Entretanto, um autor que marca profundamente o

jovem estudante é Shakespeare (1564-1616), que segundo Bourgeois (2000), define
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marcadamente o cardter dramdtico do pensamento hegeliano. Outras leituras que faziam parte
da vida do jovem estudante, segundo Konder (1991, p. 01 e 02), eram as tragédias gregas de
Euripides (480-406 a.C.) e Séfocles, Técito (55-120 d.C.) e Epiteto (55-135 d.C.), a Etica de
Aristoteles (384-322 a.C.) e Lessing, sua grande influéncia iluminista naquele momento.

Dilthey (1944, p. 13 e 14) afirma que a vocacao filosofica hegeliana ja se revela nesse
periodo por conta das preocupagdes e interesses do estudante expressos em suas anotagdes e
didrios. Para o comentador, nosso filésofo ji era metddico e consequente em seus
apontamentos acerca da conexdo entre a Histéria e a Antiguidade; além disso, ja se
preocupava com a relacio entre a vida do povo e a constitui¢do, com as causas da ascensdo e
queda de um Estado.

Interessado numa Histéria além dos fatos, Hegel, inspirado pelo Iluminismo, ji faz
em Stuttgart, andlises acerca do cardter de cada nacdo e seus vinculos com os grandes
homens, os costumes e a religido numa busca da liberagdo do homem de toda a opressdo das
crengas e formas de vida tradicionais, forjando as na¢des na vivéncia de sua cultura conforme
a [lustragdo.

No periodo de Stuttgart, Hegel j4 demonstra, assim, interesses que trazem subsidios a
uma primeira filosofia da histéria, que se tornard consistente nos periodos de Berna e
Frankfurt e se modificard muito no decorrer de sua vida, na medida em que nosso filésofo for
se distanciando das posturas iluministas e for constituindo uma filosofia original, como
considera Hyppolite (1971, p. 07 e 08).

Mas, o ambiente do periodo do Gindsio de Stuttgart embora tenha apresentado ao
estudante leituras cldssicas de grandes autores e possibilitado interesses extremamente
importantes a Hegel que o acompanhardo para o resto de sua vida, mesclava essa sofisticagao
e amplitude com gostos e interesses de seu “pequeno mundo”, como nos afirma Leandro
Konder (1991, p. 2).

Em 1788, por um pedido de seu pai, Hegel consegue uma bolsa ducal para estudar
gratuitamente Teologia na Universidade Regional de Tiibingen, onde permanece entre 1788 e

1793.

1.2 Tiibingen (1788-1793): o Espirito de um povo, o ideal da cidade grega e a
fragmentacao do Mundo Germanico

No inicio de seu texto acerca do periodo hegeliano de Tiibingen, Dilthey (1944, p. 15)
nos traz a seguinte afirmacao: “Quao diferente dos anos de Stuttgart a atmosfera espiritual que

envolve Hegel como estudante de teologia em Tiibingen!” (DILTHEY, 1944, p.15, tradugdo
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nossa). Tal afirmacio se deve ao ambiente universitario ao qual Hegel passa a viver; partindo
de uma educagdo iluminista a rigidez dos estudos teolégicos pautados no luteranismo ligados
a profundeza dos estudos filoséficos e cientificos.

Embora esse novo ambiente de Tiibingen trouxesse rigidez e a obrigatoriedade dos
estudos teoldgicos, era impossivel a desvinculagdo dos seminaristas em relacdo as ideias
iluministas. Desse modo, o que ocorria em Tiibingen, segundo Konder (1991, p. 3), era a
busca de um aproveitamento do que era valido da razdo iluminista a fé luterana, que se
exprimia fortemente no pensamento “sobrenaturalista” (Dilthey, 1944, p. 16) de um
importante mestre de Tiibingen, Storr (1746 — 1805).

Segundo Dilthey (1944, p. 15), o sobrenaturalismo, fundamentado no cristianismo
biblico, caracteriza-se pela defesa da personalidade do divino e o valor e a imortalidade da
alma humana. Essas ideias, naquele momento tornaram-se anacrdnicas, pois, estavam diante
das novas ideias iluministas, o que tornava complicado o reconhecimento da vinculagdo da
atuacdo divina as firmes leis eternas da ordem da natureza. Desse modo, passava a ser muito
dificil a sustentacdo da defesa da atuacdo divina de forma sobrenatural e ilimitada dos
milagres, das revelacdes e profecias das Sagradas Escrituras. Mas, segundo Dilthey (1944, p.
16), Storr, assim como Tieftrunk (1759-1837), utilizou a filosofia critica kantiana de forma
artificiosa para, no caso de Storr, justificar o sentido do dogma luterano a partir da convic¢ao
da veracidade de Jesus e a credibilidade de seus discipulos.

O anacronismo de tal pensamento ja se manifestava na reprovagdo dessas ideias por
parte dos proprios seminaristas da “Fundac¢do”, que animados pelo espirito da Aufkldrung e
pela Revolucdo que se processava na Franca faziam valer “[...] as verdadeiras consequéncias
kantianas, a soberania moral da pessoa” [...] (DILTHEY, 1944, p. 16).

Hegel, assim como seu amigo Holderlin (1770-1843), dedicou-se profundamente aos
estudos da filosofia moderna e do helenismo (rendendo-se a beleza da vida na Antiguidade
cldssica). Segundo Konder (1991, p. 3), Hegel, paralelamente aos seus estudos teoldgicos leu
a Locke (1632-1704), Hume (1711-1776), Kant (1724-1804), Diderot (1713-1784), Voltaire
(1794-1778), Montesquieu (1689-1755) e Jean-Jacques Rousseau (1712-1778).

Segundo Hyppolite (1971, p. 14), durante o periodo do semindrio, Hegel e seus
amigos Holderlin e Schelling (1775-1854) tinham uma perspectiva comum acerca da
Antiguidade Cléssica. Para eles, a feliz cidade grega expressava uma harmonia entre o
individuo e a polis; harmonia essa que se perdeu nos povos ocidentais, pois, para eles, o
cristianismo tem um cardter exterior que nao penetra nas almas. Essa concepcao do helenismo

constituird, segundo Bourgeois [2000 (1969), p. 35], o pensamento politico hegeliano de
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juventude; politico no sentido da relacdo harmoniosa que se realizou, para o nosso filésofo, na
Grécia Antiga entre o individuo e a polis. Essa relagdo harmoniosa grega entre a totalidade do
povo e o individuo serd o ideal hegeliano de juventude e caracterizard o conceito de liberdade
nesse periodo do pensamento hegeliano.

Segundo Dilthey (1944, p. 16), Hegel, diferentemente de seus colegas, dedicou-se
também aos estudos da religiosidade crista, e, aliando seus estudos a respeito do cristianismo
e do helenismo constituiu uma visao histérica do mundo na qual compreende o helenismo e o
cristianismo como as duas grandes forcas historicas do passado; e, acolhendo sutilmente
algumas ideias de Storr busca a compreensdo das caracteristicas peculiares da justa
condenacdo do judaismo e da redencdo cristd, que implicardio mais tarde numa nova
consciéncia histérica hegeliana o que proporcionard sua primeira formulacdo acerca da
filosofia da histéria. Por isso, Dilthey valoriza os estudos teoldgicos hegelianos baseados em
Storr, ja& que sem eles, segundo o comentador, ndo seria possivel a Hegel chegar a tal
consciéncia historica.

O marxista Lukécs (1963, p. 38) discorda dessa posicdo de Dilthey - considerado por
Lukédcs (1963, p. 49) “um apologista reaciondrio do imperialismo” - mostrando que o
pensamento hegeliano nio se fundamenta teologicamente. Antes, a preocupagdo hegeliana €
histérico-social. No entanto, Lukécs (1963, p. 48) admite a importancia do papel historico da
religido para o idealismo hegeliano, que, alids, serd uma preocupacdo continua de Hegel em
todo o desenvolvimento filos6fico de nosso autor.

A contraposicdo entre modernidade e antiguidade marca profundamente a filosofia da
histéria hegeliana em todo o seu desenvolvimento, dimensionando fundamentalmente seus
conceitos. Na perspectiva hegeliana de Tiibingen, o cristianismo era o fator decisivo de uma
relacdo ndo harmoniosa entre o individuo e a totalidade do povo na modernidade (Mundo
Germanico).” A religido, para Hegel em Tiibingen, tinha uma importincia fundamental para a
vida de um povo. Nesse sentido, um questionamento se faz presente a Hegel naquele
momento, que diz respeito a condi¢do necessdria a vivacidade de uma religido e, influenciado
por Rousseau e, principalmente, por Lessing, nosso filsofo faz uma distingdo importante para

a questdo da vivacidade de um povo entre religido subjetiva e religido objetiva.

2 Rigorosamente ainda ndo € possivel tratarmos o Mundo Moderno como Mundo Germanico, pois

Hegel, nesse periodo de Tiibingen, ainda ndo tinha uma postura sistematica no que se refere ao termo. No
entanto, a concepg¢do hegeliana de “modernidade” ja pode ser associada ao Mundo Germanico, pois na nogdo de
“modernidade” ja estdo potencialmente presentes importantes caracteristicas que definirio o Mundo Germéanico
sistemdtico de Hegel, dentre eles, o cristianismo.
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Essa oposicao entre religido subjetiva e religido objetiva fundamentard, no periodo de
Berna, o importante conceito de ‘“positividade”, que serd, para Lukacs (1963, p. 59) um
fundamento muito importante a concep¢do hegeliana de Histéria, que €, por sua vez, um
cardter fundamental do pensamento hegeliano.

Segundo Hyppolite (1971, p. 15), a religido subjetiva é uma religido que age no
homem como um todo, tendo um carater interior, opondo-se ao racionalismo, enquanto que a
religido objetiva tem um cardter impositivo e externo. (Essa questdo, que terd outros moldes
na maturidade de Hegel, serd importante para a distingao conceitual entre a interioridade e a
exterioridade da vivacidade da Ideia no individuo na sua relagdo com o todo de um povo e na
realizacdo da liberdade; na distin¢do do cardter do protestantismo frente ao catolicismo e dos
povos puramente germanicos frente aos povos romanicos da Europa).

A reflexdo’ que separa arbitrariamente sensibilidade e razdo separa o homem de sua
realidade supra-individual. Hyppolite (1971) insiste na ideia de uma realidade supra-
individual como o fundamento do pensamento hegeliano da Histéria, o que diferencia Hegel
dos atomistas e contratualistas. Segundo o comentador, o individuo considerado isoladamente
¢é, para Hegel, uma abstracdo, sendo a religido viva de um povo a expressdao mais clara da
relagdo harmoniosa entre o individuo e o povo, configurando a liberdade e expressando o
ideal do homem concreto. Essa liberdade € a busca hegeliana de Tiibingen.

Essa relacdo livre e feliz entre individuo e a totalidade do povo vivenciada pelos
gregos ndo se processava na modernidade, para Hegel, devido ao carater privado da religiao
cristd. Desse modo, segundo Hyppolite, Hegel evidencia uma nova oposicao na caracterizacao
do Mundo Moderno (Mundo Germanico) frente ao Mundo Grego entre religido privada e
religido de um povo.

A religido privada, no caso, o cristianismo, cindia os individuos de sua realidade
supra-individual. A religido do povo tem no amor a sua fundamentagdo, pois hd a
reconciliacdo com o outro. O amor, segundo Bourgeois (2000, p. 42) é a expressdo empirica
da razdo, pois reconcilia o individuo e a totalidade do povo. A religido do povo tem como
parametro a religido grega, que tinha Atena como a verdadeira deusa, em que politica e
religido se fundiam.

Desse modo, é importante ressaltarmos a questdo do helenismo em Hegel nesse

periodo, pois essa concep¢ao hegeliana do ideal da cidade Antiga baliza uma perspectiva

Sobre o conceito de “reflexdo” trataremos com mais profundidade no decorrer deste trabalho.
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contréria a cisdo entre o individuo e o povo, entre religido e politica, da atualidade hegeliana
do Mundo Moderno (Germanico) que exprime um dilaceramento na vida.

Segundo Bourgeois (2000, p. 37), o mundo grego é encarado por Hegel com
nostalgia, tendo em vista que o cidadao “se sentia em casa” na polis. J4 na modernidade do
“Mundo Germanico” cristdo, o homem se v€ numa catedral gética, numa relagdo de
estranhamento. O homem moderno € educado a ser cidadao no céu, ndo se sentindo em casa
na sua existéncia politica, evidenciando um caréter escravizado dessa existéncia, pois se deixa
dominar por um poder despético e hierdrquico ja que ndo se considera cidaddo nem na terra e
nem no céu. Isso lhe traz uma vida infeliz. Nessa perspectiva, Hegel em Berna aprofundara tal
ideia, na qual o homem tomando consciéncia de sua condi¢io terd uma consciéncia infeliz,
que, segundo Hyppolite (1971, p. 29), se tornard em Jena a base da dialética hegeliana.

E importante ressaltar que a Revolugdo Francesa tem papel fundamental na
configuragcdo do ideal hegeliano de juventude, pois € esse ideal que sustenta a caracterizagdao
hegeliana do mundo antigo como expressao da liberdade e do mundo moderno como mundo
cindido. De acordo com Bourgeois (2000, p. 37), sob a perspectiva hegeliana, o sentimento de
nostalgia que envolve o Mundo Moderno (Germanico) cristdo evidencia que o sentido da
liberdade ainda estd vivo, pois esta nostalgia se configura num projeto de vida harmoniosa.
Esse projeto pautado na “liberacdo das cadeias”, em que o Absoluto se afirma como
liberdade, tal qual evidenciara Rousseau pela primeira vez, essa postura rousseauniana de
andlise concreta, a qual Hegel se apdia (contrariamente a seus colegas de Tiibingen, que
seguem a Kant) € confirmada pela Revolucao Francesa que tornava o pensamento vivo, a vida
pensada, recriando a liberdade pela razdo, evidenciando que a razdo rege o mundo. Isso
significa que a Revolucdo para Hegel tinha o sentido da restauracdo da cidade antiga, mas ndo
mais a partir da natureza, mas a partir da razdo. Razao e liberdade se exprimem na Revolugao,
no desmantelamento do existente. Nas Licoes sobre a Filosofia da Histéria Mundial e nos
Principios da Filosofia do Direito Hegel fard uma distingdo fundamental na concepg¢do
dialética hegeliana entre o ser-ai (Dasein) e o real efetivo (Wirklichkeit), o que verificaremos
mais profundamente no segundo capitulo.

Bourgeois (2000, p. 39) mostra que a Revolucdo foi um acontecimento marcante para
a filosofia hegeliana. A revoluc@o permanece no pensamento hegeliano na ideia da “liberdade
pelo pensamento”, na ideia de que a razdo rege o mundo, sendo a liberdade seu fundamento.
Desse modo, mesmo depois da Revolucao o pensamento hegeliano continuava revoluciondrio,

pois, para Bourgeois (2000, p.39), a Revolug¢do ndo conseguia a reconciliacdo de uma vida
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feliz, pois a Revolucdo em sua simples negatividade expressava a morte no Terror. Ao
contrério do sistema hegeliano, que tem a liberdade como imanente.

Segundo Bourgeois (2000, p. 40), Hegel ndo aceita uma concep¢do de liberdade
oposta a vida, pois a Revolu¢do naquele momento expressava no Terror a “vitalidade da
morte”. Em sua maturidade, Hegel analisarda a Revolucdo Francesa na Filosofia da Historia
mostrando que seu fracasso se deve ao carater exterior da razdo em relagdo aos individuos,
uma imposicao da liberdade, um paradoxo expresso na nao reconciliacdo entre a objetividade
e a subjetividade. A interiorizacdo da ideia de liberdade s6 € possivel num processo drduo de
educagdo (durchbildung) da consciéncia no qual se expresse o sentido da liberdade. Esse
processo culminard no sistema. E interessante observar aqui que Hegel tem um pensamento
inspirado na revolucdo, mas com um carater reformista, ou melhor, imanente.

[...] o terror ndo é sendo a va manifestacio do esforco de impor a
particularidade efetiva o universal abstrato, o ideal da liberdade. O idealismo
pratico € o terrorismo; a obrigacdo da liberdade é a necessidade da ndo
liberdade. O jovem Hegel, repleto da bela imagem antiga, sabe ji que a
liberdade ndo pode ser trazida ao homem do exterior, essa determinacdo pela
exterioridade sendo precisamente o contrario da liberdade, a necessidade, a
destruicdo da unidade, a deformidade mesma. A liberdade deve nascer do
interior, antecipando-se ela prépria como sentido da liberdade. Aquele que
dird no fim de sua vida que ndo ha revolugdo sem reforma percebe desde
Tiibingen a necessidade de uma educacdo da consciéncia existente para a
liberdade. (BOURGEOIS, 2000, p. 40-41, grifos do autor)

Esse carater da morte que se evidenciou tanto no Antigo Regime quanto na Revolucio
€ oposto ao ideal da cidade grega, que permanece em Hegel. Ao expressar a importincia da
religido na vida de um povo em sua relagdo com o ideal da liberdade grega, Hegel toma uma
postura peculiar acerca da religido, distanciando-se da postura iluminista que separa a religiao
do seu sentido origindrio, que dissolve as formas da vida religiosa e que chega a um ateismo"”.

Hegel, ao contrario, mostra que a religido ¢ uma manifestacio de um povo na qual o

individuo se identifica profundamente. Desse modo, deve-se partir da religido do povo, do
homem como €, numa inflexdo a religido para se motivar a realizacdo da liberdade pela
interioridade. Desse modo, religido e politica se fundem sem preponderancia de uma pela
outra. Sendo que essa fusdo hegeliana entre politica e religido nao € exterior e formal com a
preponderancia da politica como era para os revoluciondrios franceses. Nesse sentido, a

religido do povo exprime uma postura filoséfica peculiar de Hegel, pois segundo Dilthey

4 Em todos os momentos do desenvolvimento da filosofia da histéria hegeliana é possivel constatar as

relagdes de conflito entre o Iluminismo e a religido, sendo que os tragos gerais dessas relagdes ja se exprimem
em Tiibingen. Hegel nunca renegard o papel fundamental da religido em sua concepcao histdrica.
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(1944, p. 21), essa concepgdo de religido popular supera a oposi¢do rigida apresentada pela
Aufklidrung entre a fé da Igreja e a fé da razio’.

No final do periodo de Tiibingen,

[...] Hegel pensa que o ideal da vida livre, bela e feliz, cuja primeira
encarnacdo a Grécia oferece, ndo pode operar-se pela estrada curta do
empreendimento puramente politico. A reforma da interioridade subjetiva
deve acompanhar e mesmo preceder a revolucdo da exterioridade
substancial. E nesse sentido que se ird desenvolver a atividade de Hegel
durante seus anos como preceptor em Berna e depois em Frankfurt.
(BOURGEOIS, 2000, p. 19)

Nessa concep¢ao de ideal grego de Tiibingen aliada a concepc¢do de religido de um
povo, Hegel ja molda a nocdo de espirito de um povo e uma primeira filosofia da histéria. No
entanto, como nos mostra Hyppolite (1971, p. 17), essa concep¢ao nao significa uma filosofia
da histéria que conceba o Espirito do Mundo desenvolvendo-se nos momentos particulares da

Histéria. Antes, € mais uma intuicdo do que uma sistematizacao filosoéfica.

E dificil dar [ao conceito espirito de um povo] uma significagio mais
precisa; seria necessirio um longo desenvolvimento filosdéfico antes que
Hegel definisse o que entende por espirito de um povo, e que ele
considerasse a filosofia da histéria como o desenvolvimento do espirito do
mundo através de seus momentos particulares, que seriam os espiritos dos
povos individuais. No inicio de suas meditacdes, trata-se mais de uma
intui¢do do que um conceito bem determinado. (HYPPOLITE, 1971, p. 17)
O que Hyppolite considera importante nesse momento do desenvolvimento do
pensamento hegeliano € a ideia de que o todo antecede as partes na vida de um povo,
vislumbrando ai, também intuitivamente, o conceito de espirito de um povo. Conceito
considerado pelo comentador como fio condutor da filosofia da histéria de Hegel®.
Investigando as fontes filos6ficas que influenciaram Hegel nesse importante conceito,
o espirito de um povo (Volksgeist), Hyppolite analisa trés possibilidades: Montesquieu,
Herder e Rousseau. No que se refere a Montesquieu, Hyppolite (1971, p. 18) nos mostra que
embora Montesquieu tenha buscado o espirito das leis e considerado que elas t€m uma relacdo
profunda com seu respectivo povo e com o espirito geral de uma nacdo e suas especificidades
geograficas, esse espirito de um povo em Montesquieu aparece como “resultado de forcas

diversas”. Em Hegel, no entanto, sdo os fatores espirituais que serdo fundamentais a

fundamentagdo de um espirito de um povo, sendo os fatores geograficos apenas subordinados.

Como veremos, na Fenomenologia, Hegel expora que a razio e a fé t€ém a mesma origem.
Sobre essa questdo do organicismo, Bourgeois (2000, p.40) compara Hegel e Comte.
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No que diz respeito a Herder, Hyppolite (1971, p. 19) encontra maiores semelhancas
em relacdo a Hegel no que se refere ao espirito de um povo, pois em Herder, segundo o
comentador, o génio primitivo de um povo estd associado a uma consciéncia histérica, nao se
atendo ao que permanece, mas ao devir. No entanto, para Hyppolite, Herder ainda apresenta
uma postura “demasiado naturalista” frente a Hegel.

J4 no que se refere a Rousseau, Hyppolite (1971, p. 19-20) mostra que Hegel ndo se
vincula a ideia do contrato, o que aparentemente € a questao central para Rousseau. Hegel vé
no conceito de vontade geral um fundamento importante na filosofia de Rousseau, que
diferenciou vontade geral de vontade de todos, o que significou para Hegel um grande
avanco. Mas, por apresentar a ideia de contrato, Hegel interpreta Rousseau como ainda preso
a vestigios atomistas.

Portanto, no que se refere ao periodo de Tiibingen, € importante ressaltar a marcante
influéncia da Aufkldrung nos seminaristas da “Fundacdo”; o carater rigoroso dos estudos
teoldgicos daquela instituicdo pautados no sobrenaturalismo; o que a Revolugdo Francesa
significou para o nosso filésofo; a postura hegeliana frente a Grécia Antiga e o ideal de
liberdade e felicidade, da bela totalidade na qual se fundamentava a religido de um povo; a
restauracdo da cidade antiga por meio da razdo e, principalmente a interpretacdo hegeliana de
seu presente, que, a partir da ideia da bela totalidade grega, interpreta a Modernidade (o
Mundo Germanico) como expressdao do dilaceramento baseado numa religido privada que,
pela reflexdo cinde o homem de sua realidade supra-individual e que a nostalgia a respeito
daquela bela cidade grega, a juventude do mundo, trazia a esperanca de um novo tempo. Essa
perspectiva hegeliana de uma modernidade dilacerada e infeliz dard  base a questdes
fundamentais que se desenvolverdo com profundidade no periodo de Berna, qual seja, a

“consciéncia infeliz” e a ideia de positividade.

1.3 Berna (1793-1796): Liberdade, razao, consciéncia infeliz e positividade. Busca de
solucdes para o dilaceramento do Mundo Moderno (Germéanico). O ideal grego
permanece.

Ja dissemos anteriormente que a divisdo em fases do pensamento hegeliano a partir de
seus locais de residéncia € arbitrdria e ndo corresponde aos periodos de continuidade e ruptura
conceitual do pensamento de nosso filésofo (DILTHEY, 1944, p. 09). No entanto, como
também dissemos, qualquer divisdao que se faca nesse sentido terd um carater arbitrario. No
que se refere a nossa escolha metodoldgica, na transicdo da fase de Tiibingen a fase de Berna,

notamos mais continuidades do que rupturas.
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No periodo de Berna (Sui¢a), que compreende os anos entre 1793 e 1796, Hegel
trabalha como preceptor e prossegue firmemente com seus empreendimentos intelectuais.
Com a influéncia de Holderlin, toma contato com o pensamento de Fichte (1762-1814); seu
amigo Schelling escreve sua primeira obra intitulada Sobre a Possibilidade de uma Forma da
Filosofia em Geral (1795), obra pela qual Hegel se interessa profundamente. Nesse periodo,
Kant acaba de publicar A Religido nos Limites da Simples Razdo, que serd uma fonte
fundamental ao didlogo hegeliano com Kant em Berna. O pensamento histérico de Herder se
exprime em diversas passagens dos textos de Hegel em sua fase bernense. Além disso, Hegel
toma contato com as obras de Hobbes (1588-1679), Leibniz (1646-1716), Maquiavel (1469-
1527), Georg Forster (1754-1794) e Espinoza (1632-1677), além de carregar uma profunda
influéncia de Lessing, principalmente os textos A Educag¢do do Género Humano e Nathan o
Sabio. Gibbon (1737-1794) e Montesquieu também s3o importantes pardmetros para o
pensamento hegeliano desse momento.

Os textos hegelianos desse periodo foram publicados postumamente em conjunto com
textos de Frankfurt, em 1907 por Hermannn Nohl. A compilacio feita por Nohl traz textos
distintos tanto no que se refere ao conteddo quanto a forma. No entanto, a preocupagdo central
desses textos € repensar o cristianismo em seu sentido historico relacionado a vida e aos ideais
modernos (KONDER, 1991, p. 07), o que contraria a tese de que esses textos teriam um
carater teologico. Os principais textos do periodo de Berna sdo Fragmentos sobre Religido
Popular e Cristianismo (1793-1794)7, Vida de Jesus (1795) e A Positividade da Religido
Crista (1795-1796).

Numa perspectiva idealista, diante de uma realidade social atrasada e tendo em vista a
impossibilidade de realizacdo direta das ambicdes revoluciondrias, Hegel busca a
compreensdo de seu presente (0o mundo Moderno/cristdo) e as motivacdes de seu
dilaceramento em relacdo a vida livre na realizacdo da totalidade de um povo. A partir disso e
da nostalgia em relagdo a Antiguidade Cldssica, Hegel fundamenta seu ideal e caracteriza a
modernidade enquanto um momento infeliz da histéria.

Hegel, em Berna, mantém seu ideal da bela, feliz e livre cidade grega. Esse ideal,
fundamentado nas aspiragdes da Revolucdo Francesa, balizava a no¢do hegeliana de religido
de um povo, onde havia uma universalidade concreta da vida do povo que se expressa numa
totalidade, em que a religido e a politica se fundiam e o individuo se realizava em sua

plenitude, pois “se sentia em casa na cidade”, obedecendo as leis que ele (o cidaddo) mesmo

’ A datag@o do fragmento sobre a religido popular é contestdvel, sendo considerado pela edigdo critica,

um texto do periodo de Tiibingen. (Edi¢do critica: 1792/3-1794)
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se dava. J4 a religido cristd exprimia, na modernidade, a cisdo entre 0 homem e seu Si, pois
enaltecia uma vida voltada a particularidade e desvalorizava a vida publica. O homem ao
colocar o Absoluto num além, toma uma atitude passiva diante da vida, colocando-se diante
de Deus como servo. Dessa forma, o cristianismo € contrdrio a liberdade, pois com sua
caracteristica privada, o Absoluto ndo se realiza na vida, na cidade, se expressando de forma
exterior e autoritdria.

Nesse sentido, no mundo moderno cristdo (germanico), a liberdade, para Hegel, ndo se
realiza. Sobre isso, Dilthey (1944, p.36) faz uma andlise na qual Hegel observa que a
Alemanha moderna, por se fundamentar no cristianismo, nunca formou uma nac¢do. Mesmo a
Reforma ndo trazia a vivacidade de uma religido popular como entre os gregos. Nos
Fragmentos sobre Religido Popular e Cristianismo Hegel prega a necessidade de uma
religido racional viva que tenha por fundamento a totalidade do povo numa relacao livre entre
o individuo e o povo. J4 podemos notar a concepcao hegeliana de liberdade do inicio do
periodo bernense, que se relaciona fundamentalmente no vinculo entre o homem e sua cidade,
a totalidade concreta do povo, sendo essa uma carcateristica peculiar do pensamento
hegeliano. Além disso, € importante notar que a perspectiva hegeliana de Berna parte de uma
constatacdo historica acerca do presente.

Vejamos isso num pequeno fragmento hegeliano desse periodo no qual nosso filésofo
compara os pequenos Estados gregos em sua vivacidade em relagdo aos grandes Estados

modernos, fragmentados:

[...] “Mas, n6s mesmos, o hoje vivo, tem (o reino, a nossa propriedade) que
avancar ainda mais longe”. Assim pode falar uma pessoa em Assembléia
popular numa pequena Republica. Diante dela e de sua boca esse “nés” tem
a verdade total. Nas grandes Reptblicas sempre hd muita limitagdo. Esse
“nds” af pronunciado € sempre um tanto estranho a grande multiddo desses
concidaddos. [...] Um grande povo livre € uma contradicio em si mesmo.
[...] [HEGEL, 1971 (1795-1798), p. 433, tradugdo nossa]

Diante desse dilaceramento da vida ensejada no cristianismo, Hegel no texto
Diferenca entre a imaginagdo religiosa grega e a religiao positiva cristda (HYPPOLITE,
1971, p. 24) se questiona como foi possivel ao homem perder a condi¢do de vida livre que
tinha no paganismo antigo. Por que o homem substituiria 0 paganismo pelo cristianismo?
Essa substituicao, para Hegel (BOURGEOIS, 2000, p. 44), expressava uma regressao, pois a

religido paga era uma religido de liberdade, que ligava o homem a totalidade de seu povo, a
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sua vida politica. “O homem antigo livre obedecia a leis que se deu a si mesmo” (DILTHEY,
1944, p. 37). Com o desaparecimento da religido pagég, desapareceu também a liberdade.

E importante destacarmos o cardter da andlise hegeliana desse processo de perda da
liberdade quando da expansdo do cristianismo. Dilthey (1944, p.37) nos mostra que Gibbon
tentara compreender esse processo de expansdo do cristianismo pautado numa visdo
pragmdtica de fundamentos psicoldgicos. Ja4 Hegel fundamenta o processo de perda da
liberdade pagd a partir do conjunto da cultura. Segundo Hyppolite (1971, p. 25), Hegel vai
além do evento histdrico, procurando compreender o sentido profundo e verificar uma
mudanca de valores a partir da evolu¢do de instituicdes e das novas exigéncias historicas. Isso
traria um carater peculiar a Hegel, pois, diferentemente de Kant, concebe uma evolucio da
razdo prética pautada na Historia.

Segundo Hyppolite (1971, p.23-31) e Dilthey (1944, p. 40), a constatacdo hegeliana da
condi¢do apartada do homem moderno fundamentard, no periodo de Jena, a nocgdo de
“consciéncia infeliz”. A consciéncia infeliz €, para Hyppolite (1971, p. 23), a contradi¢do
entre a vida finita do homem e seu pensamento infinito, o combate intrinseco a relacio entre o
finito e o infinito que se expressa no homem, sendo a “[...] consciéncia da vida como a
infelicidade da vida [...]” (HYPPOLITE, 1971, p.24), que o cristianismo e a decadéncia da
vida greco-romana exprimem na perda da liberdade.

Na perspectiva de Hyppolite (1971, p.25) a consciéncia infeliz serd um fundamento
importante da dialética hegeliana. Nesse sentido, € interessante observar que a consciéncia
infeliz na Fenomenologia do Espirito tem um cardter 16gico geral. Mas em sua origem ¢é
concebida na juventude hegeliana em sua concepg¢do histérica na fundamentacio da passagem
de um momento do espirito humano a outro, do paganismo ao cristianismo.

Bourgeois (2000, p. 45) explica que essa mudanca histérica, essa regressao, essa perda
de liberdade, se deve ao nascimento da aristocracia romana e ao deslumbramento por parte da
populacdo em relag@o a riqueza e ao luxo. Com o sucesso dos empreendimentos militares, 0s
fendmenos econdmicos foram se sobrepondo a vida politica, no processo em que “[...] o povo
entregou de bom grado o poder politico a essa classe aristocrdtica, acreditando poder em
qualquer momento retomar o que imaginava ter apenas emprestado[...]” (BOURGEOIS, 2000,

p.45).°

¥ Nas Licdes sobre a Filosofia da Religido, Hegel abandona essa terminologia.

Aqui podemos notar um fio condutor a precedéncia hegeliana a teoria da alienagdo marxiana, que,
evidentemente, nfo terd seu fundamento numa universalidade da totalidade grega como em Hegel, mas na
universalidade do homem genérico.
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Com isso, o poder dessa aristocracia passou a ser exercido a partir da violéncia, o que
significou a perda do sentimento de virtude (no sentido de Montesquieu), no qual o cidadao se
sacrificava por uma ideia. Desse modo, o direito que se fundamentava na liberdade, passou a
ser um direito apenas a propriedade privada e a seguranca. Esse fragil e particular direito
exprime as limitacdes da vida decadente dos gregos e romanos. Impossibilitado de realizar
sua cidadania plena na Terra o mundo greco-romano aceita com facilidade os principios de
uma vida feliz num mais além ensejada pelo cristianismo que, por sua vez, nasceu no povo
judeu, povo que, segundo Hegel, exprimia em sua vida a mesma decadéncia da irrealizacio de
uma vida plena na Terra.

Lukacs (1963, p.74-75) destaca essa questdo. No entanto, mostra, a partir da
perspectiva marxista, os limites da interpretacdo hegeliana. Embora Hegel tenha percebido
com clareza a importancia da questdo econdmica para essa perda da liberdade grega, o
filésofo subordinou essa concepcao a interpretacdo idealista, enfocando a religido como ponto
fundamental da perda da liberdade. Por conta desse enfoque, Hegel ndo deu a devida
importancia, no periodo bernense, a questdo da escravidio na Antiguidade cléssica, atencdo
que serd dada apenas no periodo de Jena.

Segundo o comentador supracitado (1963, p. 83), a perspectiva hegeliana a respeito da
Grécia Antiga era a-historica, pois seu ideal estava na restauracio da polis, baseada num ideal
revoluciondrio. J4 a perspectiva a respeito do cristianismo traz o carater historico, pois,
embora fundamentado nesse ideal, busca as motivacdes da perda da liberdade, sendo a
desigualdade das fortunas um ponto fundamental nessa virada histérica na perda da liberdade.
Lukdcs (1963, p. 75) nos mostra que essa ideia da desigualdade das fortunas enquanto fonte
da perda da liberdade era uma ideia muito disseminada entre os revoluciondrios franceses.
Segundo o comentador, a andlise hegeliana tem um cardter ingénuo na medida em que nao
relaciona as questdes ideoldgicas (que sdo as preocupagdes hegelianas) aos seus fundamentos
materiais.

Na perspectiva hegeliana de Berna, o Absoluto ndo podia mais se realizar na vida da
cidade, realizando-se numa cidade celeste. Isso trouxe uma objetivacdo de Deus, o que fez
com que o homem, degradado, tomasse uma atitude passiva diante do mundo, aceitando esse

Deus como Mestre e Senhor, que impunha a verdade, tornando o homem um servo.

[...] A revelagdo cristd ndo passa de uma revelacdo do homem: o romano
privado de toda liberdade s6 podia ter por deus, um Deus-Objeto, exterior e
superior a ele, um Mestre; sua religido ndo podia ser sendo uma religido que
impunha verdades e virtudes a um homem tao degradado e consciente de sua
degradacdo que ele s6 podia recebé-las de uma autoridade, de uma religido
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positiva. A objetividade de Deus e a positividade da religido exprimiam e
salvavam o escravo que o homem havia se tornado, salvavam-no como
escravo, condenando a liberdade. [...] (BOURGEOIS, 2000, p. 47)

Desse modo, a questdao da positividade se torna fundamental as discussdes hegelianas
de Berna. Segundo Hyppolite (1971, p. 34), a questdo da positividade se origina na discussao
referente a religidao. Havia no racionalismo do século XVIII uma ideia na qual se aceitava uma
natureza humana, havendo uma religido correspondente a essa natureza humana. Por conta
disso, tal religido seria universalmente vélida, intemporal, pois seus fundamentos eram os
termos mais simples que a razdo poderia admitir. Hyppolite (1971, p.34) exemplifica a
posicdo de Voltaire no que se refere a religido. Para esse fildsofo, admitia-se numa religido
natural a existéncia de Deus e a imortalidade da alma, sendo consideradas positivas as
religides que se ligassem as particularidades dos povos. Assim, uma religido positiva ¢ uma
religido histérica, expressando um caréter localizado no tempo e no espaco, sendo exterior a
razdo, pois exprime um carater finito e ndo universalmente vélido, expresso na legalidade da
heteronomia, que ndo expressa um fim em si mesmo, portanto, nao racional.

No caso hegeliano, no texto A positividade da religido crista (DILTHEY, 1944, p. 30),
a positividade exprime um cardter de coacdo, de ndo liberdade, de heteronomia, portanto,
contrério a razdo. O judaismo, para Hegel, € um exemplo claro de heteronomia, em que a lei
coage o homem e ndo emana do povo, mas do exterior. O cristianismo expressa sua
positividade em seu cardter coercitivo e autoritario, na separacdo do homem de sua realiza¢ao
plena na cidade. O cristianismo forjou uma aceitacdo politica da escravidao, pois o homem
aceitava a autoridade externa na legalidade e na heteronomia.

No texto sobre a positividade da religido cristd, Hegel ird procurar quais os motivos da
religido cristd ter se tornado autoritdria, encontrando esses motivos no proprio Jesus (numa
comparacdo com Sdécrates — que ndo forjou, para Hegel, uma positividade), pois Jesus
expressava um tom didético; extremamente pessoal, vinculava os discipulos a sua pessoa; e,

na ceia, ensejou um ritual.

Uma vez mais Hegel nos apresenta a vida de Jesus com tracos sombrios. No
entanto, na pessoa e na doutrina de Jesus tem que se esconder o gérmen que
explique o nascimento, primeiro, de uma seita, em seguida, de uma fé
positiva. Portanto, hd de se penetrar na forma original da religido de Jesus e
no espirito da época para encontrar a base que se busca.

O gérmen da fé cristd positiva se encontra na religido de Jesus mesma. A
fundacdo da fé sobre a consciéncia moral ndo foi levada a cabo de maneira
consequente. (DILTHEY, 1944, p. 31, traducdo nossa)
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A filosofia hegeliana, no periodo de Berna, se impunha uma tarefa, criticar a opressao,
recuperar a liberdade na realizacdo de uma religido viva do povo fundada na razdo. Para isso,
havia de criticar o cristianismo em sua positividade. Essa critica a religido pode ser encarada
também como uma critica da alienag@o politica, pois a religido alimenta o estado politico de
servidao.

Mas, havia um problema no que se refere a critica: como promové-la sem provocar
uma reagdo politica do poder existente? Uma reacdo como essa seria calamitosa as pretensoes
de restauracdo da polis. Na perspectiva hegeliana, ainda dos Fragmentos sobre Religido
Popular e Cristianismo, essa critica ndo pode ser feita aos moldes da Aufkldirung, pois ela
fazia uma critica exterior ao cristianismo, e a religido crista se relaciona profundamente com o
poder temporal. Embora uma critica desse nivel seja importante, pois ela desperta os espiritos
para a causa da liberdade, ela ndo é eficaz, pois trata-se de uma critica direta ao poder
temporal, que poderia usar de seus artificios e acabar com qualquer pretensdo de

transformacdo social.

A perspectiva de Hegel era diferente da de alguns iluministas, que — a seu
ver — exageravam na critica a religido, viam-na apenas como um equivoco,
incorriam numa unilateralidade empobrecedora, de inspiracdo limitadamente
materialista. A luta pela liberdade ndo podia ser travada com eficidcia num
plano restritamente individual: ela dependia da mobilizacdo dos povos, isto,
é, de sujeitos histdricos coletivos. Nesse sentido, era necessario distinguir
entre uma religido que isolava as pessoas, atrelando-as a rituais mecanicos e
a dinamica de instituicdes sempre esclerosadas, de um lado, e, de outro, uma
religido popular, que cria e alimenta grandes tomadas de consciéncia,
caminhando solidariamente com a liberdade'. (KONDER, 1991, p. 5)
Desse modo, Hegel segue uma estratégia, a de constituir uma refutacdo a partir do erro
do préprio autor, no qual ele mesmo se dé conta de seu erro e o dissipe. Dessa forma, o
cristianismo existente, por ter um cardter autoritirio - contrdrio a liberdade — expressa o
cristianismo de uma forma errdnea. Convém ao cristianismo existente se dar conta de seu
erro. A estratégia hegeliana consiste em apresentar a verdade racional do cristianismo ao
cristianismo existente. Profundamente influenciado pelo Kant de A Religido nos Limites da
Simples Razdo nesse aspecto, Hegel segue sua estratégia de expressar a racionalidade
inspirada em Kant a partir de Jesus.
Nesse sentido, no texto sobre a Vida de Jesus (1795) nosso filésofo tem uma
preocupacao fundamental com a questdo da positividade e sua relacdo com a religido cristd e

seu presente. Com isso, busca uma solucdo desse problema, uma solu¢do idealista pautada na

Religido nos Limites da Simples Razdo kantiana, tendo como buscas fundamentais as raizes
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da positividade e a destrui¢do da positividade cristd por meio da expressdo da pureza moral de
Jesus, um Jesus que expressa o imperativo categorico kantiano.

A Vida de Jesus (1795) é o texto no qual Hegel traz mais indicios da Filosofia Prética
kantiana. Nesse Evangelho hegeliano, podemos constatar um Jesus concreto, desprovido de
milagres, em que Hegel tenta fazer Jesus denunciar os males da positividade cristd e, desse
modo, destituir o cristianismo de seu cardter perverso e escravizador (positivo). Com essa
tatica Hegel faz uma critica filos6fica da religido por meio da religiosidade daqueles que
créem em Jesus.

Embora a Vida de Jesus nao possa ser considerado o principal texto hegeliano desse
periodo, por conta da importancia principal do texto acerca da positividade da religido crista,
em Vida de Jesus Hegel exprime uma caracteristica peculiar de atacar os problemas com os
quais se deparava, penetrando nesse problema e superando-o. Essa caracteristica permanece
na filosofia hegeliana, na medida em que Hegel, aparentemente, ndo ataca diretamente os
problemas, tentando destrui-los imediatamente, mas sobrepuja-los mediatamente.

Nesse “evangelho” hegeliano, Jesus aparece como aquele que denuncia a opressao
judaica e permanece incOlume em seus ensinamentos, pois € o portador da verdade do
cristianismo, um cristianismo racional, desprovido de toda a opressdo e sobrenaturalidade. Ha
diversas passagens nesse “evangelho” hegeliano em que Jesus prega o imperativo categdrico
kantiano. Verifiquemos a passagem da conversa de Jesus com Nicodemos na Historia de
Jesus hegeliana em comparagcdo ao Evangelho segundo Jodo, para verificarmos como esse
Jesus hegeliano € concreto, racional e destituido de milagres, com um objetivo claro de
criticar toda a positividade, no sentido do aperfeicoamento moral do homem e de uma vida
total realizada pela religido do povo:

Principiemos com o Evangelho biblico (JO, 3), na passagem, Jesus conversa com
Nicodemos, um mestre entre os judeus. O fariseu reconhece Jesus como enviado por Deus,
por seus sinais (milagres). Jesus lhe fala da necessidade de um renascimento ao homem,

Nicodemos ndo entende e pergunta:

(4)[...] Como pode um homem nascer, sendo velho? Pode, porventura, tornar
a entrar no ventre de sua mae, e nascer? (5) Jesus respondeu: Na verdade, na
verdade te digo que aquele que ndo nascer da dgua e do Espirito, ndo pode
entrar no reino de Deus. (6) O que € nascido da carne € carne, e o que é
nascido do Espirito € espirito. (7) Ndo te maravilhes de ter dito: Necessdrio
vos € nascer de novo. (8) O vento assopra onde quer, e ouves a sua voz, mas
nio sabes de onde vem, nem para onde vai; assim é todo aquele que é
nascido do Espirito. (9) Nicodemos respondeu e disse-lhe: Como pode ser
1ss0? (10) Jesus respondeu, e disse-lhe: Tu és mestre de Israel , e ndo sabes
isto? (11) Na verdade, na verdade te digo que nds dizemos o que sabemos, €
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testificamos o que vimos; e ndo aceitais nosso testemunho. (12) Se vos falei
de coisas terrestres, € ndo crestes, como crereis, se vos falar das celestiais?
(13) Ora ninguém subiu ao céu, sendo o que desceu do céu, o Filho do
homem, que estd no céu. (14) E, como Moisés levantou a serpente no
deserto, assim importa que o Filho do homem seja levantado; (15) Para que
todo aquele que nele cré ndo pereca, mas tenha a vida eterna. (16) Porque
Deus amou o mundo de tal maneira que deu seu Filho unigénito, para que
todo aquele que nele cré ndo pereca, mas tenha a vida eterna. (17) Porque
Deus enviou o seu Filho ao mundo, ndo para que condenasse o mundo, mas
para que o mundo fosse salvo por ele. (18) Quem cré nele ndo é condenado;
mas quem ndo cré ji estd condenado, porquanto ndo cré no nome do
unigénito Filho de Deus. (19) E a condenacdo € esta: Que a luz veio ao
mundo, e os homens amaram mais as trevas do que a luz, porque as suas
obras eram mas. (20) Porque todo aquele que faz o mal odeia a luz, e ndo
vem para a luz, para que suas obras ndo sejam reprovadas. (21) Mas quem
pratica a verdade vem para a luz, a fim de que as suas obras sejam
manifestas, porque so feitas em Deus. (JO 3, 4-21)

Agora, vejamos a mesma passagem a partir do “evangelho” hegeliano:

“O homem enquanto homem — replicou Jesus — ndo € tdo somente um ser
puramente sensivel; sua natureza ndo estd limitada a inclina¢des ao prazer,
também se da nele o Espirito, também h4 nele um resplendor da esséncia
divina: lhe foi outorgada a parte da heranga que corresponde a todos os seres
racionais. Ao igual que ouves assobiar o vento e percebes seu sopro, mas nao
tens nenhum poder sobre ele nem sabes de onde vem nem para onde vai,
assim anuncia em ti, de forma irresistivel, esta capacidade interior, autbnoma
e imutdvel; mas ndo sabemos como estd em relacdo com a outra faculdade
sensivel, submetida as mudancas; ndo sabemos como possa alcancar aquela
um predominio sobre a capacidade sensivel.”

Nicodemos confessou que esses eram conceitos que ele ndo conhecia.
“Como — disse Jesus — és doutor em Israel e ndo compreendes o que eu
disse?” A convicgdo disto estd tdo viva em mim como a certeza do que vejo
e ouco. Mas, como poderia vos exigir que creiais baseando-os em meu
testemunho se nao fazeis caso do testemunho intimo de vosso espirito, dessa
voz celestial? S6 ela, cuja raiz estd nos céus, é capaz de vos mostrar o que
constitui uma necessidade mais alta da razdo; e, todavia, s6 tendo fé nela e
obediéncia se pode encontrar paz e verdadeira grandeza, a dignidade do
homem; pois até tal ponto a divindade distinguiu o homem frente ao resto da
natureza e lhe animou com o reflexo de sua esséncia, dotando-o de razdo; s6
tendo fé nisso, cumpre o homem seu alto destino. A razdo nio condena os
impulsos naturais, sendo que os rege e enobrece. [...] (HEGEL, 1975, p.32,
tradugdo nossa)

Percebamos o qudo o contetido da fala crista em Hegel é racional. Percebamos
também que Hegel despreza o messianismo atribuido a Jesus pelo dogma cristdo. Deve nascer
um novo homem: Hegel exalta a quebra efetuada por Jesus em relacao a positividade judaica.
Esse messianismo é um elemento importante do cardter positivo da religido cristd apontada
por Hegel no texto sobre a positividade da religido cristd. Esse desprezo hegeliano pelo

messianismo € um carater fundamental da necessidade que Hegel tinha em mente, qual seja,
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de recuperar a liberdade, por meio de uma religido racional viva, ndo apartada do homem.
Nao hda um Pai pessoal transcendente que envia o seu Filho em infinita misericordia. Sobre a
vivacidade da religido apregoada por Hegel, € importante destacarmos que essa é uma
diferenca fundamental de Hegel em relacdao a Kant, ja nesses precoces fragmentos. Em Kant,
a religido ndo deve ter esse cardter empirico, deve ser racional, cindido de toda finitude, ndo
vivaz.

Ainda sobre a peculiaridade do “evangelho” hegeliano, a figura do divino pessoal
transcendente é substituida na fala do Jesus hegeliano pela razdo, que ai tem um carater
divino, uma vez que a religido querida por Hegel é uma religido racional. Nao ha um reino do
céu para o Jesus de Hegel, mas uma necessidade de o homem, enquanto ser racional,
interiorizar a razdo (o imperativo categoérico). J4 aqui Hegel expressa uma profunda diferenca
em relacdo a Kant, o imperativo categérico ndo estd num mais além, mas no aqui e agora.
Hegel ai se aproveita de forma ardilosa do contetudo racional do cristianismo que, no fundo,
era um contetdo kantiano para empreender seus caracteristicos designios de liberdade, que €
racional, mas num sentido distinto de Kant, pois € uma racionalidade da vivacidade da
religido popular, na relagdo do individuo com o povo, a totalidade organica.

E notério o esfor¢o hegeliano no sentido do desmantelamento de toda a autoridade e
opressﬁo.10 Segundo Bourgeois (2000, p. 53), Hegel tem uma postura humanista em que
defende a restauracdo do homem em sua realizacdo politica plena na cidade terrena, em que o
ideal ndo se coloca num mais além. Hegel na Vida de Jesus utilizou-se dos principios
kantianos da Critica da Razdo Prdtica e da Religido nos limites da Simples Razdo para uma
critica a alienacdo religiosa. Mas, Hegel, tendo em mente a realizacdo de uma religido do
povo numa totalidade viva, se contrapde profundamente a Kant. A finalidade hegeliana ndo
era como a de Kant, de opor a contingéncia da Histéria a uma razdo apartada do homem, mas
trazer o sentido vivo da liberdade em contraposi¢do a opressdo, as estruturas carcomidas que
afligem ao homem moderno. Dessa forma, a oposicao hegeliana a Kant denunciard o carater
positivo do préprio kantismo.

Lukécs (1963, p. 50) nos mostra o cardter peculiar da concep¢do de positividade no
pensamento hegeliano de Berna. Segundo o comentador, Hegel anseia a depuracdo da moral

em relacdo aos elementos teoldgicos positivos, mas com o intuito distinto de Kant. O filésofo

10 De acordo com Lebrun (1988), Hegel exprimiria uma aversao a violéncia e, pelo medo, se refugiria a

razdo. Segundo a perspectiva filoldgica do referido comentador, a filosofia hegeliana pertenceria a uma tradi¢do
filoséfica que principiaria com Platdo e que teria como fundamento uma verdade tnica que teria sua origem no
medo, ndo dando outras possibilidades de realizacdes ao homem que ndo se vinculassem a verdade tnica
reconfortadora.
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de Konigsberg, além de considerar incognosciveis os objetos da teologia, ndo via a
possibilidade de realizacdo pelo homem do imperativo categdrico em sua plenitude, apartando
o homem (subjetivo) da razdo (objetiva). J4 Hegel tinha uma postura relacionada a questao
histérico-social em que ndo concebia uma compatibilidade da fé positiva com uma vida livre;
nesse sentido, Hegel buscava a depuracdo moral com o objetivo de unir o individuo a sua vida
social, numa totalidade, enquanto Kant ndo via a possibilidade de uma realizacdo plena da
liberdade.

Kant, em A Religido nos Limites da Simples Razdo traz um Jesus puro, enquanto
modelo da razdo pratica, que exprime a liberdade. Mas, a liberdade que Hegel prega ndo € a
mesma liberdade anunciada por Kant, uma liberdade negativa. Em Hegel, o objetivo € a unido
do homem com seu Si na cidade. Em Kant, a oposicdo entre Histéria e Razdo, aparta o
homem da liberdade, exprimindo a existéncia de um Deus pessoal, transcendente e negador da

liberdade do homem na vida citadina terrestre.

O modelo humano de Hegel jamais foi o sujeito kantiano, cujo requisito
ultimo € o Objeto absoluto, o Deus transcendente, mas o cidaddo antigo que
vive e morre por sua pétria, a Ideia do Estado (o Estado como Ideia) no qual
ele se sente plenamente livre. O teismo é a alienacdo religiosa, o Alheio
absolutizado. Na realidade, tanto Kant quanto Hegel falam de liberdade, mas
nessa palavra visam coisas diferentes. (BOURGEOIS, 2000, p. 53, grifos do
autor)

Hegel vé que o seu presente (0o que serd denominado na maturidade de Mundo
Germanico) exprime uma necessidade da liberdade e que esse tempo enseja um novo
momento na Historia, o da restauracdo de uma vida total, tal qual o da polis grega, mas na
realizacdo das exigéncias histéricas da modernidade, que sdo distintas da Antiguidade. Desse
modo, Hegel exprime uma concepcao de evolucao da razdo pratica, numa triade inspirada em
Rousseau e nos revoluciondrios (tal qual nos mostra Lukacs, 1963, p. 99): 1) liberdade
origindria e atividade autonoma da sociedade humana; 2) perda dessa liberdade sob o dominio
da positividade; e, 3) reconquista da liberdade perdida.

Nesse sentido, o conceito de positividade hegeliano, segundo Hyppolite (1971, p.38),
vai ganhando contornos proprios no decorrer do periodo de Berna, pois ao conceber uma
evolucdo na razdo pratica, Hegel ndo vincula a positividade a oposi¢do entre uma razao
imutdvel e a Histéria, como em Kant, mas entre o sentido vivo da realidade de um povo e o
estdtico, entre 0 vivo € 0 morto, entre a razdo em sua infinitude concreta da liberdade (que

abarca o ideal e o concreto) e a contingéncia das instituigdes carcomidas que ndo dao conta
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das novas exigéncias racionais da vida, ou como prefere Lukacs (1963, p. 44), “entre
tendéncias progressivas e tendéncias reaciondrias na vida politico-social”.

Desse modo, a concepcao hegeliana de positividade se tornou a seguinte: “o positivo é
a oposicao do racional e do positivo” (BOURGEOIS, 2000, p. 54). Isto é, a critica a
contingéncia histérica kantiana, que fundamentou a oposi¢do entre Histéria e Razdo, essa
oposi¢cdo passou a ser, para Hegel, uma oposi¢do sem vida, uma conceitua¢do inadequada,
positiva. Essa nova concepg¢do hegeliana de positividade moldard uma nova compreensao do
nosso filésofo acerca do cristianismo, trazendo um importante conceito, o conceito de destino,
que, no futuro hegeliano serd muito importante a filosofia da histéria madura de Hegel.

Portanto, Hegel em Berna vai se distanciando de Kant, e, com o seu método de “tomar
os homens como eles sao” (Bourgeois, 2000, p.54), ou seja, tomar os homens como cristaos,
terd uma nova postura frente ao cristianismo em Frankfurt (no texto O Espirito do
Cristianismo e seu Destino). A finalidade hegeliana ainda € a busca pela liberdade. Mas, o
meio da realizac@o desse intento tem de ser outro; ndo mais o kantismo.

Bourgeois (2000, p. 54) nos mostra que a nova postura hegeliana em relacdo ao
cristianismo em Frankfurt ndo trard mais a concep¢ao de um Deus-Objeto, “um Outro”, mas o
pai, que, para Hegel, serd em Frankfurt, o Mesmo. Além disso, Hegel terd uma postura mais
definitiva no que se refere a Historia. Mas, antes disso, os fracassos dos empreendimentos do
Entendimento na filosofia (kantismo) e na politica (Terror - Revolucdo francesa) levardo
Hegel a uma crise profunda, a crise de Frankfurt, que trataremos no préoximo tépico.

E importante destacarmos que Hegel, enquanto idealista, dd grande importancia 2
religidlo em sua andlise histérico-social. Isso ndo quer dizer que Hegel tenha tido
preocupacdes fundamentalmente teolégicas em sua juventude (como querem alguns
comentadores), antes, Hegel considerava a religido um fundamento importante da vida
histérico-social. Nesse sentido, o cristianismo tinha grande importincia a vida moderna. No
entanto, é preciso enfatizar a importancia dada por Hegel as questdes econdmicas, como bem
considera Lukdcs [1963 (1938)]. Sobre isso, basta observarmos a importancia da questdo
econOmica para a passagem do paganismo ao cristianismo, como jia observamos
anteriormente.

E, no que cabe ao enfoque de nossa andlise, a no¢ao de Mundo Germanico, o periodo
de Berna nos apresenta uma questdo essencial, a positividade, considerada por muitos
comentadores como o principal conceito hegeliano desse periodo. Sobre esse conceito, €
preciso destacar que a nogdo de positividade s6 € possivel a partir da constatacdo da

infelicidade do presente frente a condi¢ao de vida grega da Antiguidade, o que significa que a
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consciéncia infeliz de um presente € necesséria a andlise dos elementos que fundamentaram a
perda da liberdade. Ou seja, € necessaria uma interpretacdo do presente para que se constitua,
no pensamento hegeliano, a noc¢ao de positividade.

Nesse sentido, a concepcdo hegeliana do que serd o Mundo Germanico em sua
maturidade é fundamental desde os trabalhos de juventude. Alids, as primeiras preocupagdes
hegelianas que fundamentardo sua filosofia partem do histérico e do social, sendo a
contraposicdo entre a modernidade fragmentada e a Antiguidade livre e feliz ponto chave da
elaboracdo filoséfica de Hegel. E, considerando a nocdo de positividade como um
fundamento da concepcao histérica de Hegel e de sua potencial dialética (que em Berna ainda
nio se apresenta de forma consciente), podemos afirmar que a no¢do de Mundo Moderno
(Germanico) apresentada na juventude €, por conseguinte, um fundamento importantissimo da
filosofia hegeliana, que se desenvolverd no decorrer da vida de nosso filgsofo.

Vejamos a importincia da concepcdo hegeliana de seu presente (Mundo Germénico)
nas palavras de Lukécs:

A verdade do principio de Marx segundo a qual o correto conhecimento dos
estagios superiores do desenvolvimento histérico dd a chave para a
compreensdo dos anteriores, o principio de que hid de se conhecer
corretamente o presente para poder compreender adequadamente a histéria
do passado e a expor com verdade, se confirma também no caso de Hegel. A
crise decisiva de seu pensamento [...] ' é precisamente a modificagio de sua
atitude diante do presente, diante da realidade capitalista. (LUKACS, 1963,
p. 112)

Cabe destacarmos a esse respeito uma importante observacdo de Lukécs acerca do
carater idealista do pensamento social hegeliano, em que a degradada vida social alema,
naquele momento, e a impossibilidade de realizacdo de uma transformagdo social direta
fizeram Hegel adotar uma atitude idealista frente a sua realidade social. Para Bourgeois (1969,
p. 37 € 55), a crenca hegeliana na realizacdo da liberdade em sua plenitude, as insuficiéncias
das acOes meramente politicas para a sua efetivacdo e as limitagdes do pensamento kantiano
foram os motivos que fizeram Hegel mergulhar num profundo abatimento (a crise de

Frankfurt) e, posteriormente, reconhecer o Espirito Absoluto, aprofundando seu idealismo.

Tratemos agora do periodo de Frankfurt, momento de transi¢cdo do pensamento hegeliano. 12

11
12

Referéncia ao periodo de Frankfurt.

Sobre a Revolugdo Francesa, € preciso destacar que a postura hegeliana se modifica no decorrer de seu
pensamento. Na Fenomenologia, como veremos no segundo capitulo, Hegel apresentara trés fases da Revolugdo.
Essas trés fases da Revolugdo na Fenomenologia exprimem o préprio desenvolvimento da questdo em Hegel em
suas fases de pensamento: 1) encantamento (primeira juventude hegeliana — fase republicana) ; 2) frustragdo
diante do Terror (Frankfurt) e 3) consciéncia histérica (Fenomenologia — perspectiva napolednica).
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1.4 Frankfurt (1797-1800): dialética, positividade e destino. O Mundo Moderno
(Germanico), a liberdade como necessidade, reconciliacio entre razio e vida pelo amor
na religiao

O periodo de Frankfurt (1797-1800) é considerado pelos analistas como um ponto de
inflexdo do desenvolvimento filoséfico hegeliano, no qual nosso filésofo toma uma nova
atitude frente a sua realidade. Diante do desenrolar da Revolu¢do Francesa e desiludido com
as deficiéncias do pensamento ilustrado, Hegel entra numa profunda crise, pois diante de uma
realidade extremamente complexa e contraditdria na qual se encontrava, ndo tinha uma ideia
certa de sua relagdo com o mundo [0 que o levou a hipocondria (KONDER, 1991, p.12)]. As
contradicdes da sociedade burguesa modificam seu pensamento, dando-lhe, em certo sentido,
segundo Lukacs (1963, p. 121) um carater subjetivista nesse momento de sua vida.

A busca pela compreensdo de seu presente e de sua modificagdo no sentido pratico,
orienta as posturas filosoficas de Hegel. Por isso, € notéria a importincia da concepcao
hegeliana do processo histérico que se desenvolveu com o cristianismo, culminando na
modernidade (e o que serd conceituado, na maturidade hegeliana, como Mundo Germéanico)
para o direcionamento politico de seu pensamento. O periodo de Frankfurt tem papel
fundamental na formacio conceitual hegeliana, principalmente no que se refere ao carater
dialético e histérico de seu pensamento. Os conceitos de liberdade e razdo e a nogdo de
Modernidade (Mundo Germanico) condicionam a estrutura da filosofia da histéria hegeliana,

sendo isso notdrio ja em Frankfurt.

A ulterior exposicao dessa andlise histdrica, o estudo da “lenda da liberdade
alema”, € de suma importincia para entender o desenvolvimento da teoria
hegeliana da estrutura da histéria.[...] As observacdes de Hegel nesta época e
neste contexto sdo caracteristicas da evolucdo de sua sensibilidade histérica,
dos comecos de sua concepcdo dialética da histéria. (LUKACS, 1963, p.
157-158)

A postura hegeliana frente ao seu presente, a sociedade burguesa em ascensdo, se
modifica profundamente no periodo de Frankfurt em relagdo a Berna e isso trard profundas
mudancas conceituais. Dois sdo os motivos principais de tal mudanca. Um € a expansdo da
Revolucdo Francesa que, com as guerras napolednicas atinge quase toda a Europa Ocidental,

z N 3 ~ . . . .
chegando também a Alemanha'’. Outro é o crescimento substancial e irretroativo da

economia de mercado e da individualidade na Europa Ocidental.

1 Sobre isso, ainda hd o agravante da questdo nacional alema. O avango da propaganda e das tropas

napoleonicas fazia com que as opinides se dividissem e a situacdo se fragmentasse ainda mais, o que fez adiar a
possibilidade da unidade alema naquele momento.
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Diante de tal situacio Hegel ndo podia sustentar suas concepgdes “utdpicas”
bernenses, pois em Berna, Hegel via o homem privado como expressio da decadéncia
humana. Na concepg¢do bernense de nosso fildsofo, na medida em que o individuo se apartava
de sua cidade, se cindia de si mesmo, separando-se de sua liberdade. J4 em Frankfurt, o
desenvolvimento da sociedade burguesa era tal, que era impossivel para Hegel acreditar na
restauracdo da feliz e bela cidade grega, ainda mais na (atrasada, em termos politicos e
econdmicos) Alemanha. O que restava era uma reconciliacio entre os ideais humanistas com
os fatos objetivos da sociedade burguesa.

Com isso0, no que se refere a sua forma de encarar o mundo em Frankfurt, Hegel parte
do individuo para constituir sua generalizagdo conceitual, modificando substancialmente sua
forma de encarar a realizacdo humana no mundo. Em Frankfurt, Hegel embora ainda seja
idealista por considerar a religido o foco de sua andlise historico-social é muito mais realista
que em Berna, pois ndo v€ mais a possibilidade de realizagdo da cidade grega no mundo
moderno, ja que percebe que o desenvolvimento da sociedade burguesa é um dado histérico
inelutdvel. Nesse sentido, Hegel modifica seu conceito de positividade e ndo se posiciona
contrariamente ao cristianismo.

Embebido pelo clima comercial-financeiro de Frankfurt, Hegel dedica-se a estudos
econOmicos, pondo a ordem do dia além de preocupacdes relacionadas as questoes
revoluciondrias francesas, as questdes econdmico-sociais inglesas, 0 que permite ao nosso
filésofo a fundamentacdo do que serdo nos periodos subsequentes pontos importantes para a
formulacdo acerca da Filosofia do Espirito, principalmente no que se refere a ideia de
sociedade civil e sua condi¢cao em relagao ao Absoluto.

E ponto fundamental a destacar acerca da concepgio hegeliana de seu presente a
inevitabilidade do desenvolvimento da sociedade burguesa. Para o Hegel de Frankfurt, a
propriedade privada era um destino inescapdvel (conforme veremos quando da andlise do
texto O Espirito do Cristianismo e seu Destino). O desenvolvimento da sociedade burguesa
era um dado que Hegel tinha de lidar, por isso as questdes econdmicas nao podiam deixar de
ser tratadas pelo nosso filésofo, tendo em vista que seu presente € um ponto que serve de
parametro a sua filosofia da histéria. Assim, se o presente ¢ uma questao fundamental e o
desenvolvimento da sociedade capitalista um dado que caracteriza esse presente, isto nao
pode ser relegado. Tais questdes trazem diversas preocupacdes ao nosso filésofo, que
culminardo, como dissemos, em conceitos nos periodos ulteriores do desenvolvimento
filosofico hegeliano, principalmente no que se refere a sociedade civil, ao trabalho, as

relacdes entre as classes sociais, as relacdes entre individuo e Estado, etc.
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No entanto, apesar da economia ser tratada de forma mais concreta que em Berna, a
perspectiva hegeliana de Frankfurt ainda € considerada por Lukdcs (1963, p. 38) como
primitiva, sendo a propriedade privada considerada como expressdo da positividade, uma
objetividade morta, na qual Hegel ainda ndo vé a relagdo entre o trabalho e a propriedade.
Porém, o mesmo comentador mostra que Hegel discutiu as questdes econdmicas com maior
profundidade que seus contemporaneos conterraneos, mesmo diante do atraso econdmico
alemao daquele momento.

Dilthey (1944, p. 136) nos mostra que Hegel se dedicou aos estudos econdmicos dos
economistas ingleses como o mercantilista Stewart. Lukacs (1963, p.185-186) nos mostra que
Hegel aponta limites nas apreensdes de Stewart e destaca a importancia que Adam Smith teve
para a fundamentacdo de conceitos hegelianos de Frankfurt e Jena, mostrando que a
influéncia do economista inglés da “mao invisivel” possibilitou um avan¢o no pensamento
hegeliano, principalmente no que se refere a questdo do trabalho, reconhecido enquanto
carater central da atividade humana na qual o homem se realiza na identidade da subjetividade

e da objetividade. Nas palavras de Lukécs:

[...] E muito verossimil que precisamente o estudo de Adam Smith tenha
significado um ponto de inflexdo no desenvolvimento de Hegel. Pois o
problema do trabalho como modo central da atividade do homem, com
realizacdo — segundo a terminologia hegeliana da época — da identidade de
subjetividade e objetividade, como atividade que supera o morto da
objetividade, como motor do desdobramento que faz do homem um produto
de sua prépria atividade, este problema no que se expressa o auténtico
paralelismo da filosofia de Hegel com a economia classica da Inglaterra,
apareceu pela primeira vez muito provavelmente em Hegel no curso de seu
estudo de Adam Smith. Nem o estudo da situagdo econdmica da Alemanha,
tdo atrasada desde o ponto de vista do desenvolvimento capitalista, nem a
leitura de Stewart podiam ter-lhe dado o impulso necessirio (LUKACS,
1963, p. 186, tradugdo nossa)

Desse modo, a partir do homem burgués de seu presente, Hegel busca conhecer
objetivamente a sociedade burguesa, a partir de uma perspectiva subjetivista, o que lhe fard
modificar profundamente seu conceito de positividade. A partir desses estudos econdmicos
Hegel faz, como vimos, importantes consideragdes acerca do trabalho e da propriedade
privada. No entanto, Hegel em Frankfurt ndo coloca as questdes econOmicas como
preocupacdes centrais de seu pensamento, pois a propriedade privada e o trabalho sdo
considerados em sua relagdo com a religido e a positividade, tendo a riqueza e a propriedade
certa importancia na relagdo entre os amantes que vivem numa sociedade, mas expressando

um carater morto e positivo que expressam limites a realizacdo do homem em sua liberdade e
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infinitude, pois na propriedade, o homem, segundo Hegel, se prende e se relaciona com o
mundo baseado no dominio. A propriedade, assim, se apresenta como um destino, o qual o
homem moderno estd preso. Segundo Lukécs (1963, p. 188), a ideia de trabalho para o Hegel
de Frankfurt, apresenta fortes influéncias de Schelling, tendo como base a ideia de “destruicao
util” do objeto, na qual se expressa a utilidade finalistica, numa triade “necessidade-trabalho-
gozo”. Segundo Lukacs (1963, p. 188), o conceito de trabalho terd fundamental importancia a
futura Logica hegeliana.

E interessante observar, portanto, que o periodo de Frankfurt é o periodo no qual
Hegel da maior atenc@o a nocao de individuo privado, preocupando-se profundamente com o
destino desse individuo na sociedade burguesa. Lukacs (1963) explica que isso se deve a
condicdo de transitoriedade desse periodo. A questdo da relacdo entre o individuo e a
sociedade burguesa repercutird gravemente na filosofia madura de Hegel principalmente nos
Principios da Filosofia do Direito. Uma grande diferenca desse periodo para a maturidade
hegeliana é que o individuo privado em Frankfurt € figura central nas apreensdes hegelianas
na medida em que Hegel busca compreendé-lo em sua relacdo com o todo na busca da
realizacdo de sua humanidade diante do cardter fragmentado da vida burguesa. J4 nos
periodos subsequentes do desenvolvimento filoséfico de Hegel embora o individuo privado
tenha fundamental importancia para o todo na medida em que historicamente ¢ o dado
inelutavel com o qual o presente hegeliano estava lidando, sendo o ponto de diferenciacdo no
qual o todo se reconhece, o individuo privado serd relacionado de forma subordinada ao todo
do Espirito.

A filosofia hegeliana tem um ideal que permeia todo o seu desenvolvimento, o ideal
da liberdade. As varia¢des conceituais e as construgdes filosoficas hegelianas se fundamentam
nesse ideal, sendo que as modificacdes que se processam no decorrer do desenvolvimento
filosofico hegeliano dizem respeito a conexdo desses conceitos a ideia de liberdade. Por
expressar o cardter negativo da verdade, em Frankfurt, o conceito hegeliano de liberdade
passou a ser dialético (como veremos no decorrer deste trabalho). Em Frankfurt todos os
conceitos hegelianos sofreram modificagdes devido ao cardter dialético do conceito de
liberdade. Vide, por exemplo, os conceitos de amor, vida, positividade, destino, reflexdo. O
sentido desse conceito fundamental € profundamente politico e se fundamenta a partir do que
ha na vida mesma, no caso do Hegel frankfurtiano, a Alemanha e a Europa centro-ocidental
da virada do século XVIII ao século XIX. E a partir dessa existéncia que se constitui o

conceito de liberdade hegeliano, das necessidades que esse tempo trazia e expressava.
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Segundo Dilthey e Lukdcs, as contradi¢des se afloravam na vida social européia e
alema naquele momento. O ideal grego hegeliano ainda permanecia, mas com a certeza da
inevitabilidade do desenvolvimento da sociedade burguesa, da propriedade privada, da
particularidade que se funda em si frente ao si universal (expresso filosoficamente pelo
Entendimento na cisdo entre sujeito e objeto em Kant). Tal destino intransponivel expressava
as limitagdes do homem moderno, que ao mesmo tempo idealiza uma mudanga profunda de
sua vida. Nesse sentido, a interioridade do homem expressa um ideal e a existéncia nao
corresponde a esse ideal. E necessério que esse ideal se realize na vida.

A religido, a perspectiva de Hegel em Frankfurt, era o fundamento da vida histérico-
social e, por isso, era o centro de suas discussdes. Nela deveria se exprimir a realizagdo do
ideal, a vivacidade da liberdade de um povo, numa relagdo ndo opressiva entre Deus, o
homem e a natureza, numa totalidade orginica, o Espirito de um povo. Tal perspectiva
fundamenta o conceito de liberdade no sentido de uma vida publica nova na qual individuo e
sociedade realizem profundamente a humanidade, tendo a liberdade como fundamento.

Embora Dilthey (1944, p. 134) considere erroneamente os textos hegelianos do
periodo Frankfurt enquanto textos teoldgicos, o proprio comentador admite que esses textos
nio se prendem a questdes teoldgicas. O comentador considera que esses textos t€m um
profundo caréter politico por exprimirem um ideal da vida pratica, que a partir dos ideais
revoluciondrios se fundamentou a critica do existente na exigéncia do vindouro. Nesse
sentido, Dilthey admite o cardter dialético do pensamento hegeliano, que comeca a se

exprimir em Frankfurt.

Em geral, os ensaios teolégicos de Hegel levam, mais além da investigacio
religiosa, a um novo ideal religioso, a uma nova comunidade de vida
universalmente humana. Esta mesma relacdo entre seu pensamento histérico
e sua orientagdo prdtica, entre a critica do existente e a exigéncia pelo
vindouro, se nos oferece nesta época naqueles ensaios com os quais
incursiona pelos campos da vida politica. (DILTHEY, 1944, p. 134, tradugéo
nossa)

Eis o contetido fundamental dos textos politicos de Frankfurt, a efetivacao do ideal da
interioridade na exterioridade de uma “cultura espiritual alemd na vida de uma livre
comunidade nacional” (Dilthey, 1944, p.136) fundamentada na concepcdo da unidade da vida.
Segundo Dilthey (1944, p. 135), Hegel, um idealista politico, nesse momento expressava uma
impoténcia diante da situac@o social alema de servidao. O comentador compara o sentimento

hegeliano ao sentimento de Maquiavel diante da existéncia social com a qual lidava.
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H4 dois textos hegelianos em Frankfurt que se dirigem diretamente a questdes
politicas alemas especificas, um escrito sobre a Constituicdo de Wiittemberg datado de
principios de 1798 e um escrito acerca da Constituicdo da Alemanha de data incerta
(provavelmente escrito entre o segundo semestre de 1798 e inicios de 1799). (LUKACS,
1963, p. 146 e 154)

O primeiro texto foi escrito em meio a uma disputa politica entre a oligarquia
eclesidstico-burguesa e o arquiduque Frederico, no poder. O nobre, politicamente vinculado a
Austria, defendia posturas relacionadas ao Antigo Regime e pretendia concentrar todo o poder
em suas maos, a partir de uma assembléia politicamente fraca. Ja a oligarquia eclesidstico-
burguesa, politicamente vinculada aos franceses nao aceitava tal condi¢do. Hegel diante dessa
disputa escreve um texto profundamente comedido no qual exprime ideias gerais, mas que
apresenta criticas a ambas perspectivas politicas de Wiittemberg daquele momento.

Segundo Dilthey (1944, p. 137), Hegel era contrario a concentracdo de poder, e, por
isso suas ideias ndo coadunavam com as do arquiduque. J4, no que se refere a postura
hegeliana frente a oligarquia eclesidstico-burguesa, nosso filésofo ndo aceitava a ideia de uma
dominacdo estamental, na qual os interesses particulares de algumas familias prevaleciam em
detrimento da totalidade. A postura hegeliana, portanto, era de critica a propria condi¢do
daquele ducado naquele momento. Aquela situacdo politica expressava uma condi¢ao
insustentdvel para o tempo, que trazia os ideais de uma nova vida. E € nesse sentido que
Hegel formula suas principais ideias politicas.

Fundamentado nos ideais revoluciondrios e, ao mesmo tempo, imerso numa
perspectiva histérica, Hegel fundamenta sua postura em relacio a positividade e a condi¢do
das instituicdes de seu tempo, criticando-as no sentido de ndo acompanharem a evolucio dos
costumes. Para Hegel, leis e costumes tém de se coadunar, expressar vivacidade, tal qual
ocorria entre os gregos, o que nao ocorria em Wiittemberg. Tal perspectiva hegeliana expressa
um rechacgo a violéncia das institui¢des frente a realidade. Além disso, expressa a exaltacao
hegeliana do todo organico frente a fragmentacdo do individualismo e das vontades
particulares.

Segundo Lukédcs (1963, p.150), os escritos politicos hegelianos desse periodo
apresentam um profundo comedimento em comparagdo com as suas perspectivas filosoficas.
Isso pode ser compreensivel por conta da possibilidade de censura sobre esses textos. E
importante salientar que Hegel modificou o contetdo politico do texto sobre a Constituicao de
Wiittemberg durante sua elaboracdo, passando de uma postura praticamente republicana para

uma postura mais platdnica, isso pode ser notado, segundo Lukdcs (1963, p, 147) nas
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mudancgas de titulo que o texto sofreu: “[...] O primeiro titulo diz: ‘Que os magistrados de
Wiittemberg devem ser eleitos pelo povo’. O titulo definitivo diz: ‘Sobre a novissima situagao
interior de Wiittemberg, e em especial sobre a constituicio dos magistrados’[...]” (LUKACS,
1963, p. 147). No texto final, Hegel defendeu a ideia de uma espécie de camara de notdveis,
uma corporacdo de homens cultivados, justos e independentes que tomariam as decisdes para
a totalidade. Percebamos o tom platonico das ideias politicas hegelianas desse periodo.

O importante é considerar que Hegel, mesmo com uma certa timidez em seus escritos
politicos criticou profundamente o Antigo Regime e os vestigios feudais. Nas palavras de

Lukacs:

[...] Hegel foi um critico inimigo dos restos feudais da constitui¢do de
Wiittemberg, como também do Absolutismo dos pequenos Estados que
entram agora em conflito com os estamentos e as corpora¢des de natureza
feudal. Estd, pois claro que o objetivo final de Hegel nao podia ser senio
algo radicalmente distinto, uma teceira coisa, a saber, a transformacio
democritico-burguesa de Wiittemberg. (LUKACS, 1963, p. 150)

Segundo Dilthey (1944, p. 138), por conta do texto hegeliano sobre a Constitui¢ao de
Wiittemberg ter expressado ideias contrdrias aos dois grupos que lutavam pelo poder, o
escrito ndo foi publicado para a segurancga do autor, por conselhos de amigos.

O texto sobre a Constituicio da Alemanha aprofunda a necessidade hegeliana da
efetivacdo da liberdade frente a positividade. Um carater retrégrado (positivo) da Alemanha
para Hegel naquele momento era a fragmentacdo territorial do Estado alemdo. No fundo, o
Estado alemao, naquele momento, ndo existia. Havia, para o filésofo, a necessidade da
unidade alema. Isso ndo significa que Hegel tenha tido uma antipatia aos franceses. Muito
pelo contrdrio, segundo Lukécs (1963, p. 154), as questdes hegelianas relacionadas a unidade
alema vinculavam-se exclusivamente a questdes internas alemas. Essa perspectiva hegeliana
exprime o cardter universalista de sua filosofia, profundamente inspirada no racionalismo e
nos ideais revoluciondrios. Nesse sentido, a necessidade da liberdade e da razdo exprime, no
ulterior desenvolvimento da filosofia hegeliana, a preocupacao universalista do fil6sofo.

Para Hegel, a Constituicdo alema existente era de direito privado, fundado em
abstracOes particulares. Nesse sentido, a Constitui¢do alema tinha de ser de direito publico,
estatal, fundada numa razao unica. Para o nosso filésofo, a positividade expressava o carater
antiquado da vida politica alemad daquele periodo, que se perdia na fragmentacdo dos
interesses particulares e feudais, o que significava um retrocesso para Hegel.

Em Frankfurt Hegel se rende a Histéria e, em certo sentido, as condi¢des sociais

burguesas, o que o fez se distanciar da filosofia moral kantiana que ndo admitia a rendi¢ao as
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particularidades da finitude. Desse modo, Hegel se aproxima de algumas posturas de
Schelling. Além disso, influenciado em certa medida por Fichte, vai se aproximando cada vez
mais de uma postura dialética, o que vai trazendo a Hegel maior autonomia filoséfica, o que
culminard num fragmento de sistema no final do periodo frankfurtiano.

No que se refere ao carater da dialética hegeliana, é importante destacar que ela tem a
peculiaridade de abarcar a contraposi¢do entre representacao e vida, sendo o conceito de vida
considerado mistico por Lukéacs (1963, p. 117). Em Frankfurt a dialética hegeliana ainda nao
se apresenta de uma forma acabada para lidar objetivamente com os problemas advindos da
situagdo social que se instaurava. Pois, na medida em que a sociedade burguesa se
implementava com mais vigor, mais transparecia os problemas da sociedade capitalista.

Assim, a propria postura hegeliana diante de sua realidade social fica, em certa
medida, nebulosa para nds hoje, por dois motivos: o primeiro, é o cardter de transitoriedade e
de crise do periodo de Frankfurt, o que acarreta, em certa medida, imprecisdo conceitual; o
segundo, diz respeito aos textos fragmentados desse periodo que chegam até nos, impedindo
uma interpretacdo mais clara do pensamento hegeliano de Frankfurt. Para Lukdacs (1963,
p.124), a filosofia e a arte alemas daquele momento expressavam contraditoriedade por conta
da situacdo social contraditéria na qual se encontrava a Alemanha naquele momento. Tal
contraditoriedade, alids, € atestada por Dilthey em sua obra (1944, p. 135-136).

Segundo Lukdcs (1963, p, 129) a filosofia hegeliana tem, em certo sentido, um caréter
confuso em Frankfurt, o que dard margem a interpretacdes diversas. Tais interpretacdes
aproximam o pensamento hegeliano de um “panteismo mistico” (como Dilthey)'* ¢ do
romantismo (como Hyppolite) ou captam uma contradi¢do inexistente como a contradi¢io
entre sistema e método (Lukacs). E preciso destacar, nesse sentido, que, embora Hegel tome a
realidade social como um aspecto inegdvel para ser considerado na moralidade (distanciando-
se assim do kantismo), isso ndo quer dizer que o contetddo filoséfico hegeliano seja apartado
de um ntcleo racional, embora possamos afirmar que esse niucleo racional ndo seja bem

. EIRE
determinado nesse periodo .

14 . . . ‘o . .
No entanto, em diversas passagens de seu texto Lukdcs considera misticos os conceitos hegelianos de

Frankfurt e além disso, admite em certos trechos o panteismo como um importante fator da filosofia alema
naquele periodo.

13 Lukdcs (1963, 129) critica profundamente a interpretagdo de Dilthey acerca do jovem Hegel,
principalmente por desconsiderar em sua andlise as questdes histérico-sociais que se relacionam com 0 nosso
filésofo e sem as quais nfo é possivel caracterizar a filosofia hegeliana adequadamente. No entanto, ndo € por
isso que devemos desconsiderar por completo a andlise de Dilthey acerca do periodo frankfurtiano do
pensamento hegeliano, pois o comentador faz importantes considera¢des acerca do contexto filoséfico que
envolvia Hegel naquele perfodo. Desse modo, nossa andlise também contemplara as consideragdes de Dilthey,
pois consideraremos tanto o contexto histérico-social quanto o contexto filoséfico, ja que em Hegel hd unidade
dessas duas perspectivas.
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[...] Se ja pelo que faz ao periodo de Berna esses intérpretes extirparam dos
textos de Hegel toda alusdo aos acontecimentos da época e aos problemas
sociais, ndo surpreendera a ninguém que os fragmentos de Frankfurt se
interpretem superficial e rasamente como ‘“panteismo mistico” (Dilthey).
Precisamente por isso é muito importante por de manifesto o nicleo racional
— sem dudvida pobre e confuso a principio — que contém esses fragmentos, e
sua referéncia a vida real, aos reais problemas da sociedade burguesa.
(LUKACS, 1963, p. 129, tradugdo nossa)

E importante destacar que, embora Hegel adote os conceitos de vida e amor como
conceitos importantes em Frankfurt e, desse modo, distancie-se de Kant, evidenciando os
problemas da filosofia da reflexdo, nosso filésofo ndo tem uma postura irracionalista e nio se
aproxima do romantismo nesse periodo, pois ndo concorda com a ideia de um saber imediato
defendido pelos filésofos da vida. Alids, o conceito de vida se modificard no ulterior
desenvolvimento da filosofia hegeliana; segundo Lukédcs (1963, p.136), os tracos
fundamentais do conceito de vida fundamentardo o que Hegel chamard em Jena de eticidade.

Lukacs (1963, p. 118-119) considera que Hegel tem uma postura subjetivista nesse
periodo por conta dessa condicdo social que se lhe apresentava. A questdo central que se
coloca para Hegel nesse periodo é a de como é possivel uma relacio harmoniosa entre
individuo e sociedade nessa nova realidade social, que tem a cisdo como caracteristica.

Seguindo essa perspectiva, nosso filosofo, fundamentado na religido enquanto pilar
das relagdes sociais, reinterpreta o cristianismo expressando-o enquanto a religido do amor e
do reconhecimento, no qual os individuos se reconhecem uns nos outros e em relacdo ao todo
da natureza, do homem e de Deus. Essa nova interpretacdo hegeliana do cristianismo trard
uma profunda modificagdo no que se refere a ideia de positividade e possibilitard a
formulacao da nocdo de destino e uma oposicao mais profunda de Hegel em relacdo a Kant, o
que culminard na formulacdo de seu sistema filoséfico, que em Frankfurt expressa um carater
transitério do pensamento hegeliano em que os conceitos de vida, amor e religido
fundamentam uma suprassunc¢ao da reflexao kantiana.

Immanuel Kant (1724-1804), reconhecido marco da filosofia alema, pode ser
considerado o ponto de partida do pensamento filos6fico de Hegel. Alids, toda a filosofia
alema posterior a Kant passa a discutir os problemas levantados pelo fil6sofo de Konigsberg
em sua filosofia critica. Nesse sentido, Hegel desenvolve sua filosofia na esteira das questdes
trazidas pela filosofia alema a partir de Kant. Por isso, € importante levantarmos as principais
questdes da filosofia alema naquele periodo para evidenciarmos a peculiaridade filosofica

hegeliana e o sentido do distanciamento hegeliano em relacdo a Filosofia Critica kantiana,
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distancia essa que comec¢a a tomar uma forma mais definitiva no periodo frankfurtiano do
desenvolvimento filoséfico de Hegel.

Segundo Dilthey (1944, p. 53), na historia da filosofia, desde Platdo a justifica¢do de si
do pensamento ndo é discutida de forma tdo profunda como na Critica da Razdo Pura
kantiana, que tem como objetivo a demonstracdo dos fundamentos do conhecimento vélido.
Tal demonstracdo tem como principio a faculdade sintética a priori que unifica
sistematicamente em unidade a diversidade do dado, mostrando que o conhecimento valido s6
€ possivel a partir da experiéncia. Tal formulacdo conhecida como “revolu¢do copernicana”
acerca da cogni¢do suplanta as posturas metafisica e empirista até entdo reconhecidas pela
tradicdo filoséfica e passa a ser a mais importante para a filosofia alema de entao.

Vejamos, nas palavras de Kant, os objetivos de sua primeira Critica:

[...] expor os conceitos puros do entendimento (e com eles todo o
conhecimento tedrico a priori) como principios da possibilidade da
experiéncia; mas da experiéncia como a determinag¢do dos fendmenos no
espaco e no tempo em geral — finalmente expor essa determinacao a partir do
principio da unidade sintética origindria da apercep¢do, como forma do
entendimento, na sua relacdo com o espago e o tempo, formas origindrias da
sensibilidade. (KANT, 1997, B 168 e B 169)

No desenrolar da Critica da Razdo Pura, Kant analisa primeiramente a Estética
Transcendental, na qual o autor expde a sensibilidade em sua condi¢do fundamentada nas
formas puras a priori do Entendimento (Espaco e Tempo). Sdo essas formas puras que tornam
possivel a ligacdo.

Na Estética Transcendental Kant delimita as possibilidades do conhecimento humano.
Algo que esteja fora do espaco e do tempo ndo tem condi¢des de ser conhecido. Aqui é
evidenciada uma grande diferenca em relagdo as posturas metafisicas, que ndo viam limites
para o conhecimento humano. Essa formulacdo da Estética Transcendental abriu caminho a
uma nova configuracdo da teoria do conhecimento, que € verificada na Primeira Critica
kantiana. Com a Estética Transcendental o que pode ser conhecido ganhou limites, os quais
nao ha condi¢des de serem ultrapassados. Desse modo, por exemplo, Deus, Alma e Mundo
seriam coisas humanamente impensdveis, pois ndo se encontram dentro dos limites das
formas a priori do entendimento.

No parédgrafo 15 da Critica da Razdo Pura, Kant expressa a ligacdo enquanto ato da
espontaneidade para a fundamentacdo do conhecimento valido. A unidade sé € possivel por
conta da jun¢ao do multiplo feita pela ligacdo. Essa unidade € realizada pela funcao 16gica dos

juizos que é o fundamento das categorias. Esse ato de ligacdo € originariamente unico, ou
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seja, tem o fundamento da unidade no sujeito, sendo vélido para toda a ligacao. Essa validade
para toda ligacdo confere universalidade a tal ato da espontaneidade. J4 aqui vemos uma
grande diferenca com relacdo a Hume, pois hd uma universalidade da razdo, que af ainda esta
no inicio de sua apresentacdo. Também ¢é notdria a diferenca em relacdo a Metafisica, esta
defende uma universalidade da razdo, mas nio apresenta essa universalidade numa sintese
origindria a priori como em Kant. Nesse sentido, o filésofo de Konigsberg conserva a
universalidade da razdo sem cair em dogmatismos, como € o caso da Metafisica cartesiana.

No processo de conhecer primeiro temos, segundo Kant, o acolher, depois o perpassar
e, por ultimo, o ligar. No paragrafo 16, Kant traz como fundamento do conhecimento o eu
penso em sua unidade origindria e necessaria, trazendo a seguinte afirmacao fundamental: “O
eu penso deve poder acompanhar todas as minhas representacoes” (B 132). O multiplo
advindo da intui¢do é reconhecido pelo eu penso, cuja unidade originéria é fundamental para
tanto. A unidade do eu penso, que € um ato da espontaneidade permite o reconhecimento do
diverso. Este eu penso traz a possibilidade do conhecimento a priori, pois se configura a partir
de uma unidade transcendental. As representacdes s6 podem considerar-se pertencentes ao eu
caso haja uma autoconsciéncia que as determine enquanto tais.

Nesse sentido, a ligacdo s6 pode ser um ato da espontaneidade, da unidade sintética a
priori da apercepg¢ao, pois ela precede todo e qualquer pensamento. Sendo essa capacidade de
ligacdo a priori o maior fundamento de todo e qualquer conhecimento humano. Pois € ela que,
antecedendo a unidade analitica, a possibilita. Kant exemplifica considerando um vermelho
em geral, esse vermelho pode ser encontrado em diversas partes, mas se ndo fosse ligado
previamente, ndo haveria a possibilidade de ser reconhecido como vermelho (em “conceptos
comunis”) nas partes distintas, podendo agregar-se a outras representagdes. Assim, temos a
unidade sintética do diverso das intuicdes que foi necessdria ligar-se previamente para
possibilitar o conhecimento.

No processo de conhecimento é necessario que se reconheca o diverso enquanto
multiplo diante da unidade das representagdes do eu penso. Ou melhor, o eu ao perfazer o
conjunto das representacdes se reconhece enquanto unidade e essa unidade se auto-reconhece
frente a multiplicidade advinda da intuicdo. Ou seja, hd no reconhecimento da necessidade da
unidade sintético-origindria da apercep¢do o reconhecimento de que é a unidade do eu penso
que possibilita o conhecimento.

Sem a unidade sintético-origindria da apercep¢ao ndo hd um papel definido do sujeito
e, além disso, nd@o hd uma atividade que possibilite o entendimento. O perfazer permite ao

sujeito se reconhecer enquanto tal, sendo que esse reconhecimento € devido a unidade
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sintético origindrio da apercepacdo. Assim, hda o conhecimento e reconhecimento de si da
apercepg¢do frente a multiplicidade. O que vem da intui¢do em sua multiplicidade é a matéria
oferecida ao conhecimento, que, entretanto, torna-se sem sentido se nao ha uma unidade do eu
penso que a reconheca e se auto-reconheca para a possibilidade do conhecimento.

Cabe ressaltarmos que essa unidade ndo € a categoria da unidade, € uma unidade
anterior a essa. E a unidade prépria das representacdes do eu penso que possibilita o
conhecimento, por isso, sintético-origindria, ja que se reinem numa autoconsciéncia.

No pardgrafo 17 Kant define entendimento enquanto faculdade dos conhecimentos.
Sendo uma faculdade, o fildsofo encara o entendimento enquanto possibilidade, o que € mais
um indicio de sua posi¢do frente a posturas filosoficas Metafisicas, j4 que essas posturas
encaram o conhecimento de forma dogmadtica na forma da verdade.

No pardagrafo 19, Kant trata da unidade objetiva da apercep¢io em refutagcdo as regras
de associagdo. Essa refutagdo fica ainda mais clara se recorrermos a outro trecho da Critica da
Razdo Pura (pardgrafo 14) no qual o filésofo de Konigsberg demonstra sua oposi¢do frente a
Locke e Hume. Sobre o primeiro, Kant afirmou que o mesmo encontrou os conceitos puros do
entendimento na experiéncia e por isso, os derivou da mesma, mas procedeu
“inconsequentemente” ao fazé-lo, pois Locke tentou conhecimentos que vao além da
experiéncia. J4 em relacdo ao segundo, Kant mostra que Hume reconhece a origem a priori
dos conceitos, mas ndo reconheceu o entendimento como autor da “experiéncia em que seus
objetos sdo encontrados”, derivando a objetividade do hébito, o que € rechacado por Kant em
toda a deducdo e, principalmente, nos pardgrafos 19, 24 e 27.

No pardgrafo 20 Kant traz um enunciado fundamental: “todas as intuicoes sensiveis
estdo submetidas as categorias, como as condi¢des pelas quais unicamente o diverso daquelas
intuicdes se pode reunir numa consciéncia” (KANT, 1997, p. 142, grifos do autor). O que
significaria dizer que ndo seria possivel uma determinacdo do diverso sem a acdo das
categorias, sendo que essas categorias sdo as condi¢des necessdrias da reunido das intui¢des
sensiveis numa consciéncia.

Nesse sentido, cada juizo exerce uma func¢do légica que confere aos conhecimentos
dados uma unidade objetiva, ou seja, um juizo expressa uma relagdo objetivamente vélida. O
diverso, assim, é determinado, posto em relagdo para uma funcao légica de juizo. O juizo,
nesse sentido, conduz o diverso a uma consciéncia geral (essa consciéncia geral expressaria a
validade objetiva — universalidade — do conhecimento). As categorias, segundo Kant, seriam
essas fungdes do juizo, pois o multiplo de uma intuicdo dada que € determinado, s6 o € em

relacdo as categorias.
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No pardgrafo 21 Kant distingue entendimento e intuicdo. O conhecimento € composto
da sintese constituida pelo entendimento a partir de um contetido fornecido pela intuigdo.
Nesse sentido, a intui¢do deve ser dada antes da sintese do entendimento, pois se nao fosse
desse modo, as categorias ndo teriam necessidade em relacdo ao que vem da intui¢do. Se o
entendimento também intuisse o multiplo ndo se caracterizaria enquanto tal e a unidade
conferida pela categoria ndo faria sentido. Assim, para o multiplo ser considerado multiplo, a
intuicdo deve ser independente do entendimento, sendo que isso é fundamental para a
distin¢do entre sujeito e objeto. Além disso, pela Critica kantiana, o objeto s6 pode ser objeto
para um sujeito; e isso € fundamental para a configuracdo da Critica de Kant, pois o filésofo
de Konigsberg esta tratando da legitimidade do entendimento humano. Caso ndo houvesse a
separacdo entre sujeito e objeto ndo se trataria do conhecimento humano'®. O préprio Kant
exemplifica demonstrando, por acaso, o entendimento divino, que se daria os préprios
objetos”, em que nao se distinguiria intui¢do de entendimento; puro de empirico.

Segundo Kant, hd dois elementos fundamentais para o conhecimento: o conceito
(“estrutura” formal que permite o conhecer) e a intui¢do (o conteido). O filésofo de
Konigsberg explica que um conceito é meramente formal se ndo houver um contetido que lhe
corresponda. Pois o pensamento (parte formal do conhecimento) deve ser aplicado ao
conteiddo de uma intui¢do, sendo que toda a intuicdo advém da estética transcendental, por
1sso, tem relacdo com a sensibilidade. Assim, o conhecimento humano sé € possivel quando
os conceitos puros do entendimento se referem a intui¢cdes sensiveis, ou seja, um
conhecimento, segundo Kant, s6 pode ser produzido quando uma categoria se refere a um
conteido da intuicdo sensivel; as categorias aplicam sua funcdo légica a determinados
conteudos que lhe correspondem.

Se algum contetido ndo lhe fosse fornecido pela intui¢io sensivel, o que se constituiria
a partir disso nao poderia ser considerado conhecimento. Dessa forma é a matematica, que
pode produzir objetos a priori de maneira formal, entretanto, ainda ndo pode ser considerada
conhecimento, pois ndo é possivel considerar se coisas poderdo ser intuidas sob a forma da
matematica. Nesse sentido, s6 conteidos com origem na intui¢do sensivel enquanto

percepgoes (representacdes acompanhadas de sensacdo — que sdo conteddos enquadrados nas

e E essa separagio expressa na filosofia kantiana que ensejard o principal objetivo da filosofia hegeliana,

qual seja, unir o que foi separado. Para Hegel, essa separacdo ndo permite a realizagdo plena da razdo no
conhecimento, pois o objeto kantiano conserva a coisa em si incognoscivel. Tal postura filoséfica, para Hegel
ndo pode ser sustentada, pois a razdo nao pode ter limites.
17 Para o Hegel maduro o Espirito dd a si seus préprios objetos, pois é produto de si mesmo. Isso lhe
permite conhecé-lo em sua totalidade, o que € ele mesmo.
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formas a priori da estética transcendental — espaco e tempo) podem formar conhecimentos
quando sintetizados pelo entendimento.

As intuicdes sensiveis podem ser puras (a priori) — espaco (relacionado ao sentido
externo) e tempo (relacionado ao sentido interno); e empiricas (0 que representamos como
real pela sensacdo enquadrados nas formas a priori da estética transcendental). As categorias
s6 podem formar conhecimentos com o conteido que advém de uma intuicdo empirica,
produzindo conhecimentos empiricos, denominados por Kant como experiéncia. Assim, as
categorias se aplicam a conteidos que tem como objeto uma experiéncia possivel.

Afirmar que “a categoria ndo tem outro uso para o conhecimento das coisas que nao
seja a sua aplicacdo a objetos da experiéncia” determina os limites do uso das categorias,
assim como espago e tempo t€m o uso restrito aos objetos dos sentidos. Os conceitos puros do
entendimento t€m, segundo Kant, maior extensdo que as formas a priori da estética
transcendental, pois podem aplicar-se também a uma intui¢cdo em geral, entretanto, esse uso,
por carecer de conteido, ndo tem realidade objetiva, j4 que sdo meramente pensamentos
restritos a forma. Assim, a objetividade do conhecimento, a significac@o e o sentido advém da
unidade sintética da apercepcdo que, por sua vez, s6 pode ser aplicada a uma intuicdo
sensivel.

Quando se tem um conteudo a partir de uma intuicao ndo sensivel, estamos dizendo
que ele ndo é extenso e sua duracdo ndo € no tempo, quando fazemos isso, ndo determinamos
0 objeto, apenas determinamos que esse conteido ndo se dirige para um conhecimento
possivel, j4 que o conhecimento se origina na experiéncia. Para que haja determinagdo
objetiva no conhecimento humano € necessdrio que um conteido se submeta a intui¢do
sensivel e seja sintetizado pelas categorias frente a unidade origindria da apercepg¢ao.

Os conceitos puros ligam o multiplo com referéncia a unidade sintética da apercepg¢ao,
que € “o fundamento da possibilidade de conhecimento a priori” (B 150). No pardgrafo 24 o
autor explica a aplicagdo das categorias aos objetos dos sentidos em geral, os sentidos interno
e externo, sendo esse o fundamento kantiano da extensdo em contraposicdo a Metafisica
cartesiana e ao ceticismo de Hume, sendo que o sentido interno € minuciosamente observado,
tendo em vista que fundamenta a priori os conhecimentos, tendo a sintese transcendental da
imagina¢do fundamental importancia nessa fundamentag¢do da aplicagdo do sentido interno a
aplicacao das categorias aos objetos, justificando a extensao.

Um aspecto importante a ser notado na deducdo kantiana dos conceitos puros do
entendimento € o papel fundamental da imaginacdo, pois ela propicia uma intui¢do sensivel a

priori e faz com que todos os fendmenos estejam submetidos as categorias, jA que a
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imaginacdo se faz pelo entendimento. Desse modo, Kant consegue dar uma resposta
satisfatoria diante do ceticismo ao recuperar a necessidade da razdo, pois o conhecimento,
dessa forma, ndo se prenderia ao hdbito, como em Hume, por exemplo, ou a simples regras de
associacdo e também nao seria dogmatico como na Metafisica cartesiana, pois os fendmenos,
para Kant, estariam submetidos as prescri¢cdes das categorias € ndo a garantia de Deus no que
se refere a extensao.

Kant justifica a extensdao por meio das consideragdes acerca da distincao entre sentido
interno e apercepcao, fundamentando o eu penso e sua existéncia na medida em que o sentido

z

interno € afetado, é reconhecido pela faculdade origindria da apercepcao e, reconhecido o
sentido interno, o externo evidenciado enquanto tal.'®

A partir da perspectiva da Critica da Razdo Pura a razdo é considerada um a priori
cientifico, que a partir de tal método, seguindo os principios da delimitacdo trazida pela
Primeira Critica pode conduzir a ciéncia a um “caminho seguro” universal e necessario. Mas,
€ importante avaliarmos a razdo no sentido prético. A razdo, assim como guia o conhecimento
cientifico, deve determinar também o principio Gltimo da moralidade. Desse modo, € preciso
verificar a razdo pura em seu sentido prético. E isso é feito na Critica da Razdo Prdtica, a

segunda Critica kantiana, que tem como questdo o como proceder na vida pratica. A Critica

da Razdo Pura, assim, tem uma profunda vinculagdo com a Critica da Razdo Prdtica.

O paralelismo entre a Critica da Razdo Pura e a Critica da Razdo Pratica
indica que, se a razdo determina a priori as condi¢des de possibilidade de
conhecimento, deve também determinar a priori a vontade dos sujeitos
agentes, através do imperativo categdrico, para que seus atos tenham valor
moral. Em outras palavras, se, por um lado, a razdo pura pode conhecer a

18 A exposicdo kantiana da deducdo transcendental dos conceitos puros do entendimento é fundamental, pois
pode apresentar-se na histéria da filosofia enquanto contraponto a Descartes no sentido da garantia da extensao.
Relembrando as Meditacdes Metafisicas facamos uma breve retomada do percurso cartesiano até a quarta
meditagdo, na qual Descartes garante a veracidade dos sentidos na benevoléncia de Deus. Na primeira
meditacdo, em seu recolhimento individual de sua busca por um novo método para a verdade, Descartes duvidou
de seus sentidos, questionou acerca de um critério seguro que garantisse a distincdo entre sonho e vigilia,
chegando até a pensar na possibilidade de um génio maligno que o confundisse. Na segunda Meditacdo
Descartes chega ao cogito (res cogitans), o eu penso na famosa frase “Penso, logo existo”. Na terceira
Meditacdo Descartes chega a ideia da existéncia de Deus, como causa das causas e, na quarta, Deus enquanto
garantia da veracidade dos sentidos. Essa garantia dada por Deus em relacéio a extensdo € rechacada por Kant
com sua exposicao tratada no pardgrafo 24, que expde o tempo enquanto aquilo que possibilita o eu ser objeto de
si mesmo, portanto, reconhecer algum traco da extensdao no fendmeno que se coloca diante das categorias e se
dirige a elas. Além disso, se apresenta como contraponto em relacdo ao ceticismo que v€ nas simples regras de
associagdo e no habito a possibilidade de conhecer. Kant, ao fazer a deducao transcendental dos conceitos puros
do entendimento, evidenciando o papel fundamental da imaginacdo, demonstrou que os fendmenos estdo
submetidos as prescri¢des das categorias, o que significa que as simples associacdes ndo seriam suficientes para

a constituicdo do conhecimento valido.
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priori objetos, pode, por outro, ‘“‘ser imediatamente um principio
determinante da vontade” [...] (WEBER, 1999, p. 16)

O dualismo caracteriza a filosofia kantiana, separando sujeito e objeto, mundo sensivel
e mundo inteligivel, nimeno e fendmeno. No que se refere a filosofia pratica de Kant, o
homem se caracteriza numa dualidade que se expressa nele enquanto ser natural, pertencente
ao mundo sensivel e enquanto ser racional pertencente ao mundo inteligivel. A isso se
relaciona a ideia de autonomia da vontade e a heteronomia, a autonomia liga-se ao mundo
inteligivel, que se vincula as maximas da moralidade, ao imperativo categdrico; a autonomia
da vontade apresenta-se enquanto principio supremo da vontade, pois a sua base € o conceito
de liberdade, a liberdade ndo é condicionada a nenhuma particularidade; € universal, racional;
abstraida de qualquer inclinagc@o ou interesse, pois a vontade, nesse caso, é legisladora de si

mesma. J4 a heteronomia liga-se a subjetividade, ao que € empirico.

A vontade absolutamente boa, cujo principio tem que ser um imperativo
categérico, indeterminada a respeito de todos os objetos, conterd, pois,
somente a forma do querer em geral, e isto como autonomia; quer dizer: a
aptiddo da méaxima de toda boa vontade de transformar a si mesma em lei
universal é a tunica lei que a si mesma se impde a vontade de todo ser
racional, sem subpor qualquer impulso ou interesse como fundamento.
(KANT, 1984, p. 147 e 148)
Ao tratar da transicdo da Metafisica dos Costumes para a Critica da Razao Pura Prética
Kant apresenta o imperativo categdrico, o conceito de liberdade enquanto foco para a
explicacdo da autonomia da vontade, uma exposi¢ao do “possivel uso sintético da razdo pura
prética”. Ou seja, o principio supremo de moralidade exposto de forma sintética. A liberdade
¢ o cerne desse principio, pois que se expressa na vontade, ja que esta se configura enquanto
legisladora da lei moral, o que faz com que se distinga a ideia de liberdade, pois a moralidade
se coloca por uma lei feita por ela mesma, sendo que se submetida pela natureza a moralidade
estaria submetida as inclina¢des subjetivas e perderiam a sua condi¢do de universalidade,
carater essencial da ideia de liberdade da filosofia prdtica kantiana. Ou seja, ha uma
propriedade fundamental desse principio, a universalidade, que, desse modo, deve valer para
todos os seres racionais.
Ainda no que se refere ao imperativo categdrico, podemos fazer uma ligacao com a

Critica da Razdo Pura e as consideracdes acerca da coisa em si'’ e a impossibilidade de

conhecé-la, por conta da impossibilidade do sujeito conhecé-la por meio de suas faculdades

19 Essa relacdo, além de ser bem clara na Fundamentacdo da Metafisica dos Costumes, € muito bem

exposta por Thadeu Weber, em que o autor citado mostra o formalismo kantiano e a critica hegeliana a esse
formalismo no livro Etica e Filosofia Politica: Hegel e o formalismo kantiano.



55

ndo pertence a0 mundo empirico, € se ndo pertence a0 mundo empirico ndo pode ser
conhecido por nds. Entretanto, hé essa causalidade, que faz com que o fendmeno exista e, no
caso da moralidade € a ideia de liberdade, pois a liberdade enquanto ideia guia as acdes no
sentido do dever, embora o homem nunca possa alcangar a efetividade dessa liberdade, o que
caracteriza o pensamento moral kantiano formal. Sendo que uma expressdo disso € a
separacao feita por Kant entre mundo sensivel e mundo inteligivel.

Na filosofia kantiana se evidencia uma profunda separacdo entre sujeito e objeto na
impossibilidade de realizacdo do principio moral pelo sujeito finito e na impossibilidade de
conhecer a coisa em si. Nesse sentido, Dilthey (1944, p. 55) ressalta que a filosofia kantiana
expressa algumas deficiéncias no que se refere a vinculagdo da vontade a lei moral em sua
validade absoluta em oposi¢do a exigéncia ética da realizacdo do ideal da perfeicdo moral.
Diante desse problema e de outros trazidos especialmente pela rigidez formal do pensamento
kantiano, a geracdo filosofica posterior a Kant se dedicou ao trato dessas questdes, Hegel
procurard refutar a perspectiva kantiana de modo a unir o que foi separado, sujeito e objeto.

Diante da filosofia critica kantiana, Johann Gottlieb Fichte (1762-1814) desenvolve
seu pensamento a partir das questdes trazidas por Kant na tentativa de um aprofundamento
das ideias desse filosofo. Mas, com a peculiaridade de aprofundar a subjetividade no sentido
constituir um eu puro, distinto de um eu individual empirico. Segundo a Doutrina da Ciéncia,
o0 eu puro, criador, ordena os fendmenos a leis universais contidas em todos os sujeitos. Com
isso, Fichte amplia as possibilidades do eu e se distancia de Kant ao excluir a coisa-em-si do
saber tedrico numa postura dialética na relagdo eu/ndo-eu intersubjetiva, sendo que esse
sujeito tem a caracteristica de uma faculdade criadora em relagdo a diversidade da
experiéncia.

A partir dessa condicdo epistemoldgica, Fichte constitui uma filosofia da histéria em
que se parte das acdes do sujeito de forma inconsciente no mundo fenoménico numa evolucao
até o auto-conhecimento e a auto-realizacdo do Espirito. Dilthey (1944, p. 57) considera
Fichte a expressdo mais alta de um idealismo da liberdade, que abre caminho do
desenvolvimento filoséfico que parte do eu puro ao eu absoluto no qual o mundo é explicado
em conexdes espirituais universalmente validas, numa deducdo proposicional dialética que
parte do condicionado a condig¢do. Tal perspectiva, fundamentada no eu puro, traz novos
problemas a geracdo vindoura da filosofia alema.

Para Dilthey (1944, p. 59), as filosofias de Kant e Fichte abriram caminho a uma nova
metafisica que se desenvolve na geracdo filosofica de Schelling, Hegel, Schleiermacher

(1768-1834) e Schopenhauer (1788-1860). Esse comentador vé num panteismo mistico o
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nexo fundamental do desenvolvimento da filosofia alema desse periodo. No entanto, esse
trago ndo pode ser considerado o cardter essencial, pois o que se verifica de forma geral € uma
oposi¢do a rigidez trazida pela Critica kantiana no cardter apartado da relacdo entre razao e
mundo, sendo que a oposicao filoséfica e artistica frente ao Entendimento kantiano se deu em
diversos sentidos, ndo sendo meramente irracionalista como tenta argumentar Dilthey, mas na
busca de uma relacdo menos rigida entre natureza, homem e Deus reciprocamente. Por outro
lado, € possivel concordar com Dilthey que esse processo filoséfico e artistico de oposi¢ao a
Kant pode ser expresso de forma culminante na Filosofia da Natureza de Schelling e na
Filosofia do Espirito de Hegel.

Segundo Dilthey (1944, p. 59-60), Friedrich von Schelling (1775-1854) funda o
idealismo objetivo em seu texto Do eu como principio da Filosofia ou do Absoluto no ser
Humano, de 1795. Fundamentado na coincidéncia entre ser e pensar alicercada em Espinoza e
em contraposi¢do ao dogmatismo que parte do nido-eu como dado, o eu se coloca ai como
principio da conexdo césmica, sendo o todo que exclui, desse modo, o que se lhe contrapde.
Sob tal perspectiva, a natureza e a histéria sdo concebidos na conexdo espiritual na qual cada
parte se relaciona ao todo divino a partir de uma lei que lhe € inerente. O que, segundo
Dilthey (1944, p.61), pode ser concebido como um panteismo, que tem a peculiaridade, no
idealismo objetivo de ser um método consciente fundado na teorias do conhecimento de Kant
e Fichte. Outra peculiaridade desse idealismo objetivo € “[...] conceber a acdo da forca divina
no mundo como desenvolvimento” (DILTHEY, 1944, p. 61).

Dilthey ressalta a conexdo desse idealismo objetivo com o espirito da época, que se
verifica sob trés aspectos. O primeiro € que, com a doutrina do desenvolvimento do universo,
uma mudanga substancial se processa na relagdo entre o homem e Deus, na qual se suprime os
obstaculos religiosos que se impunham nessa relacdo anteriormente. Com isso, o homem
ganha um novo status nessa relacdo; tal condicao teve inspiracdo na piedade tragica grega.

O segundo aspecto € a oposicdo em relacdo ao racionalismo da Aufkldrung. Segundo
Dilthey (1944, p. 62-63), isso se expressa em Goethe na sua ideia de “génio poético” oposta a
concep¢do matemdtica da natureza e ao mundo conceitual sem valor, sem vida. Em Hamann
(1730-1788), Lavater (1741-1801) e Herder isso € expresso na defesa das naturezas religiosas.
Ja em Holderlin em seu fragmento Hyperion, a beleza é exaltada no entusiasmo do artista na
medida em que a beleza manifesta a unidade na diversidade, ao contrario do Entendimento,
que ndo € capaz de abarcar o infinito. Schleiermacher, segundo Dylthey (1944, p. 63) também

partilha tal tendéncia ao defender a “vivéncia religiosa”.
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O terceiro aspecto, segundo Dilthey (1944, p. 63) é o da busca por uma apreensdo
concreta da natureza em oposicdo a abstracio do Entendimento kantiano. Essa oposicao
trazida pelos fil6sofos da natureza como Stefens (1773-1845) e Oken (1779-1851) mostravam
que a filosofia critica de Kant havia desarticulado a realidade, limitando a transicdo da
natureza inorganica a organica e, desta ao Espirito.

Frente a esse desenrolar da filosofia e da arte alemas, Hegel, em Frankfurt, desenvolve
uma perspectiva filoséfica que considera esses problemas e procura sua suprassungdo. Para
Dilthey, o Hegel de Frankfurt se aproxima do irracionalismo roméantico na medida em que
adota os conceitos de amor e vida e os eleva diante do Entendimento. Ja Lukécs discorda
dessa postura na medida em que Hegel ndo descarta o conteido racional que permanece
mesmo com a superagdo do Entendimento pelo amor na religido. Tal consideracdao de Lukécs
¢ a mais plausivel, pois € possivel se verificar a tendéncia dialética hegeliana em Frankfurt de
uma superacao pela religido e pelo amor que conserva a razao.

E importante ressaltar a peculiaridade da filosofia hegeliana, que mesmo em seus
pontos de proximidade em relacdo ao idealismo objetivo de Schelling e alguns aspectos da
filosofia de Fichte, a fundamentacdo ocorre a partir de principios préprios (se € que se pode
falar em “principios” quando nos referimos a filosofia hegelianazo). Assim, ndo podemos
afirmar que Hegel tenha seguido sistematicamente a Fichte ou a Schelling, mas que constituiu
uma filosofia propria, sendo Frankfurt um momento fundamental do desenvolvimento
filoséfico hegeliano.

No que diz respeito ao desenvolvimento do pensamento hegeliano em Frankfurt, o
primeiro texto hegeliano impresso da fase frankfurtiana expressa ainda, segundo Lukacs
(1963, p. 127-128), o caréter utdpico do periodo bernense. Nesse texto, nosso fildsofo defende
os antigos direitos do Estado de Waadt, o que significa que a postura hegeliana vai ao
encontro das ideias revoluciondrias francesas, pois Hegel € contrario ao regime aristocratico
da cidade de Berna que se impunha ao Estado de Waadt, que buscou sua emancipagao
inspirado em ideias revoluciondrias francesas. Embora Hegel tenha defendido essas ideias,
isso ndo significa que nosso autor tenha conservado uma postura republicana nesse momento.

E importante notar o aprofundamento do desenvolvimento da sociedade burguesa
nesse periodo e o qudo isso atinge os humanistas alemaes. Lukdcs (1963, p. 129) faz uma

andlise socioldgica de viés marxista na qual nos mostra que Goethe em seu Wilhelm Meister

20 Isso porque, embora seja uma afirmag@o questionavel (Lebrun, por exemplo), em sua filosofia madura,

Hegel rechaca qualquer pressuposto a filosofia, conforme o 1° pardgrafo da Enciclopédia das Ciéncias
Filosdficas.
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Lehrjahre expressa o desenvolvimento da sociedade capitalista, da divisdo do trabalho, do
distanciamento do homem de si mesmo. O comentador nos evidencia o cardter fundamental
das transformagdes sociais daquele momento e o qudo isso se expressava na literatura e na
filosofia alemas. Em Hegel isso se expressa no conceito de positividade, que toma um novo
carater em Frankfurt.

A oposi¢do entre o vivo € o morto se coloca de forma avassaladora no pensamento
alemdao daquele periodo e atinge em cheio o conceito hegeliano de positividade. A
transformacao social na concepcao hegeliana de Berna tinha de ocorrer de uma forma radical
e repentina na recuperacdo da cidade grega. Isso, em Frankfurt, j4 ndo é mais possivel por
conta do cardter irresistivel do desenvolvimento da sociedade burguesa e do atraso econdmico
e social alemao. Assim, Hegel toma uma atitude subjetivista diante de sua realidade e busca
um modo de reconciliacdo entre o individuo e a sociedade burguesa. A questdo central
hegeliana nesse momento €, portanto, como € possivel a realizacio de uma vida humana
(livre)*! frente aos problemas da sociedade burguesa.

Desse modo, a questdo hegeliana expressa um cunho profundamente moral
extremamente relevante. Ao questionar isso Hegel se aproxima de Kant, no entanto, é no
desenrolar da resolucdo dessa questdo que Hegel se distancia profundamente da postura
kantiana e vai tornando seu pensamento cada vez mais peculiar. Pois, ao contrario do filésofo
de Konigsberg, Hegel buscard a reconciliacdo entre o homem e a sociedade burguesa pelo
amor expresso na religido. A positividade assim, ndo é mais como em Berna o entrave
religioso da relacdo entre individuo e sociedade expresso na figura de um Deus pessoal e
transcendente que subjuga o homem numa relacio entre senhor (Deus) e servo (homem). Em
Frankfurt o positivo é a objetividade que ndo € produto direto do Espirito (da liberdade) e,
assim, ndo € reconciliada pela religido. Em outras palavras, a positividade € o morto frente a
vivacidade do amor. Vivacidade essa fundamentada na religido cristd, que expressa na
reconciliacdo da unidade e da multiplicidade, a liberdade, prépria do homem. Ou melhor, o
que € opressivo € contrario a liberdade, uma relagdo opressora entre Deus e 0 homem € uma
relacdo de ndo liberdade. Percebamos a aversdo hegeliana a violéncia e seu reftigio no
universal — isso terd um significado profundo a andlise de Lebrun (1988), tendo em vista o

medo da opressdo que faz Hegel buscar o Universal.

2 Em Frankfurt, € possivel notar alguns tragos fundamentais do que serd o conceito de Espirito hegeliano

na maturidade. A liberdade € um traco fundamental do que é humano e isso ja é possivel ser observado nos
fragmentos frankfurtianos.
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O que Hegel busca em Frankfurt € suprassumir essa condi¢cao de separagdo e opressao
existente entre o homem, Deus e a natureza na sociedade burguesa e trazer a liberdade ao
homem burgués, um homem fragmentado, particularizado, que por conta do carater privado
irresistivel da sociedade burguesa ndo pode renunciar a isso; desse modo, a liberdade é uma
necessidade que se coloca ao homem burgués fragmentado, um si subjetivo, frente a um
outro, um subjetivo, tendo de se reconciliar com seu Outro, que é, no fim ele mesmo, pois
sem esse outro o si subjetivo ndo se determina, superando a positividade no sentido da
liberdade. As instituicdes positivas que fundamentam tal separagdo do homem em relacdo ao
seu Si tém de ser superadas e realizar a liberdade. Essa liberdade ndo passa, do ponto de vista
de Lebrun (1988, p. 184), de um adestramento do individuo ao todo social. J4 Lukdcs (1963)
considera que essa reconciliacdo era uma necessidade que Hegel via na existéncia social,

tendo em vista o cardter inelutdvel do desenvolvimento da subjetividade.

A questdo se coloca agora de outro modo. Hegel parte da vida do individuo.
O individuo vive em uma sociedade cheia de institui¢des positivas, de
relacdes positivas entre os homens, cheia propriamente de homens que sdo
vitimas mortas da positividade e se converteram em coisas objetivas. O que
se pergunta Hegel ndo € ja como pode ser destruida essa sociedade e
substituida por outra radicalmente diversa, sendo, ao contrario, como pode o
individuo ter nessa sociedade uma vida humana, isto é, uma vida que supere
a positividade em si, nos demais, em suas rela¢cdes com os homens e com as
coisas. O questionamento social, cede, pois 0 passo a um questionamento
individual e moralista; o novo questionamento — que devemos fazer? Como
devemos viver? — contém a tendéncia bésica a uma reconciliagdo com a
sociedade burguesa, a tendéncia a conseguir uma superagdo (acaso parcial)
de seu caréter positivo. (LUKACS, 1963, p. 130)

A liberdade é sempre a grande preocupacdo filoséfica hegeliana. Em Frankfurt, os
conceitos de amor e vida tém papel fundamental na fundamentagcdo da liberdade. Assim, o
amor aparece em Frankfurt como um conceito central do pensamento hegeliano e se relaciona
profundamente com a apreciacdo hegeliana da sociedade que agora é muito mais realista que
em Berna. A oposicao nitida entre sujeito e objeto e a busca pela reconciliacdo no amor, na
religido numa superagdo da reflexao filoséfica, € uma caracteristica central do pensamento
hegeliano em Frankfurt. A superacdo da positividade das instituicbes carcomidas, da
objetividade morta se coloca como a busca hegeliana desse momento em que se tem a
necessidade da vivificagdo do homem no seio da sociedade burguesa, a liberdade se coloca
assim como necessidade do presente ao homem que af esta.

Com essa perspectiva em relacio a positividade e a objetividade, Hegel comeca a se

aprofundar em questdes filosoficas, tracando uma perspectiva dialética na relagdo sujeito
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objeto, que passa a ter uma condicdo histérica. Isso € interessante, pois Hegel em sua
constituicdo conceitual “epistemoldgica” parte da histéria e ndo da epistemologia, ao
contrario de Kant em sua filosofia critica.

A solucdo religiosa, a busca de reconciliacdo pela religido é o cardter idealista de
Hegel. Segundo o comentador marxista Lukacs (1963, p. 130), ndo € possivel a Hegel
vislumbrar os desdobramentos econdmicos como o fundamento do desenvolvimento da
sociedade capitalista, o que o leva a uma concepg¢ao idealista que considera a religido esse
fundamento. Embora o posicionamento hegeliano frente a sua realidade seja mais realista,
1Sso ndo o permite enxergar com mais profundidade a importincia do desenvolvimento
econdmico como ponto fundamental do desenrolar da sociedade burguesa. Isso faz com que
Lukécs interprete isso como uma limitacdo hegeliana que fundamenta sua andlise num
conceito mistico’*, o amor fundamentado na religido. E interessante observar que o préprio
Lukécs admite que essa postura hegeliana ndo sera sustentada completamente por Hegel em
seu desenvolvimento filosofico ulterior e que tal postura hegeliana € fundamental enquanto
momento do desenvolvimento de sua filosofia.

E em Frankfurt que Hegel traz o sentido inicial de uma relagdo espiritual dialética
entre individuo e sociedade, evidenciando a importancia da religido tanto para a reconciliacao
do individuo com a sociedade como para a constituicdo do que ha de positivo na sociedade
burguesa. Desse modo, em Frankfurt se torna ainda mais importante o sentido da
compreensdo hegeliana de seu presente, do intitulado ulteriormente Mundo Germanico.

O Mundo Germanico da filosofia da histéria madura hegeliana, assim como os outros
momentos do desenvolvimento do Espirito na Histéria Universal, como veremos em todo o
decorrer deste trabalho, ¢ uma noc¢do histérica fundamentalmente baseada na concepg¢do
idealista da Historia hegeliana, que tem a religido como um de seus pilares fundamentais. O
Mundo Germéanico culmina no presente hegeliano, mas compreende o processo de formagao
desse presente desde a queda do Império Romano ocidental. Desse modo, quando falamos em
presente hegeliano nos referimos a todo o processo que fez culminar nesse presente enquanto
resultado histérico de seu processo de formagdo que perpassa por todo o desenrolar do
cristianismo em sua relagdo com o Estado. Tragamos esta ideia inicial acerca do Mundo

Germanico neste momento para termos uma nocdo da importdncia desse momento de

2 E interessante notar que quando Dilthey caracteriza um conceito hegeliano como mistico Lukdécs critica

esse comentador, mas se a caracterizagdo mistica do pensamento hegeliano é fundamentada numa interpretacio
materialista histérica tal ideia € aceitdvel. Concordamos com Lukdcs que a perspectiva de Dilthey distorce a
pensamento juvenil hegeliano na medida em que o caracteriza enquanto teolégico, mas nem por isso deve-se
negligenciar os acertos da interpretacdo de Dilthey.
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Frankfurt na formulacdo hegeliana de sua futura filosofia da histéria e o qudo essa virada
frankfurtiana foi fundamental a sua preocupac¢do madura da relagdo individuo-sociedade
expresso com detalhes nos Principios da Filosofia do Direito. Virada essa que se expressa no
carater inelutdvel da sociedade burguesa e, por conseguinte, a impossibilidade de realizacdo
do ideal de Berna da restauracio da bela cidade grega.

E importante observar, nesse sentido, que, em Frankfurt a condi¢io do homem
burgués € contréria ao ideal hegeliano do amor. Na modernidade se verifica uma relagio vazia
entre o0 homem burgués e os objetos do mundo. Objetos esses que sdo impenetraveis ao
homem burgués. Nesse sentido, se expressa a positividade, a morte que se pode constatar nas
institui¢des que ndo ddo conta da nova realidade social que se instaura. Essa positividade € o
que Hegel busca superar pelo ideal do amor que busca a realizacdo do homem em sua
vivacidade, em sua liberdade na relagdo com o mundo. Esse homem burgués o qual Hegel
constata € um homem apartado de si mesmo>, pois ndo se realiza vivamente na sua relagdo
com o mundo. O amor que se expressa na religido cristd é o que supera a morte dessa
condi¢cdo humana para o Hegel de Frankfurt.

Lukécs (1963, p.) mostra que Hegel tem a limitacdo (a partir da perspectiva marxista)
de considerar a religido como fundamento das relacdes sociais e, por isso, essa limitacao
idealista permanece durante todo seu percurso filoséfico. No entanto, o comentador marxista
admite que Hegel € o tnico grande filésofo alemdo naquele momento que se dedica aos
estudos das questdes econdmicas. Além disso, Lukdcs defende a ideia de que a condi¢do de
atraso da Alemanha ndo permitia uma postura hegeliana sem essas “limitacdes”. Para o
comentador marxista, Hegel tem uma postura invertida acerca da realidade por considerar a
religido como cerne da quest@o histérico-social. Embora Hegel em Frankfurt tenha mudado
sua postura em relacdo ao cristianismo, a religido permanece o ponto central acerca da
interpretacdo historico-social, e por isso Hegel € idealista.

Faz-se importante, nesse momento, analisarmos a filosofia da histéria hegeliana do
periodo de Frankfurt para verificarmos a dimensao desse idealismo hegeliano. Para isso nos
serviremos da coletanea de fragmentos intitulada por Nohl de Espirito do Cristianismo e seu
Destino.

No que se refere ao desenvolvimento da filosofia da histéria hegeliana, o sentido que
se toma em Frankfurt é diverso do tomado em Berna. Em Berna, como vimos, Hegel tinha a

concepgdo do cristianismo como decadéncia, o qual constitufa um homem moderno apartado

23 . . ~ . . ~
Aqui podemos observar as origens da nocdo marxiana de alienag@o.
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de sua cidade, tendo a Grécia Antiga como ideal de sociedade que era possivel de ser
realizado. J4 em Frankfurt Hegel vé a impossibilidade de realizagdo do ideal grego por conta
da inevitabilidade do desenvolvimento da sociedade burguesa. A partir dessa constatagdo,
expresso no fragmento acerca da Constituicdo de Wiitemberg, Hegel busca a possibilidade de
realizacdo da reconciliagdo do homem com a vida no seio da sociedade burguesa de acordo
com a necessidade do tempo. Nesse sentido, embora Hegel mantenha o ideal grego como
parametro, nosso filésofo tem, segundo Lukdcs (1963, p. 142), uma postura mais dialética e
histérica, pois concebe o Estado em meio as contradi¢des, sendo elas fundamentais a
formacdo do mesmo.

Diante desse quadro, Hegel faz em um fragmento constitutivo de o Espirito do
Cristianismo e seu Destino uma nova interpretacao no que se refere ao papel do judaismo na
Histéria Mundial. Tal andlise, segundo Lukacs (1963, p 142) ainda é muito pouco histdrica,
pautada na Biblia. Em Berna, o papel histérico do judaismo era o de anteceder a época de
decadéncia por conta de seu espirito corrompido. Em Frankfurt, Hegel tem o cristianismo
como fundamento analitico tendo em vista a importancia do cristianismo para a condi¢dao do
homem moderno. A andlise do judaismo, nesse sentido, € importante, pois € em contrapartida
ao judaismo que nasce o cristianismo.

O judaismo expressa fundamentalmente o carater de um povo degradado, o contrario
da liberdade. Assim como a Grécia Antiga €, em certa medida, um parametro de um momento
feliz da Historia Universal na qual se verifica uma relacdo harmoniosa entre Deus, homem e
natureza, o povo judeu, ao contrdrio, aparece como a caracteristica fragmentacdo e da
irrealizagdo da liberdade. E interessante notar ji ai um indicio de dialética no pensamento
hegeliano, pois € dessa situacdo degradada dos judeus que surge a reconciliag@o crista pelo
amor.

No texto O Espirito do Cristianismo e seu Destino, Hegel faz uma comparacdo entre o
judaismo e o mundo grego. Entre os gregos ndo havia separacdo entre o0 homem e a natureza,
e a relacdo com os deuses expressava uma satisfacao e uma realizacao da vida, numa relacio
de liberdade. Ja entre os judeus havia, na concep¢do hegeliana de Frankfurt, uma relacdo
apartada entre o homem e a natureza, tal separacdo requeria um Deus transcendente para sua
protecdo, numa relagdo senhorial. Isso se expressa com clareza no Dilivio. A natureza é
estranha ao homem e Deus que estd num além numa situag¢do apartada do homem lhe traz um
alento na miséria do aquém humano.

Com Abrado, tal separacdo € ainda mais expressiva, pois em sua relacdo com o

estrangeiro havia distancia. Segundo Dilthey (1944, p.77), para Hegel, os gregos encontravam



63

sua satisfacdo e realizagdo em sua comunidade e sua identidade nacional se constituia
internamente, sendo que havia o respeito e o reconhecimento dos deuses de outros povos. J4,
entre os judeus a identidade se colocava pela negacdo dos outros. Isso mostra que, na
concepcao hegeliana, a relacio de um povo com seus deuses reflete na relagdo de um povo
com os outros povos. Hegel, ao exaltar o cardter da religiosidade grega demonstra um carater
ndo etnocéntrico da mesma, em sua filosofia da histéria frankfurtiana.

Alids, € importante ressaltar que, no texto O Espirito do Cristianismo e seu Destino,
Hegel nos remete a ideia de “raca humana” (HEGEL, 1970, p. 13, traduc¢do nossa), que
expressa sua preocupacdo fundamental com o homem como um todo, sendo que o principio
da autodeterminagdo dos povos € expresso nesse texto tendo profunda relacdo com o conceito
de liberdade, que tem seu fundamento na totalidade organica do “génio do povo”, em que o
individuo obedece as leis que ele mesmo se deu. O cardter corrompido do povo judeu se
expressa nesse texto hegeliano por conta da separacio entre Deus e o0 homem e a cisdo do
homem em relacdo as leis. As leis eram impostas externamente ao homem por Deus, tornando
0 homem um servo.

E importante destacar também a relacio fundamental trazida por Hegel, j4 em
Frankfurt, entre liberdade e negatividade; expressando a liberdade como o cardter negativo da
verdade. Isso serd fundamental a todo o desenrolar ulterior do pensamento hegeliano e sera
explorado por nds no decorrer do segundo capitulo. Aqui, é importante observar que a
liberdade ndo permite qualquer prisdo, ou relacdo de opressdo ou dominacdo. Além disso,
convém observarmos também o cardter ndo-livre da propriedade privada, para Hegel. Ela
prende o homem em relacdo a infinitude e expressa a dominacdo, o que € contrdrio da
liberdade. Outro ponto importante a ser destacado € a relacdo entre a razdo e a liberdade, uma
relacdo fundamental que permanecerd no pensamento hegeliano em sua filosofia da histéria
no reconhecimento da idéia de que a razdo governa o mundo e, por isso, efetiva a liberdade.
Mas o que Hegel entende por razdo e liberdade ¢ fundamentalmente diferente do que Kant
entende por esses conceitos, como veremos em todo o decorrer deste trabalho. Confiramos

essas ideias num dos trechos mais brilhantes da filosofia hegeliana:

[...] A verdade ¢ algo livre a que nem podemos dominar nem ser dominados
por ela; daqui que a existéncia de Deus se lhe apresente nio como uma
verdade sendo como um mandamento. Os judeus dependem por inteiro de
Deus e aquilo do qual um homem depende ndo pode ter uma verdade. A
verdade é a beleza intelectualmente representada; o cariter negativo da
verdade ¢ a liberdade. Mas como estes homens podiam pressentir a beleza

ndo viam em cada coisa nada mais que matéria? Como podiam exercitar a



64

razdo e a liberdade se eram ou escravos ou dominadores? Como podiam
desejar ainda a pobre imortalidade na qual a consciéncia do individuo é
preservada? Como podiam aspirar manter sua autonomia aqueles que haviam
renunciado, com efeito, a faculdade da vontade e ao ser mesmo em sua
existéncia, aqueles que queriam s6 perpetuar a posse de sua terra através de
seus descendentes, a continuidade de um nome sem mérito nem gléria em
uma progé€nie particular, a que sempre ignorou toda vida ou consciéncia
elevada acima do comer ou do beber? (HEGEL, 1970, p. 18 e 19, traducio
nossa)

Para Hegel, o que consideramos atualmente como “‘etnocentrismo” seria o contrdrio da
liberdade, pois isso expressaria a cisdo do homem em relagio 2 humanidade. E preciso que
datemos o pensamento hegeliano, o coloquemos em seu tempo. As reivindicacdes dos
europeus centro-ocidentais da época de Hegel se lhe apresentavam como as reivindicacdes da
humanidade como um todo. Para Hegel, a liberdade que se expressava enquanto necessidade a
uma camada social de seu povo lhe aparecia como universal. Nesse sentido, atualmente,
podemos considerar que a razdo que se expressava no Mundo Germéanico hegeliano pode ndo
ser o melhor para todos os povos, ou mesmo para o préprio povo de Hegel. Mas, o filésofo
ndo tinha condicdes histdricas para conceber essa possibilidade. A necessidade da liberdade
trazida pelos ideais revoluciondrios burgueses atingia tdo profundamente o espirito de nosso
pensador que somente aquilo poderia ser, para Hegel, o melhor universal. Para o nosso
filésofo, hd uma natureza humana e essa natureza se expressa no conceito de liberdade. Isso
serd profundamente desenvolvido no ulterior desenvolvimento do pensamento hegeliano na
oposi¢ao do Espirito em relacdo a natureza.

Em um trecho de O Espirito do Cristianismo e seu Destino no qual Hegel expde a
relacdo entre os judeus e os cananeus, nosso filésofo nos mostra a oposi¢do do conceito de
liberdade em relacdo ao 6dio entre os povos, 0 que exprime a repulsa hegeliana em relacdo a

xenofobia, elemento fundamental do etnocentrismo.

[...] A velha diferenca entre a vida dos pastores e agricultores ja havia
desaparecido; mas o que une os homens é o puro Espirito (Geist) e nada
mais, € 0 que agora separava os judeus dos cananeus s6 era seu espirito. Este
génio (Ddmon) do 6dio se apoderou por completo deles até aniquilar os
antigos habitantes. Ainda aqui a honra da natureza humana se salvou
parcialmente pelo fato de que ainda que seu Espirito mais intimo tenha se
pervertido e se transformado em ddio, a natureza humana nao renega, no
entanto, por inteiro de sua esséncia original e sua perversidade nio é do todo
consequente, ndo é impelida até o fim. (HEGEL, 1970, p. 17, tradugéo
nossa)

Hegel, em Frankfurt, embora buscasse a reconciliacio com seu tempo, nao

considerava a Europa o modelo de sociedade. Nosso filosofo, em seu texto, chega, por
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exemplo, a invejar um caréter da liberdade dos esquimds no que se refere aos tributos estatais,
0 que exprime a aversdo hegeliana ao etnocentrismo, a xenofobia e a cisdo entre os homens
provocados pelo cardter opressivo do Estado existente: “[...] Os esquimés poderiam muito
bem se orgulhar de sua superioridade sobre os europeus porque em seu pais o vinho nao é
agravado por taxa alguma e a agricultura ndo € afligida por impostos opressivos” (HEGEL,
1970, p. 19, tradug@o nossa).

Sobre a propriedade privada, Hegel faz uma importante comparagdo entre os gregos e
judeus. A desigualdade de riquezas era danosa a ambos. Para os gregos, o aprofundamento da
pobreza impedia a realizagcdo da liberdade, pois ndo permitia o exercicio da cidadania. Ja entre
os judeus a posse ndo era considerada real, pois tudo pertencia a Deus. Os bens, desse modo,
eram apenas emprestados aos judeus.

Nesse sentido, podemos extrair do texto O Espirito do Cristianismo e seu Destino que
a discrepancia entre riquezas ndo era considerada benéfica por Hegel, mas ndo podemos
constatar um repudio hegeliano a propriedade privada, pois ela é considerada por Hegel um
destino insuperavel, conforme veremos mais adiante.

E importante destacarmos, com isso, que embora a questio econdmica apresente
importancia para Hegel ela ndo é o foco da andlise histérica hegeliana. Para o Hegel de
Frankfurt, o povo judeu exprime classicamente a degradagdo de um povo, a aniquilacao
politica, o carater privado dos individuos, sendo a religido o ponto fundamental da apreciacio
cientifica hegeliana. Por conta dessa crenca num Deus num mais além é que hd a degradacao
desse povo na perspectiva hegeliana.

Apbs o periodo mosaico, Hegel mostra um processo no qual os judeus, depois de
muito tempo de degradagdo, se abrem aos outros povos e se distanciam de seu Deus, mas
depois ha o retorno da situag¢do original. Nesse processo Hegel exprime sua concepcdo de
destino, que significa, nas palavras do autor “a submissao as cadeias do mais forte” (HEGEL,
1970, p. 3, traducao nossa).

E interessante notar o carater dialético do conceito hegeliano de destino em Frankfurt.
O destino pode ser lido de forma diditica como uma derrota, uma impossibilidade de
superacdo, em que uma for¢a maior se coloca acima dos individuos ou dos povos e os
prendem as amarras da impossibilidade de mudar uma determinada situacdo, mas, a0 mesmo
tempo, o destino traz consigo um novo principio. E dessa morte, ou melhor, é a partir desse

“fertilizante” que € possivel se fazer surgir o novo.
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Esse carater do destino hegeliano de Frankfurt € fundamental a nocao de reconciliacao
entre o tempo € o conceito™, a grande necessidade do pensamento hegeliano na
fundamentacgdo da liberdade que comeca a se delinear em Frankfurt. A partir dessa concepcao
¢ possivel a Hegel ter uma formulacdo filoséfica mais histérica, pois o faz perceber que a
Histdria ndo retroage, que a Grécia ndo pode ser reavivada e que sé se pode fundamentar o
novo a partir do que hd, e o que héd para Hegel é o cristianismo e € ele que tem de superar a
condi¢do fragmentada da vida, sem destruir o cardter privado da particularidade individual.
Nesse sentido, o cristianismo tem um cardter fundamental na Histéria Universal hegeliana,
pois é por ele que a morte é superada. E a partir da morte que nasce um novo principio e é af
que se exprime o carater mais profundo da dialética da filosofia da histéria hegeliana.

Na perspectiva hegeliana de Frankfurt, em sua andlise do processo histérico do povo
judeu, a época salomoOnica ¢ uma fase na qual surge uma certa beleza e humanidade nas
relagdes entre os hebreus. Esse povo tornou-se mais amistoso € mais vivo na celebracao dos
deuses estrangeiros. No entanto, com o fim dessa condi¢do que culminou na escravidao,
aquele Deus alheio retorna, e com mais forca. Esse € o destino do povo judeu. O povo judeu
tem como destino uma relacdo de serviddo, seja na relacdo com o seu Deus seja na relagcdo
com outros povos.

Com esse periodo de escraviddo, surge como vilvula de escape entre os judeus
comuns a crenca na vinda do Messias; entre os fariseus, aprofunda-se o culto; e entre os
saduceus, o anseio pela eternidade que se exprimia numa unidade viva sem diversidade.

Assim termina a “grande tragédia do povo judeu”, que ndo é, para Hegel,
“nenhuma tragédia grega” e “ndo pode despertar nem respeito nem
compaixdo porque ambos nascem do destino do mal passo necessario de um
ser belo. S6 pode provocar repugnincia”. Com duras palavras resume ao
final toda sua exposic¢do: 'O destino do povo judeu é o mesmo destino de
Macbeth, que se separou da natureza, despendeu de um ser estranho e, em
seu servico, pisoteou e matou todo o santo da natureza humana e, finalmente,
foi abandonado por seus deuses (pois eram objetos, ele era servo) e teve de
ser destrogado por sua prépria fé'. (DYLTHEY, 1944, p. 84)

Ainda em O Espirito do cristianismo e seu Destino, num segundo fragmento, Hegel
trata do surgimento da consciéncia cristd em meio ao povo judeu. Para isso, faz consideracoes
acerca da condi¢ao do povo judeu imediatamente anterior ao nascimento de Jesus, observando
a condi¢do escrava na qual se encontrava aquele povo e sua inércia diante dessa situacao, na
esperanca no Deus alheio pela libertacdo, que eles nao tinham condi¢des de realizar. Com

Jesus nasce um novo principio, que unifica o que foi separado, o amor. E pelo amor que Jesus

# Trataremos mais profundamente da relacdo entre tempo e conceito no segundo capitulo, quando

discutirmos os ultimos pardgrafos da Fenomenologia, a Logica e o fim da Histéria.
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reconcilia o homem com a vida, reconcilia a lei e a vida. Tal interpretacdo hegeliana do
cristianismo exprime uma profunda oposi¢ao em relacao a Kant.

Em Berna, a concepcdo hegeliana era, na Vida de Jesus, de uma positividade do
cristianismo expressa no cardter autoritdrio dessa religido, sendo o principio kantiano de
moralidade o remédio para tal condi¢do, mas com a diferenca do sentido vivo da razdo, na
relacdo ndo apartada entre Deus e o homem. J4 em Frankfurt, Hegel denuncia o cardter
autoritario dos mandamentos morais kantianos. Com Jesus, o mandamento do amor corroi o
carater autoritario dos mandamentos do dever kantiano, unindo o homem a divindade. O Filho
por ser o mesmo que seu Pai, une os homens a Deus quando se alia aos discipulos. A
imposicao da universalidade do dever kantiano apartava o homem da universalidade, trazendo
a impossibilidade de reconciliacdo, pois a universalidade do dever ndao se alia a
particularidade das agdes humanas. A nova moralidade verdadeira, para Hegel, consiste na
elevacdo do individual ao universal pelo mandamento (que ndo passa de uma representagao,
pois ndo se realiza enquanto mandamento) do amor trazido por Jesus, que ndo € apenas um

conceito, € vida.

[...] Com isso, se expressa a interpretacdo metafisica do cristianismo, que
constitui o ndcleo da filosofia da religido de Hegel. Para ele o dogma cristio
é a expressdo simbolica da unidade do divino e do humano. Segundo sua
filosofia da religido, na religido crista se tem consciéncia do absoluto como
processo em que se diferencia de si mesmo e supera a diferenga, e se
determina esta relacdo imanente em Deus como amor — um mistério eterno
para a compreensdo sensivel e para o entendimento -. A interpretacdo que
oferece o fragmento prepara ja a interpretacio da Trindade [...] (DILTHEY,
1944, p. 92)

Nesse sentido, o cristianismo passa a ter na filosofia hegeliana um caréter totalmente
diverso do de Berna, passando a ser “o acontecimento mais poderoso da histéria universal”
(DILTHEY, 1944, p. 86), reconciliando homem e Deus pela religido no amor, o que era
impossivel para Kant. Assim, a critica hegeliana a filosofia moral kantiana é profunda e
repercutird gravemente na filosofia de Hegel a partir de entdo, pois com essa solugao, nosso
filosofo quebra o cardter apartado da excludente universalidade do imperativo categdrico
kantiano, que ndo permitia qualquer determinagdo, expressando uma forma vazia de
universalidade.

E importante notar o cardter idealista da concepcao histérica de Hegel, pois o grande
acontecimento da histéria universal ocorre a partir de uma mudanca de consciéncia moral

ensejada pelo amor na religido, sendo a propriedade privada uma questdo importante, mas
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tangencial, pois ela aparece como um destino de cardter exterior cujos [...] “limites restringem
o alcance das virtudes” (HEGEL, 1970, p. 48, traducao nossa).

No trato acerca da nova moralidade ensejada pelo cristianismo, Hegel destaca a atitude
de Jesus diante de seu povo, frente ao culto religioso judeu e a moralidade judia. Na
perspectiva hegeliana de Frankfurt, a positividade se expressava no cardter ndo vivo da
universalidade expresso nos mandamentos. Nesse sentido, o discurso de Jesus ndo podia ser
um discurso moral impositivo, mas um discurso que quebrasse o cardter legal da lei, sem, no
entanto, deixar de ser universal, unindo a universalidade da lei (que ndo € mais lei) a
particularidade. Essa unidade da universalidade e da particularidade se coloca por Jesus pelo
amor. Desse modo, Hegel se opde a postura de Schiller (1759-1805) que tinha uma concepgao
de coincidéncia das inclinagdes com a lei. Em Hegel ha uma unidade que se expressa no amor
vivo da religido crista.

E importante destacar como Hegel ndo ataca os problemas a partir da exterioridade
(daquilo que ele considera como exterior). Sua preocupacdo estd no desenrolar interno
(daquilo que ele considera interno)® que possibilita uma modificacio completa. O cardter
exterior dos mandamentos da legislacdo judaica ndo permitia a realizacio do homem por
inteiro. Essa realizacdo foi a busca do Jesus hegeliano de Frankfurt, que fundou uma nova
moralidade e destruiu a positividade legal na interioridade do amor. A razdo ai ndo foi
destruida, mas abarcada pelo amor que a realizou na vida e ndo numa universalidade morta

como em Kant.

[...] Quando Jesus expressa, em termos de mandamentos, o que postula
contra as leis e sobre elas (pensai ndo que eu desejo destruir a lei; que vossa
palavra seja; eu vos peco ndo resistir, etc.; amai a Deus e a0 vosso préoximo)
estas formas de falar sdo ordens em um sentido totalmente diferente do dever
da obrigacdo moral. E s6 a consequéncia do fato de que quando a vida é
concebida no pensamento ou se lhe d4 expressdo adquire uma forma alheia a
ela, uma forma conceitual, enquanto que, por outra parte, a obrigacdo moral
é, como universal, em esséncia um conceito. E se deste modo o vivente
aparece na forma de algo reflexivo, algo dito aos homens, entdo este tipo de
expressdo, um tipo inapropriado ao vivente: Amai a Deus sobre todas as
coisas € a seu proximo como a si mesmo, era erroneamente considerado por
Kant como um imperativo que exige respeito por uma lei que ordena o amor.
Nesta confusido entre o tipo absolutamente acidental da fraseologia que
expressa a vida e o imperativo moral, que depende da oposi¢cdo entre o
conceito e a realidade, reside a profunda reducdo de Kant do que ele chama
um mandamento (Amai a Deus sobre todas as coisas e ao préximo como a ti
mesmo) a seu imperativo moral. Esta observacdo de que o amor, ou para
tomar o sentido que ele pensa que deve ser dado a este amor, a vontade para

» Discutiremos essa oposicdo entre interioridade e exterioridade quando tratarmos da Logica, da

Natureza e do Espirito no segundo capitulo.
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realizar todos os deveres, que ndo pode ser exigida, se derruba por seu
préprio peso, porque no amor todo pensamento do dever desaparece.
(HEGEL, 1970, p. 39, tradu¢@o nossa)

Desse modo, no que se refere a relacdo da lei com seu cumprimento, é importante
destacar a questdo da propriedade privada a qual Hegel expressa a rendicdo de Jesus a tal
destino, porque “[...] o destino da propriedade chegou a ser tdo poderoso para que toleremos
reflexdes sobre ela ou para que encontremos possibilidade de pensar em sua separagdo em
relacdo a nés” [...] (HEGEL, 1970, p. 48, traducdao nossa). Com isso, Hegel mostra o caréter
da atitude de Jesus diante de sua realidade, uma atitude de suprassungdo, que supera, ao
mesmo tempo em que conserva, ai, no caso, em forma de destino, numa reconciliagao.

Em um fragmento pertencente ao conjunto do texto O Espirito do Cristianismo e seu
Destino intitulado Reconciliacdo com o Destino por meio do amor Hegel exprime com
profundidade sua oposicdo a Kant no que se refere a questdao da lei no que diz respeito a sua
condi¢do formal e a impossibilidade da efetivagdo da legalidade pelo castigo. Segundo a
perspectiva hegeliana, a lei formal (lei, na perspectiva kantiana) € uma unificacdo pensada de
contrdrios em um conceito, que preceitua as relagdes humanas, e, enquanto tal ndo participa
da vida, pois, segundo a perspectiva hegeliana em sua interpretacao acerca de Kant, a vida (as
inclinacdes) se opode a lei. Quando do crime, um dos contrarios € destruido e o que permanece
€ uma lacuna no conceito, com isso, se constitui a lei penal, que, agora também em seu
conteddo se opde a vida, no castigo.

No castigo, hd a realizacdo da lei na unidade com o vivo, revestindo-se de poder e
violéncia, o que confere uma incongruéncia entre vida e conceito. Assim, o universal se
sobrepde ao particular pela aniquilagdo. E caso houvesse o indulto concedido por um juiz, a
lacuna do conceito ainda permaneceria, pois a lei ndo teria se realizado. Nesse sentido, a
formalidade da lei ndo permite, nem mesmo no castigo, sua satisfacdo na realidade concreta
da vida, pois é apartada em relacdo a vida e sempre expressard uma lacuna em relacdo a ela,
seja na violéncia da execucdo, seja no remorso, que permanece independentemente do castigo.
Com isso, na insatisfacdo da lei, o0 homem busca refliigio num mais além, apartando-se de si.
Portanto, a lei formal € uma lei que ndo tem a liberdade como fundamento, pois estd num
mais além da vida e se realiza de forma impositiva, nao-livre.

A solugdo trazida por Hegel a esse problema do castigo e do crime € a ideia da
totalidade da vida. Segundo essa perspectiva, o cidaddo vive em harmonia com a totalidade da
vida, mas ao cometer um crime, o criminoso atenta contra a vida em sua totalidade, atentando,

desse modo, contra a sua propria vida. Com isso, o criminoso toma consciéncia de que
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atentou contra a propria vida, o que se exprime na forma do remorso, que se torna um
fantasma para ele. Entdo, o destino passa a agir sobre ele na forma da nostalgia pela vida
perdida, a vida, o destino, aparece para ele como um inimigo; a partir dessa nostalgia, toma-se
consciéncia da vida como algo perdido e a stplica ao destino ndo ocorre em um mais além,
mas no seio da prépria vida na busca de uma harmonia com ela.

Com isso, Hegel traz para a interioridade do homem a lei que se realiza em sua vida e
nio de uma exterioridade estranha a ele, mas na reconciliagdo com o destino. A lei e a justica
sd0 humanizadas no conceito tragico de destino. Jesus, com a remissdo dos pecados,
suplantou a antiga moralidade judaica do castigo, trazendo a necessidade historica do amor na
vida, efetivando a unidade do humano e do divino, suplantando toda a objetividade. Desse
modo, o amor se coloca como o ideal hegeliano de Frankfurt, pois é o “sentimento do todo”,
que ndao € um mandamento em sentido estrito, uma lei exterior, mas um mandamento que nao
€ opressivo, pois o amor nao € um dever; realiza-se unificando as virtudes na vida.

O amor, assim, aparece como solu¢do hegeliana ao problema da reflexdo, enquanto
“relacdo de diferentes realidades” (HEGEL, 1970, p. 41, traducdo nossa). A reflexdo € a
separacao que Hegel constata na histéria entre o objetivo e o subjetivo, como foi mostrado na
relacdo apartada entre os homens entre si € o homem e Deus, em que na separacdo entre o
universal e o particular, a lacuna do conceito permanecia em violéncia e opressdo, em que nao
se expressava a liberdade. O homem, nessa condi¢do apartada, via sua realizacio num além de
Si.

Tal condicdo da reflexdo [expressa no judaismo e reforcada por Kant, e no
cristianismo de Paulo e Lutero (DILTHEY, 1944, p. 97), que mantém o castigo judaico em
suas respectivas doutrinas] fundamenta a separacdo, caracteristica do Entendimento, em que
um imperativo se coloca de maneira formal ao homem. Esse formalismo separa o homem da
universalidade da vida, separa o humano e o divino, trazendo uma existéncia vazia ao homem,
fazendo com que o material se lhe apareca como Absoluto (propriedade privada). Aqui temos
a confirmacdo da perspectiva de Lukdcs no sentido de que o suntuoso desenvolvimento da
sociedade burguesa aparece como um dado inelutdvel a Hegel, em que a propriedade privada
aparece como um destino inescapdvel até a Jesus. Nesse sentido, faz-se necessdrio a Hegel a
superagao do Entendimento para a reconciliacdo do homem com a vida pelo amor. A cisdo
caracterizava os judeus, pois eles estavam numa relacao apartada com a divindade. Jesus se
sobrepde a tal reflexdo na unidade do amor.

A reflexdo cinde a relacdo entre os homens e entre 0 homem e Deus. Com Jesus, a

unidade se constitui na medida em que ele, o Filho é o mesmo que o Pai e também € o Filho
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do Homem, o que significa que € também humano. A singularidade da figura de Jesus
fundamenta a unidade entre o homem que nele cré e a divindade. Sendo que essa ligacdo tem
de ser fundada na fé, pois a singularidade de Jesus ndo fica na Terra , o que significa que
somente espiritualmente é possivel a unidade. Desse modo, a unidade se faz na fé na
comunidade que nele cré. Com a morte de Jesus a fé constitui uma comunidade fundada no
amor, que na unidade com Deus realiza o Reino de Deus, mas tal reino passa a ficar alheio a
vida, pois o medo do perigo a volta as particularidades fez com que os individuos vivessem
uma vida sem vida, um amor sem o outro, “emsimesmado”, um alheamento em relagdo ao
destino, o que se torna o seu proprio destino; uma contradicao que se expressa no fanatismo.

Hegel, em sua atitude historica diante da realidade, traz em um fragmento de O
Espirito do Cristianismo e seu Destino a relacdo entre Jesus e seu tempo histérico. Nessa
relacdo, Jesus toma uma atitude passiva diante da politica. O judaismo em sua caracteristica
cindida ndo permitia a unidade do homem com Deus, isso fez com que um nimero pequeno
de pessoas aderisse as ideias de Jesus, o que fez com que Jesus se rendesse ao destino de se
apartar do mundo, alhear-se dele, o que, na morte, significou a cisdo entre 0 homem e Deus.
Isso fez com que a comunidade divinizasse a figura de Jesus na ressurrei¢do, que lhes apartou
da vida, o que lhe conferiu um cardter positivo.

O tema especifico da positividade é retomado por Hegel no segundo semestre de 1800,
na elaboragao de uma nova introducao ao texto bernense referente a Positividade da Religido
Crista. Nessa nova perspectiva acerca do conceito de positividade, o qual ja tratamos
anteriormente, fica muito clara a postura hegeliana em oposi¢ao a Kant.na medida em que
Hegel considera a religido em suas particularidades, partindo da natureza humana, o que é
repudiado por Kant. Segundo a rigida perspectiva kantiana acerca da positividade da religido,
ha uma oposi¢do entre a religido natural e a religido histérica. A religido histérica, para Kant,
apresenta caracteristicas positivas porquanto se afasta, pela particularidade, da universalidade
da religido natural.

Para Hegel, em Frankfurt, a oposicdo nao € rigida, pois é preciso considerar o
conteddo histdrico da religido em sua vivacidade na histéria, numa evolucao da razdo pratica,
conforme nos mostra Hyppolite (1971, p.38). Uma religido histérica pode ndo ser positiva
quando eleva o particular ao universal, formando uma unidade entre o homem e Deus. Para
Hegel, essa unidade aconteceu, na perspectiva hegeliana, com Jesus. No entanto, com a
divinizacdo de Jesus pela comunidade com a ideia de ressurreicdo fez surgir uma relagao de
autoridade dos discipulos em relacdo a Jesus; o contingente passou a ser venerado €, com 1sso,

a positividade passou a se expressar entre os cristdos. Nesse sentido, para Hegel, Jesus
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mesmo ndo constituiu uma positividade, pois na singularidade de sua vida unia 0 homem ao

divino, elevava, em sua religiosidade pura, o particular ao universal.

[...] Hegel destaca expressamente a admirdvel pureza religiosa de Jesus:
estava livre do Espirito de seu povo; o que encontramos nele de supersticao,
tal a fé no governo dos demodnios sobre os homens, ndo pertence a religido,
sua alma era independente das contingéncias, vivia na dnica necessidade de
ser santo, de amar a Deus e ao préximo. A possibilidade de que esta
religiosidade de Jesus pudesse adotar um cardter positivo a encontra Hegel
na relacdo de autoridade que surge da posi¢cdo dos discipulos com respeito a
Jesus. (DILTHEY, 1944, p. 133-134, traducao nossa)

A religido € o trago fundamental da perspectiva historico-social do pensamento
hegeliano. Isso pode ser verificado no fragmento de sistema. Hegel, em Frankfurt ja busca a
constituicdo de um sistema filoséfico, o que pode ser constatado a partir de um fragmento
desse periodo datado de 14 de setembro de 1800. Nesse fragmento podemos constatar a
necessidade hegeliana da superacdo da reflexdo, da necessidade da realizagdo do todo na
unidade da multiplicidade da vida fundamentada na superacdo da filosofia pela religido, na
confirmacao das principais ideias de O Espirito do Cristianismo e seu Destino.

Bourgeois (2000, p. 55-56) mostra que o conceito de reflexdo vincula-se a ideia de
objetivacdo, separacdo. O pensamento e o conceito se vinculavam em Frankfurt ainda ao
Entendimento e a reflexdo. Assim, a filosofia que refletia a realidade, a cindia. Desse modo, o
ideal de unidade ndo podia ser realizado pelo pensamento, mas somente na vida. Com isso, a
filosofia (do Entendimento) ao tentar trazer a unidade pelo pensamento, o separava da vida.
Entdo, a unidade s6 podia ser realizada pela experiéncia do amor na religido crista. Eis af a
busca hegeliana de reconciliagdo com o cristianismo. Uma mudanc¢a marcante em relacdo a
Berna.

E interessante observar que em Frankfurt a postura hegeliana é da superagdo da
filosofia pela religido. Nesse sentido, os conceitos de amor, vida e religido se colocam acima
da reflexdo da filosofia. No entanto, a postura hegeliana da relagado entre filosofia e religido ja
se modificard em Jena, onde Hegel inverterd essa condicao. Mas € fundamental acrescentar
que Hegel, segundo Lukdacs (1963,p. 137), embora aparentemente se aproxime do romantismo
por conta da importancia do conceito de “vida” frente a “reflexdo”, nosso filésofo nao tinha
uma postura irracionalista, pois ndao concebia a vida como algo imediato (como os
romanticos), mas como uma meta a ser realizada a partir da superacdo da reflexdo, uma
superacdo que conserva a propria reflexdo. O que significa dizer que Hegel ndo nega o

conteido racional da vida. Portanto, Hegel se distancia do kantismo sem cair no
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irracionalismo, pois recorre a uma postura totalizante da vida de fundamentos dialéticos, na

superagdo sem aniquilamento.

A reflexdo, a qual Hegel entdo identifica toda a filosofia, coloca, portanto,
seu Outro, o amor e a religido, como a conciliagdo de toda a cisdo, como a
atualizagdo da vida livre e feliz. E € essa religidio do amor que Hegel cré
encontrar no cristianismo original, cujo estudo retoma. O espirito do

7z

cristianismo ndo € o espirito kantiano do universal oposto e imposto ao
particular, ou seja, da lei, que divide o homem por dentro e, tornando-o
alheio a si mesmo dentro de si mesmo, o aliena verdadeiramente. Ele € o

7z

espirito do amor, unidade da unidade e da multiplicidade, isto é, unidade
verdadeira que cumpre assim o desejo da lei, que esta ndo pode realizar, pois

z

por ela, que se opde a seu Outro, é antes afirmada a multiplicidade da
unidade e da multiplicidade. [...] (BOURGEOIS, 2000, p. 57, grifos do
autor)

E importante destacarmos o mérito hegeliano do periodo frankfurtiano, qual seja, o de
ter conseguido generalizar conceitualmente em sistema os problemas que se apresentavam a
ele enquanto individuo, que mesmo na condicdo de hipocondria na qual se encontrava a
propria sociedade, Hegel buscou a unidade na fragmentacao. No entanto, ndo podemos relegar
a crise do pensamento hegeliano desse momento no qual se expressa a transi¢cdo de seu
pensamento nesse momento que se manifesta na crise em relacdo a concepg¢do republicana
revoluciondria.

Aqui ja delineamos de forma geral algumas caracteristicas da filosofia hegeliana no
periodo de Frankfurt. No entanto, é preciso salientar que embora haja uma diferenca
conceitual profunda entre os periodos de Berna e Frankfurt, a mudanga que se processou foi
gradual, pois acompanha, em certo sentido, e, com certo atraso, os acontecimentos da
Revolucdo Francesa. Além disso, essa diferenca conceitual em certos momentos nao é clara
nem ao nosso filésofo, tendo em vista que ao final do periodo frankfurtiano Hegel redige a
Introducdo ao texto da positividade da religido crista, sendo que o conceito de positividade ja
havia se modificado profundamente em Frankfurt.

Desse modo, podemos afirmar que, a medida que a sociedade burguesa ia avangando e
seus problemas se evidenciando, mais concreta, nebulosa e dialética ia se tornando a filosofia
hegeliana. Assim, os conceitos hegelianos de Frankfurt iam se distanciando pouco a pouco
dos conceitos bernenses, embora conservasse o cardter idealista que tinha na religido o cerne
da apreensdo histérica, mas em um sentido completamente diverso do de Berna. No que se
refere ao cardter nebuloso da filosofia hegeliana, essa nebulosidade vai se dissipando

conforme Hegel desenvolve seu sistema no qual as ideias hegelianas ficam bem mais claras.
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Ao principio, Hegel contrapde o subjetivo, humano e vivo ao objetivo, morto
e positivo, com uma violéncia que é herdada de sua metodologia de Berna.
Mas, a consequéncia da nova problemadtica, do novo delineamento, esses
rudes antagonismos vao cedendo diante das contradi¢des cada vez mais
moéveis e eldsticas. Com isso, aumenta sem divida, por uma parte, a
obscuridade mistica de suas concepgoes; o religioso se mantém durante todo
o periodo de Frankfurt como a esfera prépria da vida real, da real vitalidade,
da real superagdo do morto e positivo. Mas, por outra parte, a concreta
contraposicdo do subjetivo e do objetivo desenvolve constantemente
contradi¢des novas e mais complicadas, as quais discorrem por uma diregéo
completamente diversa do esquema filos6fico geral, orientado para a
religido. (LUKACS, 1963, p. 133, tradug@o nossa)

Portanto, de forma geral, sobre o periodo de Frankfurt é importante destacar o cardter
peculiar dos conceitos de liberdade e razido ensejados por Hegel a partir de sua postura que
comeca a se caracterizar dialeticamente com o fundamento histérico-dialético profundo em
contraposicdo ao rigido pensamento kantiano. No que se refere a oposicdo hegeliana a Kant,
Hegel traz como principais conceitos vida, amor e religido, que superam a cisdo ensejada pelo
Entendimento kantiano. Tendo um carater mais fluido e dialético, os conceitos de razao e
liberdade ligam-se profundamente a Histéria. Além disso, € preciso salientar a
impossibilidade de realizacdo dos ideais relacionados a recuperacdo da liberdade grega
perdida. Em Frankfurt, a reconciliacdo de Hegel com o cristianismo é marca fundamental na
medida em que o filésofo parte do que ha (0 Mundo Moderno - cristdo/”’germanico”) para a
realizacdo da liberdade fundamentada na totalidade na unidade da unidade e da
multiplicidade. Nao obstante, ¢ importante salientar o intento sistemdtico hegeliano que, no
entanto, ndo se realizou em Frankfurt, mas efetivar-se-4 a partir de Jena com a publicacdo de

sua primeira grande obra, a Fenomenologia do Espirito.

1.5 Jena: Filosofia hegeliana, uma filosofia peculiar. O Mundo Moderno (Germanico),
Liberdade, Razido e Historia. Textos preparatorios a Fenomenologia do Espirito - a
constituicao da dialética em sistema

Neste topico tragaremos de forma sucinta o desenvolvimento da filosofia da histéria
hegeliana em Jena. Num primeiro momento trataremos da aproximagdo pessoal de nosso
filésofo em relacdo a Schelling e a oposicdo filoséfica ao idealismo subjetivo de Fichte e a
filosofia da reflexdao kantiana. Num segundo momento, trataremos da peculiaridade filoséfica
de Hegel na constitui¢do de seu sistema préprio, tragcando consideragdes acerca do carater da
contraposicdo entre a Modernidade e a Antiguidade, evidenciando alguns elementos dos

motivos hegelianos para a consideragdo da superioridade do mundo moderno frente ao mundo
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Antigo26 e o papel da individualidade nesse processo historico; trataremos do carater geral da
modernidade em suas contradi¢des internas e sua importincia as consideracdes peculiares
hegelianas acerca do Absoluto; discutiremos a nocdo de espirito de um povo, o papel da
guerra na filosofia da histéria e a aproximacao politica de Hegel em relacdo a Napoledao. Além
disso, tracaremos algumas consideracdes fundamentais acerca da distingdo filoséfica
hegeliana frente a Schelling no que se refere ao Absoluto e a importancia disso para a
constituicdo do sistema proprio hegeliano na elaboracdo da Fenomenologia do Espirito.

Segundo Dilthey (1944, p. 205-206), o movimento filos6fico alemao se apresentava
com maior vigor aos olhos de Hegel na Universidade de Jena. La, Reinhold (1757-1823),
Schiller e Fichte desenvolveram seus respectivos pensamentos € Schelling despontava como
um grande nome da filosofia alema. Hegel, animado por Holderlin com o clima espiritual de
Jena, em novembro de 1800, em uma carta, procura uma reaproximaciao pessoal com
Schelling com quem ndo se comunicava havia quatro anos.

Nos ultimos anos do século XVIII sob a direcio de Goethe (1749-1832), a
Universidade de Jena havia conquistado uma posicdo de destaque entre as universidades
alemas da época. No entanto, quando Hegel chega a cidade essa Universidade ja se
encontrava em decadéncia. Segundo Dilthey (1944, p. 206), quando da estada hegeliana na
cidade, entre os anos de 1801 e 1807, periodo em que Hegel € professor na Universidade, os
principais nomes daquela instituicao se deslocavam. Os roméanticos se dispersaram. Schiller se
dirigiu a Weimar; Fichte se dirigiu a Berlim devido as acusagdes de ateismo, e, Schelling, por
conta de problemas causados por seu matrimonio com Carolina Schlegel, se dirige a Baviera,
Estado reformado aos moldes franceses.

Segundo Dilthey (1944, p. 206), Hegel vivenciou os “grandes e amargos destinos da
cidade”, pois via a decadéncia do velho Império Alemao e, concomitantemente, 0 momento
de apogeu espiritual da Alemanha. O comentador destaca o periodo &dureo do
desenvolvimento literdrio, filoséfico e cientifico de Jena e Weimar, sublinhando o surgimento
da nova filosofia da natureza, das expressoes cientificas de uma forma superior da moral
humana e compreensdes do passado humano, principalmente relacionadas a literatura. Para o
comentador (1944, p. 207), o pensamento hegeliano, até entdo subterraneo e profundamente
ligado ao espirito de universalidade da época, tornou-se conhecido por seus cursos. Entre

1801 e 1805 o trabalho docente de nosso filésofo progride no desenvolvimento dos seguintes

2 Aqui trazemos indicios fundamentais a um importante questionamento de nosso trabalho, o por qué de

Hegel considerar o “Mundo Germéanico” o momento mais alto do desenvolvimento do Espirito. A nossa hipétese
a este questionamento tem relacdo fundamental com o cardter inelutdvel do desenvolvimento da individualidade.
Mas, aqui ndo discutiremos a questdo em sua inteireza, isso serd feito no segundo capitulo.
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cursos, Logica e Metafisica, Introdugdo a Filosofia, Direito Natural, a Enciclopédia em suas
trés partes e Historia da Filosofia.

Esses cursos ensejaram o desenvolvimento e a publicagdo dos trabalhos hegelianos de
maturidade. Segundo Dilthey (1944, p. 209), a partir dos manuscritos sistematicos emanaram
organicamente a Fenomenologia do Espirito (como introducdo), a Enciclopédia das Ciéncias
Filosdficas (como desenvolvimento) e a Filosofia do Direito (como a parte mais importante
da Filosofia do Espirito), sendo a Fenomenologia publicada ja no final do periodo de Jena
(em 1807).

Em julho de 1801 Hegel finaliza o texto acerca da Diferenca entre os sistemas de
filosofia de Fichte e Schelling; no més seguinte o filésofo se habilita na Universidade com a
tese acerca das Orbitas planetdrias. A obra sobre a Diferenca marca o inicio da atuacdo de
Hegel em Jena; segundo Dilthey (1944, p. 209), na referida obra, Hegel toma posi¢cao
favoravel ao idealismo objetivo de Schelling, com quem nosso filésofo atua academicamente
em conjunto durante os inicios do periodo de Jena (1801-1803). Para Lukécs (1963, p. 249-
250), o referido texto hegeliano teve papel fundamental na separacdo de Schelling em relagcao
a Fichte na medida em que Schelling toma consciéncia de sua distincao filoséfica frente ao
filésofo do idealismo subjetivo, o que ndo havia acontecido até entdo.

Para Dilthey (1944, p. 211), o trabalho conjunto de Schelling e Hegel teve importancia
profunda para ambos. Segundo o comentador (1944, p. 212), no ano de 1801 (ano em que
Schelling e Hegel se aproximam), Schelling constitui seu idealismo objetivo. Segundo Dilthey
(1944, p. 212), o idealismo objetivo de Schelling, numa perspectiva monista de elevacao
sobre a diferenca entre sujeito e objeto, consegue fundamentar a relacio entre os entes numa
certa afinidade entre eles, em que o sujeito chega ao objeto e a natureza ao Espirito. Tal
concepc¢ao filoséfica se sobrepde a Doutrina da Ciéncia de Fichte na medida em que legitima
a objetividade da natureza numa identidade entre sujeito e objeto objetiva.

Na modernidade, a justificacdo do pensamento cientifico se tornou fundamental. A
filosofia alema, desde Leibniz (1646-1716) se detém no intento da justificacdo do pensamento
em relacdo a si mesmo. A filosofia kantiana procurou essa legitimac¢do na cisdo entre coisa em
si e fenOmeno, na limitagdo do conhecimento vélido a partir dos conceitos puros a priori do
Entendimento. Segundo Dilthey (1944, p. 214), diante da filosofia de Fichte e do primeiro
Schelling, a perspectiva kantiana se tornara insustentdvel. Segundo a perspectiva fichteana,
seguida por Schelling, o pensar objetivo fundado em fung¢des 1dgicas a priori que sintetizam o

multiplo, conservando uma coisa em si, € irrealizivel. Nesse sentido, Fichte, seguido por
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Schelling, via a necessidade de justificar o conhecimento vélido sob outros fundamentos
conceituais.

Fichte e o primeiro Schelling, segundo Dilthey (1944, p.215), admitem, como Kant,
que era possivel constituir o conhecimento vélido a partir das fungdes do pensamento, que sdao
fundamentadas na consciéncia do eu, sendo isso expressao de nossa inteligéncia. No entanto,
discordam do filésofo de Konigsberg no que se refere a existéncia de uma coisa-em-si
incognoscivel. Segundo as perspectivas epistemoldgicas de Fichte e do primeiro Schelling, ha
uma inteligéncia criadora universal (que existe em todos os sujeitos pensantes) que age no
mundo perceptivel, um eu puro, que produz uma ordem objetiva segundo leis, o que exprime,
na perspectiva do primeiro Schelling, a espiritualizacdo das leis da natureza em leis do
pensamento e da intuigdo.

De acordo com Dilthey (1944, p. 217), a perspectiva filos6fica de Fichte
fundamentava uma Doutrina da Ciéncia na qual o eu puro criador alicercava o mundo

objetivo sob suas leis.

z

[...] Fichte considera que o mundo inteiro é “posto” pelo Eu (que ndo
coincide com a consciéncia empirica do homem individual) e, portanto, que
€ plenamente cognoscivel para esse imagindrio e mistificado sujeito da
filosofia. Segundo Fichte, o Eu criou o mundo inteiro, pelo que pode
conhecer o mundo inteiro, pois, segundo o filésofo, fora desse mundo posto
pelo Eu ndo existe e ndo pode existir nada. (LUKACS, 1963, p. 249,
traducdo nossa)

A filosofia de Fichte fundada no Eu criador, segundo Lukdacs (1963, p. 250) tem um
carater profundamente inspirado na Revolugdo, tendo em vista que, para essa concepgdo, o
mundo é produto da acdo humana, sendo que as categorias do Entendimento kantiano
surgiriam da atividade do Eu. Nesse sentido, uma teoria do conhecimento ndo teria uma
importancia fundamental ja que tudo € resultado da atividade do Eu. Tal concepgdo filoséfica
pode levar a um ateismo, como foi acusado Fichte. Segundo Lukacs (1963, p. 249), da
contraposi¢do entre Eu e Nao-Eu fichteana surge uma postura dialética.

Com essa perspectiva fichteana do Eu enquanto produtor do mundo, a coisa-em-si
kantiana € rechagcada, mas permanece a grande questdo aberta por Kant, a de como a
inteligéncia pode constituir a legalidade do mundo objetivo a partir de um impulso
independente que pde o eu em atividade. E essa a questdo que tenta resolver Schelling,
quando de sua separagdo em relacdo ao pensamento de Fichte. A solucdo trazida por Schelling

¢ a seguinte, se o mundo objetivo tem sua legalidade fundada na inteligéncia, entdo ha uma

afinidade entre a inteligéncia e o que lhe € independente. Desse modo, segundo Dilthey (1944,



78

p-217), a perspectiva do idealismo objetivo de Schelling traz a ideia da inteligéncia que age
inconscientemente no desenvolvimento em etapas da natureza, chegando a consciéncia de que
a inteligéncia € idéntica a natureza.

A filosofia alema naquele momento trazia como necessidade duas tarefas importantes,
uma, a busca de uma legitimag¢do do conhecimento a partir de uma ciéncia fundamental na
qual o pensamento dar-se-ia conta de si mesmo; a outra, a organizacdo das ciéncias a partir
desse conhecimento, o que trazia a necessidade da constituicio de um sistema a partir das
questdes de toda a filosofia alema posterior a Kant até entdo, tal sistema teria de conservar a
legitimidade do idealismo transcendental e da filosofia natural e, a0 mesmo tempo, supera-los.

Segundo Dilthey (1944, p. 219), Schelling, quando da chegada de Hegel a Jena, se
incumbia de realizar esses intentos. Hegel ndo se eximiu desses esforcos e juntou-se a
Schelling na empreitada, tendo até, segundo Dilthey (1944, p.220), mais forca de espirito que
seu companheiro. Embora Hegel e Schelling tivessem preocupacdes fundamentais distintas, o
primeiro em relagdo a historia e o segundo, em relagdo a natureza, as necessidades filos6ficas

gerais fundamentais animavam, naquele momento, os dois pensadores na mesma direcao.

[...] O idealismo transcendental e a filosofia natural expressavam em duas
visdes de diferente perspectiva o pensamento da identidade entre natureza e
espirito. Era necessdrio criar um sistema unitdrio e este teria de fazer patente
sua forca organizadora com o ordenamento das conquistas espirituais da
época. Neste proposito estava Schelling quando chegou Hegel a Jena.
(DILTHEY, 1944, p. 219, traducdo nossa)

A busca fundamental de Schelling e Hegel era no sentido de superar a cisdo do
pensamento kantiano entre sujeito e objeto, intuicdo e entendimento. O conceito de razdo
absoluta sob uma perspectiva totalizante foi a solug¢do trazida pelo idealismo objetivo de
Schelling a cisdo entre sujeito e objeto. Segundo essa perspectiva monista, pautada na ideia de
totalidade césmica e de desenvolvimento, o universo seria racional (pois somente assim
poderia ser conhecido) e cada coisa finita exprimiria em si a infinitude. A partir disso, a
totalidade racional se colocaria num desenvolvimento gradual e constante partindo da
natureza, chegando ao Espirito. Nesse sentido, para Schelling, o absoluto se colocaria acima
da cisdo entre sujeito e objeto na intui¢do intelectual artistica.

Segundo Dilthey (1944, p. 228), essa perspectiva do absoluto do idealismo objetivo de
Schelling ndo era partilhada por Hegel tendo em vista que a concepg¢ao hegeliana do absoluto
traz nele a unidade, mas também a cisdo entre sujeito e objeto € ndo uma superacdo na

simples identidade da relacdo sujeito-objeto objetiva tal qual exprime Schelling. Além disso,
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segundo Hyppolite (1971, p. 78), o papel desempenhado pela arte em Schelling € substituida
por Hegel no Sistema de Eticidade pela ideia de organismo concreto da vida de um povo.

Sobre a aproximacao entre Schelling e Hegel, de acordo com Lukécs (1963, p. 257), o
segundo ndo se opds ao idealismo objetivo até o ano de 1803; no entanto, ndo € possivel
afirmar que Hegel tenha se aproximado das concepcdes filosoficas de Schelling sem reservas,
como as vezes da a entender Dilthey. Segundo Lukécs (1963, p.262), Hegel compartia de
algumas das ideias de Schelling como a do desenvolvimento da natureza e da Histéria num
processo unitdrio. Além disso, muitas das criticas do idealismo objetivo dirigidas a filosofia
critica e ao idealismo subjetivo foram importantes para o desenvolvimento da filosofia
hegeliana e para a consciéncia de ruptura de Schelling em relagc@o a Fichte e nisso consistiu
fundamentalmente a aproximacdo entre Hegel e Schelling. Segundo Lukécs (1963, p. 262-
264), o pensamento hegeliano naquele momento era de experimentacdo e, por isso,
extremamente fluido.

Segundo Dilthey (1944, p. 212-213), com a aproximagdo em relagdo a Schelling,
Hegel ganha mais espago entre os principais filésofos de seu tempo. De 1801 até a publicacao
da Fenomenologia, em 1807, Hegel é reconhecido como um importante representante do
idealismo objetivo de Schelling. Segundo Lukdcs (1963, p. 263-264), antes, ja a partir de
1803, com a partida de Schelling para Wiizburg, Hegel comeca a se distanciar dos postulados
do idealismo objetivo, sendo a Fenomenologia do Espirito o marco da ruptura completa de
Hegel em relagdo a Schelling. Assim, a referida aproximacao pode ser considerada passageira,

sendo, no maximo, um momento do desenvolvimento filos6fico de nosso pensador.

O principio distintivo de sua filosofia [da filosofia hegeliana], tal como
enfrenta a Schelling em 1807, se encontrava envolvido em seu proprio
desenvolvimento e ndo foi derivado ulteriormente de Schelling. S6
passageiramente se acomodou ao ponto de vista e a terminologia de
Schelling. Sobretudo, sua concepcdo do mundo espiritual ndo constitui uma
aplicacdo dos principios de Schelling sendo que nasceu do fundo de sua
personalidade, e nutrida dos estudos mais profundos; a essa concepcdo se
deve, em primeiro lugar, sua significac@o e nela se desenvolveu também seu
método dialético. (DILTHEY, 1944, p. 213, traducdo nossa, entre colchetes
Nosso)

A obra sobre a Diferenca entre os sistemas de filosofia de Fichte e Schelling exprime
em determinados pontos a formulagao peculiar do pensamento hegeliano tanto em relagdo a
Fichte como em relacdo a Schelling, o que mostra j& em 1801 um caréter distintivo do

pensamento hegeliano em relacdo ao filésofo do idealismo objetivo. Mas, € importante
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ressaltar que as criticas hegelianas em relacdo a Fichte e a Kant coincidem profundamente
com as ideias do idealismo objetivo de Schelling.

E fundamental discutirmos o significado histérico da postura filoséfica hegeliana
naquele momento. Hegel, no inicio do periodo de Jena sente a necessidade de uma tomada de
posicdo historico-filosdfica, tendo em vista que uma atitude passiva diante de sua realidade
exprime a “morte da razdo especulativa” (Lukacs, 1963, p.265). Percebamos nisso o carater
revoluciondrio do pensamento dialético de Hegel.

Lukécs (1963, p. 265-267) levanta a questdo do significado histérico da critica
filos6fica hegeliana com profunda propriedade na medida em que mostra o enlace
fundamental entre o sistema filos6fico hegeliano em construg@o e a historia. A partir de Jena
Hegel exprime a importancia da Histéria da Filosofia enquanto expressdo do desenvolvimento
do Espirito. Eis uma importante diferenca hegeliana entre os periodos de Frankfurt e Jena.
Como vimos no topico anterior, em Frankfurt, a expressdo mais alta do Espirito era a religido;
em Jena, de forma gradual, passa a ser a filosofia. Eis ai um importante traco distintivo entre
Hegel e o idealismo objetivo de Schelling, tendo em vista que, para Schelling, a tnica forma
adequada de expressao do absoluto € a arte na intuicdo intelectual, que traz a unidade entre o
subjetivo e o objetivo.

Quando do trato acerca do sistema hegeliano, discutiremos alguns aspectos da
perspectiva hegeliana acerca do Absoluto. Adiantamos aqui que a filosofia da histéria madura
hegeliana aborda trés ambitos do Absoluto, fundamentalmente relacionados com os
momentos do desenvolvimento do Espirito em relacdo a Historia, sendo eles, a arte, a religido
e a filosofia. Embora Hegel ja trace nos primeiros anos de Jena elementos fundamentais de
sua maturidade filosé6fica, o Absoluto s6 tomard uma forma mais acabada na Fenomenologia
do Espirito, texto no qual Hegel exprimird pela primeira vez seu rompimento definitivo com
Schelling e, a0 mesmo tempo configurard seu sistema proprio.

Dilthey (1944, p. 209-210) sublinha o carater filos6fico que o pensamento hegeliano
passa a ter em Jena. Sob a perspectiva idealista absoluta, a filosofia € o pensamento ganham
fundamental importancia para Hegel, pois a universalidade hegeliana tem nela a
contraditoriedade entre o finito e o infinito; ndo havendo uma unidade conceitual
fundamentada no fendmeno (tal qual ocorria no Entendimento), mas uma unidade entre a
unidade e a multiplicidade, em que a ideia exprime a prdpria realidade no pensar. O
conhecimento filoséfico, que agora ndo exprime somente a reflexdo do Entendimento (como

em Frankfurt), mas a unidade da unidade e da multiplicidade, traz consigo a liberdade da
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contemplac@o no conceito em sua infinitude, abarcando a finitude, suprassumindo o calor do
sentimento e a infinitude abstrata da imediatez.

Influenciado, em certa medida por Espinoza, fundamentado na ideia da totalidade
como verdade e da liberdade enquanto negatividade da verdade, Hegel expressa a filosofia
enquanto resultado do desenvolvimento da totalidade, que, no fim, exprime o que é na
verdade [HEGEL, 2001 (1807), p. 31, §20]. Essa ideia fundamental caracterizard o sistema
hegeliano, exprimindo a grande solu¢do hegeliana aos problemas filoséficos abertos pela
filosofia da reflexdo e pelo idealismo subjetivo.

No texto acerca da Diferenca, Hegel, na defesa — em certa medida — do idealismo
objetivo, exprimiu o carater histérico da filosofia, aliando sistema e histéria. O presente
histérico hegeliano lhe apresentava problemas filoséficos fundamentais. E, na perspectiva
hegeliana, os problemas que a filosofia exprime sdo problemas histéricos que o presente tem a
necessidade de solucionar. Nesse sentido, o proprio idealismo subjetivo fichteano ndo era
considerado por Hegel um erro filos6fico, mas uma expressdo historica necessdria do
pensamento que deveria ser superada. Sob a perspectiva hegeliana, a cis@o que caracterizava o
pensamento naquele momento histérico € a fonte da necessidade da filosofia. Aqui podemos
notar com clareza a importancia do presente hegeliano a sua estruturacdo sistematico-
filosofica, tal qual nos evidencia Paulo Arantes (1981). De acordo com Lukécs (1963, p. 266),
a cisdo, caracteristica da propria vida social se exprime no pensamento. Desse modo, a
filosofia critica de Kant, o idealismo subjetivo de Fichte e o materialismo de Holbach (1723-
1789) sdo considerados por Hegel a expressao da cisdo daquele momento histérico.

Essa cisdo havia de ser superada, pois o idealismo subjetivo, fundado no puro eu,
embora legitimo no que se refere a fundamentacdo da subjetividade, ndo fundamentava a
objetividade de forma absoluta; e, a filosofia natural, fundada na objetividade, embora
também legitima no que se refere a objetividade, ndo fundamentava a subjetividade de forma
absoluta. Hegel, na medida em que exprime a diferenca entre os pontos de vista da filosofia
transcendental e da filosofia da natureza, expressa também a necessidade filoséfica de entdo,
suprassumir a reflexao e privilegiar o todo, o Absoluto, que &, pretensamente, o ponto de vista
hegeliano.

Até agora se chamou de ciéncia do sujeito-objeto subjetivo a filosofia

transcendental; e de ciéncia do sujeito-objeto objetivo a filosofia da natureza.

Na medida em que se contrapdem mutuamente, o subjetivo é naquela o
primeiro, o objetivo o é nesta. Em ambas o subjetivo e o objetivo estdo
postos em relacdo de substancialidade. Na filosofia transcendental o sujeito
enquanto inteligéncia é a substincia absoluta e a natureza é um objeto, um

7

acidente; na filosofia da natureza, a natureza € a substidncia absoluta € o
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sujeito, a inteligéncia, s6 um acidente. Pois bem, o ponto de vista superior
ndo é nem aquele no qual se suprime uma ou outra ciéncia e se afirma como
absoluto ou bem o sujeito ou bem o objeto, nem tampouco aquele no que
ambas ciéncias se confundem. [HEGEL, 1801(1990), p. 121, traducéo nossa]

Na unidade entre filosofia e Historia, Hegel revela a importancia fundamental de seus
objetivos filoséficos no que se refere a busca pela realizagdo da liberdade. Segundo Lukécs
(1963, p. 266), a cultura (Bildung) daquele momento exprimia a cisdo do Entendimento. Essa
cisdo é, do ponto de vista hegeliano, a condicdo necessdria a toda reconciliacdo, somente
possivel na e pela filosofia. Assim, a filosofia estd na condi¢do adequada a realizagdo
histérica necessdria da liberdade, da unidade entre o subjetivo e o objetivo. A filosofia, assim,
traz consigo a possibilidade da harmonia da totalidade. Percebamos, portanto, que a critica
filos6fica hegeliana exprime um cardter profundamente historico-social e se relaciona
fundamentalmente com o presente historico hegeliano (o ulteriormente denominado “Mundo

Germanico”).

Hegel considera sua época o ponto culminante dessa cisdo da cultura, como
o possivel ponto de inversdo para a harmonia. 'Quanto mais floresce a
formagdo, quanto mais rico é o desenvolvimento das manifestacdes da vida
que pode abragar a cis@o, tanto maior é o poder desta...' Mas dessa cis@o
surge precisamente, segundo a concepcio hegeliana, a possibilidade da nova
harmonia, e o portador por exceléncia da ideia de harmonia é a filosofia:
'Quando desaparece da vida do homem a for¢ca da unificacio e as
contradi¢des perderam sua viva relacdo e interacdo e cobram autonomia,
surge a necessidade de filosofia.'

J4 estas frases de Hegel mostram a clara e consciente continuacdo de suas
tendéncias de Frankfurt, a saber, o esfor¢co por fazer retroagir a contradi¢des
e contraposi¢cdes que se apresentam na filosofia, mostrando sua origem na
vida social do homem. Esta tendéncia de Hegel ndo é apenas a fonte de seu
historicismo, mas também a de sua especifica concep¢do das contradicdes e
de sua superacio. (LUKACS, 1963, p. 267, traducio nossa)

Aqui podemos constatar, além do cardter histérico da critica filoséfica hegeliana, o
carater peculiar dialético da concepcao hegeliana do Absoluto. O Absoluto hegeliano, ja no
inicio do periodo de Jena, ndo suprimia imediatamente a cisdo (tal qual o idealismo objetivo
de Schelling), mas trazia a unidade da unidade e da multiplicidade consigo fundada na
mediacdo. A cis@o trazia a condi¢do necessdria a reconciliacdo. Além disso, podemos
constatar que o pensamento hegeliano segue um desenvolvimento préprio (mesmo no periodo
em que ¢é identificado com o idealismo objetivo de Schelling), profundamente relacionado
com o desenvolvimento solitdrio de Frankfurt, principalmente no que se refere ao carater

dialético e da primazia do todo no sentido da liberdade.
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Assim, segundo Lukacs (1963, p. 290-291), as perspectivas hegeliana e fichteana da
filosofia prética exprimem uma ‘“‘contraposi¢dao histérico-universal da época”. A de Hegel
mais concreta, precocemente napolednica (ndo-democrdtica), queria exprimir filosoficamente
a existéncia da sociedade burguesa em processo de ascensdo e a de Fichte, jacobina
(democrdtica), caracterizava-se por um ‘“utopismo abstrato” diante da realidade social alema
ainda feudal. O “utopismo abstrato” do idealismo subjetivo é considerado pela perspectiva
hegeliana por uma inadequacdo do conceito frente a realidade social, o que pode levar, do
ponto de vista hegeliano, a violéncia.

Frente ao dualismo de Kant e Fichte da oposi¢do entre o ambito finito da vida e o
dever, Hegel evidencia a inadequacdo de tal concepcdo frente a perspectiva unitdria da
totalidade orgénica de um povo, em que a liberdade se realiza na unidade entre o uno e o
multiplo. De acordo com a perspectiva hegeliana, o dualismo kantiano e fichteano nao
fundamentam a verdadeira eticidade adequadamente, pois caracterizam-na a partir de um
dever vazio fundado num progresso indefinido em que se perde ou a unidade do conceito ou a
multiplicidade da vida e da histéria, evidenciando a ndo realiza¢do da liberdade na filosofia
pratica do idealismo subjetivo. Sob o prisma hegeliano, a liberdade formal do idealismo
subjetivo fundada na cisdo entre o mundo sensivel e o mundo suprassensivel, no apelo

aprioristico ao puro, expressa simplesmente a fuga humana frente ao sensivel.

Ja em sua critica geral a Kant e Fichte Hegel mostrou que o método desses
pensadores ndo pode levar mais que a um dever vazio e abstrato, e a um
vazio e abstrato progresso indefinido. Estes conceitos cobram na moral uma
forma mais concreta na qual Hegel descobre e mostra ainda mais claramente
que nas consideracdes puramente teoréticas a nulidade do idealismo
subjetivo. Kant e Fichte créem que, por meio do dever, podem se levantar
por cima da consciéncia empirica do individuo e alcancar a verdadeira
universalidade ética. Hegel manifesta o ilusério dessa convicgdo, e mostra
que o dever faz retroagir precisamente o ponto de vista comum e empirico
do individuo frente ao mundo, frente a sociedade: '... pois ja por si mesmo
exclui o dever toda totalidade; a multiplicidade da realidade aparece a sua
luz como uma determinacdo origindria e inconceitudvel, como uma
necessidade empirica. A especificidade e diferenca como tal é entdo um
absoluto. O ponto de vista adequado para essa realidade resulta ser o ponto
de vista empirico de cada individuo; e para cada individuo sua realidade € a
esfera inconceitudvel de realidade comum na qual ficou fechado'. Assim se
revela na moral do idealismo subjetivo a esterilidade de seu ponto de vista
teorético, sua incapacidade para agarrar em pensamentos a concreta
realidade. (LUKACS, 1963, p.288, traducio nossa)

O prisma fichteano de liberdade, segundo a concepcdo hegeliana, leva a um
individualismo exacerbado expresso no direito de rebelido. O direito de rebelido, expressdao do

jacobinismo em Fichte, € o direito de revolta do individuo frente ao poder. Esse direito de
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revolta € considerado por Hegel uma contradi¢do, pois segundo a perspectiva hegeliana, o
poder emana do povo e uma revolta do povo contra si mesmo € uma contradi¢cdo. Considerar
que o poder emana do povo exprime a posicao politica hegeliana contraria ao Antigo Regime.

Nesse sentido, temos de destacar a perspectiva pratica da filosofia hegeliana desse
periodo inicial de Jena. As linhas gerais da fundamentacdo da filosofia pratica seguem tendo
um carater profundamente dialético, como em Frankfurt; e ligado sistematicamente a ideia de
totalidade organica do povo [como nos evidencia Hyppolite (1971)] enquanto expressdao da
liberdade, como em Berna.

A critica hegeliana a filosofia pritica de Fichte segue as mesmas linhas gerais da
critica hegeliana ao formalismo kantiano, mas, agora, de uma forma mais concreta e
sistemdtica do que em Frankfurt. Sob a perspectiva da totalidade organica de um povo Hegel
acredita superar a concepg¢ao utépica, formal e vazia de uma paz mundial e, a0 mesmo tempo,
concebe uma filosofia moral vivaz, na medida em que procura unir o uno e o multiplo, e
considera a particularidade em sua relacdo com a totalidade. O espirito de um povo, em sua

individualidade, realiza a razdo e a liberdade na vida mesma.

O povo como totalidade orginica é a indiferenca absoluta de todas as
determinidades do préatico e do ético. Os seus momentos enquanto tais sdo a
forma da identidade, da indiferenca, em seguida, a forma da diferenca e, por
fim, a forma da indiferenca viva absoluta; e nenhum desses momentos é uma
abstracdo, mas uma realidade. [HEGEL, 1991 (1802/03), p. 57]

No Sistema de Eticidade (1802-1803), Hegel fundamenta sua critica aos idealismos de
Kant e Fichte a partir de uma concepcao histérica dialética. Como sabemos, a histéria € um
eixo fundamental do pensamento hegeliano. Desde os primeiros escritos hegelianos € possivel
notar essa fundamentacdo. Em sua sistemadtica, seja nos Principios da Filosofia do Direito,
seja na Enciclopédia, o espirito objetivo exprime, no fim, o desenrolar da Histéria Universal
enquanto “instancia suprema e decisiva da razio” (LUKACS, 1963, p. 301), sendo que uma
critica fundamental hegeliana a Fichte diz respeito a independéncia da liberdade frente a
natureza e a histéria. Nesse sentido, a atencao hegeliana no que diz respeito a realidade
histérica é, segundo Lukécs (1963, p. 301), um importante fundamento da filosofia hegeliana.
No periodo de Jena, ndo ha um tratado especifico acerca da Histdria, no entanto, o tema
perpassa pelos escritos mais importantes do filésofo no periodo; a prépria Fenomenologia do
Espirito é expressao disso.

Segundo Lukdacs (1963, p. 301 e 303), Hegel, entre os anos 1801 e 1802, tratou de

continuar a desenvolver o escrito acerca da Constitui¢do alema. Nesse texto (ndo terminado),
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€ possivel observar a necessidade hegeliana fundamental de ‘“compreender o que ha”
historicamente e essa compreensao tem uma fundamentagdo ontolégica necessaria (do ponto
de vista sistemdtico hegeliano que se esbog¢a entdo) de que o que pode ser compreendido diz
respeito a manifestacdo do ser e o que ndo pode ser compreendido ja deixou de ser. E isso, no
que se refere a filosofia da histéria, tem sua fundamentagdo baseada na concepg¢do hegeliana
de seu presente, o ulterior denominado “Mundo Germanico”. Aqui ja podemos observar as
linhas bésicas do significado sistemdtico do que serd a concepcao hegeliana de Mundo
Germéanico em sua relacdo com o conceito de razdo fundamentalmente relacionado a
liberdade em sua realizacio na Historia.

Nos primeiros escritos de Jena, a concep¢ao de nosso filésofo acerca de seu presente
histérico traz um cardter fundamentalmente politico, o qual se manifesta na peculiaridade de
seu historicismo. Sobre esse historicismo, Lukacs (1963, p. 301) comenta que 0 mesmo nao
significa uma glorificacdo do passado, ou mesmo uma justificacdo de alguns aspectos do
presente histérico, como no romantismo, mas uma atitude de rechaco a tais concepgoes € 1sSo
€ perceptivel no conceito de positividade, o qual Hegel exprime a necessidade da superacdo
das instituicdes feudais, ndo na forma violenta do conceito, mas na unidade da unidade do
conceito com a multiplicidade da vida.

Um aspecto fundamental da filosofia da histéria hegeliana desse periodo diz respeito a
concep¢do da sociedade burguesa ndo mais como degradacdo, mas como a realizacdo de um
principio superior da Historia Universal. Tal tendéncia fundamental da concepg¢do histdrica
hegeliana madura ja era perceptivel em Frankfurt, contudo, a sistematizacdo ocorre em Jena.
Como vimos anteriormente, Hegel em Berna concebia a Grécia Antiga como expressao
superior da Histdria universal, periodo em que a totalidade imediata do povo realizava a plena
liberdade. Em Frankfurt, com o momento de decep¢do em relagdao a Revolugdo Francesa e as
atitudes meramente politicas de transformacdo social, Hegel percebe, numa perspectiva
histérica realista, a impossibilidade do retorno a condi¢do social grega, tendo em vista o
inelutdvel desenvolvimento da sociedade burguesa. O retorno a condicdo grega representava
uma realizacio forgosa do conceito. O Terror exprimiu com clareza essa violéncia; mas, ai se
coloca a questdo: se ndo € mais possivel o retorno ao Mundo Grego, a liberdade ndo seria
mais possivel? E se a liberdade ndo é mais possivel, qual o sentido da vida do homem, qual o
sentido do Espirito, se este se caracteriza pela liberdade? Esse € um problema que Hegel
procura resolver sistematicamente, € que nos debrucaremos profundamente no segundo
capitulo. Aqui cabe apenas afirmamarmos que as solucdes trazidas em Frankfurt ndo davam

conta suficientemente da resolu¢do dessa problemdtica de forma sistemdtica, e, em Jena,
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Hegel concebe a anarquia e o despotismo momentaneos da Revolu¢do como momentos
necessarios de aprendizado para a constitui¢do do principio superior da Historia Universal, a

liberdade.

Esta concep¢do da histéria moderna significa em Hegel a consciente e
definitiva ruptura com seu sonho juvenil de restabelecimento revolucionario
da Antiguidade. A nova concepcdo histérica de Hegel ndo tem como tnico
problema central o reconhecimento dos tragos especificos da Idade Moderna,
que ja em Frankfurt havia comecado a conceber como algo diverso de uma
mera degeneracdo. A atual concep¢do de Hegel se baseia em uma concepgio
unitdria da histéria inteira e, portanto, a dissolucdo das antigas republicas
urbanas é ndo s6 historicamente necessaria — coisa que ja era em Berna -,
sendo origem do desenvolvimento de um principio social superior.
(LUKACS, 1963, p. 313, traducdo nossa, grifos do autor)

Assim, a Antiguidade cléssica grega deixou de ser a expressdo mais alta da Histdria
para o Hegel de Jena. No entanto, a admiragdo hegeliana pela totalidade grega ndo deixou de
existir, mas agora passa a ter um sentido distinto do que se apresentava em Berna. No periodo
hegeliano de Jena, a Grécia Antiga passou a exprimir um cardter imediato da unidade
expresso na sensibilidade da arte. A imediaticidade tem um carater de ndo desenvolvimento, o
que permite a Hegel caracterizar um outro periodo da Histéria como superior. Em termos
sistemadticos, tal caracterizacdo da Grécia Antiga serd importante para a configuracdo da
concepg¢do hegeliana do Absoluto, no qual a arte exprime seu cardter imediato. No decorrer
deste trabalho isto serd discutido com maior profundidade. Aqui, € cabivel salientar que a
virada definitiva de Hegel no que se refere ao Mundo Moderno (Germanico) enquanto
expressdo do principio superior da Histéria desempenhard um papel fundamental na filosofia
da historia hegeliana a partir de entdo, tendo tal concepcdo grande importancia na estrutura
sistemdtica do pensamento hegeliano.

Nos cursos de 1805-1806, Hegel traz a caracterizagdo da Modernidade enquanto
portadora de um principio superior na Histéria universal que se fundamenta num caréter
peculiar da modernidade, a individualidade. A unidade imediata da Antiguidade cldssica ndao
exprimia, para Hegel, o saber-de-si Absoluto da unicidade individual. J4 a modernidade, traz
o principio da individualidade, do valor absoluto da personalidade. Essa atitude em relagdo a
modernidade e a individualidade foi uma mudanca profunda no pensamento hegeliano, tendo
em vista que em Berna a fragmentacdo trazida pela modernidade exprimia um carater
depreciativo (“positivo”) da existéncia social, em que a individualidade aparece como um
destino inescapdvel. Essa diferenca hegeliana no trato acerca da individualidade pode ser

explicada, segundo Lukéacs (1963, p. 314), por conta da percep¢ao hegeliana de que também
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os ambitos “positivos” da sociedade moderna sdo produtos da atividade humana. Nesse
sentido, Hegel procura expressar a unidade da unidade e da multiplicidade no Espirito do
povo.

Com isso, o conceito de positividade, segundo Lukédcs (1963, p. 314), a partir de
Frankfurt foi perdendo o cardter rigido do periodo bernense, ganhando uma configuracio cada
vez mais dialética. Segundo o comentador (1963, p. 314), o conceito de positividade vai
ganhando novas caracteristicas e, mudando paulatinamente no periodo de Jena, chegando a
aparecer na Fenomenologia do Espirito como “alienacdo”. Segundo Lukéacs (1963, p. 314),
essa mudanca ndo € meramente terminoldgica, mas, também, expressdo da propria
modificagdo do pensamento hegeliano. O termo ‘positividade’ tem uma conota¢do estanque,
significando, para o comentador, “uma propriedade de formacdes sociais, de objetos, de
coisas” (LUKACS, 1963, p. 314, grifos do autor), ja ‘alienacdo’ tem um cardter mais dialético
e se configura enquanto expressdo da atividade humana da qual surgem formagdes sociais
caracteristicas. Nos cursos de 1805-1806 o termo positividade € utilizado com menos
frequéncia, enquanto que o termo alienacdo ganha cada vez mais espago.

Nesse processo, a mediacdo tem papel importantissimo. Lukacs (1963, p. 320) destaca
o papel do trabalho para a filosofia hegeliana no periodo de Jena. Fundamentalmente
influenciado pelas teorias econOmicas inglesas, Hegel procurou captar as questdes mais
relevantes e universais do periodo moderno, nao se atendo as questdes alemas. Por conta
desse interesse Hegel pdde compreender questdes de fundo da sociedade burguesa, mesmo
vivendo em um pais atrasado em termos econdmicos para os parametros capitalistas de entdo.
Nesse sentido, foi possivel a Hegel, por exemplo, captar a profundidade da importancia do
trabalho para a vida humana, no sentido de considerar a atividade do homem um fundamento
da progressao do Espirito e da prépria humanizacio do homem. Hegel, sob sua perspectiva
unitdria da Histdria, exprime uma relacdo importante entre o particular e o universal a partir
da perspectiva do trabalho na relagao individuo-sociedade civil-Estado.

Segundo Hyppolite (1971, p.101), na concep¢do hegeliana da modernidade ha a
sociedade civil entre o individuo e o Estado. A sociedade civil é concebida nos cursos de
1805-1806 como o mundo econdmico constituido por homens privados, que separados do
grupo natural (a familia) ndo t€m consciéncia do todo. Hyppolite (1971, p. 101) considera que
a sociedade civil hegeliana € o Estado do liberalismo econdmico. Esse Estado, no sistema
hegeliano, tem um cardter subordinado, pois na perspectiva organicista de nosso fildsofo ndao
€ possivel a um estado livre a subordinacdo da vontade geral as vontades particulares. Tal

postura hegeliana acerca da sociedade civil exprime uma oposicdo ao contratualismo, pois
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para Hegel, a unidade da totalidade é um fim em si mesmo; é o que exprime a liberdade.
Nesse sentido, o ambito econdmico estd subordinado a totalidade do Estado, sendo os
estamentos expressoes da diversidade contida na totalidade.

De acordo com Lukdcs (1963, p. 312), a perspectiva hegeliana acerca da sociedade
traz os estamentos enquanto articuladores € que os mesmos niao sdo determinados pela
herangca, mas pelas aptiddes individuais e pelos rendimentos. Isso mostra claramente a
vinculacdo hegeliana as ideias revoluciondrias burguesas, nao favordveis a Restauracao.

Sobre os estamentos, Hyppolite (1971, p. 84) nos mostra que a concep¢ao organica de
um povo, para Hegel, ndo é estdtica, mas tem como fundamento a diversidade. Nessa
perspectiva, no Sistema de Eticidade e no artigo sobre o Direito Natural, Hegel distingue trés
estamentos, a aristocracia militar, a burguesia e o campesinato. Segundo a concepc¢do
hegeliana dos estamentos, limitada as condi¢des histéricas alemas daquele momento, s6 havia
uma classe livre, a da aristocracia militar. Tal concepc¢do tem como fundamento a ideia de
que, pela guerra, um povo se distingue enquanto tal e faz valer a sua individualidade, que € a
expressdo da verdade desse povo. A aristocracia militar ao lutar pelos interesses do povo
como um todo realiza a universalidade da liberdade. J4 a burguesia e o campesinato ndo o
fazem, pois se ligam a particularidade, o primeiro na produgdo da riqueza e o segundo em sua
vinculagdo imediata com a natureza. Tal perspectiva acerca dos estamentos exprime a
proximidade politica hegeliana em relacdo a Napoledo.

Para Lukdcs (1963, p. 362) essa “limitacdo” idealista de Hegel acerca dos estamentos
se deve as condicdes histéricas da Alemanha, que ndo permitiam, naquele momento, a
compreensdo do desdobramento da sociedade burguesa fundada na luta de classes”’. Para o
comentador, embora Hegel tenha apresentado em algumas passagens da Fenomenologia um
material rico das contradi¢des internas das dissolugdes grega, romana e francesa (do Antigo
Regime), nosso filésofo ndo via, de forma geral, as contradi¢des internas de um Estado,
considerando, apenas, o Espirito de um povo como uma totalidade, que se concebe no
pensamento, no reconhecimento de si, na unidade da unidade e da multiplicidade numa
perspectiva organicista. Desse modo, a universalidade do reconhecimento do pensamento se
sobrepde a multiplicidade das relacdes particulares da sociedade civil, da moralidade objetiva,
e faz o Espirito se auto-reconhecer por essa multiplicidade na unidade imediata da arte, na

unidade representativa da religiao e na unidade conceitual da filosofia. Essas instancias (arte,

7 Entretanto, na maturidade do pensamento hegeliano, € possivel vislumbrar no § 527 da Enciclopédia

das Ciéncias Filosdficas a ideia de que a progressdo das Constitui¢des na Histéria é fundamentada nas relagdes
juridicas entre estamentos.
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religido e filosofia) ainda ndo sdo sistematizadas como expressdes do Absoluto nos cursos de
1805-1806.

Esses cursos, segundo Lukdacs (1963, p. 357) trazem a ideia de que pela mediacdo do
trabalho, em sua teleologia, o homem se diferencia da natureza (supera a imediaticidade) e
constroi sua vida a partir dos fins que se prop06s. Tal concep¢do acerca do trabalho terd, de
acordo com Lukacs (1963, p. 345-350), fundamental importancia a Ldgica hegeliana. Os
homens, na busca da realizacdo dos seus fins, que sdo finitos, sdo necessarios meios para tal
realizacdo; a ferramenta enquanto meio propicia a realizacdo dos fins no gozo imediato e o
que permanece como generalidade, universalidade, sdo os meios dessa realizacdo. Os
individuos, na modernidade, na busca da realizacdo de seus fins particulares acabam por

realizar as necessidades do todo de um povo.

A linha bésica da concepcdo histérica de Hegel tem, pois, que levar ao
concreto terreno da realizagdo da pratica humana como culminagdo da
compreensdo filos6fica do processo histérico real que conduziu a
constituicdo da moderna sociedade burguesa. Como vimos, essa necessidade
nasce das ag¢des dos homens, das suas aspiracdes e paixdes, partindo de tudo
o qual a dialética da necessidade e a liberdade consegue resultados mais
gerais e mais altos dos fins que se puseram aos homens em suas acdes. A
concreta dialética da necessidade e da liberdade consiste, pois, precisamente,
segundo Hegel, em que essas paixdes individuais, essas aspiracdes egoistas
dos homens, tenham sido necessdrias para a realizagdo do processo histérico
como superiores sdo seus resultados ao imediatamente contido e buscado por
ditas forcas em sua individualidade. Com isso, ficam amplamente superadas
as concepcdes da moral e da histéria do idealismo subjetivo. O movimento
histérico ndo € ja para Hegel um progresso indefinido, sendo um concreto
desenvolvimento; sociedade e histéria ndo sdo ji abstratas aspira¢des de uma
'vontade pura' ainda mais abstrata. (LUKACS, 1963, p. 357, tradugdo nossa)

Segundo Lukdcs (1963, p. 359), o mérito hegeliano em sua filosofia da histéria do
periodo de Jena foi ter trazido o principio teleolégico a atividade humana. Para o comentador
(1963, p. 360), a compreensdo hegeliana da moderna sociedade teve fundamental importancia
na constituicdo da filosofia da histéria de nosso filésofo, pois Hegel sistematizou o seu
movimento numa perspectiva universalizante, a relacio do homem com a natureza e a
sociedade, a partir de um desdobramento histérico calcado na superacdo das condigdes de
existéncia desfavordveis a liberdade, num desenvolvimento unitario, porém (necessariamente)
dialético, da totalidade do Espirito.

Como vimos, Hegel, em sua filosofia da histéria de Jena, contrapde o Mundo Antigo e
a sociedade moderna. Nessa contraposi¢dao, Hegel exprime cada vez mais a contraposicao
entre a imediatez da Antiguidade e o cardter mediado da sociedade moderna. No trato

hegeliano acerca da Modernidade (maduramente denominado Mundo Germanico) enquanto
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portadora de um principio superior do Espirito € possivel notar, segundo Lukécs (1963, p.
314-315), apesar disso, uma dor profunda por considerar a cldssica Grécia como “coisa
passada”, tendo em vista seu carater vivaz da unidade do homem com seu Si, da realizacdo da
liberdade em sua imediaticidade. Essa dor € expressio do cardter trdgico da vida ética
hegeliana.

Na compreensdao do Mundo Moderno, Hegel chega a contraposicao entre o burgués e o
cidaddo, essa contraposi¢ao evidencia que a existéncia burguesa em si traz consigo uma
separacdo dos individuos em relacdo ao todo. Lukdcs (1963, p. 412) destaca essa condigao,
mostrando que o Absoluto hegeliano de Jena tem o trigico como fundamento. Isso €
importante na medida em que Hegel capta as mazelas da sociedade burguesa, embora nao
evidencie sistematicamente a importincia fundamental da exploracdo do trabalho como
fundamento das relagdes sociais, como em Marx.

Nesse sentido, mesmo com esse cardter trdgico do ético, a mediacdo necessdria a
sociedade burguesa faz prevalecer a Modernidade na contraposi¢ao hegeliana entre o Mundo
Moderno (Germanico) e o Antigo. Mas, essa prevaléncia ocorre num sentido dialético. Na
perspectiva histérica de Hegel, com o principio da subjetividade, nascido do cristianismo, as
pessoas privadas se opunham imediatamente ao Estado, sendo que nessa oposi¢do se
agregavam imediatamente ao todo sem o sentido da liberdade. Com isso, faz-se necessario um
trabalho espiritual no sentido da reconciliacdo do subjetivo e do objetivo. Isso s6 € possivel,
na perspectiva hegeliana, pelo processo cultural da educagdo (Bildung), que possibilita o
reconhecimento do sentido da liberdade na vida ética, sentido esse que é fundamentado na
anterioridade da totalidade em relacdo as particularidades. Assim, segundo Hyppolite (1971,
p- 99), pelo processo de educacao (Bildung), a vontade geral do povo que era em-si passa para
o por-si. Essa passagem permite a unidade da unidade e da multiplicidade, a liberdade mesma,
pois a subjetividade ndo deixa de ser reconhecida, mas toma um sentido ainda mais alto na
sua relacdo com a totalidade, que ndo é imediata como entre os gregos, mas mediada pela

atividade humana.

Para Hegel, essa contraposicdo entre sociedade antiga e sociedade moderna
vai se desenvolvendo cada vez mais claramente até se fazer distingdo entre
socializagdo imediata, por um lado, e , por outro, mediata e mediada dos
homens. Quanto mais claramente compreende Hegel a necessidade e a
progressividade da segunda, tanto mais se lhe apresenta o complicado
sistema de mediagdes resultante dela como obra prépria e ativa dos homens,
como o produto, sempre reproduzido por eles mesmos, de sua atividade
social. O desenvolvimento dessa dialética leva a Hegel ao descobrimento de
que a intricacdo cada vez mais intensa da personalidade humana nessas
mediacdes sociais, a supressdo, cada vez mais intensa, das relacdes imediatas
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dos homens entre si, ndo € uma aniquilagdo da individualidade humana.
Antes, ao contrario, a verdadeira individualidade humana nao se desenvolve
sendo no curso desse processo, durante a criacdo de um sistema mediado, de
mediacdes cada vez mais objetivas, cada vez mais “coisificadas”, no curso,
isto €, de uma ‘“alienacdo” cada vez mais intensa da personalidade
humana.[...] (LUKACS, 1963, p. 315)

Desse modo, o sistema de mediagdes propicia a superagdo da natureza e a realizacao
das capacidades do homem, mas, a0 mesmo tempo traz o sentimento de perda, de dor em
relacdo a algo que certamente ndo voltard mais, a Antiguidade Cléssica. Segundo Lukécs
(1963, p. 315-316), por esse progresso foi pago um preco muito alto, mas a intensidade da
convicgdo dialética hegeliana teve sua prevaléncia sobre essa perda, mas a dor ndo € superada.
E o cardter pantragico da histéria universal tracada por Hegel, que, segundo Hyppolite (1971,
p- 88), se exprime na dor pela perda da bela totalidade grega, que € “coisa passada” e ndo
podera mais ser recuperada pelo carater inelutdvel do desenvolvimento da subjetividade.

Lukécs (1963, p. 316) evidencia, do ponto de vista marxista, o mérito da filosofia da
historia hegeliana de exprimir dialeticamente a condi¢do contraditdria da sociedade burguesa,
mesmo que de forma idealista (por ndo compreender as relacdes sociais de um ponto de vista
materialista histérico). Nesse sentido, segundo Lukédcs (1963, p. 316), o mundo moderno
(Germanico), €, sob a perspectiva hegeliana, o “momento supremo do desenvolvimento da
humanidade”, mas que tem a contradi¢cao enquanto caracteristica fundamental que se exprime
na consciéncia infeliz, que €, para Hyppolite, fundamento da dialética da filosofia da histéria
hegeliana.28

Com isso, a reconciliacdo necessdria, na perspectiva hegeliana, entre o subjetivo e o
objetivo acaba tendo um cardter nebuloso no pensamento de nosso filésofo, tendo em vista
que o sentido pantragico da histéria, na modernidade, permanece. [...] “E que a reconcilia¢io
do espirito subjetivo e do espirito objetivo, sintese suprema desse sistema, ndo pode ser
integralmente realizavel” (HYPPOLITE, 1971, p. 109). No entanto, é preciso observar o
sentido dessa integralidade, tendo em vista que o sistema hegeliano tem por caracteristica a
necessidade da manifestacdo do Espirito, que s6 é possivel pela determinacdo finita, na
individualidade dos povos. Se o Ser como Sujeito ndo se manifesta, ele ndo € reconhecido. Ha
a necessidade da realizacdo do infinito no finito e isso traz o carater tragico a filosofia da
histéria hegeliana. Hegel, a partir dessas consideracdes acerca da modernidade, concebe esse

cardter trdgico na Histéria Universal e em seu subterraneo, a negatividade da verdade, a

2 H4 ainda um motivo fundamental na consideracdo hegeliana do Mundo Moderno (Germanico)

enquanto portador de um principio mais alto da Histéria Universal. Esse motivo serd discutido no segundo
capitulo.
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liberdade, que faz a manifestacdo histérica negar o existente (Dasein) € construir um novo
principio a Historia.

Hegel concebe um desenvolvimento unitdrio da Histéria Universal, fundada na
suprassun¢do do existente a partir de conflitos que possibilitariam a encarnagcdo da razao na
Historia Universal a cada fase de seu desenvolvimento, na medida em que nega as
contingéncias diferenciadas, na busca da reconciliacdo do Espirito consigo mesmo. Assim, a
cada momento do desenvolvimento do Espirito na Histéria Universal, um determinado povo,
num movimento incessante do Espirito, negaria racionalmente as condi¢des de existéncia
desfavoraveis a liberdade.

A liberdade, entdo, enquanto movimento dialético de suprassuncdo do finito, seria o
“motor” da Histdria hegeliana, enquanto que na concep¢do marxiana a luta de classes seria
esse “motor”’. Essa concepcdo da liberdade fundamentada na realizacdo da negacdo das
determinagdes histdricas dos Espiritos dos povos na Historia Universal exprime um carater
profundamente revoluciondrio diante das condi¢des sociais alemas de entdo. Pois, com sua
tendéncia napolednica, Hegel vislumbrava uma superacdo daquela existéncia semifeudal
desprovida de liberdade. Com isso, a guerra ganha grande importancia a fundamentagcdo da
filosofia da histéria hegeliana de Jena, pois por meio dela um povo é capaz de exprimir o seu
mais alto valor e a sua efemeridade no devir, distinguindo-se enquanto tal e fazer com que os
homens vivenciem o todo de seu respectivo povo.

Tal perspectiva exprime, de acordo com Lukacs (1963, p. 360), uma tendéncia
antifetichista, mas de cardter limitado, sob o prisma do marxismo, por ser idealista. Para o
comentador (1963, p. 361), Hegel consegue captar a importancia do trabalho para a sociedade
burguesa e consegue também relacionar o desenvolvimento capitalista com o
desenvolvimento da pobreza, mas isso ndo chega a ser sistematizado por conta das condi¢des
histéricas da Alemanha de ento.”

Nesse sentido, segundo a perspectiva marxista do comentador, a concep¢ao hegeliana
do progresso da totalidade exprime as limitagdes idealistas dessa filosofia da histéria (que em
determinado sentido segue algumas tendéncias do idealismo objetivo de Schelling), na
medida em que isso fundamenta uma perspectiva metafisica acerca da teleologia, pois
concebendo a Historia como racional num movimento unitario da totalidade, os fins se

colocariam aprioristicamente, isto é, ndo seriam proprios da atividade humana. Essa questdo é

» Mas, ndo € isso que observamos nos Principios da Filosofia do Direito. La Hegel traga com

profundidade os desdobramentos caracteristicos da sociedade burguesa num sistema de necessidades no qual o
trabalho, sua divisdo e a mecanizac¢ao sdo considerados.
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extremamente discutivel, tendo em vista o cardter dialético do desenrolar do Espirito na
Historia Universal e a propria Logica hegeliana, fundada na ideia de totalidade, do Ser como
Sujeito.

Hegel tem em mente uma concepg¢ao de Histéria Universal, na qual um povo histérico-
universal distinto realiza a liberdade a cada negagdo ensejada pelo seu desenvolvimento,
sendo que esse povo apresenta sempre uma inadequagdo em relagdo ao Espirito Absoluto, o
que significa que o devir da Histéria universal € incessante, sendo que isso evidencia o carater
da modernidade enquanto expressdo da tragédia, mas, a0 mesmo tempo a busca mais alta da
reconciliacdo do Espirito. Segundo Hyppolite (1971, p. 88), Hegel opoe tragédia e comédia.
Na comédia, o homem se eleva em relacdo ao destino, enquanto que na tragédia hd o
reconhecimento do destino e uma reconciliacdo com o mesmo. A concep¢do de comédia
implica na destrui¢do do ambito da finitude e isso leva ao pior dos destinos, pois ndo hd uma
reconciliagdo com o universo, “até Deus estd morto” (Hyppolite, 1971, p. 89). Mas, na

tragédia, ha a expressdo do Absoluto na medida em que o infinito se manifesta no finito.

[...] O destino do divino ndo é, com efeito, fugir a toda realizagcdo positiva,
mas se manifestar no finito para nele se encontrar. Somente assim ele existe
como o herdi trdgico ou o espirito de um povo na histéria do mundo.
Inversamente, o destino do finito é exprimir o divino, manifestar nele a vida
infinita. Esta dupla exigéncia ndo poderd realizar-se numa sintese imével,
uma bela totalidade que escaparia 2 histéria. Mas a histéria do mundo é essa
tensdo tragica, segundo a qual a vida infinita, imanente a suas manifestagoes,
exige de cada uma delas uma transposi¢do incessante de si mesma. Cada
uma exprime e ndo exprime o absoluto. Por isso é que morre e devém.

Nesta reconciliagdo com seu destino o espirito se eleva verdadeiramente 2
liberdade. A dialética hegeliana apenas traduzird mais tarde em termos
légicos essa visdo pantrdgica do mundo. A negatividade estd no préprio seio
do absoluto, que ndo poderia ser concebido independentemente dela, como
se ele pudesse ter substincia fora do tragico da histéria universal. [...]
(HYPPOLITE, 1971, p. 89)

Nesse sentido, é importante destacar que Hegel enfatiza o processo histérico enquanto
um movimento dialético continuo de continuidade e descontinuidade. O desenrolar histérico
de formacdo dos Estados modernos se constitui a partir desse desenvolvimento dialético,
sendo a Revolugdo Francesa expressao de um momento fundamental desse movimento, que
exprime um salto qualitativo no processo. Hegel, em sua contraposicdo a metodologia
histérica do romantismo diferencia logicamente um desenvolvimento quantitativo (natural) de
um desenvolvimento qualitativo (histérico, no qual se exprime a continuidade da continuidade
e da descontinuidade). A Revolucdo exprime um salto qualitativo, portanto, espiritual, da

Historia Universal, tendo o Estado papel fundamental nesse desdobramento histérico.
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O movimento dialético de suprassungdo da finitude traz consigo o processo de
formacao social e politica dos Estados modernos, que exprime um indicio mais sistemdtico da
formacdo do ulterior denominado Mundo Germanico, que se esboca no texto hegeliano sobre
a Constitui¢dao alema. Tal processo tem inicio nas migracdes dos povos. Os povos germanicos
passam a fazer parte da Historia Universal quando da dissolugdo do Império Romano do
Ocidente, culminando no feudalismo; ao fim da Guerra dos Trinta anos, o processo de
dissolucdo do feudalismo faz surgir os principais Estados europeus, que sob a perspectiva
histérico-filoséfica hegeliana daquele momento, se dividem em dois grupos, um formado por
Inglaterra, Franca e Espanha, que conseguem uma unidade nacional a partir de uma
monarquia e um outro formado por Itdlia e Alemanha, o qual a dissolu¢do do feudalismo ndo
se aprofundou a ponto de formar Estados unificados.

Numa comparacdo entre Franca e Alemanha, Hegel mostra como dois paises
totalmente distintos podem ter surgido da mesma formagdo social, o feudalismo, e, evidencia
o papel do individuo histérico-universal franc€s Richelieu na supressdo da existéncia francesa
dividida entre a nobreza feudal e os huguenotes numa unidade estatal. Segundo Lukécs (1963,
p.- 307), essa unidade € o ponto fundamental do texto hegeliano, sendo a comparagdo entre os
Estados fundamentada no prisma dessa discussdo. Essa unidade, na filosofia da historia
hegeliana se exprime num individuo, o individuo histdrico universal. Esse individuo vive pela
totalidade de seu povo no intuito da efetivagdo da liberdade, unindo o uno e o multiplo.

E importante destacar nesses textos a necessidade universal da liberdade, que poderia
ser realizada mediante ac¢do unificadora de um individuo, o individuo histérico—universal,
Teseu. Tal figura mistica (que permanece nos escritos maduros de Hegel) é um instrumento
da razdo universal a realizacdo de seus designios, isto €, da realizagdo da liberdade. Esse
individuo histérico-universal compreende a necessidade universal e vive por essa realizagao.
Tais homens superam a existéncia positiva na realizacdo da ideia. Nesse caso, o individuo é
mero instrumento da razao universal.

O individuo histérico-universal tem importancia fundamental na constitui¢io de uma
nova época da Histéria Universal, na superacio da positividade e na realizagdo dos designios
racionais de liberdade. Nesse desdobramento, segundo Lukécs (1963, p. 310), a tirania, por
um momento, € fundamental a educacdo do povo na “obediéncia” das novas instituicdes.
Embora, nesse sentido, Hegel exprima um cardter antidemocrético (napolednico) em suas
formulacdes, isso € bem visto por Lukacs (1963, p. 310-311), pois essa tirania impediria a
restauragdo das institui¢coes feudais. Hegel exprime ai a importancia da educag@o no processo

de realizacdo da liberdade e as limitacdes de Robespierre na execucdo dos designios
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universais, pois o revoluciondrio jacobino abandonou a necessidade racional da
universalidade e, por isso sucumbiu. O individuo histérico-universal € mero instrumento da
razao universal. Com isso podemos depreender que a postura politica de nosso filésofo nao é
favordvel ao monarca feudal e nem a nobreza feudal, tendo em vista o cardter negativo da
liberdade em relacdo ao existente.

Nisso destaca-se a questdo da forma de governo. De acordo com Lukacs (1963, p.
306), nos cursos de 1805-1806, a monarquia €, para Hegel, a forma de governo adequada aos
grandes Estados modernos, enquanto que a forma de governo adequada para os pequenos
Estados, como na Grécia Antiga, era a democracia. Isso tem significado importante para a
filosofia da histéria hegeliana, pois essa tendéncia mondrquica referente ao Estado moderno
expressa o sentido j4 manifestado em Frankfurt da impossibilidade de realizacdo da cidade
grega. Isso tem um cardter politico importante, pois expressa a ndo radicalidade de nosso
filésofo no que se refere a Revolugdo Francesa, pois um posicionamento favordvel a
restauracdo da polis grega, evidenciaria uma violéncia do conceito frente a existéncia.

Segundo Lukdcs (1963, p. 308), na concepg¢ao hegeliana, o Estado moderno surgiu da
suprassun¢do da Revolucdo Francesa, isto é, de sua superagdo e, ao mesmo tempo,
conservacdo. Embora Hegel seja, entdo, avesso aos esforcos democratico-radicais da
Revolucio, o filésofo considera que, superada a anarquia, a Revolucdo faz surgir uma nova
época na Historia universal, na qual o povo elaborard as leis e serd representado em sua
vontade geral pelo governante. Segundo Lukécs (1963, p. 308), Hegel se aproxima
profundamente de uma postura favordvel ao Estado Napolednico. Nesse sentido, de acordo
com o comentador (1963, p. 308), embora Hegel ndo tenha uma postura radical no que se
refere a Revolucdo, o filosofo ndo é favordvel a Restauragdo e nem, por conseguinte, ao
feudalismo.

Portanto, a concepc¢do hegeliana filoséfica da histéria acerca da modernidade (“Mundo
Germanico”) € concebida em Jena como um processo de desenvolvimento unitirio que
comeg¢a com a migracdo dos povos, a dissolucdo do Império Romano e culmina no presente
hegeliano. A revolucdo desempenha um papel de purificacdo, que, pela crise, traz o
movimento da Histéria Universal no sentido da liberdade. Tal postura filoséfica da Historia é
considerada por Lukécs (1963, p 312) como peculiar na Alemanha sendo comparavel apenas
a concepcao de Balzac (1799-1850) da histéria francesa.

E importante ressaltarmos a condi¢io do pensamento hegeliano em Jena. E no final
desse periodo que Hegel confere uma distingdo clara a sua filosofia, exprimindo grandes

dissensdes em relacdo ao pensamento de Schelling, passando a constituir seu sistema proprio,
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a partir de sua concep¢do do Absoluto, que ndo se exprime numa relacdo sujeito objeto
subjetiva como em Fichte ou na identidade imediata entre sujeito e objeto na “intuicao
intelectual” artistica como em Schelling, mas numa perspectiva dialética do Absoluto em que,
apesar da contradicdo, é uno.

Segundo Lukdcs (1963, p. 414), a ruptura hegeliana em relacdo a Schelling foi
processual, pois houve modificacdes no pensamento de Schelling, principalmente no que se
refere ao agravamento de sua postura irracionalista, fundada na ideia de “intui¢do intelectual.
Além disso, de acordo com Lukécs (1963, p. 416), Schelling ndo representa a Hegel uma
oposi¢cdo universal historico-filoséfica como ocorreu na oposicdo hegeliana em relacdo ao
idealismo subjetivo, tendo em vista que a oposi¢do hegeliana ao filésofo do idealismo
objetivo tem um cardter mais episodico. Hegel e Schelling divergiam em diversas questoes,
mas € importante destacar a diferenca fundamental na concepg¢do acerca do Absoluto.

Em sua concep¢dao do Absoluto, Schelling privilegia a ideia de “intui¢do intelectual”,
que promove a arte enquanto a Unica expressdo adequada do Absoluto da unidade entre
sujeito e objeto que se exprime no génio artistico. J4 Hegel diverge de tal concep¢do do
Absoluto na medida em que ndo considera somente a arte enquanto expressao do Absoluto.
Segundo a concepcao hegeliana da filosofia da histdria, a arte ndo tem condi¢des de realizar
adequadamente a unidade entre sujeito e objeto no mundo moderno, tendo em vista seu
cardter imediato. No entanto, a arte faz parte do Absoluto hegeliano, assim como a religido e a
filosofia, sendo esta a esfera mais alta do Absoluto, tendo em vista a sua adequagdo a
condi¢do da modernidade para a realiza¢do da unidade entre sujeito e objeto.

Hegel se opde a postura de Schelling de forma apaixonada, chegando mesmo a
rebaixar o valor da arte enquanto expressdo da verdadeira infinitude (Lukdcs, 1963, p.421),
mas essa postura tdo oposta a arte j4 ndo se manifesta na Fenomenologia, pois a arte é
considerada por Hegel enquanto esfera do Absoluto. Essa postura apaixonada hegeliana em
oposicdo ao Absoluto de Schelling se deve, segundo Lukdcs (1963, p. 421), as implicacdes
politicas da postura do filésofo do idealismo objetivo no que se refere a “intui¢do intelectual”,
pois esta leva a um “aristocracismo na teoria do conhecimento”, porquanto somente alguns
“eleitos” teriam condi¢Oes de possibilitar o Absoluto. A postura hegeliana € profundamente
oposta a Schelling, pois para Hegel, a filosofia, enquanto expressao da razdo, por sua natureza
universal, ndo se restringe a ‘“eleitos”, mas é possibilitada a todos. Isso ndao quer dizer que
todos tém acesso imediato ao conhecimento Absoluto. E necessdrio, para isso, um importante

trabalho espiritual, mas Hegel ndo concebe a impossibilidade de todos conseguirem; nado €
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imediatamente restrito, como em Schelling. Eis o cardter “exotérico” do pensamento
hegeliano ressaltado por Losurdo (1997, p. 32-37).

Essa concepcao dialética do Absoluto caracteriza fundamentalmente o pensamento
hegeliano em sua oposi¢do a Schelling, e isso serd o traco marcante da Fenomenologia do
Espirito, onde serd tracado o Saber Absoluto, do mundo como realmente €, partindo da

certeza sensivel imediata, passando pelo entendimento e pela razdo, chegando ao Saber, que

ndo pode se limitar a intuicdo, mas na mediagdo, partindo da vida e voltando a ela.

Por tal razdo o absoluto € infinitamente dialético. Diferencia-se em si mesmo
e €, apesar da contraposi¢cdo, uno; desenvolve-se na inquietude do processo
cosmico “de sorte que cada coisa, ao se fazer outra, € e, a0 mesmo tempo,
sucumbe em seu ser” e se pode representar, no entanto, em relagdes de
conceito. Portanto, os conceitos mediante 0s quais se conheca a conexao
légica da totalidade césmica deverdo levar consigo toda a inquietude
dialética do absoluto. (DILTHEY, 1944, p. 229, traducdo nossa)

A filosofia hegeliana tem essa caracteristica fundamental, compreender na unidade a
contradicdo. Sob essa perspectiva, fundamenta-se uma nova postura acerca do conhecimento,
da ética, da estética, da natureza e da histdria; e isso pode ser verificado a partir da
Fenomenologia do Espirito, a primeira grande obra hegeliana, em que se expressa pela
primeira vez o pensamento hegeliano em sistema de uma forma relativamente acabada, onde
o pensamento ganha fundamental importincia a fundamentacdo da unidade dialética do
Absoluto. Sendo esse o marco fundamental da filosofia hegeliana que se reflete em nosso
trabalho na finalizacdo deste capitulo. A filosofia da histéria sistemdtica, na qual se

compreende também a Fenomenologia do Espirito, é o tema da segunda parte deste trabalho.
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II - FILOSOFIA DA HISTORIA, LIBERDADE, RAZAO E O MUNDO GERMANICO
EM SISTEMA

A liberdade é o cerne do pensamento de Hegel. Esse conceito perpassa todo o
desenvolvimento de sua filosofia, sendo que as questdes politicas da Europa revolucionadria,
napolednica e pds-napolednica foram fundamentais a constituicao conceitual do pensamento
hegeliano de maturidade. No periodo napolednico, Hegel, em sua Fenomenologia do Espirito
(a primeira grande obra de Hegel, publicada em 1807) defende os avangos politicos do Estado
bonapartista, mas ndo o reconhece enquanto a expressdo mais alta da realizacdo espiritual,
tendo em vista o cardter meramente juridico desse Estado, expressando, de acordo com
Lukacs (1963, p. 488), um carater utdpico na Fenomenologia.

Tal posicdo, de forma geral, serd defendida por Hegel também em Nuremberg entre
1808-1816, onde Hegel € diretor do Gindsio e orgulhar-se-4 de ter “profetizado”, de acordo
com Bourgeois [2000 (1969), p. 87-88], a queda de Bonaparte em detrimento da vida
espiritual alema, a qual exprime a alianca entre o protestantismo e a liberdade do pensamento.

Segundo Rosenzweig [2008 (1927), p. 360], com a queda do Império napolednico em
1815, Hegel passa a defender uma monarquia constitucional em Wiittemberg. A partir de
1817, Hegel passa a reconhecer no Estado prussiano o avanco do sentido da liberdade, o que
faz com que o Estado em sua realizacdo histérica passe a coadunar com o pensamento
hegeliano do periodo de Berlim (1817-1831), o que faz Hegel reconhecer a razdo na Historia,
exprimindo, de acordo com Lukdcs (1963, p. 488), um “positivismo acritico”, o que ¢é

repudiado por Bourgeois [2000 (1969), p. 87]:

[...] sobretudo, ndo se pode falar da relagdo entre a filosofia politica de Hegel
e a politica — para ele filosofica — da Prissia como de uma relagdo de cpia a
modelo: ambas estavam, em realidade, envolvidas num mesmo destino,
constitufam os momentos igualmente eficientes e, alids, originais de um
mesmo Todo vivo, como o afirma essa propria filosofia politica. O
pensamento politico de Hegel sabe que € o pensamento de si da politica, o
qual , ao se pensar como filosofia , retifica-se e pode tornar-se uma politica
realmente filoséfica, uma politica do pensamento, tanto € verdade que para
Hegel a reconciliagdo com o que existe nada tem de quietismo passivo, mas
continua sendo um agir que leva a cabo o que ele reflete. No estar-em-si-
mesmo onde o espirito se realiza, o Ser se efetiva ao tornar-se o Si, assim
como o Si se efetiva ao tornar-se o Ser. [BOURGEOIS, 2000 (1969) p. 89,
grifos do autor]

Assim, a partir da Fenomenologia do Espirito a liberdade nao € s6 uma preocupacao
politica de Hegel na busca de sua realizagdo, mas a liberdade passa a ser o proprio sentido da

realidade. A partir da Fenomenologia o pensamento hegeliano de defesa da liberdade vai se
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tornando o reconhecimento em sistema da liberdade do pensamento enquanto realizacdo da
razdo, o que caracterizard a peculiaridade do pensamento hegeliano e definiré sua filosofia da
histéria madura, porquanto a Histéria passa a manifestar a realizacdo da Ideia. Porém, para
chegar a essa concepcdo de Histéria Hegel terd de conceber as manifestacdes histéricas
enquanto realizacdo da liberdade, numa conciliagdo entre o pensar filoséfico e o tempo
histérico e isso seria uma profunda contradi¢cdo se tal relacdo fosse abarcada por um
pensamento fundado no Entendimento, tendo em vista que a existéncia dos povos,
aparentemente, nao exprime a realizacdo da liberdade. Mas, Hegel ndo cai em tal contradi¢ao,
pois ndo concebe a realidade em determinidades fixas, o que proporciona ao filésofo uma
postura ontoldgica que configura a Ideia eterna autodeterminante em um movimento que tem
a negatividade como caracteristica.

Essa perspectiva traz a Hegel uma concepg¢do de realidade que exprime a realizacao
da ideia enquanto Espirito na suprassuncdo das contingéncias histdricas. Assim, a Historia
nao € concebida a partir do que é meramente afirmado na positividade, mas do que é negado
pelo movimento especulativo do Espirito, trazendo a afirmacdo da eternidade da ideia
autodeterminante, livre. Desse modo, a conciliacdo expressa na filosofia madura de Hegel
entre Historia e pensamento ndo significa a aceitacdo das contingéncias historicas finitas e
nao-livres. Muito pelo contrario, € uma afirmacdo da ideia mesma na negacdo dessas
contingéncias. Nesse sentido, a conciliagdo entre a Historia e o pensamento somente ocorre,
como veremos, quando do reconhecimento da autodeterminacdo espiritual por parte da
Historia filoséfica, que € o “método” sistematico hegeliano de compreensao histdrica.

A Fenomenologia do Espirito ainda ndo exprime por completo a conciliacio acima
mencionada entre a Histdria e o pensamento. De acordo com Rosenzweig [2008 (1927), 410],
tal concepcao s6 serd expressa completamente e sem modificagdes a partir de 1817 com a
publicacdo da Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas. Na Fenomenologia, embora Hegel
exprima o Estado napolednico enquanto fundamental a superacdo politica da positividade,
esse Estado ndo € ainda, para Hegel, a realizacdo espiritual mais profunda, pois a Franca,
embora realize uma importante revolu¢do politica, as transformacdes espirituais mais
profundas sdo realizadas pelos alemaes na religido, na arte e na filosofia. Assim, o Estado
napolednico ndo exprime completa conformidade a ideia. Somente quando Hegel se
reconciliar com o Estado prussiano é que a Histéria, para o filésofo, exprimird a realizacao da
ideia. Pois, como veremos no decorrer deste trabalho, nesse Estado, a religido protestante
(uma religido de vinculo profundo com a liberdade) e a filosofia suprassumem em sua

interioridade as contingéncias da exterioridade histdrica, exprimindo o reconhecimento, pela
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finitude, da infinitude da ideia que se realiza na negacdo das contingéncias historicas,
exprimindo a racionalidade da realidade, porquanto expressa a autodeterminacdo (liberdade)
da ideia.

Tendo em vista que, para Hegel, a Histéria exprime a manifestacio da Ideia, a filosofia
da histéria madura hegeliana sé é compreensivel a partir da compreensdo de seu sistema, que
traz os desdobramentos da ideia mesma em si e para si na Ciéncia da Logica, fora-de-si na
Filosofia da Natureza e em seu retorno a si na Filosofia do Espirito. Desse modo, no primeiro
topico deste capitulo abordaremos de forma sucinta e rasa os textos sistemdticos da
Fenomenologia do Espirito e da Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas. Empreendemos
nossas discussdes acerca da Fenomenologia porquanto esta exprime um cardter peculiar do
desenvolvimento da filosofia da histéria hegeliana em sua concepcdo de Mundo Moderno,
evidenciando um cardter utdpico da vida espiritual alema. Ja no que se refere a Enciclopédia
das Ciéncias Filosdficas, trataremos desse texto com o intuito de discutir a filosofia da
histéria hegeliana madura a luz do sentido dado pelo sistema, exprimindo a concepg¢do
hegeliana da Histéria enquanto manifestacio da ideia.

No segundo tépico deste capitulo discutiremos o texto publicado postumamente das
Licoes sobre a Filosofia da Historia Universal, mostrando a relagdes sistematicas contidas no
texto, relacionando, quando couber, aos Principios da Filosofia do Direito (1821), mostrando
suas especificidades e o desenrolar da Historia Universal em seu sentido fundamental,
discutindo a nocdo de Mundo Germéanico em sua relacdo com os conceitos de liberdade e

razdo e as caracteristicas politicas de tal concep¢ao.

2.1 O sistema dialético e a liberdade em sua negatividade

Como vimos no desenrolar do primeiro capitulo, Hegel, em Jena, passa a ter uma
concepgdo filosoéfica da Histéria na qual os sistemas de filosofia precedentes exprimiam um
desdobramento necessdrio na formacao cultural. Nesse sentido, a filosofia de Fichte, por
exemplo, é expressdo de um momento do desenvolvimento histérico-filoséfico em que a
relacdo sujeito objeto se manifesta de forma subjetiva. Numa contraposicdo histérico-
filosofica a Fichte desenvolve-se o idealismo objetivo de Schelling que traz o Absoluto numa
relacdo sujeito objeto objetiva. Hegel, em Jena, procura a superacdo desses sistemas de
filosofia, tendo como fundamento uma concepc¢ao dialética do Absoluto na qual sujeito e
objeto sdo superados e conservados na unidade da unidade e da multiplicidade.

Observando muito sucintamente os desdobramentos do idealismo alemao a partir de

Kant, passando por Fichte e Schelling até chegarmos em Hegel, podemos considerar que o
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Absoluto kantiano se encontrava num mais além, no incondicionado, expresso na coisa em si
incognoscivel e no imperativo categérico. Fichte superou tal concepcdo da coisa-em-si
creditando ao Eu criador toda a realidade objetiva, sendo que o idealismo subjetivo de Fichte
ndo permitia a existéncia do Absoluto sob qualquer forma. Schelling, a partir de sua
concepcdo de “intuicdo intelectual” traz a possibilidade da existéncia do Absoluto sob
determinadas formas na imediaticidade do génio artistico. Segundo Lukécs (1963, p. 424-
425), Hegel, nos cursos de 1805-1806, critica a distincdo meramente quantitativa do absoluto
schellingiano fundamentado na indiferenciacdo de distin¢cdes formalistas tais como a natureza
enquanto expressdo do dominio do momento real frente ao ideal e a histéria enquanto
expressdo do dominio do momento ideal frente ao real. Tais distingdes formalistas ndo sdo
capazes, segundo a concepg¢ao hegeliana, de abarcar conceitualmente “[...] a esséncia da coisa,
o movimento real da realidade objetiva” (LUKACS, 1963, p. 425). 0] Absoluto
concebido por Hegel tem a caracteristica de unir o uno e o multiplo, a totalidade, tendo a
filosofia papel fundamental nessa unidade.

E importante ressaltar o papel da filosofia enquanto mediagdo necesséria da atividade
humana na concep¢do hegeliana do Absoluto. Isso pode ser constatado na concepg¢dao
hegeliana da totalidade. Tanto Hegel quanto Schelling trazem o conceito de totalidade como
um conceito central de suas respectivas concepgdes filosoficas. No entanto, a totalidade em
Hegel tem um cardter profundamente dialético, ao contrdrio do idealismo objetivo de
Schelling. Enquanto Schelling fundamenta uma concep¢do imediata da unidade entre o
subjetivo e o objetivo na intuicdo intelectual, refutando outras possibilidades de mediagao,
Hegel valoriza a filosofia enquanto mediacdo fundamental na unidade diferenciada do uno e
do mudltiplo, sem, no entanto, negligenciar outras esferas de mediacdo como a religido e a arte;
ao contrario, Hegel abarca essas esferas do Espirito enquanto expressdoes do Absoluto. Como
j4 mostramos anteriormente, Hegel (2001, § 20, p. 31) exprime a totalidade enquanto o
verdadeiro, mas nao de forma imediata, mas na mediac¢ao da atividade espiritual, expressando
a verdade enquanto seu processo e resultado de sua atividade, do tornar-se outro de si, da
alienacao.

Assim, a totalidade hegeliana ndo exclui de sua perspectiva a reflexdo filoséfica, ao
contrério de Schelling. Com isso, segundo Lukacs (1963, p. 428), Hegel exprime uma atitude
cada vez mais histdrica diante da realidade, pois a concebe em suas contradi¢des, enquanto
Schelling exprime uma atitude anti-histérica, imediatista. Enquanto Schelling concebe um
historicismo fundado na continuidade indiferenciada, no qual as revolu¢des nio representam

mais do que acidentes no decurso histérico, fundamentando o que Lukdcs (1963, p. 428)
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chama de “pseudo-historicismo reacionario”, Hegel, segundo o comentador (1963, p. 428), ao
conceber a histéria como unidade de continuidade e descontinuidade, traz importancia
fundamental a mediacdo, a atividade humana na realizacdo histérica, na qual a filosofia
fundamenta o reconhecimento desse movimento do Ser enquanto Sujeito. Assim, de acordo
com Lukdcs (1963), na perspectiva hegeliana filosofica da histdria, as revolucdes tém papel
fundamental, servindo de fonte ao materialismo historico.

Nesse sentido, é possivel constatar, segundo Lukdcs (1963, p. 436-437), a
originalidade da Fenomenologia hegeliana, pois embora o texto apresente alguns tracos dos
pensamentos de seus predecessores filoséficos, o texto apresenta um enlace tinico em relagdes
internas peculiares fundamentados dialeticamente. A Fenomenologia pode ser considerada,
assim, um marco histérico-filoséfico fundamental na medida em que Hegel se apresenta, pela
primeira vez, em sua originalidade sistémica frente a Histéria da Filosofia com uma atitude
politicamente demarcada em relacdo a sua realidade, trazendo a filosofia um papel
fundamental a sua concepcdo do Absoluto na exposicdo da Ciéncia da experiéncia da
Consciéncia, a Fenomenologia do Espirito.

Como vimos anteriormente, Hegel tem, em Jena, uma postura politica vinculada a
Napoledo. Essa postura se evidencia profundamente no texto da Fenomenologia do Espirito.
De acordo com Lima Vaz (1993, p. 555-556), Hegel traz consigo uma postura histdrico-
filoséfica na qual a filosofia se exprime numa relacdo fundamental com o desdobramento
histérico da cultura. Segundo Lukdcs (1963, p. 438) Hegel, quando da formulacdo da
Fenomenologia tinha uma postura politica napolednica, defendendo profundamente a
universalidade das transformagdes sociais que a propagacdo da revolugcdo ensejada por
Bonaparte trazia a toda Europa. Assim, Hegel via em sua filosofia a expressdo desse
movimento sécio-politico, a afirmac¢do de uma nova época da Histéria mundial. Essa postura
histérico-filoséfica fica clara quando Hegel faz a contraposi¢dao de seu pensamento, que se
afirma enquanto o portador do novo principio, em relacdo a Schelling, que era considerado
por Hegel expressao do velho principio. A perspectiva hegeliana fundamenta que o novo
principio quando se pde a existéncia atravessa caminhos tortuosos, pois a memoria do
momento passado ainda estd muito viva. Assim, o pensamento, em seu decurso historico, se
processa em saltos qualitativos de progressividade perpassando por crises, chegando a
consciéncia de si pela exterioridade histérica. Eis o nexo 16gico fundamental da filosofia da
histéria da Fenomenologia, a defesa da suprassuncdo das diferencas no movimento negador

da Historia Universal.
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Hegel, na Fenomenologia traga o curso da consciéncia a partir da imediatez da certeza
sensivel até o Saber Absoluto que chega a si mesmo e se reconhece em sua liberdade. Tal
curso exprime uma relagdo entre a consciéncia individual e a histérica universal que se
processa a partir da consciéncia vulgar a consciéncia filoséfica. Lukdcs (1963, p. 456-458)
mostra que os decursos dos momentos determinados da Fenomenologia sao ordenados de
maneira necessdria em suas relacdes, fundamentados na Histéria, sendo o todo da obra
dividido em trés partes. Em cada uma dessas partes exprime-se todo o desenrolar da histdria,
sendo que, cada um exprime um nivel distinto, partindo do nivel inferior, chegando ao nivel
superior do Saber Absoluto.

A primeira etapa traz uma relacdo imediata entre o individuo e a realidade objetiva.
Nessa relacdo, o individuo parte de uma consciéncia imediata da certeza sensivel e da
percepcao da realidade objetiva chegando a racionalidade, sendo esse desenvolvimento todo o
desenvolvimento historico da humanidade, mas sem o reconhecimento dessa histdoria como
historia conhecida, mas como uma sucessdo dos destinos humanos, nos quais a consciéncia
lida com a objetividade como algo estranho a ela.

A segunda etapa € a entrada da consciéncia no ciclo de aquisicao das experiéncias da
espécie humana em toda a sua histéria na qual hid o reconhecimento da histéria como
resultado da atividade humana mesma, ndo mais como uma sucessao de destinos, mas como

“a histéria real em sua concreta totalidade social” (LUKACS, 1963, p. 457).

Daqui se segue que o desenvolvimento da consciéncia de nivel a nivel ndo é
o real movimento do espirito em si e para si, sendo s6 uma forma de
apari¢do, uma aparéncia, ainda que objetivamente necessiria: uma aparéncia
fundada na esséncia mesma do espirito. As determinagdes objetivas da
realidade s@o, como fica sublinhado, presentes em si e ativas, mas sdo ainda
desconhecidas para a consciéncia ativa e em desenvolvimento, a que sio
portanto alheias, terminadas, descobertas. Assim surge um movimento
imediatamente, no seio de uma “consciéncia falsa”: a substituicdo de uma
forma da “consciéncia falsa” por outra. Mas como por detrds desse
movimento atuam categorias objetivas do desenvolvimento social, as quais,
ainda que ndo saibam as pessoas ativas, sdo objetivamente o resumo da
atividade social dos individuos, este processo tem uma tendéncia clara: a
tendéncia a transformar a “consciéncia falsa” em uma correta, a tendéncia de
originar a consciéncia do individuo sobre o cardter social de sua atividade e
sua consciéncia sobre a sociedade como produto coletivo de sua atividade.
(LUKACS, 1963, p. 459-460, traducio nossa)

O terceiro momento expressa o saber absoluto por parte da consciéncia individual o
qual parte do saber da histdria real pela consciéncia em todas as experiéncias da espécie. Com
isso, a consciéncia chega pela arte, pela religido e pela filosofia ao reconhecimento da

dialética da realidade, das leis do movimento de toda a histéria em seu nivel mais alto. Eis o
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momento no qual a consciéncia, na filosofia, chega a Ciéncia, suprassumindo a representagao
religiosa, reconhecendo os momentos precedentes dos desdobramentos da consciéncia como
momentos de seu proprio desdobramento espiritual. O Saber Absoluto conduz o Espirito a sua
busca mais profunda na relacdo consigo mesmo, partindo desse saber ao conhecer,
movimento que se faz na Ciéncia, partindo do Ser, que passa pela Esséncia e chega ao
Conceito, ¢ o movimento proprio da Ciéncia filosdfica hegeliana do Logos, a Ciéncia da
Logica que trata da Ideia em-si e para-si.

O § 79 da Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas explicita de forma didética o légico,
que, sob o prisma hegeliano, se determina sob trés aspectos, diferentemente do Entendimento,
que os mantém separados e, por isso, ndo sao compreendidos em sua verdade. Segundo a
perspectiva hegeliana, as determinacdes do 16gico sio momentos do todo, da verdade, que em
sua indicacdo histérica e antecipada se expressam como 1) Abstracdo (Entendimento); 2)
Dialético (negativamente racional) e 3) Especulativo (positivamente racional).

A primeira indicagdo € a abstrata, que mantém uma diferenciacdo fixa entre
determinidades. Ao conceituar, o Entendimento fundamenta um universal, que € necessario ao
pensar. No entanto, o Entendimento traz a universalidade de seu conceito; essa universalidade
se contrapOe a particularidade, tornando-se, também, particular, pois fixou-se diante de outra
determinidade. Em sua atividade, o Entendimento ndo expressou o conceito como unidade,
mas como fixidez particular de uma oposi¢do de um universal abstrato que se coloca diante de
um particular.

Por ser abstrata e fixa, a atividade do Entendimento permitiu que o pensar
determinasse; permitiu a identidade, e, com isso, a diferenca. Ou seja, sem a atividade do
Entendimento hd pura indeterminagdo e, ndo ha a progressdo de uma determinacio a outra.
Desse modo, o Entendimento é importante a ciéncia, a filosofia. No entanto, ndo pode quedar-
se nele, pois ndo hd a unidade do conceito, mas a abstragao de uma universalidade que se
opoe a particularidade, sendo universalidade e particularidade, determinidades finitas.

O segundo momento, a dialética, exprime a limitagao das determinag¢des finitas. Expde
as determinagdes firmadas pelo Entendimento como elas sdo: finitas e determinadas. A
dialética faz com que as determinacdes se ultrapassem a si mesmas. O dialético é o
movimento de suprassuncdo de todo o finito; o “motor da vida”, a progressdao da ciéncia, o
movimento imanente da efetividade. Segundo a perspectiva hegeliana, a negacao dialética do
finito ndo se fundamenta somente externamente como no Entendimento, mas internamente,
pois o finito, por si mesmo, passa ao seu contrario. O adendo ao § 81 da Enciclopédia traz o

exemplo: “o homem € mortal”. Para a perspectiva do Entendimento, o morrer € uma



105

caracteristica externa ao viver e, nesse sentido, o homem teria duas propriedades particulares,
ser vivo e, também, ser mortal. Ja para o dialético, a vida traz consigo a morte em gérmen, e,
nesse sentido, vemos o finito se suprassumir por si mesmo, de forma imanente. Para o
Entendimento separador, o dialético, por ser negador, constitui o ceticismo, pois este é
movimento de pura negacdo. Entretanto, Hegel adverte no segundo adendo do § 81 da
Enciclopédia que a filosofia ndo fica nesse resultado negativo do ceticismo, vai além dele.
Pois, ao contrario do ceticismo, o dialético traz como resultado um conteddo determinado e
nio um nada vazio, abstrato. Nesse sentido, fundamenta-se o terceiro momento, o
especulativo ou positivo racional.

O especulativo “apreende a unidade das determinacOes em sua oposi¢do: o afirmativo
que estd contido em sua resolucdo e em sua passagem [a outra coisa]” [HEGEL, 1995 (1830),
§ 82, p. 166, grifos do autor]. O dialético por ndo ser negacdo pura determinou algo de
positivo que suprassumiu a imediatez da fixacdo, mas ndo ficou na abstracdo da mera
negacdo, como no ceticismo. Assim, afirma-se racional e positivamente na resolugdo; na
passagem. Embora o racional, o especulativo, seja pensado, ndo é abstrato; é concreto, pois
traz a unidade das diversas determinacdes, efetivando o infinito por meio do finito. Assim, a
filosofia, no sentido dado pelo especulativo, ndo se aparta do multiplo como no
Entendimento. O Entendimento tinha o racional como o incondicionado, que se apartava da
finitude, fundamentando determinacdes fixas, na separa¢do entre sujeito e objeto. O
especulativo traz suprassumidas as determinacdes antes fixadas pelo Entendimento na
unidade da totalidade, que ndo ¢ uma unidade unilateral, pois no especulativo, sujeito e objeto
sdo idénticos, mas também diferentes. Portanto, o positivamente racional, ou especulativo,
ndo cai no irracionalismo, pois ndo desconsidera a reflex@o. Entretanto, ndo se limita a
reflexdo do Entendimento, pois este ¢ um de seus momentos. O especulativo vai além do
Entendimento na unidade da unidade e da multiplicidade, ndo sendo meramente subjetivo e
nem meramente objetivo, mas compreendendo a totalidade. Nesse sentido, a ciéncia filosofica
hegeliana se constitui enquanto contraponto histérico filoséfico a cisdo moderna entre

subjetivo e objetivo.

2.1.1 O Percurso da Ciéncia da Experiéncia da Consciéncia e a Modernidade

A Fenomenologia do Espirito, enquanto introdu¢do a Ciéncia (tal qual Hegel a
considera em sua maturidade) traz o percurso da experiéncia da consciéncia em direcdo ao
Saber Absoluto, exprimindo o percurso historico-filos6fico hegeliano. Nesse sentido, cabe

tracarmos, de maneira sucinta, esse percurso para compreendermos de maneira mais clara a
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postura histdrico-filoséfica hegeliana desse momento fundamental do desenvolvimento
filos6fico de Hegel.

O preféacio da Fenomenologia exprime algumas caracteristicas gerais de como Hegel
encara a filosofia e a ciéncia. Por conta do vinculo fundamental hegeliano entre histéria e
filosofia ndo € possivel ao filésofo tomar, num prefdcio, uma posicdo externa no que diz
respeito ao erro ou a verdade das concepcdes filosoficas. Para Hegel, cada expressdao
filos6fica € uma manifestacdo do desenvolvimento do Espirito, sendo necessdrias a formacao
cultural (Bildung) e a realizacdo dos momentos ulteriores de seu desenvolvimento.

Nesse sentido, nosso filésofo traz uma concepgdo do Ser enquanto Sujeito. Segundo
tal perspectiva a totalidade tem fundamental importancia, pois ela é o verdadeiro. No entanto,
a totalidade, o Ser em-si mesmo em sua imetiatez € indeterminado. Por outro lado, o ser s é
reconhecido ao se determinar; entretanto, se ele se determina ele nao € mais em sua totalidade
infinita e se perde. Mas ao reconhecer que € um tornar-se, hd o reconhecimento do Essente
ndo mais enquanto perda, mas em seu desenvolvimento pela mediacao da atividade espiritual,
o Sujeito. Em outras palavras, para que haja determina¢do € necesséria a alienacao, o tornar-se
outro de si e nisso se exprime o carater negativo do Ser, tendo em vista que se configura pela
mediacdo, o tornar-se que € ele mesmo. Assim, s6 pode haver o reconhecimento da verdade
no resultado em sua unidade com os meios que o fizeram realizar. Isso serd mais

compreensivel no topico referente a autossuficiéncia do Espirito.

O verdadeiro € o todo. Mas o todo é somente a essé€ncia que se implementa
através de seu desenvolvimento. Sobre o absoluto, deve-se dizer que ¢é
essencialmente resultado; que s6 no fim € o que é na verdade. Sua natureza
consiste justo nisso: em ser algo efetivo, em ser sujeito ou vir-a-ser-de-si-
mesmo. Embora pareca contraditério conceber o absoluto essencialmente
como resultado, um pouco de reflexdo basta para dissipar esse semblante de
contradi¢do. O comego, o principio ou o absoluto — como de inicio se
enuncia imediatamente — s@o apenas o universal. Se digo: “fodos os
animais”, essas palavras ndo podem valer por uma zoologia. Do mesmo
modo, as palavras “divino”, “absoluto”, “eterno” etc. Ndo exprimem o que
nelas se contém; - de fato, tais palavras s exprimem a intui¢do como algo
imediato. A passagem — que € mais que uma palavra dessas — contém um
tornar-se Outro que deve ser retomado, e é uma mediacdo; mesmo que seja
apenas passagem a outra proposi¢do. Mas o que horroriza é essa mediagao:
como se fazer uso dela fosse abandonar o conhecimento absoluto - a ndo ser
para dizer que a mediagdo nio é nada de absoluto e que nio tem lugar no
absoluto. [HEGEL, 2001 (1807), §20, p. 31, v. I, grifos do autor]

Nesse sentido, a ciéncia filosofica especulativa (resultado da dialética) ndo concebe
uma relacdo formal do conhecimento pautada na cisdo entre sujeito-objeto em que hi a

permanéncia de uma coisa em si, como em Kant, ou na intui¢do intelectual imediata como em
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Schelling, ou na diferenciacdo indiferenciada do Eu como em Fichte. Desse modo, sob a
perspectiva hegeliana, a ciéncia filoséfica enquanto verdade s6 pode conhecer o que se coloca
como resultado de mediacdes do Ser enquanto Sujeito. E isso s6 € possivel se hda o
reconhecimento de si do Espirito enquanto tal. Nas palavras do roteiro de Paulo Meneses
(1985, p. 23): “O ser € conceito e a substancia € sujeito”.

A Fenomenologia, assim se faz necessdria, pois o saber verdadeiro ndo € possivel
formalmente ou na imediatez. E necessério a Ciéncia, como introducgdo, o desdobramento da
consciéncia em seu reconhecimento de si em suas relacdes para si. Somente no
reconhecimento de que ela é Espirito e somente como tal pode se reconhecer € que € possivel
esse saber. O Sujeito, assim, € substancia. Desse modo, a ciéncia se fundamenta no puro saber
que € alcancado a partir do reconhecimento de si da consciéncia em relagdo a si mesma em
seu desdobrar fenomenoldgico reconhecido pela ciéncia. E nisso consiste o papel da
Fenomenologia, trazer a consciéncia seu reconhecimento de si pela sua experiéncia. Desse
modo, a Fenomenologia do Espirito € a ciéncia da experiéncia da consciéncia, momento
primeiro da Ciéncia para a consciéncia na medida em que a consciéncia parte da certeza
sensivel e chega ao seu dpice, a Ciéncia Filosofica Especulativa (dialética), o Saber Absoluto.
E importante salientar o cardter sistemdtico de tal perspectiva. H4 uma inter-relagéio entre as
mediacOes necessdrias ao reconhecimento de si do Espirito. A negatividade ai tem papel
fundamental, pois permite esse reconhecimento na media¢do do Si no seu outro.

O texto da Fenomenologia traz uma suprassun¢do em relacdo a Kant na medida em
que mostra a impossibilidade de uma critica do conhecimento. O conhecimento, para Hegel,
nido pode estar separado do Absoluto. Ndao hd um isolamento da coisa em relacdo ao
conhecimento. No conhecimento, o que ocorre € a relacdo, e, é nisso que ele consiste. Nesse
sentido, ndo pode haver conhecimento vélido que seja apartado do Absoluto. A Ciéncia,
assim, se configura pelas mediagdes que partem do conhecimento vulgar e se desenrola,
apartando-se da imediatez da aparéncia chegando a Ciéncia, num processo, que além de ser
individual é cultural. E o processo mesmo da ciéncia da consciéncia em sua experiéncia, que
chega a si mesma, enriquecida de sua experiéncia. Nisso, suprassume-se uma ideia de intuicao
intelecutual imediata, como em Schelling ou de uma rejei¢cdo pura e simples do saber vulgar.

O saber tem uma meta, a correspondéncia entre o conceito € o objeto e essa meta sé é
realizada, no sistema hegeliano no fim do processo da ci€ncia da experiéncia da consciéncia.
Como mostra Paulo Meneses (1985, p. 31), nesse processo da consci€ncia hd uma sucessao de
figuras articuladas que se constitui numa sequéncia necessdria que culmina no sistema.

Enquanto a consciéncia ndo pde termo a sua meta, a necessidade de sua consecugdo é
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incessante, pois a permanéncia em um dos momentos intermedidrios ndo lhe traz satisfacdo; o
que traz uma caracteristica intrinseca a consci€ncia, a sua auto-superacdo. Ndo cabe a ela
quedar-se na finitude de qualquer fase intermedidria de seu desenvolvimento ou no nao
pensamento, pois o Absoluto € sua meta.

Na Fenomenologia, as figuras da consciéncia se desenvolvem nessa sequéncia
necessdria, sendo que ela mesma, a consciéncia, € sua propria medida. Mas, no inicio de seu
percurso ela ndo tem a verdade para si e ndo tem condi¢des de referéncia a essa verdade e
nisso entra numa aporia, a qual se resolve na distin¢@o interna entre o saber (a coisa que € para
a consciéncia), de um lado, e a verdade, em si, de outro. Mas, os dois termos da relacdo se
colocam no ambito da consciéncia, o que ndo traz correspondéncia entre o si do objeto e o
saber desse objeto. Para que haja essa correspondéncia nao basta adequar o saber ao objeto,
mas o objeto tem, também de ser mudado, pois o saber é na relagdo com o objeto. E como os
dois termos se modificam, sendo a consciéncia a relagdo entre os termos, essa modificacdo se
constitui a cada nova figura da consciéncia, a cada novo momento, num nivel superior de seu
desenvolvimento. Nesse sentido, cada etapa do desenvolvimento fenoménico da consciéncia
(mesmo 0s momentos anteriores a ciéncia - que sio esse percurso mesmo da consciéncia) é
necessdrio e corresponde a cada momento do desdobrar historico.

H4 uma dupla face desse desenvolvimento da consciéncia, pois hd, a0 mesmo tempo, a
relacdo da consciéncia com as figuras que se lhe apresentam no processo € uma relacdo dela
consigo mesma, assim, ela - a consciéncia - € objeto para si, sendo que as figuras que se lhe
apresentam passam a ser, acada momento, objeto para a consciéncia. Com isso, o objeto da
consciéncia torna-se o seu saber. H4 nesse processo uma asticia da razdo, pois o saber
fenomenal ndo tem consciéncia desse processo da consciéncia, embora seja momento
necessario do mesmo; sendo que o filésofo tem consciéncia desse processo em sua totalidade
que € a Fenomenologia do Espirito. O fil6sofo tem papel fundamental na Fenomenologia. Em
todos os momentos da experiéncia da consciéncia, o filésofo acompanha esse
desenvolvimento e é capaz de vislumbrar o todo em relagdo aos momentos fenomenoldgicos
da experiéncia da consciéncia. Eis a asticia da razdo. Ela ja estd 14 no fim, mas tem de passar
por cada uma das etapas. O Espirito fenomenologicamente se desenrola em suas etapas na
experiéncia da consciéncia e, no final, chega a “Ciéncia auténtica do Espirito: no Saber
Absoluto” (MENESES, 1985, p. 35), pois fendmeno e esséncia coincidem no conceito
porquanto, no processo, suprassume a aparéncia.

No desdobrar fenoménico da consciéncia, o primeiro estigio € a certeza sensivel.

Neste primeiro momento, hd uma tentativa da captacdo da verdade na imediatez da
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sensibilidade. E, aparentemente parece possivel captar o mdximo de verdade nessa imediatez
sensivel. No entanto, o que hé nessa relacao € um alto nivel de abstracdo na medida em que se
tem, enquanto objeto, um ‘“‘isto ai”’, e, enquanto sujeito, um “este aqui”’, tendo apenas uma
relacdo imediata entre os dois termos. A consciéncia no nivel da certeza sensivel ainda ndo
tem a consciéncia das relagdes que se processam nessa relacdo. Poe-se ai em jogo dois termos
fundamentados em mediacOes necessdrias entre os mesmos. Na experiéncia sensivel hd o
percurso de trés momentos, o primeiro, é o objeto. Sem esse termo ndo hd o que ser
conhecido, mas o objeto €, independentemente de ser conhecido ou ndo. Quando se busca
exprimir o “isso-ai”’ na linguagem, perturba-se a certeza sensivel, pois quando se procura
captar o momento (0 agora), ele se perde e ja ndo € mais, ou mesmo quando se busca captar
um ai (um espaco), muda-se o sentido da visdo, e perde-se novamente a certeza sensivel.
Assim, ndo hd universalidade imediatamente na certeza sensivel. A linguagem € o universal
dessa relagdo na medida em que exprime o ser na mediagdo; o objeto por si mesmo, assim, em
sua imediatez ndo permite a certeza sensivel, passando, desse modo, ao outro polo, ao “este
aqui”’, o segundo momento, que procura captar os ‘ais’ e os ‘agoras’ dando-se conta da
autenticidade dos diversos eus. Nisso, observa-se a capacidade do visar a singularidade, mas
ndo de exprimi-la na imediaticidade sensivel, o universal se faz necessdrio, pois ndo ha
unidade entre o que se procura exprimir € o que € em si.

Com isso, a experiéncia procura a suprassuncao dos termos na totalidade da certeza
sensivel, mas na indicacdo do aqui e do agora perde-se o que se buscava e o que permanece ¢é
o universal da indicacdo de que o agora afirmado é passado que foi suprassumido, mas o
passado ndo €, e volta-se para a primeira afirmac@o de que o agora €. Nisso exprimi-se que o
que se procura captar € um movimento que se constitui em varios momentos, 0 agora
experimentado em seu movimento (o tempo) € o universal, assim como o af (o espaco). Como
a certeza sensivel procura sua verdade na singularidade, o movimento torna-se incessante € o
que se pode extrair dela € que ela nao tem condicdes em si de afirmar a verdade, ela s6 pode
expressar a universalidade no conjunto do movimento, que nao € mais a singularidade da
certeza sensivel, mas a percepc¢do, que ja € o segundo momento da experi€ncia da consciéncia.
Na relacdo da certeza sensivel ndo se consegue expressar a verdade em nenhum sentido, seja
no objeto, seja no sujeito, ou na relagdo entre os dois. Na experiéncia sensivel, a verdade se
coloca na universalidade da percepg¢do, isto é, além da certeza sensivel.

Advindo da certeza sensivel, a percep¢do comeca na universalidade. No ambito do
objeto, que imediatamente parece ser por si mesmo, no entanto chega a conclusio de que o

mesmo s6 € na medida em que € mediado. Na percepcdo, seu ponto de partida é a
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universalidade, tendo em vista a suprassun¢do em relacdo a sensibilidade, por isso,
universalidade. O momento do objeto na percepcdo tem uma dupla face, pois € uno, mas,
quando se procura apreendé-lo nessa unidade, esta € perdida, tendo em vista as diversas
propriedades do objeto, e, quando a apreensdo se detém nessas propriedades, perde-se a
unidade. Hegel exemplifica com o grao de sal. O grao de sal possui uma determinada textura,
uma determinada cor, um determinado sabor, uma determinada forma, etc. Essa
multiplicidade do objeto se coloca em contraposi¢cdo a sua unidade. Num terceiro momento
efetua-se a unidade da singularidade que exprime a multiplicidade na unidade, a 'coisa’. A
'coisa’ exprime paradoxos e atribui esse problema a consciéncia. A 'coisa' € para um outro, no
caso, o sujeito. As propriedades sdo expressas por meio da 'coisa’, mas € unificada pela
consciéncia. Assim, a unidade é obra da consciéncia. Na percep¢do, num terceiro momento,
chega-se a conclusdo de que hé contradi¢do tanto no sujeito quanto no objeto, contradicdo na
qual os dois termos sdo para-si e para-outro. A consciéncia busca a soluc¢do dessa contradi¢dao
na unidade sem a relacdo com o outro, mas isso ndo € possivel. E o jogo das abstracdes da
oposi¢do entre a multiplicidade e a unidade ndo para até que a consciéncia procura sair desse
jogo num outro patamar, o universal incondicionado, 0 momento do Entendimento.

A consciéncia se dirigiu para além das abstracoes da percep¢do, no universal
incondicionado, onde a exteriorizacdo da forca se exprime na expansao das diferencas. Mas,
quando se exterioriza, exterioriza s6 o que € em si, sendo ela mesma a diferenca, sendo no seu
outro. Nesse sentido, os dois momentos em oposi¢do ndo sdo nada mais do que a passagem de
um para o outro; a forca, que ndo € mais que fendmeno, recai, assim, na interioridade, que € o
“reino calmo das leis”; reino que se opde a um singular. Aqui a razdo se manifesta pela
primeira vez, ainda imperfeita, colocando-se enquanto Entendimento na oposi¢do entre o
Entendimento (Interior das Coisas) e o meio-termo (fendmeno). Nessa relacdo chega-se a
incogniscibilidade do fend6meno e no vazio da interioridade, na medida em que nessa cisdo se
se permanece no fendmeno ele ndo € reconhecido por si mesmo pois depende da unidade da
interioridade; no entanto, a interioridade em si mesma nao se coloca em relacdo, quedando-se
também vazia. Hegel mostra que o Interior (ou Além supra-sensivel) tem sua origem no
fendmeno, pois € seu contetido mesmo. Nesse sentido, o Interior deixa de ser ndo-ser para
ganhar, evidentemente, conteido, enquanto mediador fora do Entendimento. A Lei aqui € a
verdade do fenomeno. Fendmeno e Interioridade sao fendomeno e interioridade um para o
outro e nisso chegam a unidade: os dois mundos sdo um s6. H4 uma identidade entre os
opostos, 0 que exprime a infinitude na unidade da unidade e da multiplicidade do uno e a

multiplicidade da unidade do multiplo. Cada termo torna-se, assim, o0 seu Oposto em
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negatividade, eis o infinito. O infinito s6 pode ser igual a si mesmo e referir-se a si mesmo,
com isso chega-se a cisdo em relacdo a si mesmo o0 que o torna consciéncia de si mesmo.
Chegou-se ao momento da consciéncia-de-si [mas como algo distinto do que a precedia, que
era ela mesma em seu processo (mas ela ainda ndo sabe disso — € a asticia da razdo). Nesse
sentido, nao houve a consciéncia da consciéncia-de-si.

Nos momentos da certeza sensivel, da percepcdo e do entendimento, a consciéncia
lidava aparentemente com algo distinto dela, chegando a consciéncia-de-si, quando se revela
que a verdade estava sempre nela. Assim, a consciéncia chegou ao ‘Eu sou eu’, sendo objeto
para si mesma, sem movimento; € necessdrio um outro (o fendmeno, mas o fendmeno sé pode
ser para a consciéncia) para ser para si. Eis o primeiro momento da consciéncia-de-si, o
desejo, a busca de retorno a si mesma no outro como meio. Nisso, ela busca a identidade
consigo mesma. A vida, assim, “[...] € o objeto do desejo da consciéncia-de-si.” (MENESES,
1985, p. 57). A consciéncia vai desenvolvendo, nesse processo, a sua independéncia e, com
isso, faz independer, também, seu objeto, a vida, que € determinada ai, suprassumindo toda a
diferenga, sendo o fluido universal que da subsisténcia a todos os seres vivos individuais,
trazendo, na negacdo, a unidade as diferencas particulares. A Vida assim se configura em
infinitude, fazendo subsistir os seres independentes, para-si numa totalidade organica, a sua
unidade.

Ao tornar-se para-si na vida, o ser para-si independente nega o outro, voltando a
unidade, mas a unidade nesse ser finito. Nisso exprime-se um processo de fragmentacdo e
harmonizacdo entre o todo infinito e suas partes finitas, numa interpenetracdo necessdria,
organica. A Vida , assim, se constitui nesse processo de interpenetra¢do que traz a totalidade
da infinitude e a unidade finita do ser para-si. Esse ser para-si finito, para chegar a si, como
vimos, teve de negar o outro, mas o outro para ser negado tem de existir enquanto um para-si,
enquanto desejo. Nesse sentido, a consciéncia chega num processo de afirmacio de si pelo
outro, mas na nega¢do do outro. Negacdo e afirmacdo do outro se tornam necessdrias para a
afirmacgdo de si. Mas ndo € s6 isso, € necessdrio que ela seja para a outra consciéncia (como
uma consciéncia externa a ela); € necessdrio que ela seja reconhecida. Somente assim ela é
para-si.

Nesse ponto exprimem-se diversos aspectos fundamentais do pensamento hegeliano
no que se refere a sua concepcdo histdrico-filoséfica. Um aspecto fundamental é a
constitui¢do da unidade finita do individuo, enquanto consciéncia-de-si, mas somente numa
relacdo com uma outra consciéncia-de-si, numa interpenetragdo necessdria. Com isso, Hegel

mostra o aspecto fundamental da modernidade, a individualidade, que, na aparéncia, € por si
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mesma, mas s6 pode ser para um outro, um outro que faz parte de uma mesma totalidade.
Totalidade organica, eis o outro aspecto fundamental histérico-filos6fico de Hegel expresso
nessa relacdo da Fenomenologia. Paulo Meneses (1985 , p. 58) bem nos mostra que ai estd em
gérmen o fundamento do conceito hegeliano de Espirito enquanto “substancia absoluta que,
na perfeita liberdade e independéncia das diversas consciéncias-de-si, constitui a unidade de
todas: um Eu que € um N6s, um No6s que € um Eu” (MENESES, 1985, p. 58).

Nessa relacdo entre consciéncias exprime-se, num primeiro momento, na vida, um
embate entre elas, uma luta pela sobrevivéncia. Quando se opera o reconhecimento de ser
para-si, h4 o movimento negativo, que € ser para-si para o outro € com isso faz-se uma
abstracdo, extirpa-se de si a imediatez e fica-se na pura negatividade, isso significa um
desapego em relacdo a vida, pois nessa luta ha o risco da perda de si mesma, o risco de morte.
Mas € por esse risco que a consciéncia-de-si se reconhece em sua independéncia e em sua
pureza, na negagao do outro. Com isso, a consciéncia-de-si, que € objeto de si mesma em sua
imediaticidade, se cinde na pura consciéncia-de-si (que suprassumiu o outro para se afirmar) e
a consciéncia que ndo € para-si, mas para a outra que se afirmou por meio dela. Nisso se
configura a oposi¢do entre a consciéncia-de-si que € para si pela suprassun¢do do outro, o
senhor, e a outra consciéncia-de-si que ainda ndo é para-si, o servo. O senhor € para-si; o
servo nao € para-si, € para o outro. No entanto, o senhor s6 € na sua relacdo com o outro, no
gozo em relacdo ao que esse outro produz. Nisso exprime-se a profunda dependéncia do
senhor em relacdo ao servo, o senhor € servo do servo. O medo possibilitou ao servo a vida,
que na angustia da ndo fixac@o tornou-se para-si, afastando-se da consci€ncia natural. A
mediacdo fundamental que fez o servo tornar-se consciéncia-de-si para-si foi seu trabalho. O
trabalho o tornou totalmente independente, pois, com seu trabalho, a consciéncia-de-si que era
serva produzia o mundo, enquanto que o senhor, no puro gozo nao formava nada, somente
aniquilava. Aqui podemos notar a profundidade do olhar hegeliano sobre sua realidade que
exprime a aparéncia das relacdes sociais e o que elas tem como fundamento. Nisso também
notamos a profunda influéncia de Adam Smith no pensamento hegeliano. O trabalho realiza o

mundo, ou como diz Hegel [2001 (1807), p. 132, v. I], “o trabalho forma”.

[...] O desejo se reservou o puro negar do objeto e por isso o sentimento-de-
si-mesmo, sem mescla. Mas essa satisfacdo € pelo mesmo motivo, apenas
um evanescente, ja que lhe falta o lado objetivo, ou o subsistir. O trabalho,
ao contrdrio, é desejo refreado, um desvanecer contido, ou seja, o trabalho
forma. A relagdo negativa para com o objeto torna-se a forma do mesmo e
algo permanente, porque justamente o objeto tem independéncia para o
trabalhador. Esse meio-termo negativo ou agir formativo é, ao mesmo
tempo, a singularidade, ou o puro ser-para-si da consciéncia, que agora no
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trabalho se transfere para fora de si no elemento do permanecer; a
consciéncia trabalhadora, portanto, chega assim a intuicdo do ser
independente, como [intui¢do] de si mesma. [HEGEL, 2001 (1807), § 195, p.
132-133, v. ]

As mediacOes exprimem as alienagOes necessdrias a formacdo da realidade. Eis um
importante traco da filosofia hegeliana que marcard decisivamente o pensamento de Marx,
que tirard dessa relacio um dos fundamentos mais importantes de seu pensamento. Para
Hegel, o trabalho constitui a generalidade, produz o que permanece e isso € a cultura. A
cultura € resultado do trabalho, trabalho do negativo, como nos mostra Santos (2007). Pelo
trabalho a consciéncia-de-si chegou ao para-si, extirpando de si toda a naturalidade e
imediaticidade e, nisso, traz a liberdade como seu fundamento, pois a consciéncia-de-si, ao
chegar para-si por seu trabalho, chega a liberdade, ao pensamento. Pois, embora o servo ndao
saiba que o para-si e a forma de seu trabalho sejam expressdes da mesma consciéncia, 0s
filésofos (n6s) que acompanham(os) o desdobramento da Fenomenologia sabem(os) disso e
isso permite a elevacdo da consciéncia a outro estagio, o estoicismo.

E importante considerarmos que nos momentos da certeza sensivel, da percepcio, da
forca e entendimento, os objetos apareciam a consciéncia, em sua forma, como um outro a
consciéncia, em que as relacdes de reconhecimento se davam por representagdes, nas quais
ndo hd uma imediaticidade da unidade entre a consci€ncia e seu objeto. A consciéncia tem de
recordar que a representacdo € uma representacao dela, ao contrario do que ocorre no ambito
do pensamento, no qual a forma resultante do trabalho, esse em-si distinto se une
imediatamente com o em-si da consciéncia no conceito. O Conceito, assim, ao contrdrio da
representacao € uno imediatamente com seu objeto, objeto que se faz consciéncia. Segundo
Hyppolite (1999, p. 194-195), nessa unidade do conceito da consciéncia em relacdo a si
mesma, forma e matéria ndo se opdem como em Aristételes, objeto e consciéncia sdo um s6.
“No pensamento, sou livre, ndo estou num outro, meu objeto estd em unidade indivisa
comigo: em mim mesmo me movo em meus conceitos” (MENESES, 1985, p. 64-65). Porém,
essa unidade da consciéncia consigo mesma enquanto objeto ¢ uma unidade imediata, essa
unidade é uma unidade prematura, pois ndo houve, no conceito, a penetragdo na
multiplicidade e na unidade plena do ser.

Esse momento dessa unidade simples imediata se exprime enquanto primeira figura
histérica do pensamento no estoicismo na qual a consciéncia € uma esséncia pensante que se
afigura enquanto fundamento do bem e da verdade. No estoicismo hé limita¢des. Por conta de
sua imediaticidade, o estoicismo € abstrato, ja que, embora ndo se fundamente no puro eu ou

ponha sua esséncia num outro, hd& um outro abstrato enquanto diferenca pensada. Sua
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liberdade ndo € efetiva na medida em que € pensamento de liberdade; com isso, estoicismo
torna-se formal pois o conceito ndo penetra na multiplicidade e na unidade plena do ser, além
de ndo suprimir esse outro abstrato que se afigura ai. Essas limitacdes do estoicismo sdo
superadas pelo ceticismo que entra na multiplicidade das determinagdes do ser, suprime o
outro, exprimindo sua inecessencialidade pela dialética do movimento do pensamento livre,
na dissolugdo de petrificagdes trazidas pelo estoicismo. No entanto, o ceticismo, assim como
o estoicismo, € imediato; é simples movimento do negativo, ndo € resultado de todo o
processo, €, por isso, exprime sua inconsisténcia na oscilacdo entre a unidade e a
multiplicidade. Essa inconsisténcia tem de ser suprassumida e iSso ocorre no momento
seguinte, a consciéncia infeliz, que une o que o ceticismo separou, mas de uma forma
ambigua, pois exprime ou uma unidade cindida ou uma unidade duplicada.

Segundo Hyppolite (1999, p. 205), a consciéncia infeliz € um fundamento importante
da Fenomenologia do Espirito, ela se apresenta em diversas passagens da experiéncia da
consciéncia, na medida em que exprime a subjetividade mesma e sua dor em relacdo ao Si
universal, exprimindo o trigico como sua caracteristica fundamental. A consciéncia infeliz
exemplifica-se historicamente, segundo o comentador (1999, p. 208), na passagem do
paganismo ao cristianismo, passagem essa na qual se exprime a verdade num além, numa
cisdo entre Deus, homem e natureza em que aquela unidade imediata da vida grega comega a
se dissolver e o principio do judaismo se apresenta com a verdade num mais além e o
reconhecimento da finitude humana frente a infinitude divina e, por fim, a reconcilia¢do entre
esses ambitos no Espirito, no cristianismo. Tal processo foi descrito profundamente por Hegel
em Frankfurt em O Espirito do Cristianismo e seu Destino. Aqui essa passagem historica é
exemplo desse momento da consciéncia em sua contradi¢@o interna, que traz a oposi¢do que
existia anteriormente entre o senhor € o0 servo, agora, no seio da consciéncia mesma, que ja é
Espirito, mas ndo sabe disso e, por isso, exprime essa dor da infelicidade.

A consciéncia aqui se duplica na mutabilidade e na imutabilidade, opde-se nessas
figuras na medida em que, num primeiro momento, se reconhece mutdvel na sua
singularidade quando se opde a imutdvel e € negada por esta por conta de sua singularidade;
num segundo momento, essa singularidade é assumida pela imutdvel e se torna figura do
imutdvel; por fim, ha o retorno dessa existéncia singular em relagdo a si mesma, tornando-se
Espirito na medida em que € individuo concreto no imutavel; com isso, exprime-se a unidade
da cisdo da consciéncia em relacdo a si mesma, a consciéncia se reconhece em sua cisdo no
conceito, reconcilia-se consigo mesma, o que fard com que a consciéncia busque sempre

exprimir o Imutdvel na singularidade da figura concreta. Nisso, a consciéncia mutdvel pelo
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seu sentimento de devocao ao imutavel o procura na singularidade, mas, evidentemente, ndo o
encontra, pois o imutdvel ndo permanece na singularidade; o desejo e o trabalho fazem a
consciéncia mutdvel ‘cair em si’ e nisso ela ndo alcancou a certeza de sua verdade,
exprimindo em seu desejo, trabalho e gozo a cisdo interna que lhe caracteriza, pois dirige essa
operacdo laboriosa a um além e ao render gracas a esse além se torna mais consciéncia-de-si,
pois ao renunciar a si mesma se coloca em oposi¢do ao imutdvel na singularidade para-si.
Porém, com isso, a consciéncia em sua mutabilidade esta mais distante ainda de sua
imutabilidade e, desse modo, renuncia a sua singularidade pela mediacdo do imutdvel,
renunciando-se por completo (rentincia, a sua vontade, ao fruto de seu trabalho, ao gozo e a
liberdade), mas essa renuncia a fez chegar a universalidade, pois isso foi operacdo do
imutdvel em seu movimento no meio-termo do silogismo. A consciéncia infeliz ndo se deu
conta desse processo, e isso fez com que ela continuasse em sua cisdo, na qual sua acdo

sempre se faz dolorosa, pois s6 pode ser efetivada num mais além. Mas, esse movimento €

proprio de seu ser, € 0 seu ser mesmo, 0 que € eXpresso na razao.

[...] para ela mesma [consciéncia], o agir, e seu agir efetivo, continua sendo
um agir miserdvel; seu gozo, dor; e o ser suprassumido dessa dor, no sentido
positivo, um além. Contudo, nesse objeto — em que seu agir e seu ser,
enquanto desta consciéncia singular, sdo para ela ser e agir em-si , a
representacdo da razdo veio-a-ser para ela: a certeza de ser consciéncia em
sua singularidade, absolutamente em si; ou de ser toda a realidade. [HEGEL,
2001 (1807), p. 151, v. 11, § 230]

A consciéncia, nesse nivel, chega a unidade com sua certeza, sendo ela toda a
realidade. Por conta disso, agora, o Outro ndo lhe ameaca mais e, por isso, nao tem mais o que
temer; nao foge mais; ndo se expressa apenas pelo desejo e pelo trabalho; a consciéncia toma
nova atitude, uma atitude positiva, a atitude idealista, agora ela se demonstra como Razdo e
tem a certeza de ser toda a realidade; em sua imediaticidade fundamentada no Eu em sua
radicalidade, exprime a negacdo do Outro de forma extrema. Houve um processo da
consciéncia para que ela chegasse a esse momento de sua experiéncia. Mas, no idealismo, a
razao pensa ser a Unica verdade, excluindo até mesmo de si o processo de sua formacao, o que
nido é coerente, pois ela é esse processo. Com isso, Hegel mostra o cariter imediato do
idealismo e sua abstracdo por nio reconhecer esse processo.

Segundo a perspectiva hegeliana, o idealismo kantiano fundado nas categorias traz a
unidade da consciéncia e, diante dela, um em-si. Em sua expressdo enquanto conhecimento
vdalido, embora traga a diferenca em relacdo ao si como um fundamento, no conhecimento,

nega essa diferenca de maneira dissimulada, caindo na abstracdo de se separar da realidade,
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afirmando-se enquanto conhecimento vdlido em unidade pura. Mas essa unidade pura que se
coloca diante da multiplicidade, ndo € unidade, é pura abstracdo e separacdo. Nisso, 0
idealismo cai no empirismo, na medida em que a “unidade da apercep¢ao” se coloca diante da
“coisa”. Além disso, cai, também, no ceticismo (mas, de forma positiva) na medida em que
ndo une o uno da consciéncia em sua pureza e a realidade sensivel. Para o idealismo, a Razédo
devia ser toda a realidade, mas ndo é, pois hd o choque entre o uno puro da consciéncia e a
multiplicidade da realidade empirica. A razdo “efetivamente real” ndo cai nessa abstracdo,
pois sabe que o uno do Eu ndo € toda a realidade.

A consciéncia, quando se torna razdo, perpassa novamente momentos da certeza
sensivel e da percepcdo, mas com a diferenca fundamental de ndo mais buscar a certeza do
Outro, mas a certeza de si no Outro. E 0 momento da observacio e da experimentacio no qual
exprime conceitualmente as ‘coisas’ dos momentos da certeza sensivel e da percep¢dao. Num
primeiro momento, a razao observa a natureza, pois quer toda a verdade. Para isso, descreve,
classifica, formula leis e experimenta, relacionando a lei a sensibilidade para expressar a
pureza da lei no mundo inorganico e no mundo organico. No mundo orgénico ndo ha unidade
em si e, por isso, a lei ndo é possivel na imanéncia. Desse modo, essas relagdes da razao
observante se revelam inadequadas na medida em que separam a unidade e a multiplicidade,
exceto por reconhecer, no mundo organico, a finalidade imanente do ser vivo, que tem a
liberdade em-si, mas ndo para-si. Nisso, se processa uma relacdo reflexiva na qual a
consciéncia se espelha na vida. No entanto, em sua observacdo da natureza, a razao nio se
exprimiu de forma adequada nessa relagdo, pois suas determinagdes nido se colocaram
sistematicamente em figuras racionais, por isso, ndo passa de “instinto de razdo”. Por conta
disso, sua busca ndo pode permanecer no ambito da natureza; deve ultrapassa-lo, dirigindo-se
a consciéncia humana. E, nesse movimento, a consciéncia-de-si procura suas leis préprias,
existindo como fim em si mesmo, mas se separada da realidade, sendo meramente formal.
Com isso, a razdo observante fundada na fixacdo de “leis” ldgicas confunde ser e saber,
conferindo ao saber a figura de ser. No entanto, essas leis ndo sdo propriamente “leis”, mas
movimento do pensamento, que enquanto razdo observadora ndo € nem saber. E, sob essas
limitagdes, procura observar a partir dessas “leis” as relagdes do Espirito com a multiplicidade
dos individuos, captando, no ser, a individualidade consciente, mas isso ndo permite
vislumbrar o sentido real dessa individualidade, que é fundada na universalidade do Espirito.
A ‘lei’ da Razdo Observante cai, assim, em nulidade, pois em sua separa¢do em relacdo a
multiplicidade, ndo a fundamenta. Com isso, tendo em vista essa nulidade da lei na sua

separacao em relacdo a multiplicidade, a observagao se dirige a individualidade na observacao
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do corpo enquanto linguagem que exprimiria o Espirito. No entanto, isso é descabido tendo
em vista que o sistema de signos € arbitrario. Nesse sentido, a observacdo passa a observagdo
do corpo fisico que em sua exterioridade (enquanto 'coisa') exprimiria o interior. Desse modo,
0 conceito seria uma 'coisa’. O que significa uma aberracdo, que leva a Razdo Observante a
converter-se em Razdo Operante ou Razdo Ativa.

Antes de continuarmos com a exposi¢do acerca do desenvolvimento fenomenolégico
da razdo, € importante ndo esquecermos o papel do filésofo na Fenomenologia, que
acompanha esse desenvolvimento e vislumbra o todo em relacio aos momentos
fenomenoldgicos da consciéncia. Destacamos isto aqui, pois, na passagem da razdo
observante a razdo ativa o filésofo sabe que a consciéncia-de-si em sua relacio com outra
consciéncia-de-si € Espirito, mas a consciéncia-de-si € ai em-si e ainda ndo é para ela. Eis o
movimento da Razdo operante: efetivar-se. Para isso, tem de perpassar novamente da
dependéncia a liberdade da consciéncia-de-si, tal qual a razdo observante fizera em relacio a
certeza sensivel, a percep¢do e ao entendimento. A razdo se coloca em atividade porque ndo
se contentou com a observacdo. Com isso, passa do conhecer ao fazer. Num primeiro
momento, a consciéncia-de-si € Espirito em interioridade, mas ja vislumbra o reino da
eticidade.

Esse reino € uma consciéncia-de-si em si universal que se coloca diante da consciéncia
singular, trazendo-lhe efetividade. E uma consciéncia-de-si independente que na sua
independéncia se fundamenta na outra, nisso se constitui o “ethos”, a vida de um povo na qual
a razdo € substancia e se irradia nas esséncias singulares. O individuo na busca da satisfacao
de suas necessidades particulares realiza a totalidade sem o saber, mas também hd o trabalho
do universal que é explicito e a independéncia em sua negatividade traz o sentido positivo de
tal independéncia, a sua negacdo mesma. Nesse sentido, a Razdo se torna efetiva num povo
livre no qual o individuo se reconhece em sua atividade na relacdo com o todo, sendo capaz
de se entregar por ele, pois o todo é sua substancia. Mas, esse reino de eticidade é uma
imediatez e como tal ndo é conhecida e tem de sair desse estado singular, (na qual se exprime
uma limitagdo absoluta - mesmo que feliz) para se elevar a um nivel superior. Nesse reino
imediato da eticidade, ndo ha ainda o conhecimento dos momentos necessarios do
reconhecimento de si da individualidade: a Singularidade da individualidade ainda ndo € para-
si.

E preciso, pois, que a consciéncia-de-si percorra o mundo recém descoberto pela
observacgdo e passe a se constituir nele numa duplicagdo do ser para que tenha consciéncia de

si diante da esséncia objetiva. Nesse sentido, depois de ter chegado para-si em outra
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consciéncia-de-si e ter observado e perpassado pelas leis da ética, ela se lanca a vida na busca
do desfrute de sua felicidade (eis a primeira figura moral da razdo operante, o prazer e a
necessidade) fazendo desvanecer a ciéncia, os principios e as leis. Mas, o prazer desse
desfrute difere do desejo, pois o que confere realidade a consciéncia-de-si e seu objeto, agora,
€ a categoria, desse modo, a separagcdo nao € encarada como real e quando a consciéncia-de-si
chega ao usufruto suprassume a independéncia e chega a intui¢do da unidade entre as duas
consciéncias independentes. Com isso, ela atinge seu fim, negando-se a si mesma na medida
em que suprassume a sua singularidade e se coloca como universal. Com isso, a consciéncia-
de-si, que no prazer objetivava sua auto-realizacdo chega a frustracdo dessa realizagdo, que é
sua suprassuncdo. Nesse sentido, o que ha € uma “esséncia negativa”, que embora exprima
uma elevacao em relacdo a imediaticidade da observacgdo, o conteddo dessa individualidade é
vazio, tendo em vista que na busca de sua realizacdo do prazer lancando-se a vida, vivenciou,
no fundo, a experiéncia da morte, sendo isso expresso por Hegel como ‘Necessidade’,
‘Destino’. Essa passagem de uma abstracdo a outra exprime tdo somente a auséncia de
mediacio, pois esse processo ocorre no ambito do sentimento e nao do conhecimento, que na
verdade é o que (sob o prisma hegeliano) unifica. Como ndo hd media¢do, ndo h4 unidade
entre a unidade e a universalidade. A consciéncia, assim, se perdeu na ‘Necessidade’, sendo a
Necessidade e a Universalidade a sua esséncia, agora a consciéncia reflete sobre si mesma
enquanto necessidade.

Com isso, chega-se a segunda figura moral, a lei do coracdo e o delirio da presuncgao.
A efetividade se coloca diante do individuo como lei opressora, isso contradiz a lei do
coracdo, que ao contrdrio do momento precedente, quer o Bem da humanidade, mas esse
querer advém de um individuo, o que é contraditério, pois ainda a lei divina ou humana
reprime a lei do coragdo. O individuo quando age pela lei do coragdo, torna essa lei uma
universalidade, e acaba deixando o coragdo. Mas, foi nessa operacdo de tornar-se universal
que a Lei do coragdo se tornou efetiva, livre. No entanto, essa lei do coracdo nio é
considerada universal para os outros individuos, que nao reconhecem essa lei. A partir disso,
ocorre uma “perversdo intima”, pois, na experiéncia, ao efetivar-se tornou-se consciente de
sua irrealidade. A pretensdo da singularidade de ser imediatamente universal exprimiu uma
contradicdo. Aqui podemos observar a critica hegeliana a um fundamento importante da
moral kantiana na qual o filésofo de Konigsberg afirma: “[...] Age apenas segundo uma
mdxima tal que possas ao mesmo tempo querer que ela se torne uma lei universal” (1984, p.
129, grifo do autor). Percebamos que a razdo kantiana se pretende operante no verbo “agir”,

mas Hegel mostrou que esse agir € contraditdrio tendo em vista que se coloca em oposi¢ao as



119

outras consciéncias-de-si. Desse modo, as consciéncias-de-si t€m uma lei consigo, se opondo
umas as outras e se opde ao universal como uma espécie de mal necessario pois sem ele nio
sobrevive. Para o lado do universal, as consciéncias-de-si sd@o inquietac@o e nao t€ém condig¢des
de unir a unidade e a universalidade. Com isso, surge a terceira figura moral, a virtude e o
curso do mundo.

Como anteriormente a individualidade se expressou como perversdo, a virtude se
impde a tarefa de suprassumi-la. Com isso, a Virtude, fundada numa fé procura conquistar o
curso do Mundo, mas o Bem ao ser produzido nega a producdo da Virtude e a consciéncia da
individualidade. Mas, a virtude ndo vé€ que essa negagdo € a propria efetivacdo do Universal.
Nesse sentido, a luta evidencia a necessidade da Individualidade para a efetivacdo do Bem
em-si, fazendo com que a Virtude seja vencida pelo Curso do Mundo. Essa virtude nao era
efetiva, era uma abstracdo quixotesca, um discurso moral desconexo com o mundo. Como
mostra Paulo Meneses (1985, p. 110), “[...] j4 ndo tem sentido produzir o Bem mediante o
sacrificio da Individualidade [...]”, a individualidade é fundamento da vida moderna, é
impossivel lutar contra ela. Hegel j& mostrava isso desde Frankfurt e essa € a riqueza do
pensamento hegeliano, que captava a importincia fundamental da individualidade para a
modernidade, mas sem desconsiderar a totalidade. Desse modo, a individualidade é necessaria
a efetivagdo da universalidade, pois o movimento da individualidade é a efetividade da
universalidade, tendo em vista que somente pela individualidade a universalidade se pde no
mundo, se torna ativa.

No desdobrar da consciéncia-de-si enquanto Razdo, em um primeiro momento ela
perpassou pela observagdo: categoria no pélo do Ser; num segundo momento, ela procurou
sua efetividade em sua atividade: categoria no pélo do Si e, agora, a consciéncia-de-si chega
ao momento da unificacdo dos momentos precedentes; a categoria é, agora, seu objeto. Tendo
em vista o resultado da Razdo operante em que a Universalidade se torna efetiva pela
Individualidade, esta une, aqui, Universal e Particular. Nessa unificacdo, primeiramente, a
Individualidade € conceito e, depois se torna efetiva. A Individualidade, nesse primeiro
momento, ¢ determinada enquanto consciéncia numa pura relacdo consigo mesma, de onde
emerge toda a sua realidade, conhece o que € de si, seu conteido € essa natureza origindria na
qual ela é igual a si mesma. Em sua acdo, se apresentam diferencas formais, pois a
individualidade ai € em-si e seu fim é ela mesma. Sua a¢do, assim, se dirige ao seu préprio
reconhecimento e para se reconhecer para-si tem de se manifestar em sua agdo. Ha ai um
circulo, pois para se ter um fim tem de agir, e, para agir tem de ter um fim. A individualidade

sai desse jogo, pois sabe que se torna efetiva pela acdo, e, desse modo, age simplesmente.
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Essa natureza origindria também determina os meios, sendo o talento sua expressdao na
interioridade e o interesse, na coisa. Os dois polos se compenetram na efetividade, no meio. A
individualidade, enquanto obra, emana da unidade do ser e do agir. Nessa unidade a
individualidade estd certa de sua verdade.

No entanto, quando a Individualidade sai do conceito e passa a efetividade na obra
efetuada, a natureza origindria se opde a outras, essa oposi¢do traz a nulidade de todas, pois
no conceito sé havia identidade, mas, na efetividade se exprimem as diferengas, pois o puro
agir é formalmente igual a si, sendo distinto da determinidade da natureza origindria. Com
isso, os fins se cindem em relacdo aos meios; efetividade e conceito se separam. A acdo, com
1sso, se torna contingente. Mas, a experiéncia da contingéncia € contingente e a oposi¢ao entre
querer e agir passa a ser contraditéria. Nesse sentido, a efetividade da obra em oposi¢do a
consciéncia-de-si € suprassumida e o que permanece € a negacao da negagdo, permanecendo,
portanto, a unidade entre o ser € o querer, o querer € o agir. A partir da obra a consciéncia
retorna a si € suprassume a oposi¢ao, pois a certeza € o fundamento do agir. Esse agir € um
agir de um individuo particular, pois une individualidade e efetividade, eis a “Coisa Mesma”,
nela, a consciéncia chega imediatamente ao verdadeiro conceito de si, pois em sua certeza se
torna esséncia objetiva. Mas, por ser imediata a “Coisa mesma” ainda nao é Sujeito e, sim,
predicado. Para a consciéncia os meios, os fins, o agir e a efetivacdo sio momentos que lhe
sdo separados da generalidade. O puro agir s6 se d4d enquanto um agir determinado de um
individuo, uma “coisa” e, de modo inverso, o agir determinado de um individuo s6 o é como
agir em geral.

Sobre a importincia da concepcdo hegeliana do trabalho e do agir individual na
Fenomenologia, Lukics (1963, p. 467) destaca o cardter da individualidade enquanto
caracteristica fundamental da Modernidade em contraposi¢do a Antiguidade. O cristianismo
tem importincia nesse processo na Fenomenologia, mas nao é o principio diferenciador. Esse
principio é na Fenomenologia, segundo o comentador, a individualidade (que tem seu
fundamento no agir, no trabalho). J4 na maturidade hegeliana, embora Hegel nao negue a
importancia do trabalho e da individualidade, o cristianismo serd esse principio diferenciador.
O agir, assim, tem fundamental importancia a Fenomenologia do Espirito, e esse agir propicia
a realizacdo do todo. Esse fazer humano realiza a coisa mesma. Lukdcs (1963, p. 468)
relaciona a coisa mesma com a no¢do marxiana de mercadoria, que tem uma dupla
caracteristica, pois, a0 mesmo tempo em que tem sua coisidade natural enquanto coisa,
também tem um cardter social enquanto produto da atividade individual que se coloca para

um outro, da mesma maneira que € recebida de um outro, na troca mercantil.
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Nesse sentido, quando a consciéncia lida com a “coisa mesma”, no fundo, ela estd
lidando com sua prépria operacdo. Nesse movimento, o que ocorre € uma alternancia
separadora entre os momentos € o todo em sua exposi¢do ou retencdo para-si. Nessa
alternancia hd o momento reflexivo (para-si) € 0 momento da exterioridade (para-os-outros)
na qual ocorre um jogo de engano entre individualidades, a Impostura; impostura essa que
caracteriza bem a voracidade do capitalismo, que se exprime para Hegel como “o reino
animal do espirito”, o jogo das individualidades egoistas, que ndo sabem que seu agir é para o
todo. Nesse desdobramento da consciéncia em relacdo a coisa mesma e ao seu agir individual,
fica clara a compreensio hegeliana das profundas contradi¢cbes intrinsecas ao
desenvolvimento do capitalismo. Nesse jogo de engano das individualidades, a consciéncia

faz a experiéncia de ambos os lados enquanto essenciais seja para si, seja para os outros,

7z

chegando 2 Esséncia® Espiritual, porquanto a Coisa mesma nio é mais predicado e sim
Sujeito no qual o Universal € a agdo de todos e de cada um, na unidade do ser e da

consciéncia-de-si.

A consciéncia experimenta os dois lados como momentos igualmente
essenciais, e ai [também experimenta] o que € a natureza da Coisa mesma.

A Coisa mesma nao é somente uma Coisa oposta ao agir em geral e ao agir
singular; nem um agir que se opusesse a subsisténcia e que fosse o género
livre de seus momentos — que constituiriam as suas espécies. A Coisa mesma
é uma esséncia cujo ser é o agir do individuo singular e de todos os
individuos e cujo agir € imediatamente para outros, ou uma Coisa; e que s6 é
Coisa como agir de todos e de cada um. E esséncia que é a esséncia de todas
as esséncias: a esséncia espiritual.

A consciéncia experimenta que nenhum daqueles momentos € sujeito; mas
que, ao contrario, se dissolvem na Coisa mesma universal. Os momentos da
individualidade, que para essa consciéncia carente-de-pensamento valiam
sucessivamente como sujeito, se agrupam na individualidade simples, que
sendo esta, ¢ ao mesmo tempo imediatamente unversal. A Coisa mesma
perde, assim, a condicdo de predicado e a determinidade de universal
abstrato e sem-vida; ela €, antes: a substdncia impregnada pela
individualidade; o sujeito, em que a individualidade estd tanto como ela
mesma, ou como esta, quanto como de todos os individuos; o universal, que
s6 é um ser como este agir de todos e de cada um; uma efetividade, porque
esta consciéncia a sabe como sua efetividade singular e como efetividade de
todos. [HEGEL, 2001 (1807), p. 259, v. 11, § 418]

A partir desse desdobramento emana a substancia ética, que, para-si € consciéncia
ética, que € imediata, uma ‘“‘sd razdo” que dita as leis éticas. Mas essas leis sdo contingentes na
medida em que sdo meramente formais, pois, ndo atingem o conteido e, por conseguinte,

acabam por contentar-se com a forma, como mandamento. Nesse sentido, embora sejam

30 O conceito de Esséncia em Hegel tem como caracteristica ser resultado, a0 mesmo tempo em que é

diferenciacdo. A Esséncia € o segundo momento da Légica hegeliana, que discutiremos no préoximo sub-tépico.
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universais ndao sao efetivas e nem necessarias, sendo uma universalidade vazia. Eis uma
limitagdo fundamental, que faz com que a razdo, ao invés de ditar as leis, passe a examind-las
e corrigir essa limitacdo fundamentada na va tautologia da razdo que infere a coeréncia dos
enunciados como indiferente aos conteidos. Eis uma cisdo entre o querer e o poder. Tal cisdao
€ suprassumida na Fenomenologia, no retorno ao Universal, a substancia ética, o Espirito.

Até entdo, as figuras anteriores perfizeram um trajeto abstrato de singularidades.
Agora, as figuras da Razdo se configuram em sua verdade, o Espirito que é um mundo
(espirito objetivo). Nesse mundo do Espirito ndo hd mais a cisdo entre a consciéncia € o
mundo efetivo objetivo. O Espirito € substincia, o fundamento do Universal em sua acdo e
obra. Ao mesmo tempo € ser-para-si que fundamenta toda a efetividade na medida em que se
sacrifica enquanto universal. O Espirito é consciéncia porquanto perpassa pelas figuras da
certeza sensivel, da percepcdo e do entendimento (que eram suas abstragdes) e retorna a si
(retendo 0 em-si — ou ser), pois € esséncia € se exprime em seu movimento € em sua
dissoluc@o. O Espirito também € consciéncia-de-si quando busca a certeza de si, tendo seu
ser-para-si como objeto. E também consciéncia em-si e para-si quando se fundamenta na
Razdo, mas sem se identificar com ela. Chegando, enfim em sua verdade como Espirito
quando se intui como Razdo, se efetivando em seu mundo. Esse seu mundo € efetivo e ndo
puras figuras da consciéncia.

Nesse sentido, no que se refere ao desdobrar fenomenoldgico do Espirito em seu
primeiro momento, tal qual ocorria com a consciéncia, na certeza sensivel, a certeza ética
imediata se defronta com a multiplicidade objetiva, que alicerca por sua vez a percep¢ao que
constitui a oposi¢do entre singularidade e universalidade. O primeiro momento do Espirito,
desse modo, é o Mundo Etico, um momento imediato da eticidade, que se exprime na
harmonia entre a Lei humana e a Lei divina. Esse primeiro momento do Espirito, o Mundo
Etico em sua imediaticidade, é historicamente expresso pela repiiblica grega, a qual exprimia
uma unidade no povo, mas ndao desenvolveu plenamente a individualidade e, por isso,
encontra-se em imediaticidade no Espirito. E a imediaticidade, na perspectiva hegeliana, tem
uma relacdo muito préxima com a natureza, € a natureza € o ser outro da Ideia. Nesse sentido,
a imediaticidade ndo tem condi¢des de fundamentar uma sociabilidade desenvolvida, pois nao
tem por fundamentagdo a alienacd@o. A alienacdo tem papel fundamental no desdobramento do
Espirito em seu processo de desenvolvimento a elevacdo a um principio superior. Nesse
sentido, a imediaticidade ndo pode permanecer, € o desdobramento histérico da alienagdo se
faz necessario. Contudo, vejamos, primeiro como Hegel concebe a imediaticidade do Espirito

do Mundo Etico da repiblica grega.
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O Mundo Etico esté polarizado na Lei Humana e na Lei Divina, que sdo representadas,
respectivamente pelo homem e pela mulher (tais representacdes exprimem claramente as
limitagdes histdricas hegelianas no que se refere as questdes de relacdes de género — que traz
um papel social doméstico, embora ndo pejorativo, a mulher, e, um papel social politico ao
homem). A lei Humana é o Espirito enquanto Comunidade. E substancia efetiva na medida
em que € esséncia ética consciente de um povo. Enquanto consciéncia efetiva € cidadao de um
povo. O povo em sua ordem publica € o fundamento da Lei Humana, que em sua
universalidade se exprime na Lei conhecida e na Singularidade, no individuo em geral, em
sua certeza.

No que se refere a Lei divina, esta € uma comunidade natural, que tem em seu
momento de consciéncia-de-si a familia. E a imediaticidade da eticidade em confronto com a
universalidade do Espirito. Sua caracteristica fundamental é a Singularidade, que tem a morte
como resultado de seu movimento. A consanguinidade permite o retorno do ser-morto a si,
num para-si; pela natureza, tal retorno ndo € possivel. Os deveres flnebres, assim, sdo a
expressdo da singularidade da familia em sua eticidade imediata. As leis humana e divina
trazem consigo o momento da consciéncia em sua esséncia. O movimento da lei humana tem
no governo sua vitalidade. Sua articulacdo é organica, seus membros t€ém autonomia, mas
somente na fundamentagdo do Uno que o Espirito reune. A familia é seu elemento. Na lei
humana, realiza-se o ‘ser-ai’ ético. A guerra tem papel importante nessa Lei, pois ndo permite
que o ‘ser-ai’ ético se torne um °‘ser-ai’ natural. Essa esséncia negativa traz vitalidade a
Comunidade (que € uma individualidade) que tem sua verdade e forca na Lei Divina. A lei
Divina, que se fundamenta na familia, se caracteriza pelas relacdes de marido e mulher, que
traz o reconhecimento mituo imediato, numa relacdo natural que tem sua efetividade num
outro, o filho; com isso, faz-se a relacdo pais e filhos, que é uma passagem afetada pela
comogao, pois o filho tem seu ser-para-si num outro (que se extingue), ja que se fundamenta
numa relacdo assimétrica; a relacdo irmao/irma traz a um equilibrio entre individualidades
livres, e, a0 mesmo tempo, exprime os limites da esfera familiar, trazendo, também, a
passagem para outra esfera. E pelo irmdo que se passa da lei divina da eticidade imediata para
a lei humana, a consciéncia da universalidade. A mulher tem papel fundamental na medida
em que permite a subsisténcia da lei divina. A lei humana e a lei divina se fundamentam
reciprocamente, uma nao tem efetividade sem a outra, a mediagcdo s6 € possivel por conta da
imediatez, que s6 € reconhecida e efetivada pela mediacao.

Nesse sentido, no mundo ético, as figuras da moralidade realizam seus fins,

exprimindo um equilibrio fundado na eticidade e no dinamismo ensejado pela consciéncia-de-
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si. A consciéncia-de-si é seu prOprio agir, mas esse agir rompe a imediaticidade e a

tranquilidade do mundo ético na cisdo em relag@o ou a lei humana ou a lei divina.

O ético, enquanto esséncia absoluta e a0 mesmo tempo poténcia absoluta,
nao pode sofrer perversio de seu conteido. Fosse apenas a esséncia absoluta
sem a poténcia, poderia experimentar uma perversao por parte da
individualidade, mas essa, como consciéncia €ética, com o abandonar de seu
ser-para-si unilateral, renunciou ao perverter. Inversamente, a simples
poténcia seria pervertida pela esséncia, caso fosse ainda um tal ser-para-si.
Gracas a essa unidade, a individualidade € pura forma da substancia, que € o
conteudo; e o agir € o passar do pensamento a efetividade, somente como o
movimento de uma oposi¢do carente-de-esséncia, cujos momentos nio
possuem contetddo e essencialidade [que sejam] particulares e distintos entre
si. O direito absoluto da consciéncia ética consiste pois nisto: que o ato — a
figura de sua efetividade — nfo seja outra coisa sendo o que ela sabe.
[HEGEL, 2001 (1807), p. 23-24, v. 11, § 467]

7

H4 uma cisdo ensejada pelo agir que é carregada de culpa na medida em que
reconhece a outra lei como efetiva. O agir € um delito. “[...] Assim, pelo ato, a consciéncia-
de-si torna-se culpa. [...] Inocente, portanto, € s6 o ndo agir — como o ser de uma pedra”
(HEGEL, 2001, § 468, p. 24, v. 2). Do outro lado ocorre o0 mesmo declinio, eis o precipicio do
Destino. A Comunidade fundamenta esse conflito entre a lei humana e a divina, reprimindo e
ensejando a singularidade. A guerra € o recurso da Comunidade para a derrocada da
singularidade. No entanto, € isso que a faz dissolver. Da dissolu¢do da Comunidade surge
uma comunidade universal carente de espirito que tem como fundamento de vivacidade o
individuo singular.

O destino do mundo ético em suas figuras foi avassalador. Essa nova Comunidade esté
atomizada numa multiplicidade de individuos que se igualam enquanto pessoas. O Eu se
efetiva enquanto esséncia em-si e para-si numa independéncia da consciéncia que se
fundamenta na substancialidade do reconhecimento. A partir da imediaticidade surge a
personalidade na relacdo de dominacao e serviddo em que o Estado de Direito fundado num
sistema juridico abstrato surge em homologia a consciéncia estéica do puro pensamento, mas
agora na efetividade do mundo, no Império Romano. Do estoicismo irradia o ceticismo numa
contradicdo de dependéncia e independéncia na qual a personalidade exprime sua vacuidade
na falta de Espirito. Tal vazio se expressa no formalismo do Direito o qual, no ceticismo, nao
encontra conteido proprio, transmigrando a substancialidade da multiplicidade a posse em
que se firma a universalidade abstrata da propriedade. Nesse sentido, exprime-se a
inessencialidade do Direito na medida em que arbitrariamente se dd qualquer conteudo a

forma vazia. Percebamos o formalismo que Hegel confere a propriedade privada e, também,
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sua relacdo com a vacuidade da personalidade no Direito. Hegel, mesmo em sua limitacdo
espaco-temporal, conseguia vislumbrar uma perspectiva extremamente profunda das origens
do Mundo Moderno, expressando o vazio da propriedade privada e evidenciando algumas
caracteristicas do Império Romano enquanto um dos momentos de transicdo entre a
Antiguidade e a Modernidade. Na perspectiva hegeliana acerca do Império Romano, a
multiplicidade vazia de d4tomos ndo era mediada em sua relagdao com o todo. O despotismo se
evidencia entdo como uma forga estranha esmagadora, o “Senhor do Mundo”, o contrario do
Espirito. Com isso, a consciéncia retornando a si chega a sua inessencialidade, pois ao
efetivar-se perdeu sua esséncia. Nesse sentido, o Mundo Etico, com seu desenvolvimento,
torna-se estranho a si mesmo, aliena-se. Eis 0 momento do Espirito alienado de si mesmo: a
cultura (Bildung).

Desperta-se, nesse momento, o papel fundamental da aliena¢do no desdobrar de si do
Espirito. Até entdo, no Mundo Etico, no desdobramento fenomenolégico do Espirito, a
alienacdo ndo era patente, na medida em que se d4 uma unidade imediata; ja no Estado de
Direito, ha a separacdo entre a pessoa e o mundo, a qual se fundamenta na pura negatividade
onde o Si estd presente na pessoa. A alienacdo se exprime no Mundo da Cultura, onde traz o
'ser-ai' da efetividade, a esséncia da substincia. Agora ndo basta o em-si da personalidade, tal
qual no Estado de Direito, mas tem de ser reconhecido no mundo efetivo, ser universal, e,
para isso, tem de sair de si, alienar-se. O individuo se constitui culturalmente na alienacao, na
cisdo em relacdo a natureza. Desse modo, o movimento da individualidade se fundamenta
enquanto devir do mundo na efetividade, mas, ai o mundo se lhe aparece como algo estranho.
Pela alienacdo, o individuo se pde no mundo como substancia efetiva, a cultura exprime a

efetividade da substincia.

A substancia, dessa maneira, é espirito, unidade consciente-de-si do Si e da
esséncia; mas os dois t€ém também, um para o outro, o significado da
alienag@o. O espirito é consciéncia de uma efetividade objetiva e livre para
si. Contrapde-se porém a essa consciéncia efetiva aquela unidade do Si e da
esséncia; - a consciéncia efetiva se contrapde a consciéncia pura. [HEGEL,
2001 (1807), p. 36, v. I1, § 485, grifos do autor]

Emana dai uma cisdo, tendo em vista que, a substincia s6 se forma pela diferenca, na
oposi¢ao dos dois pélos que sdo necessarios um ao outro para sua vivificacdo. Bem e Mal é
uma oposicdo que traz clareza a essa relagdo, pois na repeléncia de ambos, na passagem de
um polo a outro, na alienagdo, é que se vivifica a totalidade.

O mundo da cultura, que se estende historicamente desde a Idade Média até o processo

da Revolucdo Francesa, pode ser visto sob cinco instancias. A primeira, na estrutura imediata
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da substancia, a Esséncia se desdobra como um mundo no interior do Espirito, a esséncia ai é
espiritual em-si, igual a si mesma, passa ao para-si, depois, sacrifica-se em sua desigualdade
e, por fim, a si retorna em sua unidade, enquanto consciéncia-de-si devinda, pois s6 se tornou
por ter se alienado, formando seu mundo como algo estranho, o qual procura tomar posse. A
segunda, exprime as bases sobre as quais se edifica o mundo da cultura, enquanto um mundo
fundamentalmente cindido que, na pura consciéncia, possui duas esséncias em-si essentes;
uma ¢ imediata, igual a si mesma, imutdvel (Bem) em que a consciéncia-de-si ndo passa de
acidentalidade; a outra € esséncia espiritual passiva na qual os individuos tomam consciéncia
de sua individualidade (Mal); a esséncia se dissolve nesses momentos permanentemente em
devir. A terceira, na consciéncia em sua efetividade, essas esséncias em-si essentes sao
objetivadas pela consciéncia efetiva nas figuras do Poder do Estado e da Riqueza. E no Estado
que os individuos tém sua fundamentagdo, encontram sua universalidade e t€ém sua esséncia, é
ser, mas somente para outro, seu oposto, a Riqueza. A Riqueza traz consigo o gozo individual.
Mas, a Riqueza, por outro lado, embora seja passiva, € resultado do trabalho, que nao leva o
gozo de apenas um, mas de todos. O trabalho é voltado a universalidade e o egoismo se
configura, com isso, enquanto uma ilusdo. A quarta, na instancia julgadora da consciéncia, ha
relagdes de igualdade e desigualdade; o Individuo tem condi¢cdes de escolher entre as
esséncias objetivas. Houve um primeiro juizo do ser-em-si acerca do Poder, este era
considerado imediatamente como Bem e a Riqueza como Mal. No entanto, quando do agir
singular, este é reprimido pela obediéncia e o Poder aparece como Mal e a Riqueza como
Bem. Contudo, essa perspectiva € unilateral na medida em que considera somente o ser-para-
si. E necessério que o em-si também seja considerado. Com isso, o Poder é retomado como
Bem, tendo em vista que é ele quem coordena as singularidades na Universalidade do Agir.
Agora, o Poder é Bem enquanto resultado de mediagdes e ndo mais imediato. A quinta
instancia do mundo da cultura traz a figuracdo do juizo em duas consci€ncias: a nobre e a vil;
o mundo da cultura traz as duas consciéncias enquanto igualdade e desigualdade
(respectivamente), pois a consciéncia nobre exprime a igualdade do Poder e da Riqueza,
enquanto a consciéncia vil exprime a diferenca. A consciéncia, assim, se cindiu em duas na
alienacdo, e, pela indiferenca mutua elevou-se ao juizo. A partir disso, os juizos sdo
unificados por um meio-termo em um silogismo. Percebamos a riqueza do conceito hegeliano
de alienagdo e sua vinculacio com o trabalho. O trabalho fundamenta a riqueza, eis
novamente a influéncia de Smith expressa claramente na Fenomenologia. Percebamos
também a relagdo contraditoria e necessaria entre o poder e a riqueza. Hegel procurou captar

profundamente as contradi¢cdes que propiciaram a constitui¢do da modernidade.
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Agora vejamos como as relacdes de classe sdo observadas por Hegel nas relacdes de
poder e a importancia da Linguagem nesse processo de alienagdo. A consciéncia nobre se
sacrifica pelo universal, fazendo com que o universal tome o seu ser-ai, com que seja poténcia
efetiva, mas somente na medida em que estd sob o juizo da consciéncia-de-si que a declarou
poder do Estado. Mas, nesse movimento, o Estado ainda ndo € consciente-de-si e, portanto,
nio é Poder do Estado, pois somente seu ser-ai foi extrusado (na honra do vassalo que lhe
serviu, ndo no agradecimento do monarca), mas seu ser em-si ndo, e, por isso, nao tem
vontade, ndo decide, ndo traz o bem maior a Universalidade. Com isso, ha apenas o discurso
do bem universal, mas o sacrificio necessario para essa realiza¢do, a morte, ndo se completa e
permanece a particularidade, que no discurso profere o conselho, mas que ndo pode ser
realizado na universalidade, pois relaciona-se ao particular. Em suma, somente na completa
alienacdo da consciéncia nobre, na qual o Si seja alienado e o Poder do Estado erija-se sob um
Si préprio é que se torna possivel o Poder do Estado. Tal alienacdo € a Linguagem. A
Linguagem € exteriorizagdo do puro Si, o Eu que é, pela Linguagem, objetivado em sua
pureza, conferindo universalidade ao Eu, pois na medida em que € proferido, é escutado. O
Eu, pela Linguagem, torna-se consciéncia-de-si universal. Com esse movimento, seu ser-ai se
desvanece, retornando a si, sendo o proprio movimento de desvanecimento. O Espirito, assim,
€ o meio-termo entre as consciéncias-de-si, que, por sua vez sabem que somente Sao nesse
meio-termo. O meio-termo exprime a totalidade e suprassume as consciéncias-de-si como
momentos, € elevam as consciéncias-de-si ao seu conceito. Nesse sentido, as consciéncias-de-
si que sdo o Poder do Estado e a consciéncia nobre se unificam no conceito, pois o Espirito
Abstrato (a vontade geral, o bem em-si - Poder do Estado) somente se configura enquanto tal
na efetividade no sacrificio do Puro Si. Com isso, o Poder do Estado se torna efetivo, mas isso
nao enuncia o Espirito de modo completo, pois ndo ha didlogo entre os dois Si. O sacrificio do
servico da consciéncia nobre fundamenta a lisonja que na sua verbalizacdo reflexiva eleva o
Poder na figura do Monarca Ilimitado, levando o ser-ai ao extremo da Singularidade, o nome
préprio, Luis XIV. E importante destacar que nesse movimento o Espirito ndo é enunciado em
sua completude, o que significa que Hegel ndo era favordvel ao poder ilimitado de um
monarca. Poder este fundamentado no sacrificio da personalidade que foi expressa na esséncia
abandonada da Riqueza, que é somente forma. Isso faz desvanecer a Universalidade do Poder
do Estado e, com isso, perde-se a desigualdade da consciéncia nobre em relagdo a consciéncia
vil. Esta também desvanece com sua realizacdo. Com isso, a consciéncia nobre quando busca
o retorno a si mesma chega a mais profunda contradicdo, pois estd entregue ao dilaceramento,

o que traz a linguagem da revolta. A consciéncia-de-si, com isso chega a verdade do reino da
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cultura quando nega a negacdo que ele € esse mundo da cultura, pois ndo encontra verdade em
nenhum de seus momentos. A negacdo da negagdo exprime uma alienacdo da alienacdo. A
ironia, esteticamente, caracteriza bem a condi¢do desse momento do Espirito.

Com isso, o mundo da cultura vai a um mais além, ao mundo da pura consciéncia ou
do pensamento. A pura consciéncia se duplica em dois momentos, fé e pura inteleccdo. Os
referidos momentos da pura consciéncia s6 sao na relacdo com seu outro, assim, a fé é objeto
da pura inteleccao, assim como se relacionam fundamentalmente com o mundo efetivo. A fé é
o mundo efetivo, na consciéncia. A consciéncia crente tem uma duplicidade, € efetiva no
mundo da cultura, mas foge dele e se refugia no servico divino. Comunidade e individuo
procuram a unidade com a esséncia absoluta. A comunidade por ser consciéncia-de-si
universal consegue essa unidade, mas no tocante ao individuo, o mais além sempre permanece
e, por isso, nunca alcancga esse objetivo. H4 uma cisdo, na fé, o conceito fica no interior da
consciéncia crente, mas ndo se exterioriza. Nesse sentido, na fé seus pensamentos tornam-se
representacoes. Ja a pura intelec¢do € conceitual, e procura reduzir tudo a conceitos. A pura
inteleccdo sabe que € a certeza da Razdo e, por isso, clama a racionalidade de todas as
consciéncias-de-si.

Estamos no ambito da pura consciéncia, que se desdobrou em duas, a fé e a pura
inteleccdo. A pura inteleccao se expande, culminando no [luminismo. O Iluminismo entra em
conflito com o outro ambito da pura consciéncia, a fé, que tem na esséncia, pensamento e nao
o conceito, como ocorre no [luminismo. O lluminismo, por querer reduzir tudo a conceito, se
opoe a fé, considerando-a uma supersticdo na medida em que considera a fé uma invencgdo
que é aproveitada por déspotas corruptos, padres impostores, etc. E preciso, do ponto de vista
do Iluminismo, esclarecer as massas e, para tanto, a I[lustracdo usa de duas estratégias: uma é
a penetracdo quase que imperceptivel, tendo em vista seu cardter irresistivel, pois toda
consciéncia-de-si € racional, e, o simples contato com o Esclarecimento ji seria suficiente

para penetracio; a outra, é a negacdo da fé.

As diversas modalidades do comportamento negativo da consciéncia — de
uma parte, o ceticismo; de outra, o idealismo tedrico e pratico — sdo figuras
secunddrias em relagdo a da pura inteligéncia e de sua expansdo, o
Iluminismo. Com efeito, a pura inteligéncia nasceu da substancia, sabe como
absoluto o puro Si, da consciéncia, e entra em disputa com a pura
consciéncia da esséncia absoluta de toda a efetividade.

Enquanto fé e inteligéncia sdo a mesma pura consciéncia, embora opostas
segundo a forma, a esséncia se opde a fé enquanto pensamento, nao
enquanto conceito; e portanto, é algo pura e simplesmente oposto a
consciéncia-de-si. Mas, para a pura inteligéncia, a essé€ncia € o Si: e assim, fé
e inteligéncia sdo pura e simplesmente o negativo uma da outra. Tal como
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surgem frente a frente, corresponde a fé todo o contetido, pois em seu
elemento tranquilo do pensar, cada momento ganha subsisténcia; mas a pura
inteligéncia € de inicio sem conteddo; é, antes, o desvanecer do contetdo.
No entanto, através do movimento negativo contra o negativo seu, vai
realizar-se e proporcionar-se um conteido. [HEGEL, 2001 (1807), p. 68, v.
I, § 541]

O problema dessa negacado estd na origem da prépria Ilustragdo e da fé, pois as duas
sdo desdobramentos da pura consciéncia. De acordo com Hegel, a negacdo da fé por parte do
Iluminismo € carregada de contradi¢des num comportamento negativo que acaba por atingir a
ela mesma. Mas, a contradi¢do do Iluminismo acaba por efetivd-la enquanto Razdao. A
inteleccdo, com isso, torna-se conteido para si mesma. O Iluminismo, a0 mesmo tempo que
nega verdades, também afirma as suas. Nega a fé no que diz respeito ao seu Absoluto, aos
seus fundamentos e ao seu agir. Para o Iluminismo, o que a fé tem como absoluto estd no
nivel da certeza sensivel, pois para o [luminismo nao cabem predicados ao Absoluto, e, para
isso, recorre a transcendéncia da Esséncia Absoluta; no que tange aos fundamentos da fé,
explicita a contingéncia das Escrituras. O Iluminismo valoriza o singular na absolutiza¢do da
consciéncia e do ser em-si e para-si, que foi a certeza sensivel e voltou a si, ndo € mais uma
consciéncia imediata; e, no que se refere ao agir da fé, critica o desapego ao prazer da posse e
mostra a importancia da utilidade. O Iluminismo, sob a perspectiva hegeliana, tem razao no
que se refere as suas afirmagdes, no entanto, ndo tem razio nas negacdes em relacdo a fé, pois
ao trazer essas negacgdes, ndo se dd conta de que suas criticas podem ser dirigidas a ele
mesmo, tendo em vista que, por exemplo, ao criticar o Absoluto da Fé nao se da conta de que
ele mesmo toma a efetividade enquanto esséncia como que largada pelo Espirito. Essas
criticas iluministas serviram para que a fé se desse conta de suas limitacdes e desvanecesse,
tornando-se, com isso, também um Iluminismo. Apds vencer a fé, o lluminismo se desdobra
em duplicidade e deixa transparecer que possuia em-si o principio que combatia na fé. A fé
foi subsumida no movimento da diferenciacdo indiferenciada puramente conceitual, e, com
isso, interiorizou-se para além da consciéncia, no negativo da consciéncia, a pura matéria,
sendo, nesse movimento, puro pensamento. Com isso, temos os dois iluminismos, um é o
Absoluto carente de predicados, denominado 'Esséncia Absoluta' e o outro, denominado
'Matéria'. Os dois entram em conflito, mas sdo momentos de um mesmo movimento, que se
fundamenta na utilidade na medida em que seus momentos sdo 0 ser-em-si, 0 ser-para-outro e
0 ser-para-si, portanto, limitados, pois se fundamentam na diferenciacdo da coisidade em seu

movimento abstrato, ndo chegando, assim, ao 'cdgito' cartesiano no qual ser-em-si e
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pensamento sdo o mesmo, ou que a coisidade € pensamento e vice-versa. Desse modo, a
verdade do [luminismo, na perspectiva da Fenomenologia, ¢ a utilidade.

Sobre a utilidade, vejamos como Lukacs (1963, p. 483) a interpreta em sua andlise da
Fenomenologia, na qual vé uma profunda relacdo desse conceito hegeliano com os

desdobramentos da sociedade capitalista e as questdes econOmicas:

E muito interessante comprovar o que faz Hegel com essa dialética que
acabamos de encontrar no terreno da filosofia moral: por uma parte, a
generaliza e objetiva, e faz dela a lei dialética do movimento objetivo da
sociedade capitalista; por outra parte, deriva ao mesmo tempo dela essa
teoria da 'utilidade'. [...]

Assim, apresenta Hegel fenomenologicamente a posi¢do dos homens entre si
no capitalismo como a forma mais alienada e, portanto, mais progressiva e
mais adequada ao espirito, de todo o desenvolvimento da humanidade. A
sociedade capitalista é, segundo essa descricdo, o perpetuum mobile da
oscilacdo entre Coisa e Eu.[...]

O grande interesse de Hegel era traduzir os conceitos da economia capitalista
a linguagem da dialética [...] (LUKACS, 1963, p. 483, traducdo nossa)

Por conta dessa oscilagc@o, a consciéncia-de-si se sabe enquanto esséncia de todas as
coisas, nao estando mais no ambito da representacdo, mas na realidade mesma. O agir da
totalidade € o agir consciente individual. Suprassumem-se os estamentos pelos quais o todo se
articulava. Nesse momento, o agir da consciéncia € um agir universal. A oposicdo entre
singular e universal €, ai, apenas uma aparéncia. A consciéncia € a substancia da qual nada é
independente nem positivo, nesse sentido, ela ndo produz nada de positivo, ndo produz
institui¢des, € pura destruicdo. Por ndo produzir nada de positivo, por ser abstragcdo, essa
universalidade se desdobra em uma universalidade avassaladora, destruidora, e no egoismo do
atomo consciente-de-si realiza o governo revoluciondrio e, com ele, a anarquia. Por ndo haver

mediacdo entre os termos, o que hd € a morte sem sentido, o Terror.

Como nessa obra universal da liberdade absoluta a consciéncia-de-si
singular ndo se encontra enquanto substincia ai-essente, tampouco ela se
encontra nos atos peculiares e nas acdes individuais da vontade. Para que o
universal chegue a um ato, precisa que se concentre no uno da
individualidade, e ponha no topo uma consciéncia-de-si singular; pois a
vontade universal sé é uma vontade efetiva em um Si que € uno. Mas dessa
maneira, fodos os outros singulares estdo excluidos da fotalidade desse ato,
e nele s6 t€ém uma participacdo limitada; de modo que o ato nfo seria ato da
efetiva consciéncia-de-si universal. Assim a liberdade universal nido pode
produzir nenhuma obra nem ato positivo; resta-lhe somente o agir negativo;
¢ apenas a fiiria do desvanecer. [HEGEL, 2001 (1807), p. 96, v. II, § 589,
grifos do autor]
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Nos momentos anteriores sempre restava um fio de substancia que era dado em troca
da rendncia. Mas, agora, com a morte caracteristica do Terror, a consci€éncia chegou ao
maximo de sua abstragdo, ao vazio. Mas, com isso, a cultura (Bildung) chegou ao seu dpice
por se dar conta da perda de sua efetividade no vazio. Do puro negativo emana o puro
positivo. Agora a consciéncia € pura vontade, puro saber, imediatez suprassumida, € o puro
saber que se sabe como esséncia. O Espirito alienado reencontra a si mesmo, resolve a
oposicdo entre a vontade universal e a vontade singular, retorna a si mesmo no
reconhecimento de ser pensamento, sabendo de si como esséncia verdadeira que se encontra
na consciéncia-de-si, eis a Consciéncia Moral.

O desenvolvimento do Espirito até aqui exprimiu os desdobramentos historicos
partindo da eticidade da unidade imediata grega, passando pelo Estado de Direito, abstrato,
romano; a partir disso, se alienou na cultura da Idade Média e do Absolutismo frances, até
chegar a Revolucdo Francesa. Segundo Lukacs (1963, p. 487), o terceiro momento do
Espirito, que € o da consciéncia moral, deveria trazer, por conta da sistemdtica adotada por
Hegel na Fenomenologia, os desdobramentos histéricos da nova época da Histéria Mundial,
que exprimiria a realizacdo do Estado napolednico na Alemanha. Segundo a sistemdtica da
Fenomenologia, a cada secdo, Hegel apresenta, no devir historico, a relacio do momento
tratado com os anteriores evidenciando as motivagdes da elevacdo a esse momento, suas
fundamentagdes filos6ficas em seus vicios e virtudes, além de evidenciar o que esse momento
negou e o que ele afirma positivamente na Historia. No entanto, Lukdcs (1963, p. 488)
observa que, em termos de conteido histérico, da parte positiva, essa se¢do da
Fenomenologia é vazia, nio empreende uma reconciliacdo com uma situacio social real (ao
contrdrio do que ocorria nas se¢des anteriores e do que ocorrerd nas Licoes sobre a Filosofia
da Historia Universal), trazendo apenas uma perspectiva negativa de uma critica as filosofias
praticas de Kant, Fichte e Jacobi. Isso porque, segundo o comentador (1963, p. 488), ndo era
possivel a filosofia hegeliana se reconciliar com a Alemanha daquele momento de forma
efetiva, pois ndo é do feitio do pensamento hegeliano disfar¢ar sonhos vazios como sendo
realidades efetivas, tendo em vista que as caracteristicas historico-sociais alemas daquele
momento se vinculavam ao passado feudal, enquanto que o pensamento hegeliano embora se
vinculasse espiritualmente a Alemanha, se vinculava politicamente a Napoledao. Hegel
exprime, nessa perspectiva, uma supremacia do Espirito frente a politica (ao Estado
napolednico), tendo em vista que Hegel previra na Fenomenologia a derrocada de Napoledo,

tendo em vista o cardter irrestivivel da progressao espiritual.
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[...] Na verdade, com esta subordina¢do de Napoledo a trdgica lei da historia,
é expresso algo que Hegel nunca havia anteriormente expresso, e mais do
que ele mesmo supunha estar expressando aqui. Ele mesmo “honra-se” de
haver previsto tudo isto na passagem da Fenomenologia que fundamenta
nossas andlises na presente se¢fo, e nds nao hesitamos em acreditar nele, na
medida em que tal € crivel e que se possa crer, de um modo geral, em tal tipo
de previsdes — e ele, realmente, previu naquela passagem o correr dos fatos
em suas linhas gerais. O que ele ndo previu, e ndo poderia ter previsto, foi o
estado de espirito com o qual ele acolheu os referidos fatos. Que o tirano, ao
completar sua obra, se torne supérfluo, e desapareca em virtude de sua
prépria superfluidade, isto ele havia expresso ja muito tempo antes; que a
grande individualidade deve se dar a si mesma o direito de sua aniquilacdo,
ou seja, a necessidade objetiva da vitéria da Alemanha sobre a Franca, tal
tinha sido expresso na Fenomenologia como um triunfo do Espirito sobre a
forca. [ROSENZWEIG, 2008 (1927), p. 345-346]

Embora Hegel exprima que o espirito prevalece em relacdo a politica, ndo h4 ainda, na
Fenomenologia, uma conciliacdo entre Historia e pensamento. A razdo nao € ainda
reconhecida plenamente em sua efetividade histérica numa reconciliagdo com o tempo, mas
na negacdo do existente. Nesse sentido, Hegel, ao exprimir a supremacia da vida espiritual em
relacdo a politica, o filésofo defende o papel preponderante da Alemanha na Historia
Universal (tendo em vista o desenvolvimento alemao na religido e na filosofia) em relagcdo ao
Estado napolednico, Estado que por sua caracteristica juridica estava fadado a ser
suprassumido. Isso expressa que Hegel, ja na época da Fenomenologia via a inevitabilidade
da derrocada napolednica, a0 mesmo tempo em que via a Alemanha como terreno da
efetividade espiritual, dando indicios do que serd a concepcdo de Mundo Germéanico na
maturidade. H4, para Lukécs (1963, p. 488), nessa passagem da Fenomenologia, uma lacuna
no desdobramento histérico-filoséfico da experi€éncia da consciéncia, numa de suas secdes
mais importantes, a secao na qual Hegel exprimiria o cardter do novo momento da Histéria
Universal no qual a Alemanha teria papel fundamental. Uma lacuna que nao é preenchida

porque Histdria e pensamento ainda estdo dissociados nesse momento.

Aqui se aprecia de outro ponto de vista a diferenca entre a filosofia hegeliana
da histéria do periodo napolednico e do periodo posterior [...] A
reconciliagdo' do Hegel posterior € reconciliagdo com uma situagdo social
real — ainda que no nao essencial contenha momentos tingidos de utopia —
que € a situagdo da Prissia dos anos vinte e trinta. Aqui, por outro lado, a
'reconciliacio’ tem, no entanto, um cariter social puramente utdpico. E, por
uma parte, caracteristico da honestidade filos6fica de Hegel o que deixe
também intelectualmente este lugar vazio de sua realidade em vez de
preenché-lo com vazios sonhos disfarcados de realidades. Porém, por outra
parte, hd sem divida objetivamente uma superioridade da forma posterior da
'reconciliagdo’, uma superioridade em contetido econdmico e social. (Que
essa superioridade se pague com um aumento de “positivismo acritico” é
coisa sabida.) (LUKACS, 1963, p. 488, traducdo nossa, grifos do autor)
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Hegel exprime o profundo paradoxo da consciéncia-de-si moral, pois ela estd tdo
encerrada em si mesma, ndo se relacionando com seu objeto enquanto tal, o seu outro, que €
colocado, assim, em profunda independéncia em relagdo com a consciéncia. Esse outro surge,
desse modo, como uma Natureza, que para a consciéncia-de-si moral € inessencial, sendo o
dever moral o essencial para ela. Sob essa perspectiva contraditéria, a consciéncia moral
fundamenta postulados (principios indemonstraveis, considerados legitimos e verdadeiros, e
nio simples desejos): o primeiro € a necessidade da unidade da moralidade em relagdo a
Natureza porque essa unidade é uma exigéncia, um pressuposto da Razdo, o fim dltimo do
mundo - com isso, a natureza nao se coloca na exterioridade do Si, mas como sensibilidade,
que parece oposta ao dever; o segundo postulado se fundamenta na resolucao desse conflito, a
moralidade se torna uma tarefa, mas isso faz com que ela caia no paradoxo de que se se
permanece tarefa ndo se efetiva, e, se age deixa de ser.

Esses postulados s@o a oposi¢do necessdria entre a forma do em-si e do para-si — nesse
sentido, hd uma oposicdo entre o dever uno e a agdo determinada, que se coloca na
multiplicidade; o terceiro postulado € o meio-termo que torna efetiva a agdo moral na medida
em que faz surgir a pluralidade de deveres, procurando a validade deles numa unidade
Sagrada entre a universalidade e a particularidade. Mas, chega-se a conclusdo de que esse
terceiro postulado ndo é nada mais do que representacdo, pois nido chega ao Conceito,
fundamentando-se em deslocamentos e oscilagdes, ora pondo a unidade no puro dever, ora na
efetividade, mas ndo na unidade do dever e da efetividade, sendo apenas representacio, pois
ha perfeicdo moral, mas ela ndo se efetiva na unidade da a¢do e do dever, ficando apenas na
representacdo. Desse modo, faz-se necessdrio abandonar a consciéncia moral em seus
deslocamentos sem unidade conceitual, pois a efetividade é o Si mesmo da consciéncia, o
qual une na efetividade em seu retorno a si, o puro saber e o puro dever, na singularidade
imediata de seu agir e saber. Com isso, chega-se a boa consciéncia.

Recapitulando, no Mundo Etico sua verdade era expressa no Si defunto; no Estado de
Direito, a verdade era o Si da pessoa, sem substancia, pois seu conteido ndo estava no
universal e ndo era implementado; no Mundo da Cultura, a verdade era o Si da Liberdade
Absoluta, pois a universalidade era o objeto e o contetido do Si, mas também ndo se
implementava; na Boa-consciéncia constitui-se um terceiro Si enquanto verdade da
consciéncia moral que preenche o vazio dos Si anteriores do dever, do direito e da vontade

universais em sua certeza, pois encara a consciéncia moral em suas oscilagdes como momento
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suprassumido, pois une na certeza imediata do espirito moral concreto a esséncia moral e o
agir.

A Lei e o Dever sao um em-si frente a consciéncia, e, por ser distinta do Si também ¢&,
além de ser-para-si, um ser-para-outro, ou seja, € reconhecido por todos, sendo um elemento
comum as consciéncias-de-si e por ser sabido como dever torna-se efetiva, pois € o universal.
Eis a Boa-Consciéncia, que deixou de ser inoperante, pois foi reconhecida. E esséncia
negativa e, por isso, € Sujeito. Mas, o agir traz consigo uma determinidade, tendo a Boa-
consciéncia que compreender toda a multiplicidade de determinidades (de deveres), mas logo
reconhece que essa multiplicidade € um outro absoluto. Com isso, a Boa-Consciéncia se
refugia em sua certeza do dever, em si mesma; no entanto, essa imediaticidade € a consciéncia
natural, que se vincula necessariamente aos impulsos e inclina¢des, na sensibilidade. Com
isso, qualquer contetido cabe a sua forma. Na referéncia em relacdo a si, a Boa-Consciéncia é
pura igualdade consigo mesma. Sua caracteristica € a imediaticidade, o ser, é o puro universal,
“a 'ipseidade’ de todos” [HEGEL, 2001 (1807), p. 128, v. 2], pois se encontra igualmente em
todas as consciéncias-de-si. Em seu agir, a Boa-Consciéncia produz o justo, no entanto, em
meio a universalidade esse agir ndo € reconhecido pelas outras consciéncias. Nesse sentido,
esse agir sO se fundamenta nessa certeza e saber de Si que € manifesto as outras consciéncias-
de-si por meio da forma da Linguagem.

A Linguagem aqui € necessaria para que haja o reconhecimento de todos os Si. Nesse
estar em si, a Boa-Consciéncia se coloca acima da Lei, esta divinizada, sob o ambito da
Religido, mas é vazia, pois sua acdo se liga a si mesma. Esse estar em si mesmo da Boa-
Consciéncia é imediaticidade na medida em que se refugiou em sua certeza e ndo se
mediatizou. Nesse sentido, a Boa-Consciéncia ndo tem coragem de se extrusar, ndo se pde na
efetividade, ndo se pde no 'ser-ai’, e, ndo se pondo no 'ser-ai' ndo é para-si, e desvanece.

O agir da Boa-Consciéncia é uma oposi¢do aos outros singulares e ao universal. Para a
consciéncia universal o agir da consciéncia operante € o mal e quando, ao agir, a consciéncia
operante se coloca como agindo pelo dever, cai na hipocrisia, refugiando-se em sua certeza.
E, caso a consciéncia universal queira julgé-la, cai em contradi¢do, pois o julgamento seria
uma acao e seria um julgamento injusto, ji que seu agir também é um mal. A consciéncia
universal em sua dureza faz o julgamento e condena a consciéncia operante. A consciéncia
operante, ao contemplar o seu outro (consciéncia julgadora) como tendo a mesma estrutura,
confessa, pela linguagem, e, com isso, afasta de si o mal, esperando que a consciéncia

julgadora faca o mesmo. No entanto, a consciéncia julgadora ndo confessa; cai novamente em
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contradicdo porque ndo aceita a rejeicdo do mal feita pela outra consciéncia, e, nisso, se perde
no desvario.

Mas, enfim, chega o momento do reconhecimento e da confissdo, que advém do
reconhecimento de si no Outro, eis o perddo. Eis o advento do Espirito Absoluto, que € o
reconhecimento reciproco entre o dever que sabe de si (que tem seu saber universal por
esséncia) e o saber de si (que tem a singularidade do Si por Esséncia). E a reconciliagio final,
a absolvi¢do. O Eu=Eu € oposicao e igualdade. Os dois 'Eu' abdicam a si mesmos em seus
contrdrios, alienam-se completamente e fazem manifestar o puro saber, o Absoluto. A
consciéncia da Esséncia Absoluta € definida por Hegel [2001 (1807), p. 143, v. II] como
Religido.

Até agora, a consciéncia havia se apresentado em diversos momentos
fenomenoldgicos na busca de sua esséncia Absoluta: no entendimento, enquanto supra-
sensivel, que ndo se sabia como Espirito; na consciéncia infeliz como dor; no mundo ético, a
religido do mundo ctonico; no [luminismo, enquanto um além-supra-sensivel; na moralidade,
como Esséncia Absoluta com contetddo positivo advinda da negatividade do Iluminismo. Em
todos esses momentos a consciéncia era da Esséncia Absoluta, agora, ela é consciéncia que
tem de si mesma.

O Espirito, na religido, se une a si. A religido tem um papel fundamental no desdobrar
da Fenomenologia do Espirito, que ai ja € Absoluto, no entanto, estdi no ambito da
representacdo. A religido é o movimento de retorno do Espirito em relacdo a si mesmo, na
suprassun¢do da cisdo entre subjetividade e objetividade, que, na alienacdo do mundo da
cultura se expressou. E um movimento que procura suprassumir a coisifica¢io do mundo da
cultura. Segundo Lukdcs (1963, p. 506-507), ha uma profunda ambiguidade na concepcao
hegeliana da religido na Fenomenologia, tendo em vista que Hegel ndo se contrapde a religido
de forma direta, mas, ao contrdrio, a vé como expressio da verdade na forma da
representacao. Nesse sentido, ela exerce um alto papel na Fenomenologia, pois somente se
diferencia da Ciéncia por conta de sua forma. Essa diferenca na configuragao do Absoluto em
sua forma ndo foi encarada por Lukéacs (1963, p. 506) em sua devida importancia, pois para o
comentador, essa diferenca na forma ndo € tdo importante, pois Hegel ”’[...] ainda sublinhando
energicamente a inadequagdo da representacdo no que se refere ao conceito, o filésofo nao
veja nela mais que um problema formal do modo de aparicdo das verdades ultimas e
definitivas [...]” (LUKACS, 1963, p. 506, traducdo nossa). Lukdcs tem uma perspectiva
materialista-historica e essa diferenca, para ele ndo diz muita coisa, pois é uma diferenca que

estd no ambito do idealismo e, de qualquer maneira, ndo exprime os elementos fundamentais
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do desdobramento histdrico, que sdo, para ele, as relacdes sociais fundadas no trabalho e sua
exploracdo, na perspectiva da luta de classes. Mas, € importante frisar, que, dentro do dmbito
idealista, a diferenca entre a representacdo e o conceito é extrema e significa um passo muito
grande adiante no reconhecimento de si do Espirito. Entretanto, ndo podemos negar a
importancia e o caréter fundamental da religido 4 concepgio hegeliana da Fenomenologia. E
inegdvel que Hegel absorva em sua filosofia o contetido do cristianismo € ndo o negue como
expressdo da verdade, exprimindo, com isso, o carater idealista do pensamento hegeliano, que
incorpora a religido. E, nesse ponto, Lukécs (1963, p. 507) é profundamente perspicaz em sua

interpretagao:

Por isso a verdadeira reconciliacdo, a verdadeira superacdo, ndo pode se
conseguir mais que no saber absoluto. Aqui aparece a suprema ambiguidade
de Hegel em sua posi¢do diante da religido. Por uma parte, injeta como
mistérios no cristianismo todos os contetdos da dialética, e assim salva
especulativamente o cristianismo. Porém, por outra parte, suprime com isso
mesmo essa salvagdo especulativa da religido, pois a aniquila como religido.
(LUKACS, 1963, p. 507, tradug@o nossa)

Nesse sentido, segundo a Fenomenologia do Espirito, na Religido, o Espirito se
submete a si, estd junto de si, mas somente no ambito da representacdo, pois na Religido, o
Espirito ndo € unidade da objetividade da consciéncia com a efetividade livre independente.
Nesse sentido, no ambito da Religidao, o Espirito perpassa pelos estdgios da religido natural,
religido da arte e religido revelada até chegar ao conceito, ao saber Absoluto, para ai, sim,
realizar a unido supramencionada. Notemos que até a arte estd dentro da esfera religiosa na
concep¢do hegeliana da Fenomenologia, o que exprime a importancia da religido para Hegel.

Esses momentos da Religido sdo uma totalidade simples que exprime o Si Absoluto
dos momentos do Espirito no mundo. Nesse sentido, a Religidio é a implementacdo do
Espirito. H4 uma diferenca entre o Espirito efetivo e o Espirito que se sabe como Espirito,
essa diferenca € suprassumida quando se reinem consciéncia e consciéncia-de-si. A religido,
mesmo em seu momento mais alto, a religido revelada, ndo chega a essa unidade, pois €
representacao, mas estd além do Espirito efetivo, pois implementa o Espirito. Mas, o Espirito
em sua esséncia ainda é, ai, diferente de sua consciéncia.

Na Religido, o Espirito que sabe de si é o objeto da consciéncia. A religido se
configura conforme essa relacdo. A consciéncia-de-si opera na representacdo de sua
consciéncia em relagdo a Esséncia Absoluta, sendo que cada religido representa peculiarmente

a unidade entre a consciéncia e a consciéncia-de-si nessa representagdo, pois a cada uma das

configuracdes da religido, o Espirito toma consci€ncia de si mesmo. Desse modo, configura-
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se a esséncia luminosa enquanto primeira expressdo da Religido Natural. O Espirito € a fonte
de todas as manifestacdes, a aurora de todas as coisas, tudo € criagdo sua, essa esséncia
luminosa é como a figura da certeza sensivel para a consciéncia, é como a figura do Senhor na
consciéncia-de-si. Historicamente, essa € a Religido Persa. Nessa condicao, as diferencas nao
sdo independentes, o Espirito ndo € sujeito. Nesse sentido, a esséncia luminosa se sacrifica em
detrimento da multiplicidade das formas distintas. Com isso, o Espirito manifesta sua
imediatez na multiplicidade dos seres vivos.

Esse momento corresponde, no ambito da consciéncia, a percep¢ao. Essa manifestacao
espiritual na vida vegetal exprime harmonia imediata, mas nos animais exprime hostilidade,
tal qual a luta de vida e morte na dialética do senhor e do servo no dmbito da consciéncia-de-
si. Esses povos véem sua esséncia nesses animais, esséncia que se exprime na religido
tot€émica e nos conflitos entre povos. Essa hostilidade é expressao da negatividade pura do
ser-para-si, que se esgota em uma nova figura, o espirito artesdo, que exprime a calma
positividade do produzir, que supera o em-si imediato e o para-si abstrato, mas ainda tem um
cardter intuitivo, pois o espirito artesdo € voltado a forma, ndo exprime uma significacdao
espiritual, e por isso se abriga no monumento de um Si sem vida, na mimia e na projecao de
raios de luz. O artesdo, posteriormente a essa fase, buscaré fazer convergir forma e conteudo,
entre a obra (material trabalhado — em-si) e a consciéncia-de-si (que trabalha). A arquitetura é
expressdo desse momento, na medida em que se aproxima do espiritual, circundando-o. As
formas vegetais ja4 ndo sdo mais como nos momentos anteriores, ¢ um elemento decorativo
estilizado; as colunas em suas formas j& se aproximam da universalidade e o interior ja traz a
figura singular que se aproxima da consciéncia-de-si que a produziu, primeiro na forma
animal, ja distante da natureza, como no hieroglifo, e, depois unindo a forma humana a
animal. Nesse desdobrar ha a caréncia da expressdo interior, que se exprime pela linguagem.
Hé4 um tatear nesse sentido, como por exemplo na estitua de Ménon, que emitia um som
quando iluminada; o artesdo, em sua intui¢do, procura unir interioridade e exterioridade, mas
a estdtua ndo chega a realizar esse intuito. A literatura, nesse momento, é enigmatica € nao
realiza a unidade do interior e do exterior. Nisso, chega-se ao limite da intuicdo artesd, que
expressou a mescla como tentativa de unidade. Agora, o Espirito é objeto e figura da
consciéncia. Hd uma purificagdo da mescla, o interior se exterioriza e o exterior se interioriza,
eis o espirito artista, que se exprime no mundo ético.

No mundo ético, um povo livre vive em unidade imediata com sua substancia. Quando
ha o desprendimento do povo ético e da substancia surge a Religido da Arte em sua perfeicao.

A efetividade ética é bifurcada por um lado, na imutabilidade, e, por outro, na diversidade
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social, que permite ao singular voltar a sua certeza. Com isso, o mundo ético toma
consciéncia-de-si, e, por isso, desvanece e se produz por sobre a efetividade, se dissolvendo
sobre as esséncias fixas, chegando ao maximo da liberdade do gozo de si. O Espirito, com
isso, se produz como objeto na atividade da diversidade.

O primeiro momento da Religido da Arte € quando ainda ndo se completou o
movimento em direcdo a consci€ncia-de-si, por isso, ainda hd uma diferenca em relacdo ao
Espirito. Nesse sentido, a religido da arte € abstrata. Na imagem, o deus € representado como
'coisa' e, por isso, hd uma distancia entre o agir do artista e o ser da coisa, a obra ndo é
propriamente viva, tendo um excesso de objetividade. O hino traz o elemento da linguagem
que contagia a multiplicidade do Si. O hino exprime a devo¢do em que a consciéncia-de-si €
singular e universal, pois se faz ouvir e a0 mesmo tempo € ouvida, mas tem uma figuracao
precdria, pois desaparece quando se exprime. O ordculo é uma outra linguagem do deus, mas
que ndo € tao universal quanto o hino; € singular e contingente, pois vincula-se a finitude. O
desdobrar da religido ndo péra e, chega o momento em que a divindade que estd em um mais-
além desce a consciéncia-de-si numa unidade e faz a alma subir ao seu puro elemento divino,
eis o culto. Nele se constitui a formacao cultural (Bildung) pois a particularidade se dilui na
Comunidade. O culto inspira um trabalho objetivo que se exprime nas obras humanas para
seus deuses, obras que acabam sendo usufruidas pelos homens, na sua beleza e gloria. O gozo
traz a suprassun¢do da natureza. Com isso, a natureza acede ao Espirito. Mas, aqui o Espirito
¢ imediato, na medida em que ndo ha o seu sacrificio, ha apenas o pao e o vinho (Ceres e
Baco) e nédo o corpo e o sangue. Assim, no mistério, o Espirito é Espirito da Natureza, que se
exprime no mistério do Si que se sabe na unidade com a esséncia, no gozo. E, na festa, o que
era estitua se torna obra de arte viva, que na Linguagem traz a exterioridade para a
interioridade e a interioridade para a exterioridade, o homem € honrado em sua forma
universal.

Pela epopéia, o Espirito chega pela primeira vez a universalidade no mundo ético. A
linguagem retne os povos. Divino e humano estdo numa relagcdo em que o agir faz com que
se quebre a calma substancial e a esséncia se separe na multiplicidade. A representacdo estd
cindida. Os deuses sdo carentes de Si, angustiados, mas carregam consigo a universalidade,
embora precisem das individualidades humanas para agirem. Em meio a epopéia transparece a
bela e forte figura do her6éi em destrocos. De um lado estd o destino abstrato do herdi,
totalmente apartado de seu contetido e, de outro, a figura apartada do Aedo. E necessario

tornar a linguagem do Aedo participante e o contetido tem de ser implementado.
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J4 a tragédia une, na representagdo, agir e esséncia, o conteudo € racional, pois estd
sob a égide do conceito; ndo ha cisdo em relacao a narrativa, o her6i mesmo fala e o Espirito
se desdobra no conceito em sua dualidade, os espectadores, no coro, sdo conscientes-de-si, 0s
deuses do coro sdo expressos em trés figuras: Zeus, a substancia, que traz a efetividade na
unidade; Apolo, que exprime o saber; e, as Erinias, que exprimem o ndo saber. Os eventos sao
expressos em sua interioridade e exterioridade. O uso da mascara na tragédia, no entanto,
expressa a limitacdo da Arte, que nao contém plenamente o Si. O movimento da Religidao da
Arte se completa na comédia, que expde o cair da mascara, mostrando que na representacio o
Si do personagem coincidia com o Si do ator, fazendo com que o espectador se desse conta de
que via a si mesmo nas cenas que assistia.

Nos momentos anteriores da Religido da Arte, a consciéncia-de-si se apropriava das
significacdes substanciais da divindade que se exprimia na essencialidade natural e na
essencialidade ética, primeiramente, usando a natureza como enfeite e morada, depois, como
um destino a natureza, queimando em holocausto, apropriando-se, por fim, na interioridade,
com o pao e o vinho. A comédia traz a consciéncia da ironia desse significado. O povo, em
sua diversidade se opde a unidade da ideia, fazendo com que a particularidade se sobreponha
a comunidade e passe a governar. O universal retorna a sua certeza e abole tudo o que é
estranho, fazendo com que a consciéncia chegue, na comédia, a um bem-estar sem
precedentes.

No entanto, o cdmico s6 expressou a faléncia do Mundo Etico em sua religiosidade.
Tudo se tornou escombros; e eis que surgem as condi¢des para o nascimento do Espirito, pois
este contempla essa situag@o consciente de si como Espirito. Essa situagdo é seu préprio devir
e nascimento. Perpassou pelo circulo das formas, partindo da coisa como estdtua, chegando
no teatro grego, e pelo circulo das figuras, partindo do Estado de Direito, chegando a
consciéncia infeliz, que exprime a dor, a dor do parto do nascimento do Espirito.

Estamos no ambito da Religido revelada, o Espirito se aliena da substincia e passa ao
ser-ai como consciéncia-de-si. A esséncia aqui se sabe como Espirito, € religiao, Religido
Absoluta, a consciéncia ndo tem mais nada estranho a si, seu objeto € o Si, que € ela mesma, é
universal imediato. Eis que se unem a natureza humana e a divina. Antes a consciéncia estava
no ambito dos atributos divinos (seus predicados), mas agora o Si € revelado; o sustentaculo
daqueles predicados foram revelados, € o sujeito que se reflete sobre si e é Espirito que se
sabe como consciéncia-de-si. E consciéncia religiosa e, por isso, ndo € consciéncia imediata,
mas € um saber da esséncia na imediatez. Deus, ai, é revelado como é, como Espirito.

Estamos no ambito do puro pensamento, do saber especulativo. No entanto, ainda o Espirito é
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representado na Comunidade, na totalidade dos Si, € a Revelagdo do Espirito na

imediaticidade da oposi¢do entre um Si singular e a universalidade. Ainda ndo € conceito.

Deus € assim revelado aqui como ele é: ele € af assim como ele ¢ em si; ele
'é€-ai' como espirito. Deus sé € acessivel no puro saber especulativo, e é
somente nesse saber; e s6 € esse saber mesmo, porque Deus é o espirito, e
esse saber especulativo € o saber da religido revelada. Um saber que sabe
Deus como pensar, ou pura esséncia, € esse pensar como ser e como ser-ai, e
o ser-ai como a negatividade de si mesmo; por isso, como Si — este Si, e Si
universal. [E] justamente isso [0 que] sabe a religido revelada. [HEGEL,
2001 (1807), p. 190, v. 11, § 761, grifos do autor]

Assim, o especulativo em seu movimento na Ldgica exprime o conhecimento de Deus
em sua verdade. Na Fenomenologia, no ambito da Religido Revelada, ocorre a revelagdo do
Espirito 2 Comunidade, que acontece em trés momentos. O primeiro, € a esséncia, o Espirito
dentro de si mesmo, € uma esséncia igual a si mesma, o que ¢ uma abstracdo, por isso é para-
si como esséncia no devir-Outro que retorna imediatamente a si. E um movimento em si
mesmo; a Comunidade tem uma relacio de estranhamento com essa essé€ncia — representacoes
de filiacdo e paternidade exprimem a forma de relacio da Comunidade com a Esséncia. A
multiplicidade da criagdo advém dessa esséncia pura. Por ser abstracdo, essa esséncia €
negatividade, puro pensamento, o qual “cria” o Outro que advém dessa esséncia pelo amor.
Nao hd, assim, uma oposi¢cdo entre a esséncia e a criagdo. O Absoluto traz o seu oposto, 0
Outro como o seu negativo, que € um mundo, no qual a Esséncia se torna presente na
particularidade. O Si singular € distinto de seu outro, o mundo, e é consciente disso. Esse Si
singular faz o movimento no qual imerge em si mesmo e se aparta desse outro; esse apartar-se
¢, inicialmente, o mal (a representa¢do exprime esse movimento no comer do fruto da drvore
do conhecimento). Bem e mal sdo esséncias independentes e 0 homem € carente de esséncia,
mas ¢ a efetividade, porquanto o mal € a internalizacdo na existéncia do Si do Espirito, e o
Bem, uma consciéncia-de-si que ndo quer a abstracdo e a inefetividade. Bem e mal acabam
sendo uma pura relacdo de oposicdio no pensamento. Mas, por serem movimentos
independentes, exprimem a liberdade. Mas, esse movimento s6 se efetua se os movimentos
independentes se dirigem um ao outro. O movimento de imersdo do Si é fundamental ao
Espirito, pois o torna efetivo; mas, nisso, se efetua a separacdo de Deus e do homem, do bem
e do mal. Bem e mal constituem a totalidade, os dois sdo e ndo sao. A reconciliagdo entre os
termos € necessdria e o divino penetra na natureza humana, abarca o bem e o mal na presenca,

€ o sacrificio de Jesus. O movimento de retorno se faz necessario para que realmente o

Espirito se torne completo na unidade espiritual. Assim, a imersdo de si do Si, por ja ter
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havido a reconciliacdo, ndo € o Mal, mas o saber do mal. Com a morte do Singular, o Espirito
passa a se realizar na Comunidade, deixou de ser um Mais-Além, deixou de ser Esséncia e
passou a ser Sujeito. A Comunidade vivencia o Espirito. Entretanto, a Comunidade ndo ¢é
objeto para si mesma, sendo a efetividade do Espirito em seu retorno uma representacdo; essa
representacao exprime um cardter de cisdo.

A Religido, assim, tem um cardter limitado, tendo em vista que seu processo ocorre no
ambito da representacdo. A consciéncia em seu movimento plenamente espiritual tem de
perpassar a totalidade de seus momentos e determinacdes, compreendendo-os. Nesse sentido,
chega-se a Filosofia especulativa, ao Saber Absoluto. Eis a ultima etapa da Fenomenologia do
Espirito. Segundo Hyppolite (1999, p. 601), o ultimo capitulo da Fenomenologia do Espirito
apresenta grandes dificuldades de interpretacdo devido ao seu cariter condensado. O
comentador explica que isso se deve as circunstancias de publicacdo e as intengdes do filésofo
no que se refere ao texto. O referido capitulo é fundamental na medida em que trata da
Ciéncia propriamente dita, aquilo que a Fenomenologia do Espirito pretendia introduzir.
Nesse sentido, esse capitulo da Fenomenologia, em especial, tem uma importancia sistematica
fundamental, pois exprime o sentido da Fenomenologia do Espirito enquanto introducio a
Ciéncia (Logica), o significado da elevacdo da Ciéncia por sobre a Religido, o sentido
historico dessa elevacdo e o papel do tempo em relacio ao saber absoluto, saber que é
atemporal em sua esséncia.

No Saber Absoluto, o Espirito, primeiramente perpassa novamente todos 0s seus
momentos, tornando-os compreensiveis enquanto momentos de seu proprio desdobramento,
nas alienagdes do Si em sua experiéncia, em sua identidade em relacdo ao Ser. Nesse sentido,
as figuras sio reconhecidas conceitualmente, a representacdo deixa de ter o cardter da cisdo da
representacao religiosa, e, passa ao conceito como Ciéncia, que traz o pensamento do ser
como Si e o pensamento do Si como ser; desse modo, 0 pensamento pensa a si mesmo e pensa
todas as coisas, constituindo o Saber Absoluto. O Espirito se torna certo de si e reconhece que
seu desdobramento espacial € Natureza e o seu desdobramento temporal é Histéria. O Espirito
Absoluto se sabe como Espirito pelo conceito, pois a alienacdo de seus momentos &
reconhecida como seu proprio movimento. Na religido, o Espirito se exprimia na
representacdo. Na ciéncia, o Espirito chega ao seu conteido como Sujeito em seu préprio

desdobramento, em seu agir.

Por conseguinte, o que na religido era conteddo ou forma do representar de
um outro, isso mesmo € aqui agir proprio do Si: o conceito o obriga [ob-
ligare, lat.] a que o conteudo seja o agir préprio do Si; pois esse conceito €,
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como vemos, o saber do agir do Si dentro de si como saber de toda a
essencialidade e de todo o ser-ai: o saber sobre este sujeito como [sendo] a
substancia, e da substancia como [sendo] este saber de seu agir. O que aqui

7

acrescentamos €, de uma parte , somente a reunido dos momentos
singulares, cada um dos quais apresenta em seu principio a vida do espirito
todo; e de outra parte, o 'manter-se-firme' do conceito na forma do conceito,
cujo contetddo ja havia resultado naqueles momentos, ¢ na forma de uma
figura da consciéncia [HEGEL, 2001 (1807), p. 213, v. II, § 797, grifos do
autor |

No que se refere a parte final da Fenomenologia Hyppolite (1999, p. 602) destaca
algumas questdes, como, por exemplo, a identidade hegeliana do 'Si' e do 'Ser', que tem um
carater profundamente dialético e inovador filosoficamente; a acepcao hegeliana de 'conceito’,
que tem um cardter profundamente peculiar, pois ndo é formal; a incorporacao da filosofia a
Logica, que tem um sentido profundo dentro da perspectiva sistemdtica hegeliana e vai muito
mais além de um mero formalismo aprioristico de uma légica formal.

Na Fenomenologia, o Espirito em sua imediaticidade € consciéncia, exprimindo, uma
dualidade entre o Si e o Ser. Tal dualidade se fundamenta na relacdo da consciéncia com um
outro, que nesse momento, lhe é estranho e nisso se manifesta a dualidade sujeito-objeto e a
diferenca entre os polos fundamenta o desenvolvimento fenomenoldgico da experi€ncia da
conciéncia. A oposi¢do entre o saber e a verdade, caracteristica da filosofia do Entendimento
(Kant), € a oposicdo intrinseca ao conceito. Tal oposi¢do € suprassumida na Fenomenologia
do Espirito. No entanto, o Si € fundamental a consciéncia, pois é por ele que ela se torna para-
si e sO € para-si na cisdo. Desse modo, o outro de si da consciéncia € necessario; € o
movimento que faz o Espirito ter consciéncia-de-si enquanto seu proprio movimento. A
identidade do Si e do Ser, desse modo, em Hegel, ndo é a mesma que em Schelling. De forma
geral, a identidade entre Si e Ser é imediata para o idealismo objetivo. Em Hegel, muito pelo
contrdrio, é a mediacdo que propicia a identidade que advém de uma nega¢do da negacdo. A
vida Absoluta, em Hegel, se pde quando se opde a si mesma. A diferenca é constitutiva do
Absoluto. A negatividade lhe € implicita.

No entanto, essa negatividade suprassume todo o finito e toda a diferenca. De acordo
com Lebrun (1988, 231), a Ldgica hegeliana, em seu movimento circular, que sempre a si
retorna tem como fundamento a suprassuncdo de toda a finitude. "Todo o finito € isto;
suprassumir-se a si mesmo” [HEGEL, 1995 (1830), p. 163, § 81] Nesse sentido, os
desdobramentos da Fenomenologia explicitaria apenas (sob a perspectiva filologica de
Lebrun) o adestramento da consciéncia ao universal, por conta do medo que faz o fraco se

refugiar nessa Razdo Universal. Entretanto, o retorno a si do Absoluto tem a caracteristica de
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suprassumir a imediaticidade e, nesse sentido, o infinito expresso no fim, embora seja o
mesmo do inicio, € distinto deste por ndo ser mais abstrato; assim, ¢ um universal concreto,
que se realiza no pensamento e ndo desconsidera a finitude.

Desse modo, o conhecer Absoluto, a razdo, nio se limita a cisido e a analise (como em
Kant), mas reflete sobre si mesmo, € Sujeito, o que fundamenta uma concepg¢ao de identidade
entre o Si e o Ser, o que significa compreender, na totalidade, tanto a ontologia schellingiana
como também a concepg¢do fichteana do Eu. Tal identidade s6 é possivel pela negatividade,
pela contradicdo. “Porque o Si se contradiz e se nega, pode ser idéntico a si” (HYPPOLITE,
1999, p. 613). Nesse sentido, a identidade s6 pode ser na contradi¢do, porque somente
quando se nega € que o Si se poe - e se pde como Sujeito. Na Logica, se pdoe como pensar
puro, mas enquanto atividade, pois é produto de si mesmo. E importante destacarmos o papel
do agir enquanto pdr-se de si do Espirito. O pensar € atividade do ser como Sujeito. O Espirito
€ sua propria atividade, autodeterminagdo. Eis, que se exprime o conceito de liberdade
hegeliano, que s6 tem efetividade na negatividade, pois somente na alienacdo do Si € que o
Espirito se pde como Sujeito em sua autodeterminagdo. Dessa forma, o Espirito, certo de si
mesmo, tem essa certeza como sua verdade, esse saber de si se coloca na existéncia
imediatamente como um ser que tem consigo a dualidade do Si puramente singular e do
Saber Universal, sendo que para cada um dos p6los o que hd de universal € o saber, um saber
singular que € universal. Eis o Saber Absoluto que exprime a reconciliagdo entre o espirito
finito do homem temporal e do espirito infinito.

Em seu movimento o Espirito € em-si e para-si mesmo na Ciéncia filoséfica. “[...]
Agora, nesse elemento, o espirito reflete-se nele mesmo, torna-se o pensamento de si mesmo
ou o Logos [...]” (HYPPOLITE, 1999, p. 609). A Fenomenologia, que em seu inicio e decurso
trazia a oposi¢cdo entre 0 Si e o Ser, suprassumiu essa oposicdo na diferenca, chegando a
ciéncia, a determinacdes conceituais. A suprassuncdo dessa oposicdo na ciéncia da
experiéncia da consciéncia se constitui enquanto introdugdo a Ciéncia, a uma nova sistematica
filosofica que completa um movimento filoséfico, a Légica especulativa. Além disso, o Saber
Absoluto expresso na Fenomenologia traz também um novo momento da Hist6éria Universal.
Agora, a humanidade tomou consciéncia-de-si e tem, por isso, a capacidade de conduzir os
rumos de seu destino. Isso significa historicamente que o Espirito se sobrepde as
contingéncias histéricas. Exprime-se ai um movimento histérico-filoséfico, uma ruptura
fundamental que se expressa na Fenomenologia, na suprassun¢do do Antigo Regime. Surge
um novo tempo. A Fenomenologia, assim, exprime uma unidade entre Historia e Filosofia

enquanto Histéria da Razao que se pOs na experiéncia humana. “Cabe a filosofia resolver as
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contradi¢des de uma cultura e reconciliar as rigidas determinacdes nas quais o entendimento
fixou os momentos da vida espiritual” (HYPPOLITE, 1999, p. 625). Os grilhdes da
representacdo ja ndo exprimem adequadamente o Absoluto; eles foram suprassumidos por
essa consciéncia-de-si da humanidade divinizada, que tem na figura de Napoledo a expressao
de um libertador politico e na filosofia hegeliana a libertacdo espiritual.

Como ja haviamos dito no inicio deste capitulo, tal postura histérico-filoséfica da
Fenomenologia exprime também uma postura hegeliana diferenciada em relagdo as
concepgdes precedentes do fildsofo no que se refere a religido e a filosofia. “O saber absoluto,
a filosofia, parece em Hegel destinado a desempenhar o papel que outrora foi da religido [...]”
(HYPPOLITE, 1999, p. 624). Em Frankfurt, a religido desempenhava o papel de
reconciliacdo da finitude e da infinitude; agora, na Fenomenologia, é a Ciéncia que tem esse
papel. Ciéncia que se exprime conceitualmente, na Ciéncia da Logica. Nela, o Espirito reflete
sobre si em si mesmo; € “a vida eterna de Deus em si mesmo, por assim dizer, antes da
criacdo do mundo; € o nexo 16gico” [HEGEL, 1989 (1837), p. 87, tradugdo nossa], mas nao
mais na representacio, mas em suas determinagdes conceituais em-si e para-si; € o Logos. A
Logica hegeliana, nesse sentido, ndo pode ser considerada formal, ja que € a Ci€ncia mesma
do Si em relagdo a si e ndo um jogo silogistico. Hegel tem uma perspectiva 'onto-ldgica’ que
compreende também a reflex@o, é o Absoluto pensando a si mesmo, por isso nao é fundado na
imediatez. E um Logos ativo em relagio a si mesmo, pois compreende o finito e o infinito da
unidade do Si e do Ser engendrado pela Fenomenologia. O Logos enquanto pensamento
idéntico ao ser, ao por-se, se reconduz a oposi¢cdo da Fenomenologia, no conceito, na qual o
Espirito se coloca como estranho a si numa alienacdo em que o Logos se desdobra em
Natureza e Histéria. Eis o movimento que o sistema hegeliano compreende e que se explicita

na Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas:

Como nao se pode dar uma representacao prévia, geral, de uma filosofia pois
somente o fodo da ciéncia € a exposi¢cdo da ideia, assim também sua divisdo
s6 pode ser concebida a partir dessa exposicdo; a divisdo é como a ideia, da
qual tem de tirar uma antecipacdo. A ideia porém se comprova como o
pensar pura e simplesmente idéntico a si mesmo, e esse como atividade de se
opor a si mesmo para ser para si e; e ser nesse Outro, somente junto a si
mesmo. Assim a ciéncia se divide em trés partes:

I- A l6gica, a ciéncia da Ideia em si e para si;

Il - A Filosofia da Natureza, como a ciéncia da ideia no seu ser-outro;

IlI- Filosofia do Espirito, enquanto ideia que, em seu ser-outro, retorna

a si mesma. [HEGEL, 1995 (1830), p. 86, § 18, grifos do autor]

Desse modo, o Absoluto hegeliano compreende a reflexdo, desdobra-se no seu ser-

outro (Natureza) e retorna a Si (Espirito). O desdobramento do Logos, da ideia no seu ser-
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outro € um movimento necessario, pois 0 Logos ndo € senao no seu outro. Assim como o ser €
o nada fundamentam o devir, o Logos ¢ a Natureza compdem o todo espiritual. Natureza e
Logos sao interdependentes, um ndo € sem o seu respectivo ser-outro porque o Logos exclui a
Natureza, mas essa exclusio é exatamente sua pressuposi¢do. E, com isso, o Logos perde-se a
si mesmo em seu outro imediato, disperso no espaco, carente de Histéria. Mas, hd o outro
lado do vir-a-ser, que suprassume a imediaticidade da Natureza, alienando a alienacdo num
movimento de mediacdo; € a Historia. “Na historia efetiva, o espirito se eleva a consciéncia-
de-si como espirito” (HYPPOLITE, 1999, p. 632), pois exprime a negacdo da negagdo de si
mesmo. Por ter se perdido procura reencontrar-se € nessa busca se faz o Espirito, que na
medida em que nega, cria, fazendo com que cada momento historico se suceda um apds outro
em sua manifestacdo histérica, exprimindo a substincia na existéncia particular de cada povo
no tempo, chegando ao ponto culminante: o saber de si, que, na Fenomenologia, inaugura um
novo momento da Histéria Universal. HA um cardter profundamente revoluciondrio na
Fenomenologia do Espirito, pois traz o Espirito enquanto atividade, como Sujeito, que
vivifica as contradi¢des mais profundas, as suprime e constréi novas, mas, resiste ainda em
seu Si na negatividade, trazendo a liberdade como sua caracteristica fundamental, na medida
em que se reconhece em sua autodeterminacao.

Portanto, a Fenomenologia expressa uma concep¢ao filosofica que subordina a politica
ao movimento do Espirito. Nisso, Hegel ja exprime alguns indicios da supremacia da ideia
autodeterminante, concepg¢do que serd expressa com clareza a partir da Ciéncia da Légica e se
tornard manifesta fora de si na natureza e em seu retorno como Espirito na Enciclopédia das
Ciéncias Filosdficas. Na Fenomenologia, a negatividade caracteriza o movimento histérico,
que na Modernidade, ndo apresenta uma reconciliacdo entre o pensamento e a efetividade
histérica do Estado, exprimindo uma efetividade da negatividade do existente expressa em um
processo que ndo se fechou por completo, ja que o Estado napolednico exprimia um profundo
cardter juridico, mas nao a realizacdo espiritual mais profunda, ja que esta ocorria, para Hegel,
na Alemanha por conta de sua religido e filosofia. Em seu periodo berlinense, Hegel nao
apresentard mais um carater utépico da realizacdo historica. Em Berlim, Hegel vislumbrara os
avancos do Estado prussiano e reconhecera nele e na Histéria Universal o movimento da ideia
autodeterminante livre, no reconhecimento filos6fico da regéncia do mundo pela razio.

Nesse sentido, Hegel reconhecerd em sua filosofia sistemédtica os desdobramentos da
ideia em si e para si na Ciéncia da Logica, fora de si na Filosofia da Natureza e em seu retorno
como Espirito. A concepg¢do hegeliana da filosofia da historia madura esta subordinada a esse

movimento da ideia, que se exprime enquanto Espirito na Histéria. A filosofia da histdria,
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assim, € objeto da Filosofia do Espirito, a ultima parte do sistema filos6fico hegeliano que é
expresso resumidamente na Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas de Hegel. Desse modo,
faz-se necessdrio, para a compreensdo da filosofia da histéria, compreender, de forma geral os
desdobramentos da ideia. Por isso, no proximo sub-tépico veremos o sentido da concepg¢ao
hegeliana da “ideia” em sua Ciéncia da Logica contida na Enciclopédia das Ciéncias

Filosdficas.

2.1.2 A onissuficiéncia do Espirito

Na Fenomenologia, a experiéncia da consciéncia a elevou ao conceito, exprimiu, pela
sua ciéncia, a introducdo ao sistema hegeliano. No saber Absoluto, a consciéncia perpassa
todos os seus momentos dentro de si, que no ser-ai tem o saber de si, partindo aparentemente
do mais simples, a certeza sensivel, chegando a Ciéncia; eis a reconciliacdo do Espirito e sua
consciéncia. A Ciéncia € a manifestacdo conceitual do Espirito a consciéncia. De acordo com
Hyppolite (1999, p. 614), na Fenomenologia as determinacdes se oferecem enquanto figuras
da consciéncia fundamentadas na oposicao entre Si e Ser. Enquanto na Ldgica héd conceitos
determinados que progridem em determinagdes puras do Logos. Desse modo, a unidade €
fundante na Légica, enquanto € resultado da Fenomenologia. Portanto, na Légica, a oposicao

entre o Si e o Ser estd suprassumida.

Quando, pois, o espirito ganhou o conceito, desenvolve o ser-ai e o
movimento nesse éter de sua vida, € € a ciéncia. Os momentos de seu
movimento ja ndo se apresentam na ciéncia como figuras determinadas da
consciéncia, mas, por ter retornado ao Si a diferenca da consciéncia,
[apresentam-se] como conceitos determinados, € como seu movimento
organico, fundado em si mesmo. Se na 'fenomenologia do espirito' cada
momento € a diferenca entre saber e verdade, e [é] 0 movimento em que essa
diferenca se suprassume; - ao contrario, a ciéncia nao contém essa diferenca
e 0 respectivo suprassumir; mas, enquanto o momento tem a forma do
conceito, retine em unidade imediata a forma objetiva da verdade e [a forma]
do Si que-sabe. O momento ndo surge [mais] como esse movimento de ir e
vir da consciéncia ou da representagdo para a consciéncia-de-si e vice-versa;
mas sua figura pura, liberta de sua manifestagdo na consciéncia — o conceito
puro e seu movimento para diante — dependem somente de sua pura
determinidade.

Inversamente, a cada momento abstrato da ciéncia corresponde em geral
uma figura do espirito que se manifesta. Como o espirito af-essente ndo é
mais rico que a ciéncia, assim também ndo € mais pobre em seu contetido.
Conhecer os conceitos puros da ciéncia, nessa forma de figuras da
consciéncia, constitui o lado de sua realidade segundo a qual sua esséncia —
0 conceito — que nela estd posto em sua simples mediacdo como pensar,
dissocia um do outro os momentos dessa mediacdo, e se apresenta segundo a
oposi¢do interna [HEGEL, 2001 (1807), p. 218, v. II, § 805, grifos do autor]
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Na perspectiva hegeliana, a verdade pode ser conhecida. Sendo que para o filésofo
[1995 (1830), p. 95, § 31], a forma do silogismo € insuficiente para dar conta do Absoluto,
pois aparta sujeito e predicado. Dessa maneira, € preciso, para se conhecer a verdade,
suprassumir a forma do silogismo, no desdobrar do 16gico, pois as determinacdes logicas sdo
defini¢des do Absoluto, tendo em vista que a Légica compreende todos os pensamentos e, por
isso, é possivel exprimir pelo pensamento a natureza de Deus, da verdade; conhecer o
Absoluto. Esse conhecer se dd no desdobramento do l6gico, no qual o Absoluto se apresenta
em determinagdes l6gicas em trés niveis no ser: qualidade, quantidade e medida. A qualidade
exprime uma determinacdo do ser, pois quando algo perde sua qualidade, deixa de ser. A
quantidade € uma determinidade que ndo € intrinseca ao ser, pois a intensidade de algo nao
muda sua qualidade. Assim, por exemplo, um livro ndo deixa de ser livro por ser grande ou
pequeno. A medida une quantidade e qualidade, € a “quantidade qualitativa”; a quantidade é
indiferente a qualidade; no entanto, hd um limite a essa indiferenca que, na extrapolacdo faz
com que uma coisa deixe de ser o que era. Na medida, hd a passagem do ser a esséncia.

Hegel, entdo, principia sua Ciéncia na imediaticidade do ser, pois ndo ha possibilidade
de se admitir pressupostos ou assercoes ao comec¢o [HEGEL, 1995 (1830), p. 39, § 1]. Tendo
em vista que a mediacdo se exprime pela saida de um primeiro a um segundo, o principio nao
pode ser mediado, a Fenomenologia do Espirito demonstra que a certeza sensivel nao € o
comec¢o verdadeiro da ciéncia, o come¢o sé pode ser imediato e indeterminado, e, dessa
maneira, a Ciéncia comeca pelo ser puro. “O ser € o conceito em si” [HEGEL, 1995 (1830), p.
173, § 84], ou seja, € o conceito que ainda ndo se pds; conceito que ainda ndo se determinou.
Ao determinar-se, o ser deixa sua condicdo imediata e se pde em determinacdes essentes que
se diferenciam umas das outras, num movimento progressivo de passagem dialética de
determinagdes que constituem uma exteriorizagdao, que manifesta o ser, €, a0 mesmo tempo,
uma interiorizagdo, que o pde para dentro de si em aprofundamento, suprassumindo a
imediaticidade inicial.

Desse modo, a Enciclopédia [1995 (1830), p. 178, § 87] mostra que o ser em sua
imediaticidade é pura indeterminacdo, é o “absolutamente negativo”, o nada. Ser e nada, em
sua imediaticidade, sdo o mesmo, pois a diferenca de ambos €, imediatamente, indizivel,
indeterminada. Essa diferenca sé serd expressa no desenrolar do 16gico. A unidade do ser e do
nada configura a verdade de ambos, que é o vir-a-ser [HEGEL, 1995 (1830), p. 180, § 88]. O
vir-a-ser é, para Hegel, o primeiro conceito; tem concretude, pois ndo é mais vazio como o ser

e 0 nada abstratos. E, na histéria da filosofia, correspondente a filosofia de Heréclito. O ser,
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desse modo, s poder ser no vir-a-ser. O vir-a-ser na Logica embora concreto, € apenas um
primeiro momento do conceito e, portanto, ainda € muito abstrato. O vir-a-ser vai se
aprofundando, quando passa da Ldgica a vida e da vida ao Espirito. O vir-a-ser espitritual
suprassume a abstracao do ser e do nada no sistema da 16gica e da natureza.

Para Hegel [1995 (1830), p. 185, adendo § 89], a contradi¢do pode ser mostrada em
qualquer objeto ou conceito. A unidade do vir-a-ser € uma contradi¢cdo: determinacdes opostas
em unidade. O ser e o nada sdo contraditoriamente uno no vir-a-ser na forma do ser. Essa
contradicdo entra em colapso, no qual sdo suprassumidos no ser-ai, enquanto seu resultado.
Nesse sentido, o vir-a-ser ndo permanece em si mesmo, mas, reflete-se, surgindo como algo, o
ser-ai, que € o ser em uma determinidade, que imediatamente exprime uma qualidade. A
qualidade € realidade em sua determinacdo em contraposi¢do a negatividade que estd nela
contida, mas que ¢é diferente dela. A negacao é uma forma nesse algo, a negatividade ai é um
ser-outro. O ser-outro exprime a determinidade propria da qualidade, ou seja, a negacdo € a
base dessa determinidade. Entretanto, no inicio a negagdo é o ser-para-Outro (como que
embrulhado — pois somente no para-si hd a produgdo livre da negacdo), que € uma extensao
do ser-ai. O ser que tem a qualidade € o ser-em-si na medida em que se contrapde a relacdo ao
QOutro, como um diferente. A determinidade do ser-em-si constitui com o ser uma coisa so, €,
por isso, traz consigo o finito e a mutabilidade, tendo em vista que o ser-outro ndo lhe €
indiferente. Nesse sentido, o “Algo se torna um Outro, mas o Outro €, ele mesmo, um Algo”
[HEGEL, 1995 (1830), p. 189, § 93], que por sua vez se torna um outro numa infinitude, que,
para Hegel [1995 (1830), p. 189-190, § 94] é uma m4 infinitude, pois é uma oscilacdao
indefinida, expressando perenemente a contradicao do Algo e seu Outro. Na sua relacdo com
o Outro, o Algo é Outro para o Outro e € ser-para-si que retornou de seu Outro, realizando a
verdadeira infinitude®' na negacdo da negacao [1995 (1830), p. 191, § 95].

Em sua imediaticidade o ser-para-si € uno essente para-si, e, exclui de si o Outro, pois
se constitui numa relagdo negativa consigo mesmo, numa diferenciagdo do uno em relagio a
si, uma repulsdo, que se pde, pela representacdo, numa multiddo de unos que se opde ao uno,
que por serem essentes se repulsam uns aos outros na presentidade num excluir reciproco. Na
explicacao de Hegel: “E que o uno, essente para-si, como tal, nao € carente-de-relacdo com o
ser, mas € relagdo, tanto como o ser-ai; sé que nao se refere como Algo a Outro, mas enquanto

unidade de Algo e de Outro; € relacao consigo mesmo” [1995 (1830), p. 195, § 97, adendo],

31 e . N . .
Essa caracteristica da verdadeira infinitude hegeliana expressada no retorno do ser para-si é o

argumento fundamental da refutacdo de uma contradicdo que autores, como Lukdcs, apregoam ao hegelianismo,
qual seja, a contradi¢do entre sistema e método, como veremos no decorrer deste trabalho em momento
oportuno.
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que, em sua relagdo negativa consigo se repele a si mesmo, pondo os Muitos. Esse momento
corresponde, na histdria da filosofia ao atomismo>2. Os Muitos sdo cada um, um uno como € o
Outro. Desse modo, a repulsao traz a relacdo entre os Muitos, sendo que, com isso, €sses uno
se relacionam consigo mesmos pela relacdo com os muitos. A repulsdo €, também, assim,
atragdo, o que faz suprassumir o Uno exclusivo, atingindo seu ser-determinado-em-si-e-para-
si, sendo uma determinidade suprassumida, indiferente a determinidade, passando a ser
enquanto quantidade.

A quantidade tem como -caracteristica fundamental a indiferenca, que varia na
grandeza (que se define por aquilo que pode ser aumentado ou diminuido). O Absoluto, se
determinado como matéria, é quantidade pura, € o ser puro em que toda a diferenca é somente
quantitativa, pois ndo muda a qualidade do ser. A quantidade € continua e discreta tanto
quando em rela¢do imediata consigo como quando na determinacido do uno, pois € uno em
relagdo a multidao de unos, e € muitos em relacio a si. A quantidade posta determinando-se
exclusivamente em limitacdo € quanto: é o ser-ai da quantidade. Na quantidade pura, a
diferenca é em-si (discreto e continuo) e, por isso, ndo estd posta; ja, no quanto, a diferenga é
posta. Entretanto, ao por-se enquanto diferenga, constitui-se uma multiddo de quantos com
grandezas determinadas diferentes umas das outras, formando uma unidade; sendo que, por
outro lado, a unidade considerada isoladamente “é¢ um Muitos” [HEGEL, 1995 (1830), p. 204,
§ 101, adendo]. Nesse sentido, o quanto se determina enquanto nimero, que contém como seu
elemento em si o Uno desdobrado em momentos qualitativos em discricdo como valor
numérico e em unidade como momento da continuidade. O quanto identifica-se na totalidade
ao limite. A grandeza do limite em si na determinidade multipla € extensiva, ou quanto;
enquanto que a grandeza do limite em si na determinidade simples € intensiva, ou grau. As
grandezas continua e discreta referem-se a quantidade em geral, enquanto que as grandezas
extensiva e intensiva ligam-se a determinidade, ou limite. Determinidade de grandeza
intensiva e extensiva sdo interdependentes na medida em que a grandeza intensiva s6 €
mensuravel na grandeza extensiva e a grandeza extensiva s6 pode referir-se a uma grandeza
intensiva. A unidade de ambas € impensavel ao entendimento, no entanto, na perspectiva
hegeliana, elas s6 sdao em relacdo uma a outra. Assim, o quanto se pde pelo grau, que € uma
determinidade, que € quanto em relagdo a outras grandezas, pondo-se em exterioridade na
contradicdo da indiferenca do limite para-si num progresso quantitativo infinito de uma

N

imediatez que se converte em seu contrdrio, a mediacdo, e retorna a imediatez, num

32 Hegel em adendo ao pardgrafo 98 da Enciclopédia afirma que o atomismo tem sido importante no

aspecto politico, pois o Estado tem se constituido enquanto unido de particulares,
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movimento repetitivo, carente-de-pensamento ad infinitum, numa ma infinitude. Essa
exterioridade do quanto em sua determinidade essente-em-si sustenta sua qualidade. A
exterioridade da quantidade e o ser-para-si da qualidade se reinem. O quanto ndo tem valor
imediato, mas somente na relacdo quantitativa, na mediacdo com um outro quanto. As
determinagdes quantitativa e qualitativa ainda sdo exteriores um ao outro, mas em sua verdade
s6 sdo um unido ao outro, entdo o quantitativo € medida. Desse modo a quantidade volta a
qualidade por seu movimento dialético especulativo, constituindo-se uma unidade entre
qualidade e quantidade. Nesse sentido, o ser, (que € o determinar-se a si mesmo) que era
imediatamente carente-de-determinacdo, chega, na medida, a sua completa determinidade na
unidade da quantidade e da qualidade. Mas, essa unidade € ai imediata e ndo foi posta. Assim,
o ser-ai pode ser modificado na quantidade sem alterar a qualidade. Entretanto, a alteracdo do
quanto pode chegar ao ponto de alterar a qualidade. Com isso, na medida, passa-se do quanto
para qualidade e da qualidade para o quanto, no que nao tem medida, sendo esse ultrapassar
qualitativo e quantitativo que se representa no progresso infinito, que se restaura na propria
medida. A qualidade é em-si quantidade e a quantidade é em-si qualidade. Na saida de sua
imediatez, no que nio tem medida, a medida mostra-se conforme a si mesma nessa negacao,
pois € unidade da quantidade e da qualidade. Qualidade e quantidade sdo os lados do infinito,
da afirmacdo que é negacdo da negacdo. Um transitar que passa a ser relagdo. Pois deixou-se
o ambito do ser em sua relacdo de passagem, de desvanescimento e, passou-se a esséncia —
relagdo - tal qual o positivo e o negativo, no qual um, sé € em relacdo ao outro.

De acordo com a Loégica hegeliana, como ja observamos, a imediatez do ser teve de
ser suprassumida, tendo em vista sua indeterminacdo inicial. Desse modo, passou-se da
qualidade para quantidade e desta para a medida. Esse momento trouxe a necessidade da
relacdo. Nesse sentido, configura-se a esséncia que € definida por Hegel como sendo “o
conceito enquanto conceito posto” [HEGEL, 1995 (1830), p. 222, § 112]. Com isso, as
determinagdes se pdem em relagdo na negatividade de si mesmo numa relacdo a outro. A
esséncia € o momento da reflexdo que procura suprassumir a imediatez pela mediagdo de um
outro. Na esséncia o ser ndo deixou de ser , mas se coloca numa relacdo negativa pela qual se
manifesta. A esséncia, desse modo, € “o ser enquanto aparecer em si mesmo” [HEGEL, 1995
(1830), p. 222, § 112, grifo do autor]. De acordo com o § 113 da Enciclopédia, a esséncia
deixa a imediatez do ser e se coloca numa relacdo consigo na forma da identidade e da
reflexdo-sobre-si, sendo essa dupla relacdo abstrata para Hegel, pois para o nosso fildsofo se
exprime uma caréncia de pensamento, na sensibilidade, que procura captar o finito como um

essente, passando para o entendimento que procura capta-lo na identidade consigo. Mas, essa
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identidade se relaciona com o ser como algo externo. Mas, o ser separado da esséncia €
inessencial. A esséncia, desse modo tem uma dupla caracteristica, a0 mesmo tempo que € ser
dentro-de-si, s € esséncia na medida em que tem seu negativo consigo, tendo nela mesma a
mediacdo, uma relacdo a Outro. A esséncia, desse modo, carrega consigo imperfeitamente
uma combinacdo entre o imediato e o mediado, numa contradicdo posta. A esséncia €
expressdo do Entendimento e enquanto tal exprime as diferencas em sua autonomia e,
também, em sua relatividade.

<

Na reflexdo, a esséncia é, num primeiro momento, identidade consigo: “é reflexao
pura” [HEGEL, 1995 (1830), p. 227, § 115]. Nesse momento, ja foi transposto o ser em sua
imediaticidade, mas ele veio a ser como idealidade. Embora Hegel considere a identidade
como uma alta determinacdo tendo em vista que o verdadeiro conhecimento se inicia pela
identidade, ou mesmo a importancia da identidade do Eu, é de se considerar que a identidade
pura é uma identidade formal, na medida em que se isola da diferenca. E o procedimento
analitico, que desconsidera a multiplicidade e concentra as determinacdes multiformes numa
s6 determinacdo. Tal perspectiva € abstrata na medida em que se constitui na mera identidade,
em que sujeito e predicado ndo se diferenciam, em que ha um sujeito pressuposto. Para Hegel
1sso € uma abstracdo, pois o proprio silogismo ja traz consigo a diferenga entre o sujeito e o
predicado. Nesse sentido, a esséncia tem a determinagdo da diferenca na medida em que a
esséncia se repele a si mesma na negatividade de si da identidade pura e da aparéncia em si.
Isto é, a identidade € negativa, no sentido em que se coloca em relacdo. Por ser a identidade
diferenca em relacdo a diferencga, € diferenca. Essa diferenca em sua imediaticidade € a
diversidade, em que os diferentes sdo para si indiferentes em relacdo aos outros. O
Entendimento faz com que as determina¢des incidam uma fora da outra. Tendo em vista essa
indiferenca entre os diferentes, se constitui uma relacdo de exterioridade, na qual se configura
um terceiro termo, o da comparacdo. E na comparacdo, o que se tem € a relacdo
fundamentada na identidade e na ndo identidade, na igualdade e na desigualdade entre os
termos. Com isso, configura-se uma diferenga em si mesma determinada, tendo em vista que a
comparacdo sé € possivel a partir de uma dada diferenca. No entanto, a diferenca também
pressupde uma igualdade dada. Nesse sentido, a diferenca exige uma identidade e a identidade
exige uma diferenca. Essencialmente a diferenca se configura na oposicdo. Positivo e
negativo tem uma relacdo idéntica respectivamente para consigo, na medida em que o
positivo € idéntico para consigo porquanto ndo € negativo e vice-versa. Nesse sentido, um s6 €
em oposi¢do ao Outro. A determinacdo propria s6 é numa relacdo de oposi¢do ao seu outro

respectivo. Assim, a reflexdo se configura na relacdo de oposicdo determinada de si em sua
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relacdo com seu outro. Os polos da oposi¢do sd0 0 mesmo em si € para si na suprassuncao de
si e do outro na diferenca que se refere a si mesma. Com isso, o ser se internaliza na esséncia,
na determinacdo do fundamento, porquanto a esséncia se pde como totalidade na unidade da
identidade e da diferenca na reflexdo sobre si e sobre o outro. Dessa maneira, o fundamento
exprime que Algo tem seu fundamento no Outro e ndo na identidade consigo, nem na
diferenca, nem na oposi¢do entre positivo e negativo, mas no Outro. No fundamento, a
esséncia se pds em sua totalidade, suprassumindo o que lhe caracterizava, a mediacdo e a
manifestacdo. Com isso, a esséncia retorna a imediaticidade do ser, mas agora enquanto
mediatizado na suprassun¢do da mediagdo, a existéncia.

Hegel define a existéncia como ““a unidade imediata da reflex@o-sobre-si e da reflexao-
sobre-Outro” [HEGEL, 1995 (1830), p. 242, § 123]. A existéncia advém do fundamento, que
se transpds a existéncia. Na existéncia se exprime um jogo de relativos que formam um
mundo de existentes interdependentes, no qual ndo se exprime um ponto de apoio fixo. O que
ha € a relacdo fundada na reflexdo-sobre-si e na reflexdo-sobre-Outro, que € inseperavel, na
medida em que sdo relativos e s6 se condicionam nessa relagdo ensejada pelo fundamento que
¢ sua unidade. Na existéncia estdo contidas as relacdes entre existentes, que se funda na
reflexdo sobre si mesmo. Nessa reflex@o se constitui a Coisa. A coisa-em-si kantiana tem sua
origem, segundo Hegel [1995 (1830), p. 243, § 124], nessa cisdo que se funda na reflexao-
sobre-si e na reflexdo-sobre-Outro, que parte de uma abstracdo arbitrdria do Entendimento, na
medida em que a coisa-em-si € indeterminacao e que o conceito tem a necessidade 16gica de
suprassumir tal reflexao.

De acordo com Hegel [1995 (1830), p. 244, § 125], a existéncia exprime, na reflexao-
sobre-Outro, diferencas, que sdo determinadas concretamente enquanto coisas. Essas
determinagcdes do fundamento e da existéncia postas no uno da totalidade de seu
desenvolvimento € a coisa. Nessas diferencas, na reflexdo-sobre-si, a coisa apresenta suas
propriedades, no ter. Ter e ser se diferenciam nas distincdes entre qualidade e propriedade.
Algo pode deixar de ter determinadas propriedades sem deixar de ser o que €. Ou seja, a
qualidade que se relaciona ao ser € distinta da propriedade que se relaciona ao ter. Nesse
sentido, na reflexdo-sobre-Outro, que no fundamento é unida a reflexdo-sobre-si, as
propriedades sdo distintas das coisas na medida em que ndo se vinculam a sua qualidade.
Nesse sentido, sdo existéncias refletidas sobre si, que sdo determinidades abstratas definidas
por Hegel [1995 (1830), p. 246, § 126] como matérias. A matéria (o consistente), enquanto
reflexdo-sobre-Outro, € indeterminada, ao mesmo tempo em que € determinada enquanto

reflexdo-sobre-si. A coisa, desse modo, ndo consiste nela mesma, pois enquanto coisidade
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essente-ai € uma unidade exterior de matérias. Essa diversidade de matérias que compde a
coisa sdo, cada uma, em si, 0 mesmo que a outra, o que configura uma matéria Unica carente
de determinacdes (que é o mesmo que a coisa em-si), sendo a matéria em sua abstragdo em si
mesma que se diferencia da matéria enquanto essente em si para Outro na exterioridade
simples da forma. Com isso, hd uma decomposi¢@o da coisa em matéria e forma, tendo tanto
uma quanto a outra autonomia para si na medida em que sdo a totalidade da coisidade. Forma
e matéria se pdem em unidade na diferenca na medida em que, enquanto existéncia, a matéria
em sua indeterminacdo contém a reflexdo-sobre-Outro e o ser-dentro-de-si, constituindo em
sua unidade a forma, que, por sua vez, entretanto, tem a determinacdo da matéria na medida
em que, enquanto totalidade dessas determinacdes, refere-se a si mesma. Eis que se constitui a
cisdo caracteristica do pensamento kantiano entre coisa em-si e fendmeno, que escamoteia

uma Metafisica profundamente contraditdria, pois, (nas palavras de Hegel:)

A coisa, enquanto essa totalidade, é a contradicdo de ser, segundo sua
unidade negativa, a forma, na qual a matéria é determinada e rebaixada a
propriedades; (§ 125), e, a0 mesmo tempo, de consistir em matérias, que na
reflexdo-sobre-si da coisa sdo, a0 mesmo tempo, tanto autdnomas como
negadas. A coisa, assim, consiste em ser a existéncia essencial enquanto uma
existéncia que se suprassume em si mesma: € aparicdo [fendmeno].
[HEGEL, 1995 (1830), p. 249, § 130]

O Entendimento considera que a esséncia ou estd atrds ou além do fendomeno. Para
Hegel, “a esséncia deve aparecer” [1995 (1830), p. 250, § 131]. E a esséncia enquanto tal €
distinta do ser, e tem sua determinacao que € seu aparecimento, que se exprime na existéncia,
que € o fendmeno. O fendmeno € distinto da mera aparéncia. A mera aparéncia se relaciona
com a imediatez da consciéncia ordindria. J4 o fendmeno € um avanco em relacdo a
consciéncia ordindria na medida em que é uma determinag¢do mais rica do ser que retine a
reflex@o-sobre-si e a reflexdo-sobre-Outro. Embora o fendmeno seja considerado por Hegel
como sendo um momento importante da Ldgica, ele tem uma caracteristica de cisdo e, por
isso, ndo € o nivel mais elevado da esséncia. O fendmeno é um momento da forma mesma que
constitui um mundo de finitude refletida numa totalidade enquanto resultado da mediacao
infinita da consisténcia por meio da forma e da ndo consisténcia, numa relacdo consigo na
existéncia. O mundo do fendmeno exprime uma totalidade do ser fora-um-do-outro, que se
configura numa relacdo para consigo mesmo. Nesse sentido, determina-se a relacdo do
fendmeno em relacdo a si mesmo. Essa determinacdo tem nela a forma que lhe da
consisténcia, que lhe é essencial. Se lhe é essencial, € conteido. Ao constituir-se uma

oposi¢do entre contetdo e forma, o conteudo tem uma ambiguidade, pois ndo é sem forma, ja
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que tem a forma nele mesmo, a0 mesmo tempo em que a forma lhe € exterior. A forma
também € ambigua, pois refletida-sobre-si é conteido, e, quando nao-refletida-sobre-si é
existéncia exterior. Ao contrdrio do Entendimento que considera o contetido essencial e a
forma inessencial, Hegel considera que tanto forma quanto conteido sdo essenciais, na
medida em que o conteido ndo é carente-de-forma e nesse sentido a forma se duplica em sua
reflexdo-sobre-si, sendo contetido. Com isso Hegel [1995 (1830), p. 253, § 133] chega a
consideracdo de que o conteido € a mudanca dele mesmo em forma e a forma é a mudanca
dela mesma em contetido. Nesse sentido, o conteido se distingue da matéria na medida em
que a matéria, embora precinda em-si da forma, manifesta-se no ser-ai indiferentemente a ela,
enquanto que o contetido posto s6 o € em relacdo a forma. Nesse sentido, “o fendmeno € a
relacao”’[HEGEL, 1995 (1830), p. 255, § 134], na qual os diferentes se condicionam enquanto
tais.

De acordo com a Enciclopédia hegeliana, a relacdo se estabelece em sua
imediaticidade entre o todo e as partes. O todo enquanto contetido consiste nas partes que se
exprimem na forma. As partes sdo diversas umas em relacdo as outras, mas sdo idénticas
enquanto relacdo umas as outras ou enquanto tomadas no conjunto. O conjunto, por outro
lado, nega as particularidades. Nessa relacdo ocorre a exteriorizacao da forca que se dd numa
relacdo negativa em relacdo a si mesma, € que se caracteriza pela exteriorizagdo mesma
enquanto relacdo negativa do todo em relacdo a si e nesse sentido sua verdade se coloca
enquanto relacdo dos diferentes que sé sdo um em relagdo ao outro enquanto interior e
exterior. O interior é um lado da relagdo na forma vazia da reflexdo-sobre-si; o exterior &,
também, um lado da relacdo na determinagdo vazia da reflexdo-sobre-Outro. Os dois lados
sdo em unidade no movimento da for¢a que se pde nessa relagdo. Os dois lados dessa relagao
constituem uma mesma totalidade numa unidade, que € o conteido. Nesse sentido, o interior e
0 exterior tem o mesmo conteido. Sendo assim, toda a esséncia se manifesta no fendmeno.
Desse modo, interior e exterior sao diferentes na forma, mas sido idénticos na esséncia.
Portanto, no que diz respeito ao fendmeno, o interior se pde na existéncia pela exteriorizacao
da forca. Essa relacdo se dd em abstracdes vazias tendo em vista que o conteido é o mesmo e
nesse sentido € idéntico. Tal identidade €, segundo Hegel a efetividade (o terceiro momento
da doutrina da esséncia).

Para Hegel, ao contrario do que concebe a consciéncia ordindria, pensamento e
efetividade ndo estdo cindidos um do outro. Nesse sentido, o racional ndo se separa da
efetividade (isso terd implicagdes fundamentais a Filosofia da Histdria hegeliana). De acordo

com o § 142 da Enciclopédia, a efetividade é, em sua imediaticidade, a unidade da esséncia e
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da existéncia que veio-a-ser, a unidade do interior e do exterior, que pela sua exteriorizacao €
a efetividade mesma. A efetividade tomada em seus termos aparentes, tem como primeiro
momento, a identidade geral, que tem a possibilidade como sua caracteristica. De acordo com
o § 143 da Enciclopédia, a possibilidade € o interior, mas posto: uma abstra¢do vazia advinda
da reflexdo-sobre-si, que se liga ao pensar subjetivo. Embora seja vazia por defini¢do, o
Entendimento se serve dessa abstragdo. A efetividade e a necessidade sdo distintas da vazia
possibilidade na medida em que s@o postas concretamente e consumadas. Entretanto, em sua
reflexdo-sobre-si, a efetividade acaba caindo no mesmo vazio que a possibilidade, pois se
coloca numa relacdo de interioridade e exterioridade para com a possibilidade, sendo também
possibilidade, caindo na inessencialidade exterior e contingente. Com 1sso, possibilidade e
contingéncia sdo formas da efetividade em sua exterioridade imediata e enquanto tais
relacionam-se fundamentalmente com o conteido e dependem do mesmo. A possibilidade
posta como essente € um pressuposto para a possibilidade de ser um Outro, o que configura
uma condi¢do. Nesse sentido, se desenvolve um circulo de determinacdes entre a
possibilidade e a efetividade imediata que configura uma mediacdo de uma pela outra,
desenvolvendo-se nesse circulo que € totalidade. Essa totalidade retne todas as condi¢des do
conteido da coisa que, por conta disso, se coloca em atividade num movimento da
interioridade e da exterioridade, que em unidade fundamenta a necessidade.

O conceito de necessidade (Notwendigkeit) diz respeito ao conceito mesmo € na
imediaticidade ¢ “a unidade da possibilidade e da efetividade” que se configura em trés
momentos, a condi¢ao, a coisa e a atividade. A condi¢do € pressuposto. Mas, posta é relativa a
coisa. No entanto, sendo para si é exterior a coisa, € contingente. Contudo, s6 é em referéncia
a coisa, a totalidade,que € um circulo, o circulo da condi¢do enquanto pressuposto. A coisa
também ¢é pressuposto. Mas, posta é relativa a interioridade e a possibilidade e enquanto
pressuposto € autdnoma como contetido em relagdo a si. No uso das condicdes, a coisa chega
a existéncia exterior, realizando as determinac¢des do contetido, se manifestando como coisa
na correspondéncia em relagdo as condicdes. A atividade tem sua autonomia, mas sé €
possivel no movimento de exteriorizacdo da condic@o a coisa, que lhe da existéncia. Nessa
existéncia autdnoma, a necessidade se coloca em sua exterioridade, limitando-se a sua Coisa,
que é o todo, mas também a determinidade simples e enquanto exterior, € exterior ao
contedido. Nesse sentido, a necessidade em si enquanto esséncia una e identidade consigo
mesma suprassume a imediatez na mediagdo e a mediagdo na imediatez, fazendo com que,
com essa atividade, a Coisa retorne a si mesma. Desse modo, a necessidade € tanto mediagao,

por conta do circulo de circunstancias e ndo mediacdo em sua unidade.
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Portanto, a necessidade € relacdo absoluta enquanto processo de suprassuncao da
relacdo no sentido da identidade absoluta. Em sua imediaticidade é a relagdo da
substancialidade e da acidentalidade. A substancia é essa identidade consigo mesma nessa
interioridade, que € necessidade enquanto negatividade dessa interioridade, que se pde na
efetividade, enquanto exterioridade que € acidentalidade por ser imediato. Essa imediaticidade
€ simples possibilidade que passa para a efetividade. Esse passar da identidade substancial € a
atividade da forma. A substancia, assim, € a totalidade dos acidentes, em que a negatividade
absoluta se coloca enquanto poder absoluto, sendo a riqueza de todo o conteido que se
manifesta, e essa manifestacdo € seu proprio conteido. Na reflexdo da determinidade, o
conteddo € apenas um momento da forma. Nesse sentido Passa-se absolutamente da forma ao
conteudo e deste a forma, sendo a substincia essa absoluta atividade da forma. A substincia
enquanto poténcia que se refere a si mesma se determina enquanto acidentalidade, a
exterioridade se distingue, fundamentando a substancia enquanto relacdo, relagdo que se d4 na
primeira forma da necessidade enquanto relacdo de causalidade. A substincia se configura
enquanto Coisa Origindria na medida em que reflete sobre si, que na passagem para a
acidentalidade é causa. Mas, ao suprassumir-se em sua relacdo negativa produz o efeito, que
se configura enquanto ser posto na efetividade. O efeito por ser reflexdo da causa no ser-
posto, tem 0 mesmo contetdo que a causa, sendo a causa, assim, somente nessa relacdo com o
efeito. A causa € distinta do efeito, pois o efeito € ser-posto e € pressuposto enquanto por-se
da causa na imediaticidade. Nesse sentido, ha também uma substincia na imediaticidade
onde ocorre o efeito. Pois, por ser imediata ndo € ativa porquanto nao ha a negatividade, mas
¢ uma outra substincia, passiva. Nesse sentido, a causalidade passou a ser uma relagdo de
acdo reciproca. Tendo em vista que, segundo Hegel [1995 (1830), p. 283, § 153], sob a
perspectiva do sentido ordindrio, a causa € finita e sempre recorre a outra causa, num
movimento infinito. A causalidade na acdo reciproca da conta de todo o desenvolvimento da
relacdo de causalidade, pois a causa é, ao mesmo tempo efeito, e vice-versa, sendo ela uma s6,
uma causa auténoma. Sendo para si, essa causa se pde, suprassumindo novamente a cada uma
das determinacdes postas, suprassumindo a originariedade, a acdo se torna reacdo. Nessa
relagcdo de causalidade de acdo reciproca se exprime uma alternancia na qual a necessidade se
poe enquanto autdbnoma da relacdo negativa em relagdo a si mesma, sendo o diferenciar e o
mediar essa originariedade que se constitui numa relacdo para consigo mesmo nos termos
efetivos autdnomos, o que configura uma identidade. Uma relacdo para consigo mesmo, uma
relacdo autodeterminante, livre, que se configura na mediag¢do dos termos efetivos autdnomos

que sdo relativos uns aos outros num repelir-se de si mesmo. Eis que se evidencia, com sua
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maxima profundidade, o conceito hegeliano de liberdade, enquanto verdade da necessidade
que ndo se restringe a politica, mas € uma liberdade da autodeterminacdo espiritual que se
configura a partir da necessidade na relacdo de substancialidade na doutrina da esséncia na
Ciéncia da Logica. Com isso, também se evidencia a verdade da substancia, no retorno de si

mesmo da imediatez do ser pela esséncia, eis o0 conceito.

Essa verdade da necessidade €, por conseguinte, a liberdade, e a verdade da
substdncia é o conceito — a autonomia que € o repelir-se de si mesmo para
termos autonomos diferentes, enquanto esse repelir € idéntico consigo, e esse
movimento alternado, que permanece junto a si mesmo, o é somente
consigo. [...] O conceito €, assim, a verdade do ser e da esséncia, enquanto o
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aparecer da reflexdo sobre si mesma é ao mesmo tempo a imediatez
autdnoma; e esse ser; de efetividade diversa, é imediatamente apenas um
aparecer dentro de si mesmo. [HEGEL, 1995 (1830), p. 287 e 288, §§ 158 ¢
159, grifos do autor]

Sob a perspectiva hegeliana do idealismo absoluto na Enciclopédia das Ciéncias
Filosdficas [1995 (1830), p. 292, § 160], o conceito tem como caracteristica fundamental a
liberdade, tendo em vista que € “poténcia substancial essente para si” e totalidade, na medida
em que € posto em unidade insepardvel com seus momentos, que sdo totalidades que sdo ele
mesmo, determinando-se a si em si e para si em sua identidade consigo. O conceito sob a
perspectiva de Hegel, se diferencia profundamente do conceito da l6gica formal, pois sob a
perspectiva do Entendimento, o conceito € uma mera forma de pensar, representacdo, que é
vazia, morta. J4 para o idealismo absoluto, a filosofia por ser um ‘“conhecimento
conceituante”, o conceito € principio da vida, € o concreto mesmo, pois 0 conceito assim
compreendido ndo é meramente formal, pois embora seja forma, ndo € finito, mas sim infinito
pois exterioriza de si o conteido e sob essa caracterizacdo absoluta, o conceito ndo é
figurativo “mas é desenvolvimento” [HEGEL, 1995 (1830), p. 293, § 161, grifos do autor],
pois ndao é um “ultrapassar” tendo em vista que o ultrapassar € processo dialético do ser, e,
nem um “aparecer em Outro”, tendo em vista que o aparecer em Outro € processo dialético da
esséncia. O conceito € livre, em si e por si mesmo. Assim, Hegel suprassume a cisdo entre
forma e conteido do Entendimento a partir da perspectiva conceituante do Absoluto.

A Doutrina do Conceito é dividida por Hegel em Doutrina do Conceito subjetivo
(formal), da Objetividade e da Ideia. No conceito subjetivo, o conceito enquanto tal idéntico
consigo em sua reflexdao-sobre-si em sua unidade negativa é determinado em si e para si nos
momentos da universalidade, da particularidade e da singularidade. Que sdao momentos
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tomados abstratamente, mas, o conceito € concreto, por ser toda a determinidade. Os
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conceitos compreendidos pelo entendimento sdo abstracdes, que exprimem somente uma
universalidade que ndo abarca a particularidade e nem a singularidade. Por ndo ser ainda a
Ideia, o conceito enquanto tal na subjetividade € ainda formal, ji que é pensamento e nao
empirico. No entanto, o conceito, sob a perspectiva do idealismo absoluto, € concreto pois €
ser-determinado-em-si-e-para-si, porquanto € singularidade que constitui sua relagdo consigo
mesma na universalidade. Essas determinacdes do conceito valem cada uma para si, mas sua
identidade se pde no conceito, sendo que cada momento sé é a partir dos outros e com 0s
outros. O conceito em sua livre diferenciacdo nega-se pela primeira vez pondo-se na
particularidade, pela diferenciacao trazida pela singularidade. Nessa reflexdo negativa sobre si
do conceito, que traz a diferenca e a determinacdo dos momentos do conceito enquanto
universalidade, particularidade e singularidade sdo imanentes a0 mesmo, porquanto este
determina, particulariza. As determinac¢des do conceito sdo o seu julgar.

O juizo enquanto particularizacdo do conceito exprime a relacdo diferenciadora dos
momentos conceituais essentes-para-si nos quais esses momentos sdo idénticos cada um
consigo mesmo, ndo sendo idénticos um ao outro. Sujeito e predicado, no juizo sdo pensados
ordinariamente como sendo autdbnomos, o sujeito como uma determinacdo para si € O
predicado como uma determinagdo universal externa ao sujeito, que se encontra, por exemplo
em nossa cabeca. No juizo se reune a determinacio universal a determinacao para si. A copula
“€” tem o papel de exprimir o predicado do sujeito, em que o sujeito € subsumido, fazendo
com que o juizo exprima uma determinacdo objetiva, pois o juizo, pela copula, exprime as
determinagdes proprias do objeto. As determinagdes do juizo abstrato sio momentos abstratos
da imediaticidade do conceito em que “o sujeito € predicado”, nesse sentido, no juizo abstrato,
o sujeito é enunciado enquanto idéntico ao sujeito. O ser expresso na cépula é caracteristico
do conceito, pois ndo se separa o singular e o universal, porquanto, no conceito, sdo seus
momentos. Nesse sentido, o juizo € a particularizacdo do conceito. Tal particularizagdo ndo €
uma atribui¢do dada pelo eu ao objeto, mas uma expressao da objetividade mesma, universal,
pois o conceito, segundo Hegel [1995 (1830), p. 303 § 167, adendo], “é o imanente as coisas
mesmas; por ele, as coisas sdo o que sdo; e conceituar um objeto significa, por isso, ser
consciente de seu conceito”. Nesse sentido, o juizo ndo € simplesmente formado por nds, mas
¢ em si mesmo, tendo em vista que permanece nele - mesmo se particularizando, no juizo.
Hegel exemplifica: “ouro € metal”. Nao € o eu que atribui essa caracteristica ao ouro, isso lhe
€ imanente. O juizo € distinto, assim, da proposi¢do. A proposi¢do tem um carater subjetivo e
ndo universal, pois se vincula a a¢des singulares, um estado, etc., como, por exemplo: “Dormi

bem hoje a noite”. No juizo, a cépula faz com que o universal abstrato do predicado contenha
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nele a determinidade do sujeito. Nesse sentido, se pde a identidade do sujeito e do predicado
enquanto conteddo que preenche a vacuidade da copula com determinacdo de um para outro
entre sujeito e predicado no juizo. Com o preenchimento do conteido da cépula constitui-se a
determinagdo progressiva do juizo, em que os juizos sdo resultados uns dos outros num
determinar progressivo do conceito, até chegar ao silogismo. Os juizos reproduzem as esferas
do ser e da esséncia. Nesse sentido o juizo é imediatamente qualitativo.

O juizo imediato tem o cardter da exatiddo, pois se refere a correspondéncia formal da
representacdo, por isso € finito. Nele, o sujeito ndo corresponde com o predicado no conceito.
Um sujeito concreto tem diversas caracteristicas, sendo que no juizo abstrato, apenas uma
dessas caracteristicas serd expressa no predicado. Do mesmo modo, o predicado abstrato pode
ser aplicado a diversos sujeitos. Hegel exemplifica no adendo ao § 172 da Enciclopédia no
juizo “arosa € vermelha”, a rosa tem diversos predicados além da cor. Assim como a cor pode
ser aplicada a diversas singularidades. Desse modo, forma e contetido ndo correspondem um
ao outro, apenas se tocam em apenas um ponto. Os juizos imediatos podem ser positivos e
negativos e relacionam-se com a sensibilidade, exprimindo ou uma vazia relagdo idéntica na
qual “x € x” ou uma vazia relacdo repleta na qual “x € ndo y” (juizo negativo em que se nega
simplesmente a letra determinada) “x € ndo-2” (juizo infinitamente negativo).

Ja o juizo da reflexdo tem a caracteristica de se remeter a um outro. No juizo imediato,
o predicado tinha uma caracteristica abstrata imediata. No juizo da reflexdo, o predicado se
remete a um outro: a utilidade é um exemplo de predicado do juizo reflexivo, no qual o

sujeito € remetido por seu predicado a outro. Embora o juizo reflexivo ultrapasse a

(€N

imediaticidade, o conceito do sujeito ainda ndo € indicado. No juizo singular, o sujeito
universal. Assim, por exemplo, “este instrumento € ttil”. Quando afirmamos isso, € afirmado
que ndo € somente este instrumento € Util, mas alguns instrumentos sdo uteis, assim, O
singular eleva-se acima de si, refletindo-se numa ampliagdo exterior, chegando ao juizo
particular, que em sua negatividade, tanto se refere a si mesmo quanto se refere a outro, sendo
um em meio a uma multidao, mas tendo uma caracteristica particular que partilha com seus
semelhantes (gé€nero), pertencendo a essa universalidade, uma totalidade, enquanto
universalidade ordindria vinculada a reflexdo. O juizo reflexivo, ao pdr o sujeito como
universal na diferenca fundada na reflexdo-sobre-si negativa, constituiu um contetido, fazendo
com que o juizo se tornasse uma relacdo necessdria. Eis o juizo da necessidade, que tem em
sua imediaticidade o predicado numa relacdo de substancialidade, uma base imutdvel a qual

tudo se firma. E o universal concreto, a substincia, a natureza do sujeito, o género, € o juizo

categérico que se exemplifica: “orquidea é planta”. Tal predicado exprime a natureza desse
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sujeito, lhe caracteriza enquanto tal. No entanto, “bromélia € planta”, “ddlia € planta”. Nesse
sentido, exprime-se a falha do juizo categérico, tendo em vista que a ‘“plantidade” ¢é
indiferente a particularidade das espécies. Eis que se evidencia o juizo hipotético, que
corresponde a passagem da substancialidade a causalidade, na qual o wuniversal se
particulariza. H4 uma dependéncia do conteido em relagdo a outro, uma relacio de
causalidade. Com 1isso, a identidade interior se pde, fazendo com que a singularidade se
coloque como exclusiva, idéntica consigo mesma e o universal enquanto género, nesse
sentido, desdobra um juizo no qual os dois lados sdo idénticos em que o género € a totalidade
das espécies e a totalidade da espécie € género. Assim, chega-se ao juizo do conceito, no qual
seu conteido é o conceito enquanto totalidade em sua completa determinidade da simples
forma. O género se torna efetivo numa efetividade singular, constituido no particular. A
conformidade da finitude em relacdo ao universal se d4 no juizo apoditico, que € distinto do
juizo assertdrico que se relaciona a subjetividade. O juizo assertorico traz um julgamento
subjetivo, que ndo expressa uma referéncia fundamental entre o particular e o universal. J4 o
juizo apoditico exprime essa possibilidade de conformidade. Tanto o sujeito quanto o
predicado sdo juizos completos. No entanto, no conceito é posta a unidade do sujeito e do
predicado, no preenchimento da copula “€”. Nesse sentido, sujeito e predicado sdo momentos
que se diferenciam na unidade conceitual na relagdo de mediacdo do silogismo.

Os juizos expressaram diferencas de forma. O silogismo traz o conceito em identidade
imediata, que retornou das diferencas de forma expressas no juizo. Nesse sentido, de acordo
com o § 181 da Enciclopédia “o silogismo € a unidade do conceito e do juizo” [HEGEL, 1995
(1830), p. 314 § 181] . O silogismo exprime a forma imediata do racional. O silogismo em sua
imediaticidade € silogismo de entendimento, silogismo qualitativo, pois sujeito e predicado
sdo exteriores entre si € em relacdo ao meio termo. Desse modo, um sujeito singular é
concluido junto com uma determinidade universal por meio de uma qualidade particular, eis a
primeira figura do silogismo (S-P-U). Assim, o sujeito, no silogismo de entendimento se
conclui junto com outra determinidade, exterior a si, sendo um silogismo contigente em suas
determinidades, pois “o sujeito pode ser referido a diferentes Universais através do mesmo
medius terminus” [HEGEL, 1995 (1830), p. 319 § 184, grifos do autor] e em suas relacoes,
pois € imediato e ndo exprime a unidade no meio termo. Nesse sentido, no silogismo imediato
S-P-U, o singular é posto como universal, pois o singular foi mediatizado junto com o
universal. O singular, enquanto sujeito, é unidade dos extremos, sendo universal e singular,
desse modo, mediatiza, exprimindo a segunda figura do silogismo, U-S-P, que exprime a

verdade da primeira figura, a qual traz o singular como mediatizante, o que exprime
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contingéncia. Agora, o universal é o mediatizante, trazendo a terceira figura do silogismno P-
U-S. Com isso, cada momento, no silogismo se determina no conceito, enquanto um dos
extremos e o mediatizante. Com o silogismo qualitativo chega-se a identidade exterior do
entendimento na qual os extremos se igualaram. Desse modo, exprime-se o silogismo
quantitativo, ou matematico.

Como cada momento chegou a condi¢do de meio termo do silogismo, suprassumiu-se
a unilateralidade da abstracdo da imediaticidade do silogismo qualitativo e a mediacao
abstrata que traz os termos como pressupostos exprime a necessidade do conceito em sua
unidade mediatizante ndo permanecer mais na abstra¢do da particularidade, mas como uma
unidade entre a singularidade e a universalidade desenvolvida, a partir da unidade refletida na
qual a singularidade se determina ao mesmo tempo como universalidade, eis o silogismo da
reflex@o, o qual tem como primeiro momento a totalidade, porquanto a determinidade abstrata
particular do sujeito, exprime a de todos os sujeitos na mesma determinidade, o que leva a
indu¢do, em que o meio-termo sao os singulares empiricamente € , por isso, sdo distintos da
universalidade, que se expressa pela analogia, que tem o singular tomado no sentido da
universalidade enquanto meio-termo.

Em seu movimento, o silogismo foi expresso em suas diferencas e o resultado desse
movimento foi a produgdo da suprassuncdo dessas diferengas, sendo que cada momento se
exprimiu como a totalidade dos momentos, sendo em-si idénticos. A universalidade se
exprimiu na negacdo de suas diferencas, pela mediacdo do ser-para-si. A negacdo das
determinidades do silogismo constituiu, assim, sua universalidade do concluir-junto do sujeito
mesmo, o que configura a realizacdo do conceito, em que a totalidade em sua unidade retorna
a si, sendo as diferencas essa totalidade, determinando-se pela suprassun¢do da mediagdo
enquanto unidade imediata: eis o objeto.

Para Hegel, a fixacdo da oposicdo entre sujeito e objeto é inadequada, pois para o
filésofo, o conceito é subjetivo e se torna objetivo por sua atividade. Nesse sentido, a
objetividade € processual, na medida em que manifesta a subjetividade. Esse movimento
caracteriza o proprio conceito que une subjetividade e objetividade. Entretanto, em sua
imediaticidade, o objeto € indiferente em relacdo a diferenga, pois esta foi suprassumida.
Nesse sentido, o objeto € , em sua imediaticidade, primeiramente, o conceito em si, que se
coloca na subjetividade porquanto o determina exteriormente. Por outro lado, o objeto € uma
unidade de termos que se compde num agregado. Desse modo, o objeto € formal e
mecanicamente determinado na medida em que contém a diferenca, mas € indiferente aos

outros objetos, sendo assim, autbnomo e ndo-autdnomo ao mesmo tempo, pois s6 € nao-
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autdbnomo na medida em que € determinado externamente, mas € autbnomo, exatamente por
essa diferenca em relacdo a outro. Tal relagdo exprime uma negatividade imanente, a qual
constitui o silogismo, que une a centralidade e a ndo autonomia em um centro de relacdo, o
que exprime o mecanismo absoluto. Nessa relacdo mecanica, os objetos tém sua autonomia
fundada na nao-autonomia, na medida em que se determina na relacdo a outro, que o torna

autdbnomo, na medida em que se diferencia. Nesse sentido, a imediaticidade do objeto é

o

negada em si, porquanto o objeto tem de pdr-se enquanto ndo-indiferente em relacdo
diferenca no que se refere ao seu Outro, pois o determina. Com isso, chega-se ao quimismo,
que exprime essa ndo indiferenca em relacdo ao diferente, porquanto essa diferenca o
caracteriza enquanto tal em sua qualidade, num ir e vir exterior de uma relacdo reflexiva.
Entretanto, essa nao indiferenca do quimismo leva o objeto a se integrar ao outro na
suprassun¢do da exterioridade no conceito enquanto fim, a livre existéncia do conceito, a
teleologia, que suprassume o mecanismo € o0 quimismo na medida em que se reconhece
enquanto sua propria atividade na negacio da oposicao na realizacio de si que € seu proprio
fim, concluindo-se consigo e conservando-se. Em sua imediaticidade, a relagcdo teleoldgica €
uma finalidade exterior, porquanto o conceito se contrapde ao objeto enquanto um
pressuposto, sendo um fim finito, em que se constitui uma relacao de utilidade.

Na relagdo teleoldgica exprime-se um silogismo no qual hd um fim subjetivo o qual se
conclui junto com a objetividade (externa) por um meio-termo, que exprime a unidade do
subjetivo e do objetivo numa atividade conforme a um fim, que se pde objetivamente como
meio. O fim € efetuado em direcdo a ideia em trés momentos, o fim subjetivo, o fim em via de
se realizar e o fim realizado. No fim subjetivo, a universalidade abstrata é determinada pela
particularidade, recebendo um conteddo determinado, pondo a oposi¢c@o entre subjetividade e
objetividade, numa atividade voltada para fora, que se refere ao objeto enquanto meio. Essa
atividade € negativa, atividade do conceito enquanto poténcia imediata que mantém o objeto
como meio, pois o objeto é posto como nulo em si no conceito, j4 que o conceito é a
idealidade para si. Mas, por conta do fim ndo ser idéntico ao objeto, o fim tem de ser
mediatizado com objeto. O mecanismo e o quimismo se pdem a servico do fim. Eis a asticia
da razdo (atividade mediatizante), a qual tem o fim subjetivo como poténcia que faz com que
os objetos atuem segundo sua prépria natureza, fazendo se desgastar, mas conservando a
atividade de mediagdo, que € ela mesma. Nesse sentido, o fim realizado € a unidade que se
pOs entre o subjetivo € o objetivo na conservagdo do fim diante e através do objetivo, € o
universal concreto, o conteido que permanece 0 mesmo no movimento dos trés termos do

silogismo. No entanto, por ser uma realizacdo de uma finalidade finita e, por isso, externa, o
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fim alcangado é somente um objeto, que € meio para a realizacao de outros fins, que é meio
para realizacdo de outros fins, em um movimento infinito. No entanto, na realizacdo do fim
também ocorre que a subjetividade unilateral e a autonomia objetiva sdo suprassumidas e o
fim € realizado no conceito, porquanto exprime a nulidade do objeto em si, fazendo com que
transpareca a atividade-da-forma enquanto atividade do conceito, que s6 tem a si mesmo por
conteddo. Nesse sentido, a oposi¢do forma e conteudo € também suprassumida e o fim se
conclui junto consigo, exprimindo nesse processo a unidade entre o subjetivo e o objeto que

era em si-essente passando a ser para-si essente enquanto Ideia.

2.1.2.1 A razao rege o mundo

Sob a perspectiva hegeliana da Ciéncia da Logica expressa na Enciclopédia § 213, a
ideia € a unidade absoluta do conceito e da objetividade, sendo o verdadeiro em si e para si. A
ideia € a verdade, pois € a correspondéncia da objetividade e do conceito e ndo a mera
correspondéncia entre as representacoes da subjetividade e as coisas exteriores. O conteudo
ideal da ideia sdo as determinacdes do conceito, e, o conteiido real da ideia € a exposi¢ao do
conceito na forma, na exterioridade do ser-ai. As coisas singulares nao sao autdbnomas, mas s
sdo em sua relagdo com a unidade da ideia, que se torna efetiva como Espirito enquanto

Sujeito. Nas palavras de Hegel:

[...] O absoluto é a ideia universal e una, que enquanto julgante se
particulariza no sistema das ideias determinadas, que, no entanto, s6
consistem em retornar a ideia una: a sua verdade. E por esse juizo que a ideia
é, antes de tudo, somente a substdncia una, universal; mas sua efetividade
verdadeira, desenvolvida, é ser como sujeito e, assim, como espirito.
[HEGEL, 1995 (1830), p. 349, § 213, grifos do autor, adendo]

A ideia ndo € para Hegel uma mera abstracdo e nem puramente formal, pois ela tem o
conceito em seu retorno negativo de si a si mesmo, enquanto subjetividade. Desse modo, a
ideia € essencialmente concreta, pois o conceito em sua liberdade se determina na realidade.
A ideia, assim, ndo estd num mais além, mas € o “absolutamente presente” e estd em cada
consciéncia, mesmo que distorcida, sendo o imediato e o mediado. Os graus considerados na
Logica hegeliana, o ser e a esséncia, assim como a objetividade e o conceito ndo sio

diferencas fixas, mas dialéticas, enquanto momentos da ideia especulativa.

No § 214 da Enciclopédia, Hegel traz diversas defini¢cdes da ideia, vejamos:

A ideia pode ser compreendida:
como razdo (essa € a significacdo filosofica prépria para razdo);
como sujeito-objeto, além disso;
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como a unidade do ideal e do real; do finito e do infinito; da alma e do
corpo;

como a possibilidade que tem, nela mesma, sua efetividade;

como aquilo cuja natureza sé pode ser concebida como existente etc.; porque
na ideia estdo contidas todas as relagdes do entendimento, mas em seu
infinito retorno e identidade em si mesmos. [HEGEL, 1995 (1830), p. 350, §
214, grifos do autor]

A partir dessas consideracdes de Hegel poderemos tracar diversas consideragcdes
acerca das Licoes sobre a Filosofia da Historia Mundial de Hegel. O que serd feito em
momento oportuno. Por agora, guardemos a consideracdo de que, para Hegel, a ideia pode ser
compreendida como razdo e seu significado filoséfico proprio estd nessa defini¢io. Isso sera
importante para a Filosofia da Historia hegeliana, pois a considera¢do fundamental das Licoes
hegelianas, ou melhor, de toda a filosofia hegeliana, é a de que a razdo rege o mundo.

A ideia, por trazer como seus momentos 0 ser € a esséncia, o conceito e a objetividade,
traz a unidade do sujeito e do objeto, do ideal e do real, da possibilidade e da efetividade, mas
nio de forma estanque, mas uma unidade ensejada pelo retorno negativo de si conceito. Ou
seja, a unidade da ideia ndo € uma unidade imediata, mas uma unidade que compreende a
imediaticidade e a mediacdo. Todas essas definicdes da ideia sdo importantes para a Filosofia
da Historia madura de Hegel, pois a Filosofia da Histéria vem exprimir em seu resultado a
efetividade da razdo na Histéria, porquanto tem a liberdade como sua caracteristica
fundamental. Além disso, a definicdo da ideia enquanto unidade do ideal e do real explica a
afirmacdo fundamental da Filosofia do Direito de que o real efetivo € racional. Isso ficard
ainda mais claro no decorrer de nossa exposicao.

A nocdo de processo é fundamental para a compreensdo do conceito hegeliano de
ideia, na medida em que a ideia € o percurso no qual o conceito se determina objetivamente
em oposicao a objetividade enquanto subjetividade, uma subjetividade infinita que pervade o
finito. Nesse processo, a ideia é imediatamente vida, que no conhecimento se diferencia
enquanto mediagdo que se duplica em ideia tedrica e ideia prética, para, por fim, chegar ao
ultimo grau do processo 16gico enquanto ideia absoluta, que restaura a unidade enriquecida
pela diferenca.

Entdo, a ideia imediatamente é vida. Hegel expde essa imediaticidade da ideia
enquanto vida a partir da oposi¢cdo corpo-alma. De acordo com Hegel, o conceito é a alma da
vida, que tem o corpo por sua realidade. Por ser imediata, a ideia, na vida, tem a finitude da
morte. Entretanto, exatamente por ser imediata a ideia vai além da vida na forma do juizo, no
conhecimento. Ha trés processos que se concluem junto com o processo do ser vivo. O

primeiro processo € a reproducdo. Nesse primeiro processo a corporeidade se torna o objeto
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do ser vivo que se exprime na natureza inorganica, que se diferencia de si mesma e retorna,
numa reproducdo. O segundo processo € a diferenciacdo, na qual a natureza inorganica €
contraposta ao ser vivo e, nessa contraposi¢cdo, o ser vivo se conserva a si mesmo. “No outro,
assim, o ser vivo s6 vai junto consigo mesmo” [HEGEL, 1995 (1830), p. 355, § 219, adendo].
Nessa contraposi¢do, o ser vivo pos a si mesmo sua determinidade real, sendo assim, em-si
género, que € a universalidade substancial que se particulariza na relacdo de um sujeito com
outro de mesmo género que se determinam um em relacdo ao outro na diferenca dos sexos.
Com isso, o processo do género se decompde em dois lados, um, traz o individuo vivo nao
mais como um pressuposto imediato, mas como mediatizado; o outro lado exprime a
negatividade da singularidade viva que se desfaz diante da universalidade. Por conta disso, a
ideia da vida ndo se prende mais a qualquer particular (2 imediaticidade), indo para si mesma
em sua verdade, entrando na existéncia enquanto género livre, trazendo a morte da vitalidade
singular, mas que traz consigo o emergir do Espirito.

A universalidade € o elemento da existéncia da ideia, que existe livre para si na
medida em que a ideia tem por objeto o conceito para si. A ideia se diferencia dentro de sua
universalidade enquanto subjetividade. Com isso, constitui-se uma relacdo de reflexdo, de
dupla caracteristica, pois hé o diferenciar da ideia nela mesma e a pressuposi¢do do universo
exterior. Embora esses juizos sejam em si idénticos, essa identidade ainda nao foi posta, pois
o pressuposto ainda ndo se pOs. Nesse sentido, “para a ideia subjetiva [...] a ideia objetiva € o
mundo imediato ai encontrado; ou a ideia como vida estd no fendomeno da existéncia
singular” [HEGEL, 1995 (1830), p. 357, § 224, grifos do autor]. A ideia sendo para si é,
também, concomitantemente, para o outro dela, o que traz a certeza da identidade do mundo
objetivo com ele mesmo. Assim, se exprime uma oposi¢do entre a subjetividade e a
objetividade, a qual a razdo terd a fé “de por a identidade e de elevar sua certeza a verdade”
[HEGEL, 1995 (1830), p. 357, § 224, grifos do autor], tendendo a anular a oposi¢do que
acredita ser em si nula. Esse € o processo do conhecimento, que tem como suprassumida a
oposi¢do unilateral entre subjetividade e objetividade. Entretanto, essa oposi¢do em si €
afetada pela finitude e se configura em duplicidade, em primeiro lugar, no impulso da
suprassuncdo da unilateralidade da subjetividade da ideia, tendo como fundamentacdo a
admissao do mundo essente em si mesmo (o impulso do conhecimento como tal, da busca
pela verdade — atividade tedrica da ideia), e, em segundo lugar, no impulso da suprassungao
da unilateralidade do mundo objetivo enquanto aparéncia de determinagdes contingentes, na

busca da configuragdo desse mundo objetivo exterior a partir da interioridade da subjetividade
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infinita da ideia (o impulso da plena realizacdo do bem - o querer — a atividade pratica da
ideia).

No que se refere a atividade teérica da ideia, o conhecimento, ha uma finitude que lhe
caracteriza inicialmente, qual seja, a pressuposicao da oposi¢cdo, que tem o conceito num além
em relacdo a multiplicidade. O conceito, assim, € exterior a matéria, servindo de acolhimento
a mesma. Nesse sentido, a razdo age como entendimento [HEGEL, 1995 (1830), p. 358, §
226], constituindo uma verdade finita. Tal condi¢cdo do conhecimento traz uma atividade
fundada na identidade formal baseada na abstracdo da universalidade em relacdo a
multiplicidade do concreto dado na singularizagdo de suas diferencas a qual a partir das
particularidades abstratas define um universal enquanto género (método analitico). A partir
dessa definicdo universal avanca-se em direcdo ao singular concreto por meio da divisdo,
chegando ao teorema numa atividade de acolhimento do objeto nas formas do conceito
determinado (finito — conceito de entendimento), enquanto desenvolvimento dos momentos
do conceito no objeto (método sintético). Com isso, chega-se a determinagdes diversas a
partir da identidade mediatizada, trazendo a necessidade de uma relacdo para o conhecimento,
qual seja, a prova. A necessidade da prova é uma necessidade exterior importante para a
subjetividade. No entanto, por conta dessa exterioridade, tanto o método analitico quanto o
método sintético trazem pressupostos e progridem dentro da identidade formal. Essa
progressio é fundada pela atividade de mediacdo da subjetividade que age e pde
determinagdes em si e para si, levando-a a determinar o mundo achado-ai de acordo com seu
querer, que € o bem (a ideia subjetiva enquanto dever-ser), o que a leva a certeza da nulidade
em si desse mundo achado-ai, que €, assim, uma aparéncia. A vontade, desse modo, exprime-
se no dever-ser, na necessidade formal da realizacdo do bem. Com isso, exprime-se a
contradicdo dessa atividade, qual seja, a de que o bem deve ser realizado, mas se fosse
realizado, a atividade da vontade seria nula. Eis a finitude da vontade que se vincula ao
formalismo do Entendimento. O pensamento especulativo nao fica nessa finitude, pois sabe

que

[...] o nulo e o evanescente constitui apenas a superficie, ndo a verdadeira
esséncia do mundo: esséncia que € o conceito essente em si e para si, € 0
mundo assim &, ele mesmo, ideia. A aspiracdo insatisfeita desvanece quando
reconhecemos que o fim dltimo do mundo tanto é realizado, como se realiza
eternamente [...]. [HEGEL, 1995 (1830), p. 364-365, § 234, adendo]

Com isso, chega-se a unidade da ideia pratica e da ideia tedrica, pois a verdade do bem

€ posta na medida em que o mundo objetivo € reconhecido em si e para si enquanto ideia,
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sendo que ela se pde sempre como fim. Assim, a ideia, que imediatamente se apresentava
como vida, retornou a si mesma pela diferenca do conhecimento, que pela atividade do
conceito se identificou com ele, exprimindo a ideia absoluta, a ideia especulativa, que € a
unidade da ideia subjetiva e da ideia objetiva. Agora, a ideia € seu proprio objeto, a qual retine
todas as determinagdes, sendo a verdade toda e absoluta, ideia pensante que pensa a si mesma,
ideia logica.

A ideia absoluta € o universal, mas agora ndo mais abstratamente como no
entendimento, mas como “forma absoluta a qual retornaram todas as determinacdes”
[HEGEL, 1995 (1830), p. 367, § 237, adendo].33 Assim, todo o contetiido se determina em
relagdo a ideia absoluta. E o que € tomado para si como limitado o € em relacdo a ideia. Desse
modo, a ideia tem para si o conteido que € seu diferenciar ideal em relacio a si mesma, cujo
um dos termos diferenciados € sua identidade consigo, em que o contetido € a forma enquanto
a totalidade das determinacdes no sistema. Assim, a forma é o método do conteudo, que
exprime no saber o valor determinado de seus momentos.

O primeiro momento é o comego, O conceito ainda ndo posto, universal
indeterminado. Segundo a perspectiva da filosofia especulativa, o come¢o enquanto ser
imediato j4 é um autodeterminar-se , sendo assim um negar-se, enquanto movimento do
conceito que julga e se pde enquanto negativo de si mesmo. Desse modo, o método filosoéfico
especulativo é ao mesmo tempo analitico e sintético, pois procede analiticamente acolhendo
passivamente seu objeto enquanto espectador de si mesmo e, por isso, procede sinteticamente
pois € ele mesmo a propria atividade. Enquanto autodeterminar-se de si a ideia € livre e se poe
no movimento em sua negatividade. Assim, progride enquanto juizo posto da ideia, enquanto
reflex@o, suprassumindo dialeticamente sua imediatez na diferenca em relacdo a si mesma, na
diferenciacdo entre o singular e o universal no conceito, que € o mesmo universal,
diferenciando e sendo em identidade em que os dois termos se colocam em reconhecimento
reciproco na totalidade, sendo uma unidade ndo-unilateral. Com isso, a contradi¢c@o se resolve
no fim enquanto posta como o que € no conceito. Nesse sentido, o conceito se conclui junto
consigo, pois sendo em si por sua diferenca, suprassumiu a mesma e se pds como conceito
realizado, que fez desvanecer a aparéncia na ideia enquanto totalidade una. Assim, o método
exprime os momentos do conceito em sua determinidade na totalidade sistematica da ideia e

nao como forma exterior. E, por ser autodeterminante, livre, a ideia se deixa sair de si,

3 . . . N . . ., . . . P’ .
3 Essa ideia serd fundamental a Filosofia da Histéria hegeliana, na medida em que determinard o devir

histérico, que a infinitude da ideia absoluta retorna, suprassumindo toda a finitude.
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determinando-se no seu outro, a natureza, enquanto ideia imediata refletida, que retorna a si

em sua eternidade, enriquecida pela finitude enquanto Espirito.

2.1.2.2 Natureza e Espirito

O entendimento pressupunha a Natureza isolada em relacdo a Ldgica e ao Espirito.
Para Hegel, o Espirito efetiva-se em seu outro. Por sua liberdade, a ideia ndo fica na abstragdo
vazia de uma Loégica apartada do mundo. O Espirito tem, para Hegel, a caracteristica o
determinar-se livremente, efetivar-se e ndo permanecer cindido em relagdo a vida, a
multiplicidade. Ele é efetivando-se em seu outro e reconciliando-se consigo. A natureza é o

proprio logos em sua determinagdo exterior: “a ideia na forma do ser outro” [HEGEL, 1997

(1830), p. 26, § 247].

Na progressao da ideia o comeco se mostra como o que € em si, a saber,
como o posto e o mediatizado — e ndo como o essente e o imediato. S6 para a
consciéncia imediata mesma, a natureza € o inicial e o imediato, e o espirito
é o mediatizado pela natureza. De fato, porém, a natureza é o [que €] posto
pelo espirito, e o espirito mesmo € o que faz da natureza sua pressuposicao.
[HEGEL, 1995 (1830), p. 369, § 239, adendo, grifos do autor]

O Espirito € suficiente, € em si e por si mesmo, autodeterminante (livre), ndo necessita
nada além de si. Por isso, pode parecer estranho aqueles que estdo vinculados a filosofia do
entendimento estar diante de uma filosofia na qual a ideia se pde em seu outro, e, ao se por em
seu outro se reassume enquanto Sujeito, tornando-se efetivo, realizando-se enquanto Espirito.

Entretanto, é exatamente ao se por em seu outro que a ideia exprime sua liberdade, se realiza

enquanto tal em sua infinitude.

[...] Na Natureza, o ldgos encontra sua realidade efetiva, assume a coisidade
e se torna objeto efetivo — o logos é Natureza; o logos nega-se ou determina-
se a si mesmo na Natureza, cobra dela o seu sentido, busca nela o
conhecimento e desvenda o desdobrar-se do conceito de si mesmo nesse
outro — a Natureza é l6gos. (MORAES, 2003, p. 157)

A Natureza s6 é enquanto tal porquanto a ideia se processa nela em seu ser outro, ja
que “alienada da ideia, a natureza € apenas cadaver do entendimento” [HEGEL, 1997 (1830),
p. 26, § 247, adendo]. A natureza € a ideia em si e, por isso, ndo € por si mesma, nao € livre,
s6 € no seu outro, Espirito. De acordo com Hegel, a natureza clama o Espirito, pois ela sé é
viva mediante a ideia. A ideia permanece igual a si mesma ao se determinar em seu outro,

pois os seus momentos sdo ela mesma enquanto totalidade, pois o Espirito € sujeito e

enquanto tal € atividade infinita em que o outro é apenas momento, permanecendo, assim, em
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unidade consigo. Portanto, “[...] a natureza € nela em si mesma este processo de suprassumir
seu ser-outro para vir a ser espirito” [HEGEL, 1997 (1830), p. 26, § 247, adendo, grifos do
autor].

A ideia caracteriza-se pela eternidade e, por conta disso, ela ndo € nem antes € nem
depois do tempo e nem da criagcdo do mundo, ela € “[...] presente absoluto, o agora sem antes
nem depois. O mundo € criado, vem a ser criado[estd sendo criado] agora e eternamente foi
criado” [HEGEL, 1997 (1830), p. 28, § 247, adendo], eis a atividade da ideia, que € ela
mesma, mesmo na natureza, eterna. Mas, a finitude exprime o tempo e este € distinto da
eternidade. A filosofia compreende intemporalmente, também o tempo e todas as coisas a
partir da determinagio eterna. E como quer Lebrun (1988, 215), “a exposicio da niilidade do
finito”, a partir da concepcdo da eternidade hegeliana, tal qual observa Arantes (1981, p. 280)
de um presente infinito que suprassume toda a finitude. Nesse sentido, o sistema hegeliano se
exprime enquanto a ideia eterna para a qual todo o finito e exterior se dirige e ganha sentido.

A natureza tem o espirito como sua verdade e, desse modo, clama por ele, pois € ele que lhe

da vida e sentido em sua determinidade no todo do sistema.

A natureza é em si um todo vivo; o movimento ao longo da marcha dos seus
degraus é antes isto: que a ideia se ponha como aquilo que ela em si €, ou, o
que € o mesmo, que ela de sua imediatez e exterioridade, que € a morte, va
para dentro de si, para primeiro ser como vivente; mas a seguir suprassuma
também esta determinidade na qual ela é somente vida e se transporte a
existéncia do espirito, o qual é a verdade, o alvo final da natureza e a
verdadeira efetividade [realidade] da ideia. [HEGEL, 1997 (1830), p. 26, §
251, grifos do autor]

A 1ideia, assim, é caracterizada por Hegel como o conceito do Espirito, que tem
efetividade. O Espirito € resultado do desenvolvimento da ideia l6gica, que se pOs livremente
em seu outro, a natureza, retornando a si mesma enquanto Espirito. Desse modo, o Espirito
tem a ideia e a natureza exterior como suas predecessoras. Segundo o adendo do § 381 da
Enciclopédia, a ideia l6gica trazia o conhecer como possibilidade, que se torna efetiva no
Espirito. A ideia l6gica, como primeira pressuposicdo do Espirito e a natureza exterior
enquanto pressuposicdo imediata do mesmo, exprimiam a necessidade do Espirito. A
Filosofia do Espirito, o termo reconciliador do sistema hegeliano tem como caracteristica a
verificacdo de seu conceito em seu desenvolvimento e efetivacao.

Na representacdo, o Espirito se pde enquanto determinidade diante de outra

determinidade. A determinidade imediata com a qual o Espirito se depara é a natureza. Por

isso, tanto a natureza quanto o Espirito s6 sdo determinados um mediante o outro. Enquanto
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que o que caracteriza a ideia ldgica € o ser-dentro de-si € 0 que caracteriza a natureza € o ser-
fora-de-si da ideia, o que caracteriza a determinidade do Espirito é a idealidade, “[...] o
suprassumir do ser-outro da ideia, o seu retornar e ser retornada de seu Outro para si
mesma[...]” [HEGEL, 1995 (1830), v. 3, p. 16, § 381].

Tanto o Espirito quanto a Natureza sdo expressdes da exposi¢do da ideia. Mas, na
Natureza, é caracteristica a exterioridade. Nela impera a necessidade e ndo a liberdade. A
Natureza ndo € apenas exterior ao Espirito, mas a si mesma, na medida em que é exterior a
interioridade em si e para si do Espirito, exprimindo-se em subsisténcias exteriores umas as
outras, que expressam uma aparente autonomia das existéncias que se fundam em relacdes de
mera exterioridade, ou mera interioridade, o que exprime uma profunda contradi¢ao, pois essa
autonomia, como ja dito, € apenas aparente. De acordo com Hegel, nos astros, embora haja
uma aparente autonomia, dos planetas em relacdo ao sol, o movimento dos planetas ja
exprimem a contradicdo dessa autonomia. As plantas exprimem uma relagdo de dentro para
fora, na qual, em sua expansdo, seus membros somente exprimem uma repeticdo de toda a
planta, sob uma submissao imperfeita ao seu todo. O animal se caracteriza pela sensagdo, que
o mantém no mesmo universal na reflexdo em subjetividade essente para si. O animal ndo é
determinado apenas de fora pela sensacdo, mas de dentro para fora, pelo instinto e pelo
impulso. Na suprassuncio dessa contradi¢cdo o animal se conserva. Nessa determinacao, o
animal se diferencia e se pde em relacdo de oposicdo a natureza exterior, recaindo numa
simples relacdo para consigo mesmo, que expressa uma nova contradi¢do, uma contradicao
em relacdo a unidade do conceito. Na oposicdo em relacdo a natureza exterior o animal
suprassume tal diferenga no aniquiilamento do outro, na medida em que esse aniquilamento o
conserva vivo. Para a verdadeira superacdo dessa contradi¢do, faz-se necessdrio que sua
relacdo com o Outro seja de igual para igual e isso ocorre na relacdo entre os sexos. Nessa
relagcdo, o que € exterior faz sentir a unidade e isso exprime o ponto mais alto ao qual pode
chegar a natureza viva, pois suprassume a exterioridade da necessidade no género. Entretanto,
nao ha liberdade na alma animal, pois este sente o género, mas nao o sabe, a universalidade
ndo € para a universalidade: “o gé€nero s6 € para o animal na forma da singularidade”
[HEGEL, 1995 (1830), v. 3, p. 18, § 381, adendo]. Assim, mesmo o mais alto grau da
natureza em relacdo a fintude, a natureza sempre recai na finitude num “movimento circular
constante” [HEGEL, 1995 (1830), v. 3, p. 18, § 381, adendo]. E o circulo da natureza, em que

se imprime um movimento circular repetitivo, finito.
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[...] Portanto, ainda na forma mais acabada, a qual a natureza se eleva — na
vida animal -, o conceito nfo chega a uma efetividade igual a sua esséncia
animica, a completa vitéria sobre a exterioridade e finitude do seu ser-ai.
Isso sé ocorre no espirito, que precisamente por essa vitdria que nele se
realiza, se diferencia da natureza; de modo que essa diferenciacdo nao é
simplesmente o agir de uma reflexdo exterior sobre a esséncia do espirito.
[HEGEL, 1995 (1830), v. 3, p. 18, § 381, adendo, grifos do autor]
E pela idealidade do Espirito que se consuma a suprassuncdo da exterioridade, na
medida em que a atividade espiritual tem por caracteristica a reconducdo da exterioridade a

7

interioridade. Essa atividade € o préprio Espirito. Para Hegel, o “Eu” é a determinacdo mais
simples do Espirito. Esse “Eu” embora tenha uma caracteristica singular, é, na verdade,
universal, porquanto cada qual € um Eu, um Eu, portanto, que € universal na medida em que
todos sdo Eu. Essa universalidade do Eu do Espirito ndo € meramente abstrata, pois o
Espirito, embora simples nessa sua primeira determinagdo, se diferencia em si mesmo, ja que
se pde em contraposicdo em relacdo a si mesmo. O Eu € idealidade e infinitude nesse por-se
junto-de-si que se diferencia. Entretanto, essa idealidade s6 € considerada na medida em que
esse Eu se contrapde a matéria infinita e multiforme. O Eu, ao abarcar essa matéria, a torna
transfigurada, e a faz perder sua subsisténcia autdonoma, fazendo com que ela receba um “ser-
ai espiritual”.Com isso, o Espirito desempenha, nesse estidgio finito, uma atividade de
interiorizar a exterioridade por meio de representacdes exteriores. No entanto, o Espirito ndo
se contenta com essa atividade. Enquanto consciéncia religiosa se internaliza na aparente
autonomia das coisas até chegar a poténcia Unica, ativa e infinita de Deus, que a tudo mantém
junto. Enquanto pensar filoséfico, efetiva a idealizacdo das coisas no reconhecimento de que
as coisas sdo determinadas pelo principio comum da ideia eterna, chegando a sua consumacgao
na concretude. Com isso, o Espirito se faz ideia efetiva e se compreende enquanto tal,
enquanto Espirito Absoluto. Em sua finitude, o Espirito tem a idealidade enquanto atividade
de retorno ao comeco, porquanto vai além da abstracdo inicial em direcdo a um Outro,
negando a abstracdo, retornando ao mesmo na negacdo da negacdo, demonstrando-se
enquanto negatividade absoluta, enquanto afirmacao infinita de si mesmo.

Considerando essa natureza do Espirito finito, primeiramente, ele estd em unidade
imediata com a natureza, posteriormente, se opde a ela e, por fim, se reine a ela, em sua
suprassung¢do, na mediacdo da oposicao. Em seu ambito finito, o retorno estd em seu comeco.
Somente no Espirito Absoluto é que esse movimento de retorno se consuma plenamente, pois
“[...] sO nesse espirito a ideia se compreende, ndo s6 na forma unilateral do conceito ou da

subjetividade, nem tampouco s6 na forma também unilateral da objetividade ou da
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efetividade, mas na unidade consumada desses seus momentos diferentes, isto €, em sua
verdade absoluta” [HEGEL, 1995 (1830), v. 3, p. 20, § 381, adendo, grifos do autor].

Desse modo, o Espirito idealiza a natureza porquanto nega a exterioridade da natureza
e a assimila. No entanto, esse movimento tem ainda um carater unilateral no Espirito finito na
medida em que a atividade do querer e do pensar se contrapde um material exterior, que €
passivo diante da idealizacdo da qual participa. Entretanto, no Espirito que realiza a Historia
Mundial, ndo hé a exterioridade em relacdo a um objeto passivo, mas o Espirito dirige-se a
um objeto ativo por si mesmo, que se pos em elaboragdo por si mesmo para ser o resultado de
sua propria atividade, sendo essa atividade seu proprio contetido. Nessa distin¢gdo entre a
Natureza e o Espirito observa-se a ideia agindo na natureza, no “fora-um-do-outro”,
exprimindo nela, na natureza, sua contraditoriedade e suprassun¢do em relagdo a si mesma, a
qual a filosofia é espectadora. A Filosofia da Natureza € a exposicdao do movimento gradual
de suprassuncao da necessidade pela liberdade. Na sensa¢do, o grau mais auto da natureza, o
Espirito chega a liberdade, desprendendo-se de seus grilhdes do “fora-um-do-outro” em ser
para-si em seu comeco. Nesse ser para-si ainda € afetado da singularidade exterior da
natureza, sendo impelido em dire¢do ao Espirito enquanto tal, a liberdade.

Embora o surgimento do Espirito enquanto tal ocorra em relacdo a natureza, na
perspectiva hegeliana, o Espirito ndo é posto imediatamente pela natureza. Aparentemente o
Espirito foi mediatizado pela natureza. No entanto, o Espirito suprassumiu suas figuras
essentes, em si (ideia 16gica) ou fora de si (natureza), por sua autonomia. O Espirito € em si e
por si mesmo, sendo a ideia ldgica e a natureza subsistentes pelo Espirito que suprassumiu
essas figuras essentes. Assim, o passar da Natureza ao Espirito ndo é um passar de um ao
totalmente outro, mas num vir-a-si mesmo do Espirito, que ndo é uma passagem natural, mas
uma passagem espiritual, porquanto ¢ movimento do conceito que suprasume a finitude
natural, num movimento que se caracteriza pela liberdade, que € a esséncia do Espirito, pois
na negacao da negacdo conserva-se afirmativamente em sua identidade para consigo mesmo.
O Espirito, assim, s6 se refere a si mesmo, tem a si mesmo por objeto.

O Espirito tem como caracteritica a independéncia em relacdo ao Outro. Entretanto,
essa independéncia ndo foi conquistada fora do Outro, mas no Outro. O Espirito saiu de sua
universalidade abstrata, pondo-se em seu Outro, diferenciando-se de si mesmo em
negatividade, enquanto Eu simples diante de um Outro numa determinidade efetiva. Esse por-
se de si do Espirito em um Outro ndo é uma atividade meramente possivel, mas necessdria,
pois se reconhece, comprova-se enquanto tal, de acordo com seu conceito mediante esse

outro. Desse modo, “o Outro, o negativo, a contradi¢@o, a cisdo pertencem assim a natureza
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do Espirito. Nessa cisdo reside a possibilidade da dor” [HEGEL, 1995 (1830), v. 3, p. 23, §
382, adendo, grifos do autor]. Percebamos que a questdo da dor acompanha o pensamento
hegeliano desde sua juventude e permanece como um cardter profundo de seu pensamento, na
medida em que, na diferenciacdo necessdria do Espirito, a dor € uma possibilidade que advém
dessa cisdo e estd intrinseca ao Espirito. Desse modo, a dor e o mal, embora exprimam uma
contradi¢do, ndo sdo externos ao Espirito. O Espirito comporta a dor e o mal pois toda a
determinacdo € posta por ele e pode ser suprassumida por ele. Desse modo, o Espirito
permanece em sua identidade consigo, e, por isso, € livre. Entretanto, enquanto € imediato, o
Espirito s6 € livre em si segundo seu conceito. Somente enquanto atividade é que o Espirito
suprassume essa imediaticidade e torna-se efetivo, livre na efetividade. Portanto, na
suprassun¢do do ser-outro, a ideia légica torna-se para si, e, assim, manifesta-se enquanto
Espirito.

O Espirito que se manifesta, no retorno de seu fora-um-do-outro é manifestacdo do
Espirito ndo somente a manifestacao para Outro, mas manifestacdo para si mesmo, porquanto
quando era apenas em si, ideia logica, era desconhecido para si mesmo. Ao poOr-se para uma
diferenciacdo determinada, o Espirito manifesta-se, suprassumindo o Outro, chegando ao ser-
para-si concreto. Nessa suprassun¢do, o Espirito revela sua natureza a si mesmo. Desse modo,
o manifestar-se do Espirito € seu proprio contetido. Sendo assim, a forma a qual se manifesta
o Espirito € seu proprio conteudo. Por isso, “forma e conteido sdo assim, no espirito,
idénticos entre si” [HEGEL, 1995 (1830), v. 3, p. 25, § 383, adendo]. Para o Entendimento, a
forma € vazia, preenchida por um conteido essente em-si externo a ela. Para o pensamento
especulativo, essa relacdo exterior, cindida entre forma e conteddo, ndo cabe ao Espirito, pois
o conteido, no Espirito, ndo é algo meramente em-si essente, mas algo que através de si
mesmo se poe em relagdo com seu outro, sendo a forma o que faz do conteddo, contetdo,
porquanto é manifestacdo de sua atividade que é ele mesmo. O Espirito, assim, exprime a
unidade da forma e do conteido. Mas, além disso, o Espirito exprime a unidade da
possibilidade e da efetividade. A possibilidade € o interior que ainda nao se manifestou. O
manifestar-se € a efetividade, a qual pertence ao conceito do Espirito, j4 que o Espirito s6 €
para si porquanto se manifesta. Entretanto, no Espirito finito, o conceito do Espirito ainda nao
chegou a sua plena efetividade. Somente no Espirito Absoluto é que hd a unidade plena entre
o conceito e a efetividade. Portanto, € pela manifestacdo que o Espirito se torna efetivo. Ele se
poe na natureza e no mundo autonomamente. O manifestar-se do Espirito € a criacdo do

mundo enquanto ser do Espirito, em que se afirma a verdade, a sua liberdade. E disso pode-se
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extrair a definicdo hegeliana do Absoluto, porquanto o Espirito se manifesta enquanto sua

propria verdade, sob a qual a Histéria do Mundo € concebida:

O absoluto ¢ o espirito: esta a suprema defini¢do do absoluto. Encontrar essa
defini¢do e conceber seu sentido e conteido, pode-se dizer que foi essa a
tendéncia absoluta de toda a cultura e filosofia; nesse ponto insistiu toda
religido e ciéncia, s a partir dessa insisténcia pode-se conceber a histéria
mundial. [HEGEL, 1995 (1830), v. 3, p. 26, § 384, adendo, grifos do autor]
Desse modo, a filosofia da histdria hegeliana é concebida a partir da ideia enquanto
Espirito em seu retorno a si mesmo. A Histéria Mundial se direciona no sentido de reconhecer
a ideia de que a razdo, enquanto Espirito em sua liberdade, rege o mundo, ja que a Histéria
Mundial € a manifestacdo do Espirito em seu retorno a si mesmo. Ou seja, é o Espirito
exteriormente universal, que retornando a si mesmo, reconhece sua eternidade em sua
manifestagao.
Hegel considera o desenvolvimento do Espirito em trés momentos, o primeiro € o
Espirito Subjetivo, o Espirito na relacdo consigo mesmo, o segundo é o Espirito Objetivo, no
qual o Espirito se reconhece como realidade no mundo, e, o terceiro € o Espirito Absoluto

enquanto unidade da idealidade de seu primeiro momento e da objetividade do segundo.

O desenvolvimento do espirito € este:

1°) O espirito € na forma da relagdo a si mesmo: no interior dele lhe advém a
totalidade ideal da ideia. Isto é: o que seu conceito €, vem-a-ser para ele;
para ele, o seu ser é isto: ser junto de si, quer dizer, livre. [E o] espirito
subjetivo.

2°) [O espirito €] na forma da realidade como [na forma] de um mundo a
produzir e produzido por ele, no qual a liberdade é como necessidade
presente. [E o] espirito objetivo.

3°%) [O espirito €] na unidade — essente em si e para si e produzindo-se
eternamente — da objetividade do espirito e de sua idealidade, ou de seu
conceito: o espirito em sua verdade absoluta. [E] o espirito absoluto.
[HEGEL, 1995 (1830), v. 3, p. 29, § 385, grifos do autor]

O Espirito subjetivo e o Espirito objetivo sdo considerados por Hegel como sendo o
Espirito finito, j& que ndo hd nesses estigios a plena congruéncia entre o conceito e a
realidade, na medida em que o Espirito é sempre ideia, e ideia infinita, mas que nesses
estdgios se impde um limite, um limite que lhe serve de gradagdo ao seu reconhecimento de si
no encontro de um mundo, como pressuposto, engendrando-o como um mundo posto pelo
Espirito. Nessa atividade de engendramento, o Espirito se desdobra nos momentos da
aparéncia, que em seu decorrer vai sendo purificada em direcdo ao saber de sua verdade. Essa
aparéncia, que € dissipada pelo Espirito Absoluto é a finitude do Entendimento. O

Entendimento sustenta a finitude como um ponto de vista e se gloria por estar sob essa
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perspectiva, a0 mesmo tempo em que afirma ndo ser possivel ultrapassd-la. Entretanto, ao
determinar algo fixo como absoluto, o Entendimento cai numa profunda contradi¢do, que €
expresso pelo pensamento especulativo, em seu momento dialético, exprimindo o que o finito
nio €, ou seja, mostra que ele ndo é o verdadeiro. Nesse movimento do pensamento
especulativo, o Espirito se auto-afirma enquanto tal em sua eternidade, suprassumindo toda a
finitude, aniquilando toda a nulidade, expressando sua verdade, a sua liberdade racional.

O Espirito exprime seu cardter finito enquanto Espirito Subjetivo e enquanto Espirito
Objetivo. Entretanto, o Espirito, por ser a ideia eterna em si e para si, ndo € reconhecido nessa
finitude. Nesse sentido, vai além do finito, afirmando-se na vitdria sobre esses momentos

finitos que sdo suprassumidos no Espirito Absoluto, na arte, na religido e na filosofia.

S6 momentaneamente pode o espirito parecer que permanece em uma
finitude: mediante sua idealidade, o espirito eleva-se acima dela, sabe do
limite que ndo é um limite fixo. Por isso vai além dele: dele se liberta; e essa
libertagdo ndo €, como acredita o entendimento, uma libertacdo jamais
acabada, uma libertacdo apenas visada sempre, até o infinito; ao contrério, o
espirito arranca-se desse progresso até o infinito, liberta-se absolutamente do
limite do seu Outro, e chega assim ao absoluto ser-para-si; faz-se
verdadeiramente infinito. [HEGEL, 1995 (1830), v. 3, p. 33, § 386, adendo]

O Espirito é definido por Hegel como ideia [HEGEL, 1995 (1830), v. 3, p. 29, § 385,
adendo]. Mas, em seu comeco, na forma do ser, o Espirito € universal abstrato, indeterminado.
E o Espirito s6 se determina na passagem a um Outro, quando se particulariza. E, por ser
abstrato e imediato, o Espirito em seu comec¢o ainda ndo foi implementado pela filosofia do
Espirito em sua totalidade. Nesse sentido, o Espirito nesse comeco, ainda € ndo-
espiritualidade, é naturalidade e, por conta disso, essa sua realidade imediata ainda é a mais
incongruente ao Espirito e, por isso, o Espirito s6 é determinado em sua verdade na
determinagdo da totalidade dos momentos desenvolvidos do conceito. Em sua imediaticidade,
o Espirito € Espirito Subjetivo, pois ainda ndo chegou para si como subjetividade e, por conta
disso, nessa imediaticidade, ¢ também Espirito Objetivo. Mesmo imediatamente, o Espirito
deve ser compreendido enquanto ideia e, por conta disso, como unidade do subjetivo e do
objetivo, sendo que a subjetividade simples do comego € ultrapassada pela progressao do
desenvolvimento de figuras determinadas que sao indicadas empiricamente e tém uma
progressdo necessdria correspondente na consideracdo filos6fica enquanto conceitos
determinados numa série necessaria de desenvolvimento, que no Espirito subjetivo ocorre em
trés formas principais, primeiramente como alma, depois como consciéncia e, por fim, como

Espirito enquanto tal. Nesse seu primeiro momento, o Espirito, por ser ideia, é imediato e nao
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tem uma realidade mediatizada. Por conta disso, ainda esta preso a natureza, sua referéncia se
da em relacdo a corporeidade. Essa relacdo é, para Hegel, o objeto da Antropologia, o
primeiro momento do Espirito Subjetivo, que, enquanto alma emerge da corporeidade, numa
vitéria sobre ela. Com isso, a alma chega a uma identidade ideal consigo, tornando-se
consciéncia, Eu. Entretanto, esse Eu s6 € enquanto tal em referéncia a um Outro. Eis o
movimento da Fenomenologia do Espirito, o qual ji4 observamos mais detalhadamente no
topico anterior, que parte dessa condi¢do imediata da consciéncia, na qual esse Eu € abstrato,
vazio, e, poe todo o conteido do Espirito imediato fora de si e se refere a ele enquanto um
mundo presuposto.

Nesse sentido, o Espirito se contrapde a objetividade, que é, na verdade, o Espirito
natural e com isso ele chega a ser-para-si, mas sem saber que o que se lhe contrapde é o
Espirito natural. Para o Eu, a objetividade é um dado. Desse modo, a liberdade nesse estagio
do desenvolvimento do Espirito é uma liberdade relativa, porquanto o Espirito s se sabe na
relagdo com um Outro, nao sabe que € ele mesmo. O Espirito no estdgio da Fenomenologia
ndo estd mais na naturalidade do momento anterior, relaciona-se consigo mesmo enquanto
refletido em referéncia a natureza. Por isso, ele € ai um Eu que se sabe abstrato e nesse
sentido empreende o movimento de preencher esse vazio da subjetividade abstrata, abarcando
a objetividade que se lhe contrapde chegando a consciéncia-de-si universal, que é em-si razdo.
A raz@o nesse ponto € ainda em si pois ainda tem um cardter formal, pois a unidade da
consciéncia-de-si com seu objeto € ainda inicial, abstrata. Nesse momento formal a razdo
exprime o sentido do correto. “S6 quando o verdadeiro contetido vem-a-ser objetivo para

mim, minha inteligéncia recebe em sentido concreto a significagdo da razdo” [HEGEL, 1995

(1830), v. 3, p. 208-209, § 437, adendo, grifos do autor]

A verdade essente em si e para si, que € a razao, € a identidade simples da
subjetividade e universalidade. A universalidade da razdo tem, por isso, tanto
a significacdo do objeto apenas dado a consciéncia como tal — mas agora ele
mesmo universal, penetrando e abarcando o Eu — quanto a significagdo do
puro Eu, da forma pura que pervade o objeto e o abarca em si mesma.
[HEGEL, 1995 (1830), v. 3, p. 33, § 438, grifos do autor]

Com isso, a consciéncia-de-si que chega a consciéncia-de-si universal, sabe de si
enquanto Eu em sua certeza enquanto universalidade infinita e, assim, se sabe como razao que
se sabe (o Eu sabe de si como razdo e razdo que sabe de si), e nesse sentido € Espirito, que
somente se reconhece enquanto tal elevando-se ao terceiro momento do Espirito Subjetivo, a

Psicologia, momento no qual a razdo se torna objeto para si mesma, numa unidade

mediatizada do Espirito, que suprassumiu o seu conceito simples e a reflexdo, chegando a
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unidade. Nessa unidade consigo, o Espirito que se sabe como tal: é razdo essente para si
mesma. A razdo, segundo Hegel [1995 (1830), v. 3, p. 41, § 387, adendo], € “somente outra
expressdo para a verdade ou a ideia, que constitui a esséncia do espirito; mas s6 o espirito
como tal sabe que sua natureza é a razdo e a verdade”. O Espirito se reconhece em sua
racionalidade porquanto compreende tanto a subjetividade quanto a objetividade. Em seu lado
subjetivo, o Espirito se pde enquanto inteligéncia, € Espirito tedrico que se contrapde a
objetividade afetando-a de racionalidade, acolhendo esse conteido em si mesmo. Nesse
sentido, esse conteido ndo é mais abstrato para a inteligéncia, tornou-se conceito objetivo e
deixou de ser um dado e passou a ser um conteudo pertencente ao Espirito. Com isso, a
inteligéncia se da conta de que o conteudo que ela acolheu foi retirado dela mesma. E, assim,
ela se torna vontade tendo em vista que se pde como fim de si mesma, ndo comecando a partir
de uma singularidade exterior, mas de uma singularidade que sabe de si, que tem a
objetividade em sua interioridade, sendo a sua interioridade a sua objetividade. Como
vontade, a inteligéncia se exprime primeiramente na imediatez, ainda ndo se determina livre e
objetivamente, apenas tem o sentimento pratico, se sente como determinante objetivamente
mas carece do conteido liberto da subjetividade, sendo livre somente em si. Nesse sentido,
avanca enquanto tendéncia na busca de um dever ser formal da concordincia entre sua
interioridade e a objetividade. Essas tendéncias, por fim, se subordinam a uma universalidade
indeterminada (felicidade), exterior as particularidades das tendéncias, sendo uma
universalidade-de-reflexdo que se refere enquanto vontade singular as particularidades, sendo
totalmente abstrato: é o arbitrio. A universalidade abstrata da felicidade e a singularidade
abstrata do arbitrio s@o reciprocamente exteriores e ndo-verdadeiros, mas convergem para o
universal concreto da vontade, o conceito da liberdade, que € a meta do Espirito pratico, a

vontade efetivamente livre.

A felicidade € a universalidade do conteido apenas representada, abstrata,
que somente deve ser. Mas a verdade da determinidade particular, que tanto
é, como ¢é suprassumida, e da singularidade abstrata do arbitrio, que na
felicidade tanto se da como ndo se d4 uma meta, é a determinidade universal
do querer nele préprio, isto €, seu autodeterminar mesmo, a liberdade. O
arbitrio, dessa maneira, € a vontade, somente enquanto € pura subjetividade,
que ao mesmo tempo é pura e concreta por ter como conteido e meta
somente aquela determinidade infinita — a liberdade mesma. Nessa verdade
de sua autodeterminagdo, onde conceito e objeto sdo idénticos, a vontade € —
vontade efetivamente livre. [HEGEL, 1995 (1830), v. 3, p. 274, § 480, grifos
do autor]



178

Ao suprassumir a contingéncia, a limitacdo e o formalismo da vontade unilateral que
caracteriza o entendimento, a vontade efetivamente livre se exprime enquanto unidade do
Espirito teérico e do Espirito prético, enquanto livre inteligéncia.

Portanto, o Espirito €, inicialmente ja Espirito, mas ainda ndo sabe disso porque nao
captou seu conceito. “Que o espirito chegue a conhecer o que é, eis o que faz sua realizacdo.
Essencialmente, o espirito é somente aquilo que ele sabe de si mesmo” [HEGEL, 1995
(1830), v. 3, p. 30, § 385, adendo]. Por isso, primeiramente, o Espirito é em si, sendo que seu
vir-a-ser constitui sua efetividade, entretanto ele s6 € efetivo na medida em que se determina,
particularizando-se, fazendo-se pressuposi¢do a um Outro €, nessa contraposi¢do a um Outro,
o Espirito € Espirito Subjetivo, que proveio imediatamente da natureza, enquanto espirito-da-
natureza. Mas o Espirito busca a compreensdo de si mesmo e ndo permanece nessa imediatez,
eleva-se enquanto idealidade perante o Outro e constitui-se enquanto Espirito Objetivo, na
medida em que tem a vontade livre em si, que quer efetivar-se enquanto tal. Por relacionar-se
com um Outro, o Espirito Objetivo € a ideia absoluta, mas enquanto essente em Ssi, nesse
sentido € finito e caracteriza-se pelo aparecer exterior. Imediatamente, no Espirito Objetivo, a
vontade livre se determina internamente pela liberdade enquanto meta e se refere a uma
exterioridade pré-encontrada que se parte nas necessidades particulares e na relacdo entre
vontades singulares, constituindo a exterioridade da vontade. Entretanto, a vontade tem como
fim a realizacdo de seu conceito (liberdade) na exterioridade objetiva, sendo o mundo
determinado pela vontade livre e concluida junto com ela, na implementacdo da ideia,
empreendida pelo sistema de determinacdes da liberdade, exprimindo-se fenomenicamente
enquanto poténcia, enquanto ser-reconhecido que vigora na consciéncia. Essa unidade da
vontade racional e da vontade singular expressa a efetividade simples da liberdade que, unida
ao seu contetido constitui uma universalidade que ao ser posta para a consciéncia da
inteligéncia enquanto determinacdo de uma poténcia vigente, é lei. O mesmo contetdo,
abstraido do sentimento pratico e da tendéncia e nao se exprimindo mais em sua forma,
adquire a forma da universalidade, que penetra na vontade subjetiva enquanto costume
(ethos). A vontade livre em sua existéncia € direito, que € dever para a vontade subjetiva.

No Espirito Objetivo, a vontade livre em sua imediatez € singular, mas um singular
que sabe de sua singularidade enquanto vontade absolutamente livre e, nesse sentido, €
pessoa. Por ser pessoa, a vontade livre em sua imediatez tem a propriedade como uma
expressao exterior de sua liberdade. Como Coisa, a propriedade tem o cardter de ndo ser
autdbnoma, pois sua significacdo s6 € dada pela realidade livre da pessoa que a detém, sendo

invioldvel a qualquer outra pessoa. Assim, nesse primeiro momento do Espirito objetivo, um
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subjetivo se sabe como livre, que por conta da realidade exterior dessa liberdade € ser-para-si
e se manifeta em sua vontade diante de um outro pelo contrato, que exprime além do direito
uma vontade acidental, tendo em vista que o contrato nasce do arbitrio. Desse modo, ocorre
uma relacdo do direito contra o ndo-direito que se desdobra na diferenca entre o direito e a
vontade subjetiva. O direito € mediatizado pela vontade subjetiva e, por isso, se coloca
enquanto existéncia da vontade racional enquanto moralidade. No direito abstrato, a vontade
livre se apresentava imediatamente como pessoa. Na moralidade, o individuo livre € sujeito e
enquanto tal age. Essa acdo tem imediatamente um ser-ai que é o propdsito, o qual ganha um
fim substancial que € a inten¢do. Na moralidade, os individuos particulares agem de acordo
com seus fins que sdo, subjetivamente, bons. No formalismo da inten¢do subjetiva a acao
pode ter uma finalidade subjetiva boa, mas um resultado objetivo ruim. No formalismo, cabe
qualquer contetido a forma e, por isso, uma a¢do boa, por principio formal, pode ndo ser
verdadeiramente boa. Nessa profunda contradi¢@o, o Espirito adentra em si mesmo, chegando,
com isso, a certeza abstrata de si, no passar da consciéncia moral ao mal e vice-versa. O bem,
para essa subjetividade infinita certa de si, € indizivel, abstrato. Enquanto que o mal se
exprime em sua determinacdo subjetiva finita, referindo-se ao bem, ndo sendo abstrato.
Assim, o mal, ao afirmar a mdxima reflexdo da subjetividade, exprime sua nulidade e, com a
afirmacdo da universalidade simples do querer, traz a identidade entre o bem e a
subjetividade, suprassumindo-se, com isso, o0 mero formalismo do dever-ser, passando-se a
eticidade enquanto plena realizacdo do Espirito Objetivo, porquanto é a verdade do Espirito
Subjetivo e do Espirito Objetivo, que suprassumiu a unilateralidade do Espirito Objetivo em
sua liberdade imediata exterior e em sua universalidade abstrata, além de suprassumir também
a unilateralidade do Espirito Subjetivo em sua interioridade que se opunha a universalidade.
Nesse sentido, a substincia que sabe de sua liberdade exprime-se enquanto unidade do dever-
ser e do ser, efetivando-se como Espirito de um povo, sendo a singularizacdo das pessoas que
o divide, uma abstracao; e, por isso, ele é poténcia e necessidade interiores.

A substancia ética tem como seu momento imediato o Espirito que sente, a familia.
Ela exprime a universalidade natural do género pois se funda na relagdo dos sexos. Entretanto,
essa relacdo estd, na familia, elevada a uma determinacao espiritual. As familias e as pessoas
tem como substancia o Espirito que se particulariza nelas, que tém uma liberdade autonoma.
Essas pessoas e familias sdo para-si, mas nao tém consciéncia de sua substancia ética e se
relacionam umas com as outras por uma conexao exterior dos interesses particulares, é o

Estado exterior. O Estado enquanto sociedade civil, onde as pessoas em suas particularidades

buscam a satisfacdo de suas necessidades, que ocorre numa conexao social a qual exprime a
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riqueza universal a qual tem seu conteddo singularizado na divisdo do trabalho. A divisao do
trabalho, para Hegel, tem duplo cardter, pois facilita o trabalho, a0 mesmo tempo em que
limita o trabalhador a uma unica habilidade, trazendo maior dependéncia a conexao social,
que dividida em estamentos fundamenta uma constitui¢do organica que exprime a existéncia
do Estado. O Estado expressa a historia das constituigdes, que, para Hegel, € a historia das
relagdes juridicas estamentais®. A unidade dos principios da familia e da sociedade civil

exprimem a substincia ética consciente-de-si que € o Estado.

O Estado ¢é a substancia ética consciente-de-si, a unido dos principios da
familia e da sociedade civil; a mesma unidade que na familia estd como
sentimento do amor € sua esséncia; mas que, a0 mesmo tempo, mediante o
segundo principio, do querer que sabe e por si mesmo atua, recebe a forma
de universalidade [que €] sabida; esta, como suas determinacdes que se
desenvolvem no saber, tem, para o contetido e fim absoluto, a subjetividade
que-sabe, isto é, quer para si mesma esse racional. [HEGEL, 1995 (1830), v.
3, p. 306, § 535, grifos do autor]

Portanto, o Espirito Objetivo, enquanto vontade livre que se manifesta no mundo é
primeiramente direito formal, abstrato; num segundo momento, a vontade livre reflete sobre si
mesma na particularidade enquanto vontade subjetiva na moralidade e, num terceiro
momento, se exprime enquanto vontade substancial efetiva, que € conforme ao conceito em
seu desdobramento necessario na familia, na sociedade civil e no Estado, enquanto
eticidade™.

E nesse percurso da suprassun¢do de seu Outro, no momento culminante do Espirito
finito, a eticidade, que é concebida por Hegel, a Histéria Mundial em seu sistema. A Histéria
Mundial traz consigo esse movimento da eternidade do Espirito em relacdo a si mesmo, que
suprassume toda a finitude. Os povos exprimem em sua exterioridade a necessidade da
interioridade da ideia, da realizacdo da liberdade, na negacido da negacdo, na suprassungdo da
finitude e da positividade dos povos. E no reconhecimento mais alto ao qual pode chegar a

Histdria acerca da autossuficiéncia do Espirito, que se situa, para Hegel, o Mundo Germanico.

O Mundo Germanico, enquanto momento da Histéria € exterioridade e enquanto tal tem um

i Nota-se nessa parte da concep¢do hegeliana do espirito Objetivo uma profunda compreensdo das

relacdes sociais , juridicas e econdmicas que se estabeleciam na modernidade. Além disso, alguns aspectos dessa
concepg¢do exprime o pensamento hegeliano enquanto precursor do marxismo, na medida em que Marx capta o
processo de divisdo do trabalho enquanto limitacdo do trabalhador, além de conceber a luta de classes como
“motor da histéria”. Em hegel, o motor da Histéria é a negatividade imanente do Espirito, mas, que se torna
efetiva porquanto se particulariza nas relagdes sociais.

3 Os desdobramentos do Espirito Objetivo sdo considerados por Hegel com profundidade nos Principios
da Filosofia do Direito e também sdo esbocados em seus aspectos principais nas Licées sobre a Filosofia da
Historia Universal. Como a seguir trataremos a respeito da Filosofia da Historia, ainda discutiremos neste
trabalho alguns aspectos do Espirito Objetivo e da Eticidade, principalmente no que se refere a concepgdo
hegeliana de Estado, que é fundamental para a concepg¢do hegeliana de Historia.
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carater limitado, mas por outro lado, exprime uma peculiaridade, qual seja, de realizar na
efetividade a liberdade e reconhecer a infinitude da ideia na reconciliacdo entre pensamento e
efetividade, elevando a finitude 2 infinitude. E por meio do Mundo Germéanico que o Espirito
se recolhe em si mesmo. O Mundo Germanico, a servico da Histéria Mundial exprime a
necessidade da liberdade e da razdo na necessidade do conceito, € assim, se eleva ao
Absoluto. Nesse sentido, 0 Mundo Germanico tem o cardter de reconhecer sua limitagdo e,
por isso, ja vai além dela. “Ja [o fato de] que nds sabemos de um limite € prova do nosso ser-
além desse limite, [além] dessa limitacao” [HEGEL, 1995 (1830), v. 3, p. 32, § 386, adendo].

E € nesse sentido que desenvolveremos o préoximo tépico.

2.2 As Licoes sobre a Filosofia da Histéria Universal

Chegamos ao topico final deste trabalho. Nele, discutiremos mais
pormenorizadamente o texto das Licoes sobre a Filosofia da Historia Universal hegeliana
procurando enfocar a perspectiva do filésofo acerca da realizacdo da ideia na Histdria, sendo
0 Mundo Germéanico o momento no qual o Espirito é reconhecido enquanto tal em sua
liberdade e racionalidade na efetividade histérica. Em sua maturidade, Hegel ndo vé a
Alemanha como uma utopia (como ocorria na época da Fenomenologia), pois reconhece no
Estado prussiano avangos importantes na suprassun¢do da positividade por parte da liberdade

ensejada pelo protestantismo e pela filosofia.

[...] Nem sempre valeu para o Reino do Espirito a identidade entre razao e
realidade efetiva, entre o conhecimento e seu objeto, como € o caso para o
reino da natureza. Epoca houve em que o reino do Espirito foi
verdadeiramente 'abandonado por Deus', para usar a expressdo de Hegel.
Apenas desde que o cristianismo emergiu no mundo, é que a razio tornou-se
fundamento do mundo espiritual, e que esta racionalidade tornou-se
fundamento para o conhecimento deste mundo. Tal corresponde as prelecdes
de Hegel a respeito da filosofia da histéria, pois nestas o Estado ndo é
concebido como eticidade efetivada sendo desde o advento da época crista-
germanica, enquanto ele tenta compreendé-lo, até esta época, a partir de
conceitos estéticos, juridicos e da filosofia da natureza. Tal corresponde
igualmente a visdo da histéria da Igreja que ele transmitia em suas prelecdes
de filosofia da religido, cujo tnico tema era a reconciliagdo entre Igreja e
mundo, a 'realizacdo do espiritual em efetividade universal'. E, acima de
tudo, encontra-se esta concep¢do no desenvolvimento histérico universal do
pensamento mesmo, nos grandes conceitos que construiu Hegel, em que ndo
se trata mais, como no paganismo, da ética que triunfa sobre a politica ou da
politica sobre a ética, efetivamente e com o assentimento do pensador, mas
que em ambas, a doutrina da salvacdo e a doutrina da comunidade, a
personalidade e a instituicdo, se imbricam mutuamente [...]
[ROSENZWEIG, 2008 (1927), p. 406-407]
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Para discutirmos a concep¢do hegeliana de Mundo Germanico, faz-se necessario,
primeiramente, tracar as caracteristicas fundamentais da concepc¢ao histérica de Hegel, que,
na maturidade, se relaciona fundamentalmente com o sistema, conforme nos evidencia a
Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas, quando do trato hegeliano acerca da Histéria Mundial,
no qual Hegel expde os desdobramentos do Espirito-do-Mundo na efetividade histérica na
demonstracdo filosofica da realizacdo da razdo na Histéria, na suprassunc¢do de toda a
contingéncia dos espiritos dos povos. Para compreendermos o sentido dessa concepg¢dao
historica, discutiremos sucintamente a concepg¢ao histdrica hegeliana a partir das Licdes sobre
a Filosofia da Historia Universal, para, por fim, tratarmos da concepcao hegeliana de Mundo
Germanico em relag@o aos conceitos de liberdade e razdo nesse mesmo texto.

Cabe, entretanto, fazermos uma pequena adverténcia prévia acerca do texto tratado.

Num texto preliminar da edi¢cdo espanhola das Licoes sobre a Filosofia da Historia
Universal hegeliana, José Gaos (1989) faz algumas adverténcias sobre o texto que sao
pertinentes a qualquer andlise que tenha por base ou “objeto” a Filosofia da Historia, de
Hegel. Segundo Gaos, a Filosofia da Historia publicada postumamente em 1837 € uma
mescla de um manuscrito original de Hegel com apontamentos feitos por ouvintes de suas
aulas na Universidade entre 1822 e 1831. Além disso, a redacdo do texto ndo é continua,
apresenta vdrios clardes e frases esparsas. O texto hegeliano propriamente dito € o que o
editor espanhol denominou Introdugcdo Geral, que sdo os trés primeiros capitulos da 2* Edi¢ao
da UNB de 1998. Na edi¢ao espanhola os apontamentos dos ouvintes que amarram o texto
estdo apontados por colchetes, o que ndo acontece na referida edi¢do da UNB.

Gaos mostra que o manuscrito original de Hegel foi escrito para a profissao das
ultimas prelecdes ministradas pelo filésofo sobre a Filosofia da Histéria, j4 e as partes
histéricas que tratam do mundo oriental, mundo grego, mundo romano € mundo germéanico,
além da parte final da Introdugdo (na edi¢ao espanhola, chamada de Introducdo Especial e na
edicdo da UNB os capitulos 4 e 5 da Introducdo) ndo foram escritos pelo filésofo, sdo
apontamentos dos ouvintes de suas aulas na Universidade. A autenticidade dos apontamentos
dos alunos estd na concatenagao das ideias desses escritos em relagdo aos textos publicados
por Hegel que apresentam essas ideias, tais como a Enciclopédia da Ciéncias Filosdficas
(principalmente no que se refere a Introducdo) e Os Principios da Filosofia do Direito que,
além de trazer alguns aspectos fundamentais do Espirito Objetivo que se torna efetivo na
Histéria nos desdobramentos do Direito, da Moralidade e da Eticidade, traz também

importantes referéncias as partes historicas.
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Trazidos esses elementos preliminares, vejamos qual perspectiva histérica de Hegel
em sua caracterizacdo na Filosofia da Historia em Berlim.

Na Introdugdo a Filosofia da Historia Hegel define a forma correta, para ele, de se
encarar a Histéria a partir do que € posto pelo pensamento especulativo na comparacdo da
distingdo de trés formas de encarar a Histéria: a histdria original, a histdria refletida e a
histéria filosofica. No que concerne a histéria original, hd uma descricdo por parte dos
historiadores dos acontecimentos e situagdes das quais os mesmos faziam parte, € uma forma
de historia direta. Hegel cita Her6doto e Tucidides como pertencentes a esse tipo de historia.

Na Historia original nao ha, para Hegel, reflexd@o, o historiador participa do Espirito o
qual descreve. O filosofo justifica essa caracterizagdo da historia original exemplificando os
discursos que se afiguram enquanto discursos de povos para povos, que se constituem, por
isso, de forma histérica. Hegel ainda afirma que nesses discursos sdo expressas as maximas
do povo, demonstrando sua natureza €tica e moral, além de seus relacionamentos politicos.

Nas palavras de Hegel [1998 (1837), p. 12]:

Nesses discursos, essas pessoas exprimem as maximas de seu povo e de sua
personalidade, a consciéncia de seus relacionamentos politicos, como sua
natureza ética e moral, os principios de suas metas e atos. O que o
historiador faz falar ndo € uma consciéncia emprestada, mas sim o proprio
carater do orador. [HEGEL, 1998 (1837), p. 12]

Aqui, percebemos um importante aspecto da Filosofia da Historia hegeliana, a
Historia exprime as caracteristicas do povo, sendo mais um indicio de que a Historia se
realiza objetivamente com e pela consciéncia.

O segundo tipo de Histéria é a refletida, que se subdivide em: geral, pragmatica,
critica e conceitual. Ao caracterizar a primeira subdivisdo, o autor faz uma importante
diferenciacdo entre Espirito e conteido, explicando que, na histéria geral, “o processamento
do material histérico € mais importante” [HEGEL, 1998 (1837), p.13], pois o historiador
procura ir o mais longe com seu Espirito buscar o contetido histérico. O autor mostra que esse
tipo de histéria abarca longos periodos, buscando uma visdo total da histdria,
descaracterizando os acontecimentos. O autor cita o exemplo de uma guerra, que nao é
relatada em seus detalhes.

A Histéria refletida pragmatica é a que busca trazer ligdes morais a partir da Historia.
Esse tipo de Histdria € visto como limitado por Hegel, pois cada momento histérico € tnico,
sendo que as condicdes andlogas ndo permitem uma mesma solucido. Hegel cita o exemplo

dos franceses na Revolucdo, que tomavam como li¢des histéricas momentos vividos em
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Roma e na Grécia antigas. Assim, Hegel, utilizando-se do préprio pragmatismo historico
(contra o pragmatismo histérico) afirma que “o que a experiéncia e a histdria ensinam € que
0s povos e governos jamais aprenderam coisa alguma com a histéria” [HEGEL, 1995 (1837),
p. 15].

O terceiro tipo de Historia refletida € o critico. Segundo Hegel, (1995 (1837), p. 15)
esse tipo de histdria caracteriza-se por um julgamento subjetivo da prépria Historia. Hegel a
aponta com ironia como uma forma de Histdria superior de encarar a Histdria. Este ndo € o
tipo de Histéria mais préprio a Hegel. No entanto, a Histéria refletida de tipo critico é
considerada importante pelo fildsofo pois na Alemanha de seu tempo, essa era a forma de se
fazer Historia.

O quarto tipo de Histéria refletida € o conceitual, o mais préximo da forma hegeliana
ideal de se fazer Histdria, ou seja, a forma mais préxima da Histdria filosofica, pois traz uma
visdo geral de uma ramificacdo da realidade que pode se relacionar de maneira intrinseca a
um determinado povo, captando um ordenamento interno que dirige os acontecimentos €
acoes. Entretanto, quando a Histéria refletida ndo visa esse ordenamento interno, ela se
distancia da Histéria filoséfica. Além disso, esse tipo de Histéria tem a limitacdo de tratar
apenas de uma ramifica¢do da realidade. O autor exemplifica esse tipo de Histéria com a
Historia da arte, do direito e da religido.

Quando Hegel apresenta a Historia Filosofica, o fildsofo se apresenta e se diferencia
diante das formas de Histéria precedentes, exprimindo a concatenacdo de sua concepcao
historica com seu sistema, delineando efetivamente a sua forma de encarar a Historia,
trazendo, com isso, seus pressupostos. Uma primeira expressdo da concepg¢do histdrica de
Hegel diz respeito ao préprio termo empregado por Hegel “Geschichte” (Histdria), que, em
alemao, tem dupla acepcao, sendo que essa dupla acep¢do € usada de forma proposital pelo
filésofo em suas Licoes sobre a Filosofia da Historia Universal. O termo significa, a0 mesmo
tempo, narragdo histérica e realizagdo histérica. Nosso autor mostra isso com clareza no

seguinte trecho das supramencionadas Li¢oes:

A palavra historia reine em nossa lingua o sentido objetivo e o subjetivo:
significa tanto historiam rerum gestarum como as res gestas mesmas, tanto a
narracdo histérica como os fatos e acontecimentos. Devemos considerar esta
unido de ambas acepcdes como algo mais que uma causalidade externa;
significa que a narracdo histérica aparece simultaneamente com os fatos e
acontecimentos propriamente historicos. Um intimo fundamento comum as
faz brotar juntas. [HEGEL, 1989 (1837), p. 137, traducdo nossa]
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Ao distinguir sua concepg¢ao historica, a Historia Filosofica, Hegel demonstra o papel
da razdo na Historia, a razao como caracteristica do Espirito, que atinge todos os sentidos da
vida do homem, mostrando a razdo como substancia, como pressuposto da Histéria, que torna
efetiva a liberdade. Nesse sentido, Hegel afirma a necessidade do pensar, que caracteriza o
homem, além de trazer uma aparente contradicdo no que se refere a Historia e a filosofia.
Hegel [1998 (1837), p. 16] mostra que, aparentemente, “a historia € tanto mais veridica
quanto mais se ativer ao dado” e que a filosofia sdo atribuidas ideias prdprias que a
especulacdo produz por si mesma. Ele tratard de suprassumir essa contradicdo. Pois a
filosofia, segundo Hegel, ao abordar a Histdria, trata-a como material, preparando-a para o
pensamento, transformando-a. Além disso, a Historia filosofica recorreria a filosofia e a
filosofia recorreria a Historia, ja que hd, para Hegel, um pressuposto a Historia, o pressuposto
de que “a razdo governa o mundo” [1998 (1837), p. 17], tal qual evidencia o Espirito em seu
sistema, sendo, portanto, a Histéria Universal, um processo racional. Por conta disso, a
filosofia so trata da contemplacdo historica.

Essa seria uma vantagem da Histdria, a de ter para si um pressuposto imediato. A
filosofia ndo tem essa vantagem, pois o objeto da filosofia, para Hegel, é a verdade e esta ndo
se dd imediatamente. Nesse sentido, a razdo seria seu Unico pressuposto, ou seja, sua
substancia; a razao € seu proprio pressuposto, seu objetivo e sua verdade. A razdo possui um
conteido infinito, pois ndo busca seus pressupostos em objetos externos; ndo somente
enquanto dever-ser, mas enquanto efetividade; ela é sua prdpria atividade e se constitui
enquanto matéria infinita de toda a forma de vida natural e espiritual e para ser determinada
precisa recorrer a Histdria, pois, para Hegel [1995 (1837), p. 17], “o tnico pensamento que a
filosofia aporta é a contemplacgdo da histéria”.

E importante salientarmos essa passagem da Filosofia da Histéria enquanto
fundamentada no sistema. A razdo enquanto pressuposto de si mesma, que tem O mesmo
objeto da religido, ou seja, que tem a verdade como objeto € o principio norteador da filosofia

da histdria hegeliana. Nas palavras de Hegel [1998 (1837), p. 11 e 12]:

O tnico pensamento que a filosofia comporta € a contemplacio da histdria; é
a simples ideia de que a razdo governa o mundo, e que , portanto, a histéria
universal é também um processo racional. Essa convic¢do, essa ideia, ¢ uma
“pressuposi¢dao” em relacdo a histéria como tal; na filosofia, isso ndo é um
pressuposto. Mediante o conhecimento especulativo, comprova-se que a
razdo — ficamos com essa expressdo sem discutir a relagdo e a ligacdo com
Deus — a substancia como forg¢a infinita, € em si mesma a matéria infinita de
toda forma de vida natural e espiritual, e também a forma infinita a
realizacdo de seu préprio conteudo. A Substincia é, pois, aquilo através do
qual e no qual toda a realidade tem em seu ser e na sua existéncia. Ela é a
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forga infinita, porque a razao ndo é tdo impotente ao ponto de ser apenas um
ideal, um simples dever-ser, que nao existiria na realidade, mas que se
encontraria quem sabe onde, por exemplo, na cabega de alguns homens. Ela
€ o conteudo infinito, toda esséncia e verdade, a prépria matéria que ela
fornece a elaboracdo de sua prépria atividade, pois ela ndo carece, como o
ato finito, de materiais externos e de meios dados que lhe oferecam
alimentos e objetos. Ela se nutre de si mesma, € o seu proprio pressuposto, e
seu objetivo é o objetivo final absoluto. Assim, ela propria realiza sua
finalidade e a faz passar do interior para o exterior, ndo apenas no universo
natural, mas também no universo espiritual — na histdria universal. Tal ideia
€ o verdadeiro, o eterno, a poté€ncia pura e simples, que se manifesta no
mundo e somente ela se manifesta, sua honra e magnificéncia: eis o que a
filosofia demonstra, como dissemos, € aqui se pressupde demonstrado.
[HEGEL, 1998 (1837), p. 17, grifos do autor]

Percebamos o qudo é fundamental essa passagem da Filosofia da Historia hegeliana.
Neste pardgrafo, ele demonstra a importancia da razdo na sua construcao da Historia. Esta &,
para ele, racional, é a manifestacdo da razao, porquanto, como veremos, realiza o Espirito do
Mundo na negacao da particularidade dos povos na efetividade e, assim, s6 por meio da razao
pode ser apreendida. Portanto, o trato hegeliano da Historia € o trato filoséfico, pois tem como
fundamento a ideia mesma que se efetiva no mundo e que tal fundamento deve ser o cerne da
historicizagao filos6fica, que capta a totalidade do movimento racional do Espirito, de Deus
em sua relacdo com o homem e a natureza, tendo o reconhecimento da razdo na realizagcao
historica da liberdade enquanto substincia de si mesma, sendo o seu proprio material infinito
concebido em sua forma infinita.

Por conta da caracteristica da filosofia hegeliana de pretender reconhecer a verdade em
seu sistema, a discussio acerca de Deus € inevitdvel. Embora seja uma questiao extremamente
complexa, ndo podemos deixar de tratar deste tema em Hegel, j4 que é muito recorrente em
seus textos. Com o que pudemos depreender em nossos estudos nas mais diversas obras do
filésofo, Deus é, para Hegel a verdade, se caracteriza por ser Espirito e, por ser Espirito, é
Sujeito, é o conteido mesmo da filosofia hegeliana que tem um cariter imanente e ndo
transcendente e, por isso, se manifesta na finitude, embora infinito e eterno. Hegel mostra no
primeiro pardgrafo da Enciclopédia que Deus € a verdade e que a filosofia e a religido tém o
mesmo objeto, a verdade. Hegel é fil6sofo e se reconhece enquanto tal na medida em que
produz filosofia e por isso seu trato acerca da verdade (Deus) nao € teologico/religioso e, sim,
filosofico/conceitual. Portanto, Hegel tem o objetivo de reconhecer a verdade em sua filosofia
no conceito e ndo na forma religiosa da representacdo. O objetivo de sua filosofia é
suprassumir a representacdo religiosa e realizar um trato cientifico da verdade, de Deus. Desse

modo, a religido tem papel fundamental no reconhecimento da verdade, mas, a necessidade de



187

seu conhecimento conceitual expresso por ela mesma na religido cristd exprime sua limitacao.
Assim, o conhecimento adequado da verdade para Hegel € o conceitual, cientifico-filoséfico.
A Filosofia da Histéria tem o papel de reconhecer a manifestacdo da verdade no Espirito do
Mundo, na dialética dos povos numa teodicéia, que €, para Hegel, a verdadeira [1989 (1837),

p. 701].

A filosofia nd3o tem a vantagem, de que beneficiam as outras ciéncias, de
poder pressupor seus objetos como imediatamente dados pela representacao,
e de pressupor também como ja admitido, para o inicio e o ulterior
desenvolvimento, o método do conhecer. Tem, sem divida, os seus objetos
em comum com a religido. Ambas t€m a verdade por objeto e, certamente,
no mais elevado sentido — enquanto Deus, e s6 Deus, é verdade. Além disso,
ambas se ocupam do ambito do finito, da natureza e do espirito humano, a
sua relacdo reciproca e a Deus, enquanto sua verdade. A filosofia pode, pois,
e deve mesmo pressupor um frato com seus objetos, como também um
interesse pelos mesmos; - € justamente porque a consciéncia, na ordem do
tempo, forma primeiro para si representacoes dos objetos do que conceitos
dos mesmos, 0 espirito pensante s6 através de representacdes e pela sua
aplicacdo a elas é que progride para o conhecimento e para o conceito.
[HEGEL, 1988 (1817), p. 69, grifos do autor]

Portanto, para Hegel, € a filosofia que nos leva a consideracdo conceitual de que o
mundo real efetivo € a realizacdo da vontade divina, da liberdade na Histéria Universal, € o
ideal se efetivando concretamente. Nesse sentido, o que €, € o que deve ser, pois € a razdo
mesma, o bem se realizando na Historia eficientemente. E diante disso ndo hd nenhuma
vontade subjetiva que possa impedir. Pois, o que se realiza é conforme a ideia. Compreender
isso € a tarefa da Filosofia da Historia Universal, ja que a Histéria Universal € a realizacdo da

Ideia.

2.2.1 A razao na Historia

Como ja observamos anteriormente, os conceitos de liberdade e razdo sdo, para Hegel,
o fundamento do Espirito. Nosso filésofo nos mostra que a razdo, o “nous”, é
autodeterminante, e, por isso, ndo depende de nada externo a si, o que significa que € livre.
Nas palavras de Hegel [1989 (1837), p. 50, grifos do autor]: “A razdo € o pensamento, o nous,
que se determina a si mesmo com inteira liberdade”.

A Histéria é o movimento de retorno a si do Espirito no reconhecimento de sua
autodeterminagdo na exterioridade, ou seja, a Histéria € o movimento da prépria liberdade em
sua negatividade em relacdo ao contingente particular dos Espiritos dos povos, porquanto o

Espirito Universal se autodetermina. A razdo em sua exterioridade enquanto ndo se reconhece

como poténcia de si mesma ndo vé€ em sua interioridade o seu fundamento. Nesse sentido, ela
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€ em si livre, mas ainda ndo € consciente de si. A filosofia da histéria exprime o processo no
qual a liberdade chega a consciéncia de si enquanto seu proprio fundamento. A Histdria nos
mostra como o homem chegou a essa conclusdo, e, por isso, a filosofia s6 pode ser a
posteriori.

A consideracao filosofica hegeliana tem por designio suprassumir o que € contingente,
pois o que € contingente ndo € em si € por si mesmo, necessita de algo além de si para se
determinar. Nesse sentido, é fundamental que consideremos que, segundo Hegel (1989, p.
44), [...] “o racional € o ser em si e por si, mediante o qual tudo tem seu valor. Da-se a si
mesmo diversas figuras” [...]. Assim, a Filosofia da Historia Universal é o reconhecimento
da manifestacdo da razdo nos povos, porquanto o Espirito do Mundo em seu devir eterno nega
a contingéncia dos povos particulares na realizacdo do Espirito do Mundo, porquanto “a razao
determinou as grandes revolucdes da histéria” [HEGEL, 1989 (1837), p. 55]. Percebamos a
importancia do negativo na filosofia da historia hegeliana na afirmacao do eterno.

Hegel nos mostra que o pensamento deveria se dar conta de que a razdo tem seu fim
em si mesma e que se d4 a existéncia e se explica por si. Esse dar-se conta da consideracdo
segundo a qual a razdo € autodeterminante é resultado do movimento do pensamento
especulativo que se fez na Logica, que se pds em seu outro na exterioridade da natureza e
retorna a si na Historia. Historicamente se chega a tal resultado, pois do devir do
reconhecimento filoséfico de si do Espirito uno, este se deu conta de que ele é razdo e que é

resultado de si mesmo.

[...] A consideracdo da histéria universal deu e dard por resultado o saber que
transcorreu racionalmente, que foi o curso racional e necessario do espirito
universal, o qual é substancia da histéria — espirito uno, cuja a natureza é
uma e sempre a mesma, explicita esta sua natureza na existéncia universal.
(O espirito universal € o espirito em geral.) Este ha de ser, como fica dito, o
resultado da histéria mesma. [HEGEL, 1989 (1837), p. 44 e 45]

Segundo Hegel [1989 (1837), p. 49], Anaxdgoras foi o primeiro a considerar que a
razao (nous) rege o mundo. Hegel alerta que tal concep¢cao de Anaxdgoras ndo é de uma razao
consciente de si mesma, nesse sentido, se vincula fundamentalmente com a natureza. Hegel
nos mostra que a ideia de que a razdo rege o mundo foi dominante na Histdria a partir de
entdo, com excecdo de Epicuro. Socrates/Platdo, embora tenham visto limitacdes na
concepcdo de Anaxdgoras aderiram a ideia, mas, para Hegel, essa ideia de razdo concebida

pelos gregos ainda era indeterminada, pois ndo era nem inconsciente € nem consciente de si

mesma.
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O nosso filésofo nos mostra que a ideia supramencionada também vigorou no
pensamento religioso, segundo o qual uma Providéncia Divina rege o mundo. A ciéncia
filosofica hegeliana tem a tarefa de provar o que € somente intuido na fé religiosa. Ou seja, a
religido, embora nos leve a verdade de que a razdo, uma Providéncia, rege o mundo, ela
permanece na indeterminagdo, pois ndo vai além da intuicdo, do sentimento. Hegel ndo
contradiz diretamente a religido cristd, segue seus preceitos, mesmo quando aparentemente se
contrapde a ela, pois segundo Hegel, as Escrituras Sagradas nos impde a tarefa de conhecer
Deus. E, nesse sentido, Hegel com sua pratica filoséfica ndo se contrapde a religido crista,

pois a religido mesma se impde a tarefa do conhecer. Nas palavras de Hegel:

Porém a men¢do do conhecimento do plano da Divina Providéncia nos faz
recordar uma questdo de mdxima importancia em nossos tempos, a saber: a
questdo da possibilidade de conhecer a Deus, ou melhor (posto que cessou
de ser questdo) a doutrina, convertida em prejuizo, de que é impossivel
conhecer a Deus, contrariamente ao que a Sagrada Escritura impde como
dever supremo, que € ndo s6 amar, sendo conhecer a Deus. H4 quem negue o
que ali se diz, isto €, que o Espirito nos introduz na verdade, que ele conhece
todas as coisas e penetra inclusive nas profundidades da Divindade.
[HEGEL, 1989 (1837), p. 51, tradugo nossa]

Assim, a filosofia hegeliana chegou, por meio do pensamento especulativo a ideia de
que a razdo rege o mundo, a religido vivencia essa ideia por meio da representacdo.
Entretanto, Hegel busca seguir o que foi colocado na Sagrada Escritura, que é fundamental ao
homem conhecer a Deus. Hegel, com essa perspectiva, redimensiona a Metafisica para a
tarefa do conhecimento de Deus na determinacdo concreta universal do pensamento
especulativo. Hegel nos mostra que a Providéncia ndo pode quedar-se na indeterminacao.
Nosso filésofo tem por objetivo demonstrar que a Providéncia rege o mundo em sua
universalidade na Histéria do Mundo na negatividade da realidade histérica dos povos,

concretamente.

A verdade de que uma providéncia, a Providéncia divina, preside os
acontecimentos do mundo, corresponde ao principio indicado. A Providéncia
divina €, com efeito, a sabedoria segundo uma poténcia infinita, que realiza
seus fins, isto €, o fim ultimo, absoluto e racional do mundo. A razdo € o
pensamento, o nous, que se determina a si mesmo com inteira liberdade.
Mas, por outra parte, a diferenca e até a oposicdo entre esta fé e nosso
principio, distingue-se justamente do mesmo modo que o principio de
Anaxdgoras, entre este e a exigéncia que Sdcrates lhe coloca. Aquela fé é
igualmente indeterminada; é uma fé na Providéncia em geral, e ndo passa ao
determinado, a aplicacdo, ao conjunto ao curso integro dos acontecimentos
no universo. [HEGEL, 1989 (1837), p. 50]
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A analogia colocada por Hegel a esse respeito € esclarecedora no que se refere a sua
postura em relagc@o a religido. Anaxdgoras tinha consigo a concepg¢do de que a razdo, o nous,
rege o mundo, mas Sdcrates verificou as limitagdes de tal concep¢do ao mostrar que ela se
relaciona a causas exteriores, a natureza; para Hegel, Socrates, com isso, mostrou a
indeterminacdo do principio de Anaxagoras, indo além dele nesse aspecto. Hegel chegou as
limitagdes da concepcdo religiosa da ideia de que a razdo rege o mundo, mostrando a
indeterminacdo desse principio na religido. Mas, assim como Sdcrates em relacdo a
Anaxdgoras, Hegel em relacdo a religido cristd ndo negou o principio de que a razdo rege o
mundo, mas se impds a tarefa de sair da indeterminacdo na qual essa ideia se encontrava na
religido. Com isso, Hegel, na Filosofia da Historia, deixa claro o que se colocava de forma
abstrata no primeiro pardgrafo da Enciclopédia, que filosofia e religido t€ém o mesmo objeto, a
verdade. Entretanto, hd uma distin¢c@o profunda entre religido e filosofia na relacdo com esse
objeto. Enquanto a religido € representativa, a filosofia € conceitual. Isso € importante para a
nossa interpretacdo do conceito de razdo hegeliano, pois Hegel ndo nega esse fundamento
importante da religido, esta, alids, deve ser reconhecida pela filosofia como a primeira forma
de consciéncia, sendo o momento fundante do devir da Histéria racional universal. Nosso
filésofo, simplesmente aponta a indeterminagdo religiosa em relagdo a ideia. Cabe a ciéncia
filoséfica, por isso, conhecé-la, e ndo apenas quedar-se na indetermina¢do representativa da
fé. Hegel insiste na tese de que a ideia se realiza, seja na natureza enquanto carente de
conceito, seja na Historia Universal onde o Espirito ocupa seu lugar. Desse modo, a Histdria

Universal deve ser reconhecida pelo pensamento na atuagcdo da Divina Providéncia.

O verdadeiro € algo em si universal, essencial, substancial; e o que € assim,
sO existe em e para o pensamento. Mas o espiritual, o que chamamos Deus, é
precisamente a verdade verdadeiramente substancial e em si essencialmente
individual, subjetiva. E o ser pensante; e o ser pensante é em si criador;
como tal o encontramos na histéria universal. Tudo o mais, que chamamos
verdadeiro, é s uma forma particular desta eterna verdade, tem sua base
nela, é um raio dela. Se ndo se sabe nada dela, nada se sabe verdadeiro, reto,
nada moral. [HEGEL, 1989 (1837), p. 54]

Nesse sentido, o Espirito se determina no homem, pois o homem € um ser pensante, e,
pelo pensamento, o homem concebe o real universalmente, pois tem a capacidade da
objetividade, e , nesse sentido, se distingue do animal. Para Hegel, o animal tem sua condicao
baseada no sentimento, enquanto o homem ndo fica apenas nessa imediaticidade impulsiva
sensivel. O homem suprassume a imediaticidade do sentimento, sabendo de si, colocando-se

como objeto de si, e isso o diferencia fundamentalmente do animal. Ao saber de si o homem
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torna-se universal e tem como fundamento de sua existéncia a liberdade, pois o saber lhe traz
o fim universal da liberdade, pois reconhece a ideia e seu fim € a liberdade.

Aqui notamos a oposi¢cdo entre o imediato e o mediato. A mediacdo é caracteristica
fundamental do Espirito que tem a condi¢do de objetivar-se para si. Essa condi¢ao propicia a
liberdade. Nesse sentido, a mediagdo, que € pensamento, é condicdo fundamental para a
liberdade, pois o imediato n3o permite objetivacdo e sem objetivagdo € impossivel
reconhecer-se em si, 0 que significa que ndo pode ser para si objeto de si mesmo. O animal
tem como caracteristica, do ponto de vista hegeliano, o imediato. O homem também tem essa
caracteristica, no entanto, o homem a suprassume, chegando a universalidade da unidade.
Desse modo, o homem pode determinar o seu fim universalmente, o que permite a

consciéncia do conceito de liberdade, que é o fundamento do Espirito.

O que o homem ¢é realmente, tem que sé€-lo idealmente. Conhecendo o real
como ideal, cessa de ser algo natural , cessa de estar entregue meramente a
suas intuicdes e impulsos imediatos, a satisfacdo e producio destes impulsos.
A prova de que sabe isso é que reprime seus impulsos. Coloca o ideal, o
pensamento, entre a violéncia do impulso e sua satisfagdo. [...] No homem o
impulso existe antes de que (ou sem que) o satisfaca. Podendo reprimir ou
deixar correr seus impulsos, obra o homem segundo fins e se determina
segundo o universal. O homem tem de determinar que fim deve ser o seu,
podendo se propor como fim inclusive o totalmente universal. O que lhe
determina nisso sdo as representacdes do que € e do que quer. A
independéncia do homem consiste nisto: em que sabe o que lhe determina.
Pode, pois, se propor por fim o simples conceito; por exemplo, sua liberdade
positiva. [HEGEL, 1989 (1837), p. 63-64]

O espirito se constitui no processo de mediacdo. Ao podr-se como objeto pelo
pensamento, o homem suprassume a natureza, efetivando-se na realidade idealmente. A
realidade hegeliana € ideal, pois, por conta da mediacdo, o homem se fez objeto de si. Nao hé
objetivacdo na imediaticidade. A objetivacdo s6 pode ser ideal, espiritual, e, por isso, € real.
Nesse sentido, 0 homem coloca para si seu fim universal, pois sabe o que é em si. A liberdade
sO se realiza no Espirito, pois ela ndo € imediata. A imediaticidade ndo permite a consciéncia
de si, e sem consciéncia de si ndo hd liberdade. Desse modo, na Filosofia da Historia
hegeliana, os conceitos de liberdade e razdo estdo sempre vinculados.

Na Filosofia da Historia, Hegel nos coloca uma questdo essencial, a saber, se é
chegado o momento de conhecer o plano da Providéncia na Histéria Universal. Tal questdo
nos ajuda a captar o fundamento do conceito de razao hegeliano em sua relacdo com a no¢ao
de Mundo Germanico, pois € no Mundo Germéanico que se desenvolve o cristianismo e € no

cristianismo que a revelacdo de Deus traz ao homem a tarefa de conhecer a Deus e, por
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conseguinte, de reconhecer a razdo mesma, a verdade no conceito. Sobre isso Hegel afirma:
“A aspiracdo de nossos dias € a dignificagdo da razdo, o conhecimento de Deus, ou seja, que o
espirito saiba de si mesmo” [HEGEL, 1989 (1837), p. 700]. Aqui Hegel exprime o papel do
Mundo Germanico no reconhecimento da infinitude da ideia pela exterioridade de um povo
particular. No Mundo Germanico, o Espirito se recolhe a si mesmo e nisso consiste a
universalidade desse momento especifico da Histéria do Mundo.

Para Hegel (1989 (1837), p. 56), a Histdria é a determinagcdo do desenvolvimento da
natureza divina, o que significa que a Histéria € uma Teodicéia. Nesse sentido, a Histéria € o
processo no qual Deus se manifesta e deve ser reconhecido pelo homem, ja4 que com a
revelacdo cristd, a divindade ndo tem mais condi¢des de ser representada, sentida ou intuida,
mas conhecida. Por isso, para Hegel, a modernidade é o momento histérico em que o homem
tem condi¢des de conhecer a Deus, pois esse conhecimento evidencia para o homem o fim

ultimo da Historia, sua determinagdo e realizacao.

[...] Sendo a histéria o desdobramento da natureza divina num elemento
particular e determinado, ndo pode satisfazer nem haver nela mais que um
conhecimento determinado. Tem que haver chegado, enfim, necessariamente
o tempo de conceber também esta rica producdo da raga criadora, que se
chama histéria universal. Nosso conhecimento aspira em chegar a evidéncia
de que os fins da eterna sabedoria se cumpriu no terreno do espirito, real e
ativo no mundo, o mesmo que no terreno da natureza. Nossa consideracio é,
portanto, uma Teodicéia, uma justificacdo de Deus, como a que Leibniz
tentou metafisicamente,a seu modo, em categorias ainda abstratas e
indeterminadas [...] [HEGEL, 1989, p. 56, grifo do autor]

Essa concepg¢do hegeliana da Histéria como Teodicéia evidencia a teleologia racional
da Histéria universal, pois a perfeicdo de Deus € universalmente querida, nesse sentido, Deus
quer a si mesmo. Assim, Deus é o mesmo que a natureza de Sua vontade. Nesse sentido, € até
redundante dizer que Deus € autodeterminante, € em si e por si mesmo, livre. Para Hegel, essa
liberdade deve ser contemplada pelo homem em sua proje¢do na Histéria humana, sendo o
conceito de liberdade o fundamento do Espirito humano. Essa liberdade deve ser reconhecida
pelo homem na Histéria como a vontade de Deus, da razdo se realizando na Histéria, pois a
razdo evidencia o fundamento espiritual da liberdade. O conceito de liberdade hegeliano € a

expressdo de que a razdo rege o mundo, pois a liberdade € querida universalmente, ja que é a

perfeicdo divina projetada na Histdria.

Temos de contemplar a histdria universal segundo seu fim dltimo. Este fim
ultimo € aquele que é querido no mundo. Sabemos de Deus que € o mais
perfeito. Portanto, Deus s6 pode querer a si mesmo e ao que € igual a si.
Deus e a natureza de sua vontade sio uma mesma coisa; € esta € a que
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chamamos filosoficamente de Ideia. O que devemos contemplar €, portanto,
a ideia; mas projetada neste elemento do espirito humano. Dito de um modo
mais preciso: a ideia da liberdade humana. [HEGEL, 1989 (1837), p. 61,
grifo do autor]

Portanto, o que foi denominado Deus é, para Hegel, a Ideia mesma, aquela ideia
16gica, que, por ser autodeterminante, se pds em seu Outro, a natureza, e retorna a si enquanto
Espirito. Desse modo, o Deus representado na religido crista, é a ideia, o Espirito, que a
filosofia busca reconhecer e que a prépria religido expressou a necessidade de ser conhecida.
O Espirito, segundo Hegel [1989 (1837), p. 62] ndo € abstrato, € efetivo. Espirito €
pensamento, sua existéncia € ter-se por objeto de si mesmo. Quando constitui seu préprio
conteddo, di-se a si mesmo por objeto, constituindo-se, por isso, como sujeito. Ao fazé-lo
determina uma representacao de si, de sua natureza e esséncia, esse movimento € espiritual, e
enquanto tal s6 pelo Espirito pode ser captado. Por fazer-se objeto de si mesmo, constituindo-
se enquanto sujeito, em sua diferenciacdo e unidade, o Espirito se constitui em liberdade.

A tarefa do Espirito € saber de si mesmo, é fazer-se objeto para si. A natureza nao se
faz objeto de si mesma, nesse sentido ela ndo pode ser para si e ser sua propria substincia. A
tarefa do Espirito € ser o que ele € em si: consciéncia de si. Esse saber de si do Espirito é um
desenvolvimento continuo em dire¢do ao que € seu, a liberdade. Esse movimento propicia o
aperfeicoamento da liberdade. Em seu saber de si o Espirito se desdobra em sua liberdade, no
movimento de negacdo da contingéncia. Esse movimento € sua propria esséncia, pois o
Espirito € sua atividade e, por isso, ndo € imovel.

O conceito de liberdade hegeliano fica muito claro na seguinte explicacdo do proprio

autor:

[...] Assim, tudo se reduz a consciéncia que o espirito tem de si préprio. E
muito diferente que o espirito saiba que € livre ou que ndo saiba. Pois se ndo
sabe, € escravo e estd contente com sua escraviddo, sem saber que esta ndo é
justa. A sensacdo da liberdade € o tnico que faz livre ao espirito, ainda que

este é sempre livre em si e por si. [HEGEL, 1989 (1837), p. 63]
Verifiquemos a gravidade da afirmacgao acima. A consciéncia de si € uma necessidade
do Espirito. O Espirito tem de fazer de si objeto de si mesmo para que seja efetivamente livre,
pois se ndo o faz ndo sabe de si enquanto por si mesmo, ndo sabe que € independente de
qualquer coisa externa, nao sabe de sua autodeterminagdo. Nesse sentido, a razdo tem um
vinculo essencial com a liberdade, pois € a razdo que tem consciéncia de si na Histéria, sendo

a liberdade o fundamento de si da razdo, pois € a préopria projecdo do divino na Histéria do

homem, pois o Espirito que € por si mesmo se realiza na universalidade do homem, o homem
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busca a liberdade, pois a liberdade € sua substincia. Nesse sentido, a liberdade € a razdo se
realizando na Histéria. Hegel nos mostra que o terreno em que a Histdria e, por conseguinte, o
conceito de liberdade se desenvolve € o Espirito.

O Espirito € um individuo universal que se determina nos povos na realizacdo da
Historia universal, manifestando-se no direito, na moralidade e na eticidade, suprassumindo
as contingéncias dos povos. Nesse sentido, a Historia é a Histéria da liberdade do Espirito, € a
propria realizacdo da liberdade, a qual se exprime na suprassuncdo das determinacdes
contingentes dos povos.

Segundo Hegel, cada povo exprime sua consciéncia de si e nesse sentido traca para si
uma representacdo do que é o Espirito, diferenciando-se conforme tal representacdo, de
acordo com a profundidade da mesma. A consciéncia de si de cada povo se expressa, segundo
Hegel [1989 (1837), p. 65], no direito e na moralidade. Um povo € a representacdo que o
Espirito tem de si mesmo. Os povos exprimem o conceito de si do Espirito e por isso a
realizacdo histdrica € a representacdo do Espirito. A liberdade do homem € a consciéncia
ultima do Espirito. Essa consciéncia universal tem de se realizar na Histdria, porquanto os
povos sdo o terreno dessa realizacdo, ja que o direito, a moral e a religido de um povo sdo essa
consciéncia.

De acordo com o § 548 da Enciclopédia, o Espirito do povo exprime uma
contingéncia ligada a natureza que se determina pela geografia e pelo clima. O Espirito do
povo é temporal e, por isso, tem um principio particular, sendo que sua consciéncia se
desdobra num desenvolvimento interno. O Espirito do povo, por conta de suas contingéncias €
limitado e estd subordinado ao Espirito do Mundo, o qual, pela dialética dos Espiritos dos
povos particulares, exprime a libertacdo do Espirito na elevacdo da consciéncia a consciéncia
de si na exterioridade da Histéria Mundial. O Espirito realiza o fim universal na eternidade.
Cada povo histérico-universal ocupa um grau no cumprimento dessa realizacdo. Nesse
sentido, um povo € um instrumento vivo contingente da atividade espiritual na realizacao
desse fim, porquanto nega, na Histéria do Mundo, as contingéncias do povo histérico-
universal anterior. Ao realizar seu designio, sua tarefa a servigco do universal, o povo perece,
dando lugar a um novo principio da Histdéria Universal que sera realizado por um outro povo

historico universal.

Esse movimento € a via da libertacdo da substancia espiritual, o ato pelo qual
o fim dltimo absoluto do mundo nele se cumpre, [pelo qual] o espirito que
primeiro sé € essente em si, se eleva a consciéncia e a consciéncia-de-si, e
assim a revelacdo e a efetividade de sua esséncia essente em si e para si, € se
torna para si mesmo, O espirito exteriormente universal, o espirito-do-
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mundo. Enquanto esse desenvolvimento € no tempo e no ser-ai, € por isso,
enquanto histdria, seus momentos e graus singulares sdo os espiritos-dos-
povos; cada um, como espirito singular e natural é uma determinidade
qualitativa, € determinado para ocupar somente um grau, e para sé cumprir
uma tarefa do ato total. [HEGEL, 1995 (1830), § 549, p. 321, grifos do
autor |

Desse modo, o Espirito do mundo exprime a realizacdo da liberdade enquanto
negatividade, j4 que nega o contingente, exprimindo sua eternidade na suprassuncdo do
existente da determinacdo contingente de cada povo histérico universal. O real efetivo &
racional porquanto o processo de realizacdo da liberdade € eterno e exprime a verdade na
eterna negacdo do existente contingente.

O Espirito de um povo age na busca de um fim determinado pelo Espirito do Mundo.
Sua producdo se d4d enquanto sua existéncia estd em desacordo com seu conceito. Nesse
sentido, enquanto hd o movimento de suprassuncao, hd interesse universal. Quando um povo
chega a sua autoconsciéncia, chegou ao conceito de si, realizando seu fim universal. Por ser
atividade, o Espirito-do-povo se produz com vivacidade enquanto ainda estd em desacordo
com seu conceito. Os individuos, na juventude do povo, buscam realizar esses designios
universais, na defesa de sua pétria; a educacao neste caso € uma educacao ascendente. O povo
apdés a realizacdo de seus designios universais pode até continuar a existir, mas, essa
existéncia é, para Hegel, sem necessidades, esse povo vegeta, e a educacao é decadente, pois a
agitacdo no povo se da por conta dos interesses particulares € ndo mais nos interesses
universais, €, com isso, sela-se a morte do povo, pois o universal j4& ndo mais se realiza na
atividade espiritual. Aqui separa-se o subjetivo do objetivo. Esse povo vegetativo, torna-se
uma provincia de um outro povo, o qual estd em plena oposi¢do na busca pelo fim universal.

Hegel nos mostra, portanto, que, na realizacdo do fim superior absoluto, os povos
histéricos vao cumprindo o fim universal na negatividade da existéncia que efetua o
perecimento das instituigdes que fomentaram anteriormente a vida e a atividade do Espirito.
Quando realizada a finalidade de determinado povo, as instituigdes que asseguravam a
realizacdo do fim universal, tornam-se obsoletas, pois ji satisfizeram o fim a que se
propuseram, que era a nega¢cdo do principio anterior. Com as instituicdes, o0 povo também
perece, dando lugar a um novo povo que realizard um novo designio universal. Eis o destino
dos povos da Histéria Universal, perecerem a realizacdo do fim ultimo da Histéria que €
elevar-se ao Absoluto.

O povo, por ser Espirito é pensamento, e enquanto tal distingue-se da natureza. A

natureza realiza uma histdria repetitiva, na qual a morte expressa um ciclo que se repetird
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indefinidamente, numa ma4 infinitude. No entanto, com o Espirito, é diferente. Para Hegel, o
Espirito progride e os fins dos povos vao se elevando na Histdria universal. Os povos vao
realizando a Histdria universal de acordo com a progressividade do espirito universal, quando
um povo ja realizou o designio universal que tinha em si, perece para que um novo povo surja
de suas ruinas e realize um fim universal mais alto. E importante destacar essa oposi¢do entre
Espirito e natureza. Essa oposicao facilita a compreensdo da nocdo de evolugdo colocada por

Hegel na Filosofia da Historia.

O espirito de um povo particular estd sujeito, pois, a caducidade; declina,
perde sua significacdo para a histéria universal, cessa de ser o portador do
conceito supremo, que o espirito concebeu de si mesmo. Pois sempre vive
em seu tempo, sempre rege aquele povo que concebeu o conceito supremo
do espirito. Pode suceder que subsistam povos de ndo tdo altos conceitos.
Mas ficam ao largo da histéria universal. [HEGEL, 1989 (1837), p. 72]

Segundo Hegel, o Espirito € distinto da natureza em sua realizacdo. A natureza é
ciclica e repetitiva, enquanto o Espirito se realiza em seu reconhecimento de si, passando de
um nivel inferior a um nivel superior, sempre distinto. Cada povo histérico universal realiza
um designio especifico na escala ascendente da Histdria universal. Nesse sentido, para Hegel

[1989 (1837), p. 73],0 Espirito universal ndo morre, € eterno.

Mas, outro momento segue ao da caducidade. A vida sucede a morte. Poder-
se-ia recordar aqui a vida na natureza, e como os botdes de flor caem e
brotam outros. Porém, na vida espiritual ocorre de modo distinto. A 4rvore é
vivaz, langa brotos, folhas, flores, produz frutos uma e outra vez. A planta
anual ndo sobrevive a seu fruto. A drvore pode durar decénios, mas morre ao
fim. A ressurreicdo na natureza € repeticdo de uma e a mesma coisa; € a
entediante histéria sempre sujeita ao mesmo ciclo. Sob o sol ndo h4 nada
novo. Mas, com o sol do espirito, a coisa varia. Seu curso € movimento nao é
uma repeticdo de si mesmo. O mutdvel aspecto em que o espirito se oferece,
com suas criagdes sempre distintas, € essencialmente um progresso. Isto € o
que ocorre nessa dissolucdo do espirito do povo pela negatividade de seu
pensamento; de tal modo, que o conhecimento , a concep¢ao pensante do ser,
¢ fonte e berco de uma nova forma, de uma forma superior, em um principio,
em parte conservador e em parte transfigurador. Pois o pensamento € o
universal, o género que ndo morre, que permanece igual a si mesmo. A
forma determinada do espirito ndo passa naturalmente no tempo, sendo que
se anula na atividade espontdnea da autoconsciéncia. Como esta anulagdo é
uma atividade do pensamento, € por sua vez conservacdo e transfiguracdo. E
assim, o espirito, abolindo por um lado a realidade, a consisténcia do que o
espirito é, ganha a vez a esséncia, o pensamento, o universal do que foi. Seu
principio ja ndo € este contetido imediato e fim, tal com foi, sendo a esséncia
disso. [HEGEL, 1989 (1837), p. 73, traducdo nossa, grifos do autor]

O individuo s6 se constitui na relacdo com o Espirito de um povo. Por mais que um

individuo se destaque e se diferencie de outros individuos, ele ndo tem como escapar as
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determinagdes do Espirito do povo. Um individuo que reconhece isso e reconhece que o
Espirito de um povo prevalece sobre a individualidade isolada, é aquele que tem condi¢des de
guiar um determinado povo na Histéria Universal, € o chamado individuo histérico universal,
pois tem consciéncia da universalidade e a realiza na Histdria.

Mas, para Hegel, € o povo que manifesta na Histéria universal a realizagdo do Espirito,
do Absoluto. Cada povo historico universal expressa a sua maneira, nas manifestagoes
espirituais particulares a realizacdo do Espirito Absoluto na Histéria Universal. As
manifestacdes espirituais se dao na religido, no direito, na moralidade, na ideia de Deus, etc.
Tudo isso expressa a consciéncia que o Espirito tem de si num determinado povo, num
determinado momento da Historia universal. As manifestagcdes espirituais expressam, assim, a
profundidade do conceito de liberdade em cada povo. Pois a consciéncia que o Espirito tem
de si na exterioridade da Histéria é expressdo do grau da racionalidade do povo e, por
conseguinte, de sua liberdade.

Portanto, quanto mais o Espirito do povo € consciente de si, consciente de sua
substancia, mais as instituicdes de um povo manifestam a realiza¢do da liberdade, pois tem a
consciéncia da realizacdo da razdo na Histéria, demonstram a consciéncia de que a razao rege
o mundo. E essa consciéncia, para Hegel, s6 pode ser alcangada pela filosofia, pois é pela

filosofia que se sabe que o homem s6 pode se realizar segundo a vontade absoluta, segundo a

divindade, em sua relacdo com o homem e a natureza.

[...] Mas, o fim € saber que s6 tende a conhecer a si mesmo, tal como € em si
e para si mesmo, que se manifesta para si mesmo em sua verdade — o fim
que produza um mundo espiritual conforme ao conceito de si mesmo, que
cumpra e realize sua verdade, que produza a religido e o Estado, de tal modo,
que sejam conformes a seu conceito, que sejam seus na verdade ou na ideia
de si mesmo -, a ideia é a realidade como espelho e expressao do conceito.
Tal € o fim universal do espirito e da histéria. E assim como o gérmen
encerra a natureza toda da arvore e o sabor € a forma de seus frutos, assim
também os primeiros rastros do espirito contém virtualiter a histéria inteira.
[HEGEL, 1989 (1837), p. 67]

O contetido da Histéria universal € o saber do espirito acerca do que ele € em si. Para
Hegel, a liberdade é a expressdo do que € o homem em sua universalidade e a Histéria
Universal € um processo no qual tal ideia vai sendo constituida e se exprimindo no Espirito
Objetivo. Segundo o nosso filésofo, somente no Mundo Germanico o homem chegou a
consideragdo de que o género humano € livre em si. No decorrer da Histéria universal
hegeliana, os orientais ndo tinham essa concep¢do, pois, para eles, somente, um € livre,

enquanto que, no mundo grego € no mundo romano, apenas alguns eram livres. Desse modo,
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0o homem s6 chegou a consciéncia da liberdade no mundo grego, mas essa liberdade era
limitada, pois era baseada na escravidao, ndo era universal, sendo somente acidental, efémera
e imperfeita. Assim, Platdao e Aristételes, por exemplo, ndo tinham ideia de que o homem
como tal era livre. No Mundo Romano, se constituiu uma profunda cisdo entre a
universalidade abstrata e as pessoas privadas. Essa cisdo exprime um profundo formalismo do
direito romano e a sua insuficiéncia a realizagdo efetiva da liberdade. Com isso, exprime-se a
a “infelicidade universal” e a limita¢do da vida privada ao individuo. De acordo com Hegel,
somente com a religido crista, na revelacdo de Deus para o homem, é que o homem chegou a
ideia de que o homem como tal € livre em si. Para Hegel, somente quando Deus se revela ao
homem, sua liberdade se lhe apresenta em sua verdade, Deus expressa, com sua revelacdo na
cristandade, a consciéncia da liberdade para o homem. Entretanto, a realizacdo da liberdade
nido é imediata, ela se constitui a partir de um processo de educagdo, que se desenvolve
necessariamente na Historia. “A Historia Universal € o progresso na consciéncia da liberdade”
[HEGEL, 1989 (1837), p. 68, traducao nossa].

Nesse sentido, o homem € em si livre, no entanto, no inicio da Histéria ainda nao sabe
disso e, por ndo saber disso, ndo € livre. SO € livre se o sabe. A Histdria é o processo de
reconhecimento da liberdade. Por isso, que na Histdria a progressdao se did no sentido da
liberdade, no reconhecimento de si do Espirito. A consciéncia é a expressao da liberdade, por
1Ss0, 0s conceitos de razdo e liberdade sao indissocidveis no pensamento hegeliano.

A liberdade € o cerne do que € espiritual, € a mais alta expressao do Espirito porquanto
todas as manifestacdes do Espirito se relacionam a ela. Mas, Hegel salienta que essa
constatagcdo acerca da liberdade, exatamente por ser a expressdo mais alta do Espirito, esteve
indeterminada na Histdria, estando sujeita a ambiguidades, erros e confusdes de todo o tipo.
Nesse sentido, a liberdade necessita ser determinada, nisso hd uma diferenca fundamental do
que € a coisa em si e sua realizagdo. O que foi expresso até aqui é a consideracdo geral da
liberdade segundo a qual ela é o fim do Espirito. “[...] A liberdade encerra em si mesma a
necessidade infinita de chegar por si a consciéncia — posto que € , segundo seu conceito, um

saber de si — e com isso a realidade” [HEGEL,1989 (1837), p. 68].

A substincia do espirito € a liberdade. Seu fim no processo histérico fica
indicado com isto: € a liberdade do sujeito; é que este tenha sua consciéncia
moral e sua moralidade, que se proponha fins universais e os faga valer; que
o sujeito tenha um valor infinito e chegue a consciéncia deste extremo. Este
fim substantivo do espirito universal se alcan¢a mediante a liberdade de cada
um. [HEGEL, 1989 (1837), p. 68, tradu¢do nossa]
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A dialética dos povos expressa no Espirito do Mundo a Histdria progressiva da
liberdade em sua universalidade. Os povos determinam o conceito de liberdade na Historia
universal na medida em que sdo Espirito e realizam o saber de si do Espirito pelo pensamento,
chegando a determinacdo substancial da liberdade, porquanto, mesmo em suas contingéncias
negam a positividade do momento anterior da Historia. A liberdade, desse modo, €, também a
expressdo do desenvolvimento de um povo. A liberdade se expressa nas instituicdes dos
povos na Histéria Universal, porquanto essas instituicdes permitem e garantem, a cada
momento do desdobramento histérico, vao se aproximando mais do reconhecimento do
principio de que a razdo rege o mundo, penetrando na individualidade e esta se reconhecendo
na totalidade: € o Espirito Objetivo na progressao do reconhecimento do Espirito (que € ideia)
como sua substancia.

Os povos sdo objetivos, se determinam na Histdria universal realizando seus designios
universais. O povo € anterior aos individuos e, por isso, os individuos se educam conforme a
obra universal de um povo. Os individuos s se realizam na relagdo com a totalidade de um
povo. O povo tem um fim que lhe € préprio. A atividade espiritual do povo € a busca da
realizacdo desse fim. Os individuos, embora imediatamente ndo saibam, servem aos fins
universais. O movimento do Espirito Objetivo € no sentido do reconhecimento por parte do
individuo em relacdo a universalidade do Espirito. Nesse sentido, exprime-se imediatametne a
oposi¢do entre a universalidade e a individualidade, que na busca da reconciliacio na
totalidade sobrepujante, reconciliada do Espirito universal vai realizando a liberdade na
Histéria. O movimento do Espirito se constitui no desenrolar dessa oposi¢dao na medida em
que os individuos vao se reconhecendo em sua liberdade na progressao do Espirito objetivo.

O fim do Espirito € a busca de sua consciéncia de si, pois o Espirito busca saber o que
¢ em si, para si, sendo ele sua propria substancia e finalidade, j& que € racional, e, nesse
sentido, superior, pois o processo o qual engendra elimina gradualmente na Histdria universal
as contingéncias da imediatez e da finitude do ndo reconhecimento da subjetividade em

relacdo ao Espirito Absoluto.

O espirito € livre. Fazer real esta sua esséncia, alcancar esta exceléncia, € a
aspiracao do espirito universal na histéria universal. Saber-se e se conhecer é
sua facanha, mas uma facanha que ndo leva a cabo de uma vez, sendo por
fases. Cada novo espirito de um povo é uma fase na conquista do espirito
universal, na conquista de sua consciéncia, de sua liberdade. [HEGEL, 1989
(1837), p. 75, traducdo nossa]

No entanto, a ideia autodetermiante (livre) € imediatamente um principio, € enquanto

tal é somente em si, interioridade, poté€ncia. Sua efetivacdo sé € possivel quando se determina.
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Nesse sentido, Hegel busca explicar como a razdo se determina na Histdria, quais os meios
utilizados para a determinagdo da liberdade. Para isso, primeiramente a ideia € um principio
abstrato, o qual se realiza na determinacdo, pondo-se objetivamente. A ideia € expressa
primeiramente na interioridade do Espirito em seu conceito. Os meios de realizacdo da ideia
sdo externos, sdo objetivos, sdo aquilo que se nos apresenta no mundo nas atividades dos
homens. Os homens, segundo Hegel, agem, aparentemente, segundo suas paixoes, interesses e
necessidades. Os fins universais também sao desejados pelos homens, no entanto, ttm uma
natureza limitada quando expressas apenas nos individuos, pois ai a razdo se determina sem
necessidade universal, pois esses individuos ndo expressam o todo do género humano.

Verificando as consequéncias histdricas das paixdes e da violéncia, Hegel nos mostra
que as producdes humanas e os grandes impérios pereceram, e suas ruinas sao expressoes da
grandiosidade do pesar que se exprimiu na Histéria. Essa grandiosidade das ruinas seria
inconsoldvel frente a qualquer recompensa, sendo a fuga ao solipsismo uma possibilidade
quase que necessaria. No entanto, Hegel nos mostra a Histéria Universal que vai além das
contingéncias, fazendo com que ndo nos furtemos a questdo se diante de tais ruinas e
inconsoldvel pesar ndao haveria uma realizacdo suprema de um fim dltimo ao qual essas
grandes ruinas relacionadas as paixdes dos homens nio passassem de expressdoes da
realizacdo e magnitude de tal fim.

Hegel nos mostrou que a Filosofia da Historia se ocupa da realizacdo do Espirito na
Histoéria, tendo como cerne a ideia de que a razdo rege o mundo. Nesse sentido, é importante
questionar como se daria a realizacdo da liberdade, do fim tdltimo universal, por meio dos
individuos que t€m interesses particulares, paixdes e necessidades individuais. Desse modo,
temos diante de nds a oposicao hegeliana fundamental entre a universalidade do fim dltimo e
as paixdes, interesses e necessidades da individualidade.

Para Hegel, o principio, o fim dltimo, o em si ainda ndo € efetivo, pois se sé fica no
principio, o conceito de liberdade nao tem, nesse sentido, completa realidade, € poténcia. Para
que o principio seja efetivado, é necessario que ele se ponha no mundo, para que por meio
disso se realize. Entdo, o conceito de liberdade, em sua interioridade em si € apenas o
Universal abstrato, ainda nao efetivado, tal qual o Pai na Trindade cristd. Ou seja, a liberdade
em si ainda € intencdo e para que nao seja apenas intencao € necessario que o conceito passe
do em si a existéncia no mundo, que € o por-se da ideia na efetividade no seu retorno a si,

manifestando-se no Espirito Objetivo, na pratica humana.
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O primeiro que advertimos € que isso que chamamos principio, fim ultimo,
determinacdo, ou o que o espirito € em si, sua natureza, seu conceito — é
somente algo universal e abstrato. O principio, a lei, é algo universal
interno, que, como tal, por verdadeiro que seja em si, ndo é completamente
real. Os fins, os principios, etc., existem s6 em nosso pensamento, em nossa
intengdo interna ou também nos livros; mas ainda nfo na realidade. O que s6
€ em si, constitui uma possibilidade, uma poténcia; mas ndo passou, no
entanto, da interioridade a existéncia. E necessdrio um segundo momento
para sua realidade; e este momento € a atuacdo, a realizacdo, cujo principio é
a vontade, a atividade dos homens no mundo. S6 mediante esta atividade se
realizam aqueles conceitos e aquelas determinacdes existentes em si.
[HEGEL, 1989 (1837), p.80-81, grifos do autor, tradu¢do nossa]

Nesse sentido, os principios t€ém de se realizar. Essa realizacdo s6 se d4 mediante os
impulsos, as paixdes e interesses dos homens. E o interesse tem papel fundamental nisso, pois
para que o homem realize algo, € necessdrio que esse algo seja de seu interesse. O trabalho do
homem, nesse aspecto, tem essencial importancia para Hegel [1989 (1837), p.81], pois no
trabalho, o homem realiza seus interesses, a0 mesmo tempo em que realiza esse segundo
momento da liberdade, qual seja, sua realizacio no mundo. E interessante observarmos isso ja
na Filosofia da Historia hegeliana frente as consideracdes marxianas em relacdo ao trabalho.

Assim, podemos constatar que na visao hegeliana o trabalho realiza a liberdade, o que
significa que a inversd@o marxiana pode ndo ser tdo profunda quanto Marx imaginava, pois ja
ha em Hegel, como vimos anteriormente no trato acerca da sociedade civil, a necessidade do
trabalho para a realizacio humana. Ndo estamos negando aqui as diferengas entre Marx e
Hegel, mas, a passagem a que nos remetemos na Filosofia da Historia e que também é
expressa na Filosofia do Direito € interessante nessa discussdo, pois nos mostra que o
idealismo hegeliano ndo € efetivo se o trabalho em sua concretude nio se realiza.

Mas, voltemos a Hegel. Para o nosso fil6sofo, mesmo o trabalho realizado no interesse
de um fim aparentemente particular, realiza o fim em geral. Aqui, podemos constatar uma
influéncia importante do pensamento de economia politica de Adam Smith na Filosofia da
Historia hegeliana. Para Hegel, ndao hd execucdo de algo se nio hd o interesse individual. Ou
seja, o individuo tem de encontrar satisfacdo no seu trabalho, sendo esse o fundamento da
manifestacdo do Espirito Objetivo, que € expressdo do direito infinito do sujeito.36 Nesse

sentido, toda realizacdo humana deve ser de interesse do individuo. Isso, para o nosso

filésofo, € um traco da modernidade.

36 Este momento da Filosofia da Historia €, no sistema hegeliano como um todo, na Filosofia do Espirito,

o momento precedente a moralidade subjetiva; é o primeiro momento do Espirito Objetivo, que €, na perspectiva
geral do sistema, 0 momento posterior ao Espirito Subjetivo e anterior ao Espirito Absoluto. Nos Principios da
Filosofia do Direito, este € o momento do Direito Abstrato, primeiro momento da Filosofia do Direito.
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Quando do trato acerca da manifestacao na existéncia da liberdade, Hegel nos mostra
que a liberdade se realiza no homem, em sua vida num povo. Nosso filésofo expressa a
oposi¢do entre a ideia em sua abstracdo e a ideia em sua efetivacdo na Histéria. Sob essa
perspectiva, a existéncia humana é caracterizada por Hegel enquanto existéncia politica
porquanto realiza a ideia de liberdade na Historia no espirito de um povo. A ideia, segundo
Hegel, € real somente enquanto se torna efetiva na particularidade do homem. Essa questio é
fundamental para a compreensao da Filosofia da Historia hegeliana, pois € na particularidade
que o universal pode se realizar.

Na concepc¢iao hegeliana, € na liberdade moral que se exprime a oposi¢cdo entre a ideia
abstrata e o impulso das paixdes humanas. Hegel enfatiza tal oposi¢do e questiona como €

possivel a conciliacdo entre a vontade livre do individuo e a determinacdo histérica da razdo,

isso exprime a propria moralidade do povo.

Na historia universal nosso tema € a ideia, tal como se exterioriza no
elemento da vontade e da liberdade humanas; de tal modo que a vontade € a
base abstrata da liberdade, mas o produto € a existéncia moral inteira de um
povo. O primeiro principio da ideia, nesta forma, é como se disse, essa ideia
mesma , em abstrato; o outro € a paixdo humana. Ambos formam a trama e o
urdimento no tapete da histéria universal. [HEGEL, 1989 (1837), p. 82,
tradugdo nossa]

Sobre tal questdao Hegel nos expde a alegoria da casa e seus elementos constitutivos.
Os elementos que formam uma casa, tais como 4gua, madeira, ferro, fogo, ar, etc. t€m suas
especificidades que os caracterizam e podem expressar uma utilidade para um fim que pode
parecer contrario a universalidade da casa se for considerado em sua particularidade, como
por exemplo, a queda de uma arvore pode destruir uma casa. No entanto, se forem
empreendidos fins universais, se o arbitrio se dirigir ao fim da construcdo da casa, os
elementos que aparentemente serviam ao contrdrio do universal, podem efetiva-lo, como, por
exemplo, a madeira, que pode servir de sustentacdo ao telhado.

Isso quer dizer que somente o arbitrio, ou principio, ou a intencdo de construir uma
casa nao basta para que a casa se efetive. A casa ja é uma realidade em pensamento quando
ainda abstrata na intencdo, no entanto, s6 consegue efetividade quando a universalidade é
engendrada na particularidade. Ou seja, a universalidade da liberdade s6 se realiza por meio
dos individuos na consecu¢do do fim udltimo na Histéria universal. Assim, a atividade do

homem pode se dar na consecucao de um fim universal, mesmo que aparentemente realize tao

somente os fins particulares do individuo ou da pétria.
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Essa perspectiva d4 base a uma visdo organicista da sociedade, que também é possivel
que verifiquemos no positivismo. Mas, a visdo hegeliana se distingue do positivismo, pois,
para Hegel, € necessario que o individuo queira, que reconheca esse fim universal para que se
realize por meio dele, pois a individualidade, como mostrou Hegel, € um tragco essencial da
modernidade. Ou seja, em Hegel, a liberdade € realizada pelo individuo em seu
reconhecimento. J4 no positivismo o reconhecimento ndo € fundamental, pois essa
organicidade € predeterminada.

Nesse sentido, as paixdes dos individuos sdo entendidas por Hegel como sendo a
vontade humana unida as agdes particulares do homem determinado na existéncia. Essas
paixdes sdo o impulso dos atos universais, pois 0 homem se pde em atividade com toda a sua
energia, particularmente, realizando, sem saber ainda, o universal. Por isso, é que Hegel nos
exprime a célebre frase: “[...] nada grande se realizou no mundo sem paixdo. A paixdo é o
lado subjetivo da vontade e da atividade - cujo conteido ou fim fica indeterminado” [HEGEL,
1989 (1837), p. 83, grifos do autor].

Se relacionarmos a exterioridade pela qual a liberdade se implementa (a paixdo dos
individuos) com a questdo do Estado, concluiremos que um Estado forte se constitui na unidao
do fim universal ao qual se implementa e a paixdo dos individuos, realizando-se um no outro.
Mas, para que o Estado saiba o que é conforme ao seu fim, e realize a unido acima
mencionada, as institui¢cdes que o compdem t€m de ir se constituindo nesse sentido de forma
progressiva na Histdria, num processo de educacdo. Hegel mostra que “a Histéria Universal
ndo comeca com nenhum fim consciente”, mas na determinacdo de alguns grupos humanos
particulares com a finalidade de defender sua propriedade e de se conservar; e conforme as
dificuldades vao aparecendo, a determinacdo vai se consolidando.

A Histdria universal comeca, segundo Hegel [1989 (1837), p. 84], com seu fim geral,
que o Espirito em seu conceito seja satisfeito em si, como natureza, enquanto impulso interno
e inconsciente, sendo a Histdria universal o trabalho de trazer o Espirito a consciéncia de si. O
lado subjetivo das vontades e interesses particulares existe por si mesmo e € instrumento do
Espirito universal na realizacdo de seu fim, que é chegar a consciéncia de si e reconhecer
racionalmente sua liberdade.

Esse lado subjetivo ainda ndo sabe que suas acdes se dirigem ao universal, nao sabe do
fim dltimo da Histéria universal, ndo sabe de sua substancia. Hegel mostra que na Ldgica se
chegou a conclusdo de que a razdo rege o mundo e na Histéria universal, no entanto, os

homens sé chegam a essa consciéncia no devir da Histéria universal, num processo arduo de
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reconhecimento da substancia espiritual na efetividade da particularidade dos individuos e
povos em suas realizagdes gerais: direito, moral, instituicdes, arte, religido e conhecimento.

Sobre isso, Hegel nos evidencia que os homens agem com determinadas intengdes,
mas suas acdes podem ter resultados ndo imaginados, ndo queridos. Quando um homem age,
ele busca sua satisfacdo, mas ndo sabe que resultados essa acdo pode ter, talvez ela alcance
uma propor¢do nao imaginada. Hegel nos d4 o exemplo de um homem que age por vinganca,
talvez justa, e ateia fogo numa viga da casa de seu oponente, esse fogo se alastra e atinge
outras casas, de pessoas que nao tinham ligacdo com o fato que motivou a vinganca. A acdo
desse individuo foi além de sua intencdo e a vinganga, agora, pode voltar-se contra ele, em
forma de punicdo. O que Hegel quer dizer aqui € que as agdes dos individuos t€ém um alcance
muito além de suas intencdes iniciais, € podem alcangar propor¢des inimagindveis, inclusive
indo contra o autor.

Ainda sobre os efeitos universais das agOes particulares, Hegel trata dos individuos
historico-universais, aqueles que em suas agdes unem o particular e o universal, realizando a
progressao do Espirito universal no alcance de sua meta. Esses individuos t€ém como objetivo
um fim particular, mas realizam o fim universal em suas a¢des. Hegel exemplifica com César
e sua tomada do poder em Roma, era um fim particular que acabou sendo a realizacdo do fim
universal de Roma e do mundo naquele momento. O individuo histérico-universal, ao
empreender suas energias nos impulsos da paixdo age conforme a finalidade do povo, esse
povo realiza seu fim por meio do individuo histérico universal.

O povo, segundo Hegel, tem seu cardter distintivo expresso no fendmeno geral, além
desse principio, hd também a individualidade, os dois sdo expressdes da ideia que se realiza
no povo. O principio geral enquanto principio € inativo, tal qual o “motor imével” aristotélico,
porquanto ndo € fomentado pelo agir particular da individualidade, nesse sentido, ainda €, o
principio, apenas representacdo e pensamento, ainda ndo € efetivo. Somente com o
empreendimento da individualidade é que essa ideia abstrata interna se exterioriza,
efetivando-se na Histéria. Nesse sentido, tanto a individualidade quanto o principio geral
propiciam a realiza¢do do universal no povo, no mundo.

A individualidade, nesse sentido, pode ser mera exterioridade se nao for educada. Seu
impulso se coaduna com a universalidade quanto mais aderida estd a ideia. Nesse sentido, a
universalidade de um povo se realiza quanto mais os individuos tém para si, na
individualidade, o fim universal. Hegel vé importancia fundamental nessa relagdo entre a
universalidade e a particularidade, pois para ele, o importante € que a ideia ainda em si se

exteriorize por meio do individuo no povo.
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O que um povo €, os elementos que se distinguem num povo, é coisa que
pertence ao fendmeno geral. O outro principio deste fendmeno geral é a
individualidade. E ambos principios pertencem juntos a realidade da ideia.
No povo, no Estado, importa a esséncia de ambos aspectos, a modalidade de
sua separagdo e unido. Este € o processo vivo mediante o qual vive a ideia. A
ideia é primeiramente algo interno e inativo, algo irreal, pensado,
representado; € o interno no povo. E aquilo mediante o qual este algo geral
se exterioriza para se realizar na atividade do individuo, que traslada o
interno a realidade e que faz que isso que se chama falsamente realidade, a
mera exterioridade, seja conforme a ideia. [HEGEL, 1989 (1837), p. 86,
tradugdo nossa]

Para Hegel, os meros impulsos do individuo quando ndo encontram o fim racional,
quando ndo se relacionam com o conceito, ndo se dirigem ao fim ultimo de um povo, sdo
apenas naturais. No entanto, quando o contrdrio acontece, ou seja, os impulsos individuais vao
de acordo com o fim universal, a “verdadeira moralidade” se torna efetiva. Nesse sentido,
para Hegel, para que a ideia se torne efetiva, € importante que os individuos se desenvolvam
por si chegando a livre singularidade, tornando-se livres por si. A liberdade do individuo em
sua consciéncia, nesse sentido, € fundamental para que se efetive o verdadeiro. Essa liberdade
por si do individuo € essencial para uma verdadeira diferenciacdo entre o universal e o
particular. Essa diferenciacdo, por sua vez, ¢ fundamental para que haja o reconhecimento, e,
a liberdade possa se realizar profundamente na Historia.

Assim, Hegel desenvolve mais um desdobramento do pensamento especulativo, agora
na interioridade do eu que se diferencia em relacdo ao universal. Esse desdobramento da
interioridade do eu € necessdrio para que a individualidade seja por si e possa se diferenciar
em relacdo ao universal e realizar uma verdadeira oposicdo, para que haja depois a
reconciliacdo no reconhecimento.

Desse modo, temos de considerar o trato hegeliano acerca da vontade. De acordo com
os Principios da Filosofia do Direito, Hegel distingue trés fases da vontade. A primeira, € o
eu em si indeterminado, a segunda € o eu em sua diferenciacdo e a terceira € a reconciliacao
das duas primeiras. O eu em si, € puro pensamento em si sem contetido, é o eu indeterminado,
€ pura reflexao em si. Nessa fase, o eu que € em si e tem como caracteristica a fuga a qualquer
limitacdo, seu movimento € destruicdo. Assim, exprime-se a liberdade negativa que é a
liberdade do intelecto, que chega a consciéncia-de-si em sua negatividade. O eu em si se
caracteriza pela vontade de suprassung¢do para um estado positivo, mas a positividade tem

uma ordenag¢do que nao € sua caracteristica, pois o eu em si quer a fuga a qualquer ordem.

Assim, 0 eu em si € puro movimento da vontade, sem conteudo.
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O eu por se esvair de toda determinacdo, no primeiro momento, € limitado e unilateral.
Assim, o eu tem de se diferenciar de si na determinagdo, passando da indeterminagdo a
determinacgdo, este momento de diferenciacdo é o segundo momento. Quando o eu passa da
indeterminacdo a determinacao, passando a existéncia.

A vontade é a unido da indeterminacio e da diferenciac¢io do eu. E a determinagdo do
eu em sua negatividade consigo mesmo, € a negacdo do eu sem deixar de ser ele mesmo, € o
situar-se no uno, isso € a liberdade que compde a vontade.

Hegel, na evidéncia da relacdo entre a individualidade e a universalidade exprime a
necessidade da diferenca, do momento da reflexdo, para o reconhecimento do Espirito. Nessa
diferenca, exprime-se a cisdo para a oposicao fundamental da Filosofia da Histéria hegeliana,
do infinito em si da ideia e o finito absoluto individual. A ideia, primeiramente, entdo, quando
em si mesma, “é a vida eterna de Deus em si mesmo, por assim dizer, antes da criacdo do
mundo; € o nexo l6gico” [HEGEL, 1989 (1837), p. 87, traducdo nossa], € interioridade, tem
em si o destino de saber de si, em outras palavras, € o infinito em si mesmo.

Num segundo momento, ela se pde, se exterioriza, fazendo justica a antitese,
afirmando a diferenca. Nesse momento, na ideia, hd a cisdo, mas nisso os dois lados se
afirmam um no outro: de um lado hd a plenitude substancial infinita da reflexdo e da
negatividade enquanto liberdade formal e, do outro, o 4tomo finito, um eu cognoscente para o
qual existe o outro, nesse sentido, tem o livre arbitrio. O dtomo € finitude em geral, porquanto
¢ a negacdo do outro, e, assim, nessa oposicao verifica-se a finitude absoluta. Nessa finitude
nasce o terreno espiritual do saber e do absoluto e sua realidade ainda que apenas formal.
Nesse sentido, ha a reflexdo em si, a liberdade, o momento formal da ideia absoluta, a
subjetividade na certeza de si que quer a si mesmo, pois a sua subjetividade é seu contetido e
enquanto tal deve existir em toda objetividade, nesse sentido, é o impulso da razao.

J4, o eu atdmico se relaciona com o Outro enquanto representacdo, € €is que se
evidencia a religido, nesse aspecto, esse eu se vé como finito e se pde fins finitos que se
realizam no fendmeno, na paixao, a realizac@o dos fins particulares reconcilia esse eu com seu
Outro e af se realiza a felicidade. A felicidade, desse modo € particular e nao universal. Para
Hegel, a Histéria universal ndo € o terreno da felicidade, pois os fins universais tém de ser
fixados com energia mediante a vontade abstrata. Os individuos que perseguiram fins
universais se satisfizeram, mas nao quiseram ser felizes.

A cisdo acima evidenciada entre a interioridade e a exterioridade da ideia, no entanto,
tem, além do cardter dessa infinita inquietude, a busca pela unidade entre os dois lados no

qual o papel do individuo tem fundamental importancia, pois € o meio termo da oposi¢ao. O
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individuo ao agir no mundo realiza a universalidade por meio de si. Nesse sentido, ao agir, o
individuo busca a satisfacao de seus fins a0 mesmo tempo em que busca o bem, o dever e o
direito. Desse modo, o agir do individuo é um agir moral que se relaciona fundamentalmente
ao carater de seu povo, pois, segundo Hegel, o bem é determinado, é preciso que se saiba o
que é, e isto se relaciona fundamentalmente a educagdo moral no povo. Um individuo s6 o €

nessa relagdo com seu povo, é no povo que o individuo tem seu valor.

[...] Na universalizagdo do particular consiste a esséncia da educacdo do
sujeito para a moralidade e o meio de dar validez & moralidade. O universal

7z

nas coisas particulares é o bem particular, o que existe como moral. Sua
producdo é uma conservacgdo, porquanto que conservar é sempre produzir;
ndo ¢é simples duracdo. Esta conservacdo, a moral, o direito vigente, ¢ algo
determinado; ndo é o bem geral, o abstrato. O dever reclama a defesa de uma
determinada pétria; ndo de uma qualquer.[...] [HEGEL, 1989 (1837), p. 89,
tradugdo nossa]

Na citacdo acima temos diversas consideracdes importantes. A primeira diz respeito a
realizacdo da moralidade e do direito vigentes por meio da ac¢do dos individuos na busca pela
conservagao do povo. Ou seja, em ultima instancia, por meio do trabalho do individuo € que
isso se realiza. Outra consideracdo a ser feita diz respeito ao conteido determinado da
moralidade. Nesse aspecto percebemos uma critica dcida a filosofia politica kantiana em seu
formalismo. Para Hegel, no formalismo do imperativo categdrico caberia qualquer contetido,
0 que seria um bem geral, abstrato. No entanto, Hegel mostra que a moralidade tem um
conteddo determinado pelo cariter do povo ao qual se vincula.

O dever se relaciona com o povo, com a classe a que esse individuo pertenga. Eis um
importante indicio de liberdade do individuo, diferente da sociedade dividida em castas. O
individuo tem a liberdade de defender os interesses de sua classe, eis o seu agir por dever e
sua moralidade. A sociedade civil, para Hegel, € o terreno do dever no qual os individuos na
busca de seus fins particulares realizam a moralidade, pois agem conforme ao dever. Na
realizacdo de seu dever, o individuo, mesmo apartado do fim universal, entrelaga-se com ele,
pois enquanto individuo pensante realiza o dever, o direito, a moralidade e, com isso, a
conservagao do povo em sua determinac¢do historica.

Mas, Hegel considera que ha individuos que realizam a universalidade, ultrapassando
o campo da moralidade, esses sao os individuos histérico-universais, os ditos herdis, que na
realizacdo de seus fins particulares agem conforme a universalidade do povo como um todo,
suas acOes sdo grandes demais para que a moralidade as suporte, o que faz suprassumir a

realidade existente, pois no alcance dos seus designios hd o esgotamento da atividade do povo
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em relacdo a Historia universal, sua atividade permanece apenas na moralidade, na realizagdao
dos meros fins particulares, os quais ndo interessam a Histdria universal.

O Espirito universal em sua atividade, assim, tem de suprassumir o esgotamento e
suprassumir tal moralidade, e eis que surge o individuo histérico universal, o qual na busca da
satisfacdo particular realiza a universalidade da Histdria, ja que exteriorizam o que estd em si
na Historia universal, fazendo com que a existéncia se dirija aos fins universais, realizando o
transito de uma forma Espiritual a outra. E assim que hd a “auto-elevacdo do espirito a um
conceito superior de si mesmo” [HEGEL, 1989 (1837), p. 91], na busca do que estd além do
existente, da moralidade, no ideal, configurando uma nova existéncia, que se encaminha a
exteriorizacdo daquilo que era apenas interioridade, interioridade que ndo se efetivava, em si.
Os individuos histéricos ndo sabem que realizam tal fim, pois sdo homens praticos, seu agir
estd ligado ao querer e ao sentir o justo e necessario. Os demais homens seguirdo ao individuo
histérico universal embora aparentemente aquilo va contra a sua vontade particular, pois
sentem que aquilo é o melhor. Sobre o individuo histérico, nos afirma Bourgeois [2000
(1969)], que suas caracteristicas se relacionam com o cardter dramdtico teatral da filosofia
hegeliana, sendo a condigdo perecedora desse individuo um cariter essencial desse drama. E
importante salientar o cardter da negatividade impressa na dissolu¢do do existente. A
existéncia positiva € suprassumida na efetivagdo do fim universal que € a negacdo das
contingéncias que se exprimem na Histdria. O cardter afirmativo do Espirito do Mundo esta
nessa negatividade, ele se afirma na medida em que nega. Seu movimento € este, afirmar-se
na sua eternidade sempre presente na negacdo das infinitas contingéncia histéricas, que
aparecem uma apos a outra.

Nesse sentido, Hegel aponta os limites da moralidade, ha fins bons que podem estar
além dela, sao os fins universais do Espirito, que é ele mesmo. Em certa medida, nesse
sentido, podemos constatar um aspecto de ndo aceitacdao do “existente”, por parte de Hegel,
tendo em vista que a moralidade é fluida. Por outro lado, podemos encarar esse aspecto numa
ambiguidade tendo em vista que o fim universal jd estava inscrito na ideia. Por outro lado,
como o Espirito universal € infinito concreto, o que se pode dizer a respeito do que estéd
inscrito na ideia € que o que vird estd além do que foi, e somente isso. O Espirito € distinto da
natureza, pois o movimento do Espirito embora seja circular [conforme nos mostra Lebrun
(1988)] ele nao € repetitivo, ele € infinito, pois suprassume as contingéncias que sao sempre
novas e distintas. Ou melhor dizendo, se o que estd inscrito na ideia € tao somente a liberdade,
ndo se pode dizer que o movimento especulativo do Espirito seja fechado ou limitado, ja que

limitar-se na liberdade seria um paradoxo.
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[...] a Ideia exprime temporalmente sua infinitude, isto é, que ela deixa
anularem-se, uma apds outra, as formas finitas nas quais ela parecia investir-
se. E por isso que a Ideia deve se temporalizar — ou, com maior exatiddo,
expor-se no ritmo do tempo: ndo para se ordenar numa série, mas para que a
sucessdo serial va se abolindo, para que ele diga a nulidade dos termos que
se sucedem. A cada uma das tais anulagdes a Ideia determinou-se uma vez
mais, seu conteido enriqueceu-se um pouco, porém sem que tal
intensificacdo possa ser figurada por um crescimento. Pois esse movimento
de autodeterminagdo exclui toda a imagem de alongamento de um trajeto, ou
de superacdo de um limite. Ele é, até mesmo, o que extirpa a possibilidade
de um mau infinito: prolongar uma vez mais um segmento, encontrar mais
uma vez o mesmo limite seriam agora operagdes carentes de sentido, ja que
todas as diferencas sdo visivelmente produzidas para serem anuladas.
(LEBRUN, 1988, p. 271-272, grifos do autor)

Desse modo, se nos circuscrevermos apenas ao sistema hegeliano em suas
perspectivas caracteristicas, seria impossivel dizer que o sistema de Hegel traz um fim na
Historia pré-estabelecido, muito pelo contrario, o fim da Historia hegeliana € querido, pois € a

liberdade mesma interiorizada pelos individuos para a universalidade.

No que se refere ao valor do individuo, a consideracdo acerca dele ndo se deve limitar
a mera exterioridade enquanto oposi¢do a interioridade da ideia. O individuo porquanto é
pensante, apresenta fins particulares. No entanto, ao realizar a moralidade e a religiosidade, o
individuo ndo pode ser considerado enquanto mero meio a realizacdo universal. Os fins
particulares exprimem que o individuo tem valor em si porquanto participam do fim racional
universal, sendo a religiosidade e a moralidade expressdes incipientes do mesmo. Assim, a
natureza pode ser considerada enquanto mera exterioridade, mas o individuo humano nio.
Nesse sentido, o homem ndo € meio, mas um fim em si mesmo, sabe o que é o bem e o que é
o mal, tem o livre arbitrio para escolher e arcar com as consequéncias de sua liberdade
individual. Além disso, a Histéria revela que a razdo, a liberdade, enfim, os altos fins do
Espirito (que € ele mesmo) também sao expressos nas paixdes dos homens em sua

religiosidade e moralidade.

Portanto, para Hegel, a ideia abstrata interior que tem de ser realizada, e, desse modo,
faz-se necessdrio que ela se efetive na Histéria. Para isso, a ideia se exterioriza na
individualidade, que embora busque a realizacdo de fins particulares, acaba por realizar a
ideia, mesmo que inconscientemente, ja que as realiza¢des dos fins particulares tornam o
racional existente, sendo a moralidade e a religiosidade expressdes dessa existéncia. Aqui,
como mostra Taylor, se exprime o que Hegel denomina asticia da razdo, pois embora a

particularidade subjetiva ndo tenha clara consciéncia de sua ac@o na universalidade, ela realiza
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o universal. Isso é sabido pela filosofia hegeliana, ou seja, a razdo sabe disso, mas sO €

reconhecida no resultado de seu movimento.

Mas o que os homens estdo fazendo na histdria, eles ndo compreendem por
completo. O por qué eles abandonam um estdgio e vao para outro ndo estd
claro para eles. Ou melhor, eles podem ter alguma ideia clara, mas esta nio é
a verdade mais profunda; os homens desde seus primeiros estagios da
histéria ndo podiam entender o plano do Geist como pode agora o filésofo
(Hegel agora pode). Aqui é onde Hegel introduz a sua famosa ideia de
asticia de razdo. A razdo é representada nesta imagem como 'usando' as
paixdes dos homens para cumprir seus proprios propositos. Os homens
particulares e o propdsito deles que desabam na batalha, mas o propdsito
universal continua firme nisso. (TAYLOR, p.392, 1975, traducdo nossa)

Nesse sentido, a vontade subjetiva, por ser dependente, s6 é concebida na dependéncia
em relacdo a um fim universal. Nesse sentido, € necessdria a unido entre a razio em sua
universalidade e a vontade subjetiva. A reconciliacdo dessa oposi¢do ocorre, para Hegel, no
Estado. E no Estado que, segundo Hegel [1989 (1837), p. 101], o homem tem sua existéncia
racional. Essa afirmacdo hegeliana é fundamental, pois a existéncia da razdo estd
condicionada ao Estado e é o Estado que garante a liberdade. Nele o individuo frui a
liberdade.

A nocdo hegeliana de Estado € central para a determinagdo histdrica da razdo e da
liberdade, pois, para o nosso filésofo o individuo tem toda sua educacdo constituida no
sentido contrério a subjetividade. O individuo tem de ser objetivo no Estado. Hegel ndo nega
que pode haver individuos que se utilizem do Estado enquanto meio para a realizacdo de sua
particularidade. No entanto, o individuo s6 tem sua realidade espiritual em relacdo ao Estado,
nesse sentido, o verdadeiro, o essencial se relaciona fundamentalmente a ele, pois somente no
Estado o homem tem consciéncia, pois na unidade entre subjetividade e universalidade o
individuo sabe, cré e quer a universalidade e, assim, goza a liberdade. Desse modo, o Estado
abarca os aspectos concretos da realidade, como a arte, o direito e os costumes, por exemplo.

Para Hegel, Estado e eticidade tem uma relagc@o essencial, pois no Estado, o individuo
realiza a liberdade reconhecendo a lei como garantidora de sua liberdade, ja que interioriza a
ideia racional universal para si no sentimento de que aquilo que a lei exprime é expressao dele
mesmo em sua racionalidade. Esse individuo, nesse sentido, encontra-se em unidade com o
universal, realizando a eticidade, que, por sua vez, s6 € possivel, no reconhecimento
individual do universal e do universal em relacdo ao individual em sua atividade. Esse

reconhecimento € a realizagdo da razdo mesma, que s6 no Estado é possivel. Pois s6 no

Estado o homem se reconcilia com ideia no sentido de que no Estado concebido por Hegel a
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verdade se realiza na unido do subjetivo e do objetivo numa totalidade moral e legal; pois nele

o homem tem consciéncia da existéncia da razio objetivamente.

O Estado € a realidade em ato da Ideia moral objetiva, o espirito como
vontade substancial revelada, clara para si mesma, que se conhece e se
pensa, e realiza o que sabe e porque sabe.
No costume tem o Estado a sua existéncia imediata, na consciéncia de si, no
saber e na atividade do individuo, obtém a sua liberdade substancial ligando-
se ao Estado como a sua esséncia, como ao fim e ao produto de sua
atividade. [HEGEL, 1990 (1821), p. 246-247]
Ou seja, o Estado € a unidade das vontades geral e subjetiva. A vontade no Estado é
em si e por si, mas sO é assim enquanto é consciente de si. Isto é, somente no pensamento a
vontade € livre. Pois, a vontade subjetiva enquanto exterioridade € finita, j4 que ndo € por si
mesma. A vontade geral em si mesma n3o se determina, ndo se torna efetiva na existéncia.
Desse modo, somente quando concebe a si mesma a vontade reconciliada € livre, sendo assim,

a esséncia do poder universal, porquanto € a esséncia da natureza e do Espirito.

[...] O espirito universal existe essencialmente como consciéncia humana. O
homem € esta existéncia, este “ser por si” do conhecimento. O espirito que
se sabe a si mesmo, que existe para si como sujeito, consiste em se realizar
como algo imediato, como algo que é; e entdo € a consciéncia humana.
[HEGEL, 1989 (1837), p.102, tradugdo nossa]

Segundo Hegel, no Estado prevalece o hébito de realizar e se propor um fim universal
na unidade da vontade subjetiva e geral. No entanto, o Estado hegeliano se configura em
estdgios na Historia universal, sendo que pode haver, em estigios “primitivos”, a prevaléncia
da vontade geral sobre a vontade particular. Essa prevaléncia da vontade geral reprime a
vontade particular fazendo com que a vontade particular volte-se contra si mesma, sendo este
o primeiro momento do universal. Religido e arte se configuram no terreno do Estado
porquanto exprimem a realizacdo da universalidade. Pois no Estado a ideia em sua
generalidade torna-se realidade na unido com a vontade subjetiva, que mesmo em sua
multipla exterioridade é compreendida em universalidade.

Assim, no Estado, para Hegel, a ideia universal se manifesta. A no¢do de manifestacio
no sentido de imediaticidade pode, aparentemente, ndo exprimir o essencial da ideia. No
entanto, o Espirito humano € sua realizagdo enquanto manifestacao na Histéria universal, no
processo de reconhecimento na objetividade da liberdade individual. Nesse sentido,
compreender as manifestagdes do Espirito é uma necessidade. A forma dessas manifestagcdes
¢ a cultura de uma nac¢do, enquanto o conteido determinado encerrado na efetividade do

Estado € o “espirito mesmo do povo” [HEGEL, 1989 (1837), p. 103, tradu¢do nossa]. A
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realidade do Estado € animada por esse Espirito no qual se efetiva em todas as
particularidades, em suas instituicdes, guerras, etc. A esséncia dos individuos e a constitui¢ao
do espirito de um povo se determinam a partir desse conteido espiritual. “O Estado &,
portanto, o objeto imediato da Histéria universal” [HEGEL, 1989 (1837), p. 103, tradugdo
nossaj.

O Espirito universal se determina na Histéria em suas manifestacdes nos povos
enquanto negacdo das contingéncias. E nessas manifestacdes da negacio que o Espirito se
determina e se efetiva. O Estado encerra em si a unidade do subjetivo e do objetivo. As
manifestagdes espirituais dos povos exprimem como essa unidade se efetiva. Sua efetividade
s € possivel na particularizacdo do Espirito, pois s6 na particularidade se determina. Essa
particularizacdo ocorre nas poténcias particulares dos povos, que sdo sua moralidade, seu
direito, sua diplomacia, sua religido, sua arte e sua filosofia, que negam o principio anterior da
Historia Universal, realizando o Espirito do Mundo nessa negacgao.

O Espirito de um povo se determina nessas particularizagdes que lhe sdo
caracteristicas. Cada povo realiza suas respectivas particularizacdes e todas elas se inter-
relacionam internamente em cada povo. Por isso, cada povo tem sua caracteristica peculiar,
sendo que essa peculiaridade se exprime em suas manifestacdes particulares. Desse modo, um
determinado povo sO pode expressar uma determinada constitui¢ao legal se sua religido, sua
arte, sua filosofia e sua moralidade exprimem o contetido desse determinado povo.

[Este € um dos argumentos possiveis que podem ser utilizados contrariamente a ideia
de um Hegel etnocéntrico, pois embora evolutiva, a Filosofia da Histéria hegeliana ndo
exprime a necessidade da subordinacdo de um povo a outro, mas na realizacdo de seu
principio na Histdria universal. A realizacdo desse principio, em ultima instincia, tem mais
um cardter da negatividade das contingéncias dos povos do que de uma defesa do mundo
germanico em detrimento dos outros povos. A universalidade do Mundo Germéanico consiste,
como veremos, em exprimir o reconhecimento em sua finitude da eternidade da ideia]

Todas essas particularizacdes sdo expressao da consciéncia que o Espirito de um povo
tem de si mesmo. Desse modo, a religido, a arte, a moralidade, etc. sdo manifestacdes da
propria racionalidade desse povo, da razdo universal se manifestando num determinado
momento da Histdria, porquanto sdo atividades da realizagdo de um principio que ainda nao
se efetivou e uma afirmacdo do porvir e um negar da positividade, que é expressdo do
passado. Quando da efetivacdo do principio, ou da negacdo completa da contingéncia da

positividade, surge uma nova positividade que também € negada pela atividade de um novo

principio trazido pelo Espirito do Mundo.
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Como dissemos, para Hegel, o Estado é a unidade da vontade subjetiva e da
universalidade da razdo; € somente mediante o Estado que o espirito de um povo se manifesta.
As poténcias particulares sdo manifestacdes dessa unidade, que historicamente se constitui.
Religido, arte e filosofia sd@o as poténcias particulares que exprimem essa unidade a cada
estdgio de desenvolvimento do Espirito na Histéria universal; ou seja, essas poténcias
particulares exprimem a consciéncia que o Espirito tem de sua liberdade na negacdo de cada
contingéncia de um povo no desenvolvimento da Histéria universal, eis a importancia de

verificarmos essas manifestacdes enquanto expressao da razdo a cada momento historico.

Este espirito de um povo é um espirito determinado e [...] determinado
também pela fase histdrica de sua evolucdo. Este espirito constitui a base e o
conteddo das outras formas da consciéncia [...] [Pois o espirito, em sua

7

consciéncia de si mesmo, é necessariamente objetivo para si; e a
objetividade implica imediatamente a aparicdo das diferencas, que
constituem a totalidade das distintas esferas do espirito objetivo, tal como a
alma s6 existe enquanto sistema de seus membros, que a produzem se
reunindo em sua unidade simples.] O espirito é uma individualidade que é
representada, venerada e fruida em sua essencialidade, como esséncia, como
Deus, na religido; que é exposta como imagem e intuicdo na arte, e que é
concebida e conhecida pelo pensamento, na filosofia. A origindria identidade
de sua substincia e de seu contetido e objeto faz que suas formagdes estejam
em insepardvel unidade com o espirito do Estado. Esta forma do Estado s6
pode coexistir com esta religido, e o mesmo esta filosofia e esta arte, neste
Estado. [HEGEL, 1989 (1837), p. 109, traducdo nossa]

Nessa citacdo, estamos lidando com elementos fundamentais para a compreensdo da
Filosofia da Historia hegeliana. A partir dessas consideracdes podemos tratar da consciéncia
em suas manifestacdes na Histéria Universal na busca da reconciliac@o pelo saber de si. Desse
modo, a seguir, trataremos da religido, da arte e da filosofia enquanto manifestacdes histdricas
da consciéncia em sua evolucdo em relacdo ao conceito de liberdade porquanto isso é
expressdo da racionalidade, na medida em que a cada fase da Histéria Mundial, os povos em
suas manifestacOes espirituais vdo, a cada fase de seu desenvolvimento, exprimindo a
necessidade da efetividade do conceito na unidade com a finitude. As manifestacdes
espirituais dos povos exprimem as limitacoes de suas realizacdes finitas em suas proprias
realizagcdes. E a imanéncia da necessidade da ideia que vai se interiorizando para a finitude na
medida em que se exterioriza em suas manifestacdes espirituais. Um exemplo disso € o
reconhecimento, na arte, da necessidade da filosofia expressa na poesia romantica. Nao € a toa

que a poesia € 0 momento mais alto da arte, porquanto exprime sua prépria limitagdo, e, com

1sso, sua ilimitagdo. Outro exemplo, € o cristianismo na religido. Para Hegel, a religido crista é
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a religido verdadeira na medida em que exprime a necessidade do conhecer em sua relacdo
fundamental com a liberdade, como j4 esbo¢camos anteriormente.

Para Hegel, a efetividade da razdo estd diretamente ligada ao Estado e a no¢do de
Espirito de um povo (Volksgeist), pois € no Estado em que a universalidade do principio que é
imediatamente abstrata se torna efetiva pela atividade dos individuos no reconhecimento
mutuo da universalidade e da particularidade. Para Hegel, o Estado e o Espirito de um povo
tem uma relacdo essencial com a religido, pois os homens agem na particularidade. Essa
particularidade em si mesma € injustificada. Esse agir humano particular s6 encontra
justificacdo na universalidade da religido. Nesse sentido, a religido é o fundamento do Estado
e da propria razao na efetividade, pois, para Hegel, o homem s6 age racionalmente no Estado.

Segundo o nosso filésofo, na religido, assim como na arte e na filosofia, hd uma
expressdo determinada da consciéncia do povo em relacdo a verdade, pois é na consciéncia
que se realiza a unidade do particular e do universal, sendo que € pela religido que o homem
tem consciéncia de si na representacdo. Na arte, isso ocorre na intui¢ao sensivel e na filosofia,
no elemento do pensamento. Por isso, o trato acerca da religido € imprescindivel no que se
refere ao conceito de razdo (Vernunft) hegeliano, pois a religido exprime o desenvolvimento

da consciéncia no que se refere a esséncia do Espirito.

O que importa essencialmente na religidao € até que ponto estd contida nela a
consciéncia que o espirito tem do que o espirito é em realidade. Se na
consciéncia do que € o espirito esta contida a consciéncia do que € a verdade,
do que segundo seu conceito é o espirito, entdo todos os aspectos de sua
existéncia estdo estabelecidos em verdade e alcangaram, por conseguinte, a
determina¢do do verdadeiro. [HEGEL, 1989 (1837), p. 115, tradugdo

nossaj
O Estado exprime a unidade do universal e do particular. Essa unidade se realiza no
reconhecimento individual de que sua atividade se justifica universalmente. O universal, por
seu turno se realiza mediante a atividade particular. O reconhecimento mituo de ambos os
lados possibilita a realizagao universal do povo, que é animado pelo Espirito na medida em
que ¢ atividade de negacdo da positividade. A consciéncia que um povo tem de si € expresso
na religido. A religido, nesse sentido, € o fundamento do povo porquanto € a consciéncia que
realiza a unidade origindria. A religido, segundo Hegel [1989 (1837), p. 110], é o primeiro
modo da consciéncia, € ela que exprime a consciéncia de si de um povo, do universal se
realizando na determinac¢@o do povo. Na religido, o povo define para si o que tem por verdade.

A concepgdo hegeliana de religido presente na Filosofia da Histéria € a representacao

que um povo tem de Deus. Essa representacdo se faz na oposi¢do do homem em relagdo ao



215

divino, e essa oposi¢do faz com que o povo se reconhegca para si enquanto totalidade
individual para se opor ao divino. No entanto, a0 mesmo tempo liga-se por meio da religido
ao divino. Entdo, a religido, ao mesmo tempo em que distingue o homem de sua representacao
diante da divindade, exprime a consciéncia (0 conceito) que um povo tem de si e da verdade.
Nesse sentido, a religido caracteriza um povo em sua racionalidade e, na medida em que cada
individualidade é reconhecida na divindade, a liberdade toma existéncia.

Portanto, a religido de um povo exprime sua racionalidade e, por conseguinte, sua
liberdade. Hegel mostra que um povo que tem uma religido que representa Deus na natureza
nao € livre, porque ndo ha diferenciacdo (e essa € uma necessidade para o reconhecimento,
para a consciéncia da liberdade na individualidade), pois a natureza ndo € espiritual. O
espiritual se sobrepuja diante da natureza, sendo por ele mesmo, e, portanto, livre. Nesse
sentido, a representacdo que um povo tem de Deus o caracteriza ou enquanto livre e racional
no Estado ou enquanto finito sem Estado.

A religido, para Hegel, por ser a primeira expressao da consciéncia, fundamenta a vida
de um povo e se realiza no mundo, por isso, converte-se em vida politica. Nesse sentido, a
consciéncia, no seu devir, vai se manifestando cada vez mais préxima do mundo, porquanto
deve se realizar nele. Mas, para que haja realizacdo € necessario que haja a diferenca. Assim,
o Espirito se exprime de diversas maneiras nas mais diversas esferas da vida. Mas, a religido,
para Hegel, € o selo fundamental dessas outras formas de manifestacdo do Espirito.

Desse modo, a religido embora, para Hegel, seja representacdo e, por isso, exprima
uma separagdo entre Deus e homem e, por isso, esteja mais apartada em relacdo ao mundo do
que a filosofia, a religido liga o finito e o infinito na consciéncia tendo por objeto o verdadeiro
na forma da representacdo. Assim, a representacao de um Deus espiritual de um povo exprime
sua relacdo com a verdade.

Porém, essa relacdo pode ser ou na unidade entre a divindade e a humanidade ou na
cisdo entre Deus e o homem. Caso tal representacdo seja cindida, Deus estd apartado do
homem, como no judaismo. Mas, se essa relagcdo se dd em unidade, eis que a religido se
exprime em sua verdade, pois une o universal e o particular, tal € a caracteristica hegeliana da
religido indiana, da arte”’ grega e, de forma mais pura, da religido crista.

A revelacdo cristd traz essa relacdo entre a infinitude e a finitude numa realizacio

efetiva da divindade no homem (ou da razdo na Histéria), pois a revelacdo cristd traz a

37 E interessante observarmos a concep¢do hegeliana da religido enquanto expressdo da consciéncia em

sua relacdo estreita com a arte. A diferenca entre arte e religiio serd exposta com maior profundidade mais
adiante. No entanto cabe mencionarmos aqui que arte e religido exprimem a unidade entre forma e ideia, ou seja,
tém a verdade por objeto.
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necessidade da unido daquilo que estava em cisdo, a natureza de Deus e do homem se
manifestam em unidade na figura de Cristo. No entanto, embora o cristianismo tenha como
principio o conceito absoluto do Espirito, a realizacdo do principio ndo se dd imediatamente
tendo em vista a existéncia dos povos no inicio da era crista.

Para Hegel, a religido se exprime de diversas maneiras, sendo o cristianismo a
verdadeira religido, pois seu principio coaduna com o fim universal da unidade do Espirito
consigo. Outras religides, para Hegel, ndo exprimem por completo tal unidade do conceito do
Espirito e seu principio, o que faz com que alguns aspectos da vida de tais povos se
relacionem a arbitrariedade e fiquem distantes da liberdade. Para Hegel, tal era a caracteristica
das religides grega e maometana, pois elas ndo se exprimem de modo totalmente livre e de
acordo com o conceito do Espirito universal, tendo em vista, por exemplo, o fanatismo
maometano € o recurso grego aos oraculos para solucdes de questdes publicas e privadas.

Portanto, para Hegel, a religido fundamenta a vida de um povo e € a primeira
expressdo da consciéncia porquanto une o objetivo e o subjetivo. Seu papel na Historia
universal é necessdrio, pois sem ela ndo haveria Estado ou qualquer expressdo de
racionalidade ou de liberdade, pois ndo haveria a representacdo do divino e, por conseguinte,
ndo haveria uma justificacdo das realizagdes humanas na universalidade. Assim, sem religido
ndo haveria a determinagdo racional do Espirito na Histdria universal.

O Espirito ao realizar a consciéncia de si mesmo se faz objetivo em suas
manifestacoes. A arte, para Hegel, enquanto expressdao do Espirito exprime na arte bela a
intuicao sensivel do divino. E por ter essa relacdo com o divino tem relagdo essencial com a
religido tendo em vista que é uma expressdo da consciéncia. No entanto, a arte enquanto
expressdo suprema do Espirito sé se manifesta no povo em que ndo reconhece ainda ao
Espirito universal.

Os judeus e maometanos, segundo Hegel [1989 (1837), p. 116], ndo tinham como
exprimir alguma forma de arte plastica, pois a divindade para eles ndo admitia qualquer forma
tendo em vista a oposi¢do do homem finito em relagdo a Deus (infinito em si mesmo).
Somente um povo como o grego tinha a condicdo de exprimir supremamente na bela arte a
intuicao sensivel do divino na forma da subjetividade natural, pois a faculdade de dar forma
era uma expressao suprema entre os gregos.

Ja entre os cristaos, Hegel mostra que a arte € possivel, mas ndo mais como expressao
suprema do Espirito, tendo em vista que sua condicdo ndo se contenta apenas com a
sensibilidade em relacdo ao divino. Para Hegel, a revelacdo cristd trouxe a necessidade de

Deus ser conhecido. Assim, os limites do sensivel humano comecam a se evidenciar mediante
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a eternidade do Absoluto, e eis que a arte por se relacionar diretamente com a sensibilidade
nido tem condi¢Oes de satisfazer plenamente o que é do Espirito. Para Hegel, a unidade
possivel pela arte foi conseguida no mundo grego. Essa unidade possivel da arte se relaciona
imediatamente com o sensivel, o que significa dizer que a arte a partir de entdo nao
conseguird por si so satisfazer aos anseios do Espirito em sua trajetdria para o reconhecimento
de si. Vejamos como Hegel, em suas palavras concebe essa relagdo da Ideia e da Forma na
arte grega € como a arte se constitui enquanto insuficiente para os fins ainda mais altos do

Espirito:

A Forma de arte cldssica, de fato, alcangou o ponto mais alto que a
sensibilizacdo da arte foi capaz de alcancgar , e se nela ha algo de deficiente,
tal coisa reside na arte mesma e na limitacdo da esfera artistica. Esta
limitacdo deve ser identificada no fato de que a arte em geral transforma em
objeto, numa forma concreta e sensivel, o espirito que, segundo o seu
conceito é a universalidade infinita e concreta, e apresenta no classico a
consumada formacdo unificadora [Ineinsbildung] da existéncia espiritual e
sensivel como correspondéncia de ambos. Mas, nesta fusdo, o espirito nao
chega de fato a exposi¢do segundo seu verdadeiro conceito. Pois o espirito é
a subjetividade infinita da Ideia que, enquanto interioridade absoluta, nio se
pode configurar livremente para si quando necessita permanecer fundida ao
corpéreo como sua existéncia adequada. [HEGEL, 1990 (1837-1842), p.
93 e 94]

Por ser em-si imediata, a arte grega se vincula a sensibilidade e enquanto em-si ndo vai
além dessa imediaticidade, mas o Espirito ndo se contenta com esse em-si €, na arte expressa
outra configuracdo que ultrapasse essa imediatez da sensibilidade e se dirijja a uma
interioridade autoconsciente. Nesse sentido, o cristianismo tem profunda importancia, pois os
deuses gregos que se revelavam numa corporeidade humana expressavam apenas o Espirito
como individual e particular.

O cristianismo suprassume essa imediatez, pois representa Deus como Espirito
absoluto, que vai além da corporeidade humana, passando de uma sensibilidade da
representacdo para uma interioridade espiritual. A forma de arte Romantica expressa esse
momento do Espirito artisticamente, arte essa que suprassume a si mesma nesse movimento,
pois a arte tem relacdo com a imediatez da sensibilidade, mas na interioridade do Espirito o
romantico vai além do sensivel e aqui se constitui uma espiritualidade livre que busca a
reconciliacdo no interior, deixando o exterior inessencial. Isto €, a interioridade superou a

exterioridade, sendo essa superacdo expressa na propria exterioridade, fazendo com que o

fendmeno sensivel perca seu valor.
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Entretanto, a exterioridade € necessdria para a manifestacdo artistica. Essa
inessencialidade da exterioridade € um problema, pois nessa contingéncia individual da
interioridade € aberto espago para a arbitrariedade, o inforttinio e o crime. A ironia enquanto
expressao do romantismo revela esse cardter da cisdo e da inadequacao da Forma e da Ideia.
Assim, nessa configuracdo a inadequacao entre Forma e Ideia ressurge, mas de maneira mais
profunda que na forma de arte simbdlica, pois ndo expressa na exterioridade o que vem a ela
na interioridade. Aqui surge claramente a consciéncia infeliz na Estética hegeliana.

A interioridade romantica € expressdao de um momento importante do Espirito no qual
0 Absoluto se singulariza em Jesus, vive a humanidade as ultimas consequéncias chegando a
morte. A morte de Jesus tem profundas implicagdes na Histdria universal que se revela no
Romantismo alemao, entretanto, € importante atentarmos para essa singularizacao do Espirito,
a necessidade da mediacdo para a efetividade, sendo que essa relacio de necessidade se
configura na relagdo senhor-servo na Fenomenologia, em que a consciéncia do Espirito busca
a si mesma mas v€ a necessidade do outro para a sua efetivacdo na realidade, chegando a
infelicidade da consciéncia diante de sua cisdo.

A relacdo senhor-servo, em Hegel, expressa uma relacdo de interdependéncia do
sujeito e do objeto, do homem (enquanto individuo) e a objetividade. E uma relagio na qual a
consciéncia toma consciéncia de si mesma no Espirito enquanto eu, ou individuo, mas que vé
essa dependéncia no seu outro, no objeto. Isso porque o reconhecimento s6 é possivel, para
Hegel, no outro. E no outro que o em-si se reconhece enquanto ele mesmo. Sem o outro ele
ndo € para si.

A separagdo das figuras (sujeito e objeto) é uma fatalidade da modernidade, j4 que nio
¢ possivel liberdade sem sujeito que tenha valor em si, sendo que sem a diferenca ndo ha
reconhecimento. Entretanto, a permanéncia isolada das figuras ndo permite o reconhecimento
das mesmas, pois necessita do outro e € isso que ocorre na forma de arte romantica. Portanto,
com a revelacdo crista, houve, para Hegel, a necessidade de Deus ser conhecido e ndo mais
apenas intuido (como na arte) ou representado (como na religido). Assim, a arte ja ndo teria
condi¢des de exprimir o Absoluto e eis a importancia da ciéncia filoséfica para Hegel, como
VEremos a seguir.

Como vimos, o Espirito realiza processualmente na Histéria o universal, o
reconhecimento de si, porquanto o Espirito se objetiva, reconhecendo sua liberdade. O
Espirito se realiza na suprassuncio dos povos, a cada fase da Historia universal. Cada povo

exprime o conceito que tem de si e a verdade para si em suas manifestacOes. Essas
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manifestacoes espirituais podem ser na representacdo, como na religido; na intui¢do sensivel,
como na arte e no conhecimento, como na ciéncia filoséfica.

Hegel nos mostra que na religido seu contetido € a propria verdade, que € representada.
Assim, a religido € expressdo da consciéncia na representacdo, sendo a base fundamental de
todas as expressdes racionais que se dao na Histéria universal, tendo em vista que, para
Hegel, a religido fundamenta o Estado e € somente no Estado que o homem tem existéncia
racional. Nesse sentido, a religido é o fundamento da existéncia racional do homem que
fundamenta a Histéria. J4 a arte, também € expressao espiritual, mas sua condi¢do € distinta
da religido. A arte é expressdo da livre consciéncia na intui¢do sensivel, é expressdo da
verdade na forma. Assim, para Hegel, a relacdo entre o homem e a verdade se d4 no Espirito,
sendo a religido a manifestacdo espiritual que se relaciona ao conteido e a arte a expressao
espiritual que se relaciona com a forma.

Para Hegel, com a revelacdo cristd, foi trazida ao homem a necessidade de Deus ser
conhecido. A representacido em si da religido e a sensibilidade da arte sdo insuficientes para
exprimir a relacdo entre o homem e a verdade. Desse modo, o conhecimento de Deus se
coloca enquanto uma necessidade histérica. Com isso, o conhecimento tornou-se a forma
suprema e mais digna da consciéncia da verdade.

As ciéncias, para Hegel, mesmo em sua forma contingente, relacionada a fins da
utilidade, tém por fundamento o pensamento. No entanto, as ciéncias, assim como a religido
sdo fins em si mesmas, no sentido de que levam a cabo a realizacdo do Espirito em sua
essencialidade, efetivando a razdo e a liberdade na Historia universal. As ciéncias, desse
modo, exprimem a forma suprema de apreensdo espiritual de um povo em relagdo a si e a
verdade.

Mas, para Hegel, a ciéncia filosofica € a que consegue exprimir no conceito a forma
infinita, o contedido outrora apenas representado pela religidao. Assim, a filosofia € a suprema
expressdo do Espirito na trajetéria de seu reconhecimento na Histéria universal. E na filosofia
que a verdade se exprime no conceito e eis que se evidencia a forma culminante da
efetividade da razdo e da liberdade, porquanto exprime a autossuficiéncia do Espirito em si e

para si, na subjetividade e na objetividade.

A flor do povo € a consciéncia livre., desinteressada, sem apetites. Assim, é
na arte. Mas, o conteudo desta consciéncia nido reside no elemento sensivel
como na arte. O material em que esta consciéncia expressa seu conceito € o
pensamento. Um povo se honra cultivando as ciéncias. A ciéncia da filosofia
€ em especial a que pensa e compreende o contetido que existe na religido
segundo a forma da representag@o sensivel e espiritual. No cristianismo isto
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se expressa dizendo que Deus engendrou a seu Filho. [HEGEL, 1989 (1837),
p. 117, traducdo nossa]

Portanto, a religido ja traz consigo o contetido da verdade, mas sua forma de expressao
€ representacdo. A arte, embora seja uma expressdo da consciéncia livre e desinteressada, se
da no elemento da sensibilidade. Com a revelacdo cristd, se expressou a necessidade de se
unir o que estava separado. Forma e contetudo, nesse sentido, se reconciliam no conhecimento,
na ciéncia filoséfica, que tem por objeto o contetido verdadeiro da religido expresso no
conceito, a forma infinita do Espirito em sua negatividade absoluta. Assim, no conceito sdao
unidos sujeito e objeto e se torna efetiva a liberdade, pois ha o reconhecimento da liberdade
no conceito expresso pelo conhecimento cientifico filoséfico. Ou seja, por meio do
conhecimento, o Espirito chegou a consciéncia para si do que é em si, reconhecendo sua
liberdade por meio de sua atividade racional.

A constituicdo politica exprime tal realizacdo, pois a ciéncia filoséfica s6 pode se
realizar no Estado que tem tais condi¢des historicas para tanto e vice-versa. Ou seja, hd uma
necessidade miutua de realizagdo do reconhecimento de si do Espirito e da realizagdo mesma
da Histodria e da constituicdo. Desse modo, a realizacdo da filosofia estd diretamente ligada as
outras manifestacOes espirituais, inclusive a moralidade e ao direito. Essas manifestacdes se
reinem em uma totalidade que exprime a razdo mesma. Essa totalidade una é o Estado. Nas
palavras de Hegel: “[...] O Estado € a razdo na terra; as distintas constituicdes se sucedem na
diversidade de seus principios e sempre as anteriores sao anuladas pelas seguintes” [HEGEL,
1989 (1837), p. 123, traducdo nossa]. Nesse sentido, a sucessdo das constitui¢des é expressao
da prépria sucessdo dos principios na Histéria universal. E preciso que nos atentemos para o
carater negativo da suprassuncao das constitui¢des na Histéria. O Espirito Universal, sempre
descontente com a contingéncia, com o mal, traz a necessidade da suprassun¢do. Pelo mal
contingente da existéncia o bem € reconhecido e realizado porquanto nega o mal. Eis o
sentido da progressdo do Espirito infinito e eterno em sua efetivacdo. Sua efetivacdo nada
mais € do que a negacao do mal.

Essa base dada pelo Estado a realizacdo da razdo na Filosofia da Historia hegeliana
explica a preponderancia da razdo na Histéria universal. Pois, para Hegel, o que prevalece no
Estado é o bem comum e ndo a vontade subjetiva. Nisso consiste a critica hegeliana a
democracia, pois nessa constitui¢do prevalece a vontade subjetiva numa reunido vontades e
ndo na totalidade da vontade racional em si e para si, pois em tal constitui¢do a minoria cede a
maioria, sendo que a decisdo subjetiva da maioria pode nao ser a decisdo racional, pois a

minoria ndo é atendida. Nas palavras de Hegel: [...] E, ademais, falso e perigoso supor que sé
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0 povo tem razdo e conhecimento e que sO ele vé o justo; pois cada faccdo do povo pode se
erigir em todo o povo. O que constitui o Estado é o conhecimento culto; ndo o povo”
[HEGEL, 1989 (1837), p. 125, traduc@o nossa]. Eis a perspectiva platonica hegeliana que
ainda permanece em seu pensamento desde o inicio do periodo de Jena. Hegel exprime um
organicismo de Estado no qual o conhecimento culto racional rege os circulos particulares das
vontades subjetivas, sendo essas vontades subalternas a universalidade da razdo, pois
reconhecem sua liberdade na substancialidade do Estado racional que ¢é a base a qual
engendra a suprassuncao da positividade na ruina do contingente que nele mesmo se exprime
historicamente.

Nesse processo racional de constituicio dos Estados em suas manifestacdes na
concepg¢do hegeliana da Histdria universal, a totalidade da vida do Estado se exprime em trés
etapas. Na primeira, a totalidade é indeterminada, pois é imediata e os circulos particulares
estdo ocultos; relaciona-se a essa fase a monarquia patriarcal, na qual predomina o medo. Na
segunda, esses circulos tornam-se independentes; essa € a fase as aristocracias e as
democracias, onde predomina a subjetividade. Na terceira, nessa independéncia particular, os
individuos produzem o universal; essa € a caracteristica da forma final da monarquia, o
momento culminante do processo de reconhecimento histérico da razdo e da liberdade na
efetividade. Hegel vislumbra esse processo na Histdria universal inteira, em todos os impérios
que se sobrepuseram uns aos outros na Histdria. Nesse sentido, € cabivel tracarmos de forma
sucinta e geral esse desdobramento do reconhecimento da Ideia na objetividade dos Espiritos
dos Povos, dos impérios da Histéria Mundial.

No trato acerca do Fundamento Geogrdfico da Historia Universal, apesar de
considerar a natureza subordinada ao Espirito, Hegel traca alguns aspectos naturais dos povos
relacionados a geografia em que se exprime um certo condicionamento geografico.
Primeiramente, o filésofo mostra que hd lugares em que o Espirito ndo teria condi¢des de se
desenvolver, quais sejam, os lugares extremos, frios ou quentes demais. O autor explica que
isso acontece porque o Espirito necessita ultrapassar as barreiras naturais para viver
livremente, sem que as condi¢des de vida tragam extremas dificuldades. Nesse sentido,
regides de clima temperado seriam as ideais para o desenvolvimento da Histéria Universal.

Ao se referir a América, Hegel mostra seus elementos fisicos constitutivos e a relacao

necessaria intrinseca entre os habitantes e essa terra. Ao se referir aos habitantes nativos do

continente, os trata como “povos bem primitivos” [1998 (1837), p. 74], mostrando a
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“inferioridade” deles®®. Além disso, opoe Norte e Sul, a relacdo entre essas duas partes do
continente e suas formas de colonizacio e a importancia disso para o substancial
desenvolvimento do Norte frente ao Sul.

Ao referir-se aos Estados Unidos, Hegel afirma que aquela terra seria a terra do futuro.
Mas como ele estava tratando da Historia Universal, deveria ater-se ao presente € ao passado.
E estes estavam no Velho Mundo. Ao contrdrio do Novo Mundo que interliga suas partes por
um istmo ndo-substancial, o Velho Mundo, ao contrario, tinha um elemento de unido
essencial, o Mediterraneo. A 4gua, ao olhar de Hegel, ¢ um elemento de unido. No mar hé o
elemento da infinitude, ao contrdrio da terra, contingente. Este elemento de unido e de
infinitude tem importante ressondncia nos condicionamentos geograficos da Filosofia da
Historia hegeliana.

Nesse sentido, o autor distingue trés importantes divisdes geograficas: o planalto, os
vales e as regides litoraneas. Na primeira, as condi¢cdes de vida proporcionadas pela geografia,
levam o vivente a uma vida patriarcal, a divisdo em familias, em que os bens ndo sdo
baseados na terra, mas nos animais, sendo obrigados a mudarem constantemente de lugar em
busca de alimentos, o que ndao proporciona uma vida sedentdria e muito menos fixas relacoes
juridicas, tirando a possibilidade do Estado e da Histéria Universal. Na segunda, ha a
sedentarizacdo, o nascimento dos grandes impérios e os fundamentos juridicos da existéncia
do Estado, ex.: China e India. Na terceira, ha o contato do homem com o indeterminado, o
infinito.

Nas consideracdes referentes a Africa, Hegel ao tratd-la, desconsidera o Norte e o
Egito, afirmando que aquele deveria ser empossado pela Europa e este, representa a transi¢ao
do Espirito do mundo Oriental para o Ocidental. Essas regides ndo seriam, para Hegel,
caracteristicos da Africa. A Africa, para Hegel, seria o espaco onde se verifica o estado
natural, em que a justica e a liberdade ndo se realizam. A escraviddo e a magia dominam essa
regido do mundo, que, para o filésofo, ndo participa da Histéria Universal. Quanto aos seus

habitantes vejamos o que afirma Hegel:

O negro representa, como jia foi dito, o homem natural, selvagem e
indomével. Devemos nos livrar de toda reveréncia, de toda moralidade e de

3 Essa caracterizagdo hegeliana acerca dos povos da América enquanto povos primitivos nio pode ser

taxada imediatamente como um etnocentrismo hegeliano, tendo em vista que essa ideia de etnocentrismo é
posterior a Hegel e tal indicac@o seria anacronica. A inferioridade a qual Hegel se refere aqui, diz respeito a
constitui¢do de um Estado. Além disso, Hegel ndo deixa de apontar os potenciais do Novo Mundo, local em que,
para ele, o Espirito se desenvolveria no futuro. Nesse sentido, Hegel tinha uma postura histérica delineada pela
ideia de Estado, limitada a seu tempo, o qual nao tinha condi¢cdes de vislumbrar uma ideia superior a liberdade e
sua efetividade a partir dos ideais apregoados pela Revolucdo Francesa.
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tudo o que chamamos sentimento, para realmente compreendé-lo. Neles,
nada evoca a ideia do cardter humano. Os extensos relatérios dos
missiondrios comprovam esse fato, e 0 maometismo parece ser a Unica coisa
queggtraz a cultura, de certa forma até os negros. [HEGEL, 1998 (1837), p.
84]

Seguindo o capitulo referente aos fundamentos geograficos, Hegel descreve a Asia,
local onde nasce a Histéria Universal, com os principios religiosos e politicos, sendo que as
condi¢des fisicas que possibilitaram esse nascimento, repletas de oposicdes intrinsecas,
impediram seu pleno desenvolvimento, desenvolvimento que ocorreu profundamente na
Europa, continente em que as condi¢Oes fisicas da Geografia sdo mais amenas e possibilitam,
para Hegel, o maior desenvolvimento do Espirito, sendo as diferencas das condi¢des fisicas
geograficas irrelevantes, na visdo do filésofo.

No capitulo final da introdu¢do a Filosofia da Historia, Hegel mostra a divisdo da
Historia Universal, os momentos pelos quais passa, sob os parametros da liberdade e sua
realizacdo no Estado. Sendo o Mundo Oriental, a infancia da Histéria Universal, passando
pelo Mundo Grego, a adolescéncia, 0 Mundo Romano, a idade viril do Espirito e o Mundo
Germanico, a velhice. Sendo esta expressao de for¢a e maturidade, que por ser espiritual, ndo
perece na velhice como na natureza.

Hegel, em sua concepcdo da Histéria Universal trata, primeiramente, do mundo
Oriental, mas exclui da andlise povos da Sibéria e da Asia alta, ja que, para o autor, sio povos
a-historicos. O filésofo inicia a Histéria Universal pela China, pois € desse povo que se tem as
mais antigas noticias. Nele, segundo Hegel, sobressai o pensamento do imperador, que €
obedecido irrefletidamente pelo povo, o fundamento da China é o principio patriarcal. A
China € considerada um povo Histérico pois constitui um Estado e tem consciéncia histdrica,
mas ¢é limitado, j& que ndo h4 uma liberdade refletida, a vida é prosaica e profana. J4 a India,
segundo Hegel, é estdtica, formou-se para si, €, segundo Hegel [1998 (1837), p. 123], “a terra
da fantasia e do sentimento”. Por ser baseada em castas, o povo hindu ndo ultrapassa a
natureza, pois, naturaliza a diferenca por meio da religido. O Espirito da India é um Espirito

natural. Hegel também se refere ao budismo, caracterizando-o por sua interiorizagdo,

3 As consideragdes hegelianas expressas nessa citacdo sdo consideracdes extremamente duras e

insustentaveis atualmente. Entretanto, Hegel ¢ um homem de seu tempo. E preciso que nos atentemos as fontes
de Hegel nessas consideracdes: sdo relatos de missiondrios, que tinham uma perspectiva extremamente
delimitada pela postura religiosa que via no avanco do cristianismo o avanco da verdade mesma aos povos que a
desconheciam, sendo que qualquer manifestacdo cultural dissonante em relacdo ao cristianismo era
profundamente depreciada pelos missiondrios. Hegel, com suas limita¢des espaco-temporais, absorveu as criticas
dos relatos dos missiondrios, praticando o que chamarfamos hoje de Antropologia de gabinete.
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mostrando que o Espirito se realiza de forma ainda imediata nos povos que tem o budismo
como religido, que se manifesta de varias formas nos varios povos.

O filésofo divide o Mundo Oriental em duas partes, o da Asia Oriental e o da Asia
Menor. A primeira é isolada do mundo europeu. J4 a segunda tem origens caucasianas, o que
aproxima o mundo oriental e o ocidental, essa intermedidria é a Asia Menor, que se apresenta,
primeiramente com o povo Persa, que segundo Hegel, € o primeiro povo histérico, pois,
embora tenha desaparecido, trouxe consigo o principio de desenvolvimento, enquanto que
India e China permaneceram estiticos. O mundo persa é representado pelo povo zenda,
assirios, babilonios, medos, judeus e egipcios. Com esse mundo o Espirito liberta-se da
imediaticidade e forma primeiro o sentido de unidade espiritual por principio, sem, entretanto,
ter clareza acerca de si mesmo. A Pérsia, por ndo ter clareza acerca da totalidade, pereceu. A
Pérsia € transicdo também no sentido geogréfico fisico, o que proporciona a transicao
espiritual para o mundo ocidental, tendo a Grécia como primeiro ponto de desenvolvimento
do Espirito. Reparemos que a concepg¢do hegeliana da Histéria Universal move-se de Leste
para Oeste, assim como o Sol para nés.

E importante destacarmos nos desdobramentos da Histéria Mundial, o sentido do
declinio dos Espiritos dos povos, que sempre perecem em detrimento do Espirito do Mundo.
A vitalidade do Espirito estd na sua auto-realizagdo que se exprime na supressdo das
contingéncias dos Espiritos dos Povos.

Hegel trata do Mundo Grego em trés fases: a formacdo de sua individualidade, o
contato com o povo histdrico anterior e, o tltimo, com o declinio para o alvorecer de um novo
tempo, o dos romanos. No que concerne aos gregos, a geografia fisica tem grande importincia
na formagdo do Espirito do Mundo Grego, jd que sua formagdo se d4 em individualidades
espalhadas pelo mar, este o espaco propicio ao indeterminado. O cardter elementar do mundo
grego ¢ a individualidade. E na Grécia que nasce a liberdade subjetiva, que, entretanto, ainda
permanece distante da realizac@o da liberdade objetiva ligada intrinsecamente a ela, com isso,
perdeu-se o sentido da totalidade e o Mundo Grego declinou.

Com o declinio do mundo grego, surge a Universalidade Abstrata do Mundo Romano,
€ nele que o Espirito alcanca um importante grau de universalidade, que, entretanto, deixa de
lado a individualidade. Para Hegel, s6 no Mundo Germanico a liberdade individual tem seu
valor por si e se torna efetiva porquanto reconhece e é reconhecida pela universalidade, tendo
em vista que, no Mundo Germaénico, a liberdade se coloca como fundamento racional

enquanto expressdo da vontade de Deus no reconhecimento da teodicéia na qual as

contingéncias dos povos sucumbem diante do Espirito Universal na Histéria do Mundo.
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2.2.2 Liberdade, Razao e 0 Mundo Germanico

Como vimos no decorrer deste trabalho, a Ideia se manifesta na Historia na medida em
que suprassume as contingéncias, fazendo com que um Espirito de um povo suprassuma a
positividade do momento anterior da Histéria Mundial, trazendo um novo principio, o qual
também ¢ suprassumido. Esse movimento do Espirito Universal caracteriza sua
onissuficiéncia e poténcia, porquanto exprime sua eternidade diante das particularidades dos
povos. O Mundo Germénico é o momento culminante do processo compreendido pela
Filosofia da Historia hegeliana, sua peculiaridade consiste em que a liberdade infinita do
Espirito seja reconhecida na finitude na medida em que se tornou efetiva na liberdade
subjetiva, no reconhecimento do valor infinito do individuo em si e para si mesmo. Desse
modo, a subjetividade reconhece a universalidade do Espirito em sua eternidade, ao mesmo
tempo em que essa infinitude se torna efetiva na objetividade. Nesse sentido, o
desenvolvimento da Historia Universal faz reconhecer, pela sua autodeterminacio, que a Ideia
livre e racional, que era apenas em si e para si, na Ldgica, se exteriorizou na Natureza e que
retornou a si enquanto Espirito Subjetivo e se reconheceu na objetividade, tornando-se
efetiva em seu trajeto de retorno expresso na Filosofia da Histéria Universal, na eterna
suprassun¢do da contingéncia que exprime sua autossuficiéncia e autodeterminagdo. Dessa
forma, o pdr-se no mundo é fundamental para a efetivacdo do que estd em si. O Espirito
Germanico propicia a efetivacdo pela consciéncia dos conceitos de razdo e liberdade na

exterioridade da Histdéria, na modernidade, que, pela filosofia eleva-se ao Absoluto.

O espirito germanico ¢ o mundo moderno, cujo fim € a realizagdo da
verdade absoluta, como autodeterminagdo infinita da liberdade, que
tem por contetdo sua prépria forma absoluta. Esta ideia deve agora se
fazer presente na consciéncia de si mesma no mundo real. [HEGEL,
1989 (1837), p. 571, tradugao nossa]

O processo que exprime os desdobramentos do Espirito na Histéria Mundial tem como
caracteristica a suprassuncdo das contingéncias finitas dos povos. Esse processo de
suprassungdo ocorre na atividade dos Espiritos dos povos particulares que agem conforme a
um fim, que, em seu processo traz a negagdo da positividade do povo histérico-universal
anterior, expressando um novo principio, o qual serd buscada a efetivacdo, que, quando
realizada, exprimird também uma contingéncia positiva que serd novamente negada, por um

novo principio trazido por um outro povo histérico universal que suprassumird essa

positividade e, assim, por diante, num movimento infinito do Espirito que exprime sua
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efetividade e atividade na negagdo das contingéncias. O Mundo Germanico se forma a partir
do declinio do povo histérico universal anterior, 0 Mundo Romano.

Uma caracteristica importante do Mundo Germénico € o cristianismo, sendo o
desenvolvimento dessa religido o proprio reconhecimento da verdade pelo homem. A
revelagdo cristd, nesse sentido, tem fundamental importancia a Filosofia da Historia
hegeliana. Com a revelacdo cristd, a verdade foi revelada ao homem, no entanto, ndo foi
reconhecida imediamente por ele. O Espirito se desenvolve a partir de entdo para que haja
esse reconhecimento, sendo o desenvolvimento do cristianismo com a Igreja catdlica e a
reforma protestante em sua relacdo com o Estado e a moralidade o desdobramento histérico
desse reconhecimento que chega a modernidade na unidade reconciliada do particular e do
universal.

No trato acerca dos momentos iniciais do Mundo Germanico, Hegel versa a respeito
dos povos que constituiam a Europa Ocidental quando da dissolu¢do do Império Romano do
Ocidente. No capitulo inicial da parte referente ao Mundo Germéanico das Ligcoes sobre a
Filosofia da Historia [1989(1837)], nosso filésofo trata do Império Bizantino, das migracdes
dos povos, das primeiras situagdes histéricas dos germanicos, do maometismo e do Império
de Carlos Magno, evidenciando os aspectos espirituais desses povos em sua relacdo com a
razao e a liberdade.

Inicialmente, no texto, Hegel aborda questdes referentes ao Império Romano em seu
processo de dissolu¢do no Ocidente para o trato acerca do Império Bizantino. Destaca,
primeiramente, sua abrangéncia e algumas de suas caracteristicas, como sua “cultura”™® e
sistema judicidrio. Na sequéncia, o autor trata da dissolu¢@o propriamente dita, mostrando que
a religido cristd, inicialmente era apartada do Estado romano, mas passou a ser incorporada
pelos romanos, sendo Constantino o primeiro Imperador Romano cristdo. A partir de entdo, a
religido cristd passou a ter cada vez mais forga politica, chegando a dominar.

Ainda em relagdo ao processo de dissolu¢do do Império Romano, Hegel trata da
divisdo do mesmo, destacando as questdes da religido e do Estado. Nosso filésofo mostra que
com Teoddsio, houve o fechamento dos templos pagdos e a reparticdo efetiva do Império
Romano entre seus filhos, ficando a parte oriental com Arcddio e a parte ocidental com

Hondrio. Sobre o fechamento dos templos pagdos, Hegel destaca o sentimento de algumas

40 Hegel afirma (1989 (1837), p. 575) que o Império Romano abrangia todo o “mundo culto”. O conceito

de cultura hegeliano se distancia em alguns aspectos do que estd em voga na Antropologia Social. Pois embora
considere questdes como religido, arte e conhecimento como fatores que determinam a cultura de um povo, o
sentido dado no contexto supramencionado traz também uma ideia de erudi¢@o, o que se desvincula da atual
perspectiva da Antropologia Social.
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pessoas da época, na qual era evidente o contraste de valores nas transformagdes que
ocorriam: o que era alto, tornou-se po e o que era desprezivel tornou-se sublime.

Os imbricados conceitos de liberdade e razdo sdo parametros fundamentais da
Filosofia da Historia no que se refere ao movimento de reconhecimento da autodeterminagdo
do Espirito. No que se refere ao Império Bizantino, Império que ndo pertence ao Mundo
Germanico*', Hegel destaca sua cultura, seu comércio e Industria, mas afirma que sua
constituicdo ndo € racional e, por isso, a liberdade ndo se realiza. Por conta disso, a religido
cristd ndo finca suas raizes ali. Isso tem profundas implicacdes no que se refere a relacio entre
os conceitos de liberdade e razdo e a no¢do de Mundo Germanico, pois no decorrer das
Licoes, Hegel faz uma espécie de purificagdo, mostrando qual o povo autenticamente
germanico, sendo que nesse povo, sim, a liberdade e a razdo se efetivariam e o cristianismo se
desenvolveria para a liberdade efetiva pautada numa constituicao racional, o que nao ocorre,
para Hegel, no Império Bizantino.

O Império Bizantino, nesse sentido, embora tenha preservado o cristianismo, sua
condi¢@o ndo era racional e nem livre, pois o despotismo ali se realizava, ja que, embora ndo
houvesse ali uma oposi¢do entre Estado e Igreja, havia uma separacdo entre a universalidade
do cristianismo e a subjetividade das paixdes. Hegel nos mostra [1989 (1837), p. 578] que
havia no Império Bizantino dois interesses preponderantes no que se refere a religido, o
conceito doutrinal e a ocupagdo de cargos eclesidsticos. Segundo Hegel [1989 (1837), p. 579],
a “loucura da paixao religiosa” destrocava o Império Bizantino por conta da religido crista
estar nas maos da “plebe desenfreada” [1989 (1837), p. 578], que em suas paixdes se
amotinavam em disputas de pequenas questdes teoldgicas que culminavam em guerras civis.
Assim, segundo Hegel, Bizancio estava submersa a supersticdo onirica e a obediéncia aos
patriarcas e sacerdotes. Isso somado a uma constitui¢do ndo racional trazia uma situacido de
ndo liberdade, sendo necessdrio um trabalho de educacio para que o justo que se configura na
religido crista se torne costume, hébito.

Desse modo, no Império Bizantino ndo hd a unidade entre a universalidade e a

subjetividade, fazendo com que a religido tenha um cardter abstrato. Aqui podemos constatar

4 Na edicdo de G. Lasson, edicdo na qual José Gaos (1989) se baseou para a traducdo que também

utilizamos para o nosso estudo, o Império Bizantino faz parte do capitulo referente ao Mundo Germanico. A
edi¢do da Surkamp (1970) comega a parte referente ao Mundo Germéanico com o capitulo relacionado as
migragdes dos povos. Aqui ndo nos € interessante tratarmos dessas diferengas editoriais, ja que isso ndo interfere
gravemente em nossas investigacdes no que se refere ao conteido. Mas, optamos por incluir o Império Bizantino
em nossa andlise, mesmo ele nio pertencendo efetivamente ao Mundo Germénico, pois nesse capitulo Hegel
descreve o processo de dissolucdo do Império Romano, como o cristianismo se desenvolveu no Império que o
conservou, sendo estes elementos importantes que trario mais clareza as nossas discussdes, na medida em que
exprime o cardter negativo dos desdobramentos da Histéria Mundial.
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a ligacdo profunda entre Estado, religido e razdo para Hegel, pois se o justo ndo se torna
costume, a unidade acima tratada ndo seria possivel. Aqui j4 podemos antever, certa maneira,
que a unidade necessdria entre a subjetividade e a universalidade tem de ser determinada
historicamente para o reconhecimento da autodeterminacdo do Espirito em sua racionalidade
e liberdade, mas isso, como vimos, ndo ocorre no Império Bizantino, mas ocorrerd em um
momento especifico do desenvolvimento do Espirito, a Modernidade do Mundo Germénico.

Além disso, podemos notar uma relagdo fundamental entre a nocao de educacdo e a
efetivacdo dos conceitos de liberdade e razdo na Historia. Essa ideia pode nos fazer refletir
acerca do trabalho do Espirito na Histéria enquanto um trabalho de aquisi¢do, no qual o
Espirito em sua exterioridade histdrica, a cada momento da Histdria se enriquece na medida
em que a subjetividade incorpora para si o que estava abstratamente colocado na
universalidade, fazendo com que o Espirito seja reconhecido e efetivado em sua liberdade
universal e racional. Mas tal movimento € extremamente darduo, tendo a educagdo
fundamental importincia nesse aspecto.

No que se refere aos momentos iniciais do Mundo Germanico, no capitulo relacionado
as migracdes dos povos e os germanicos, Hegel trata acerca dos povos que habitavam a
Europa ocidental nos limites tanto temporais quanto espaciais do Império Romano ocidental,
mostrando quais eram esses povos e quais as regides da Europa que habitavam. E nesse
capitulo da Filosofia da Histéria e no seguinte (As primeira situagcbes historicas dos
germdnicos) que encontramos as principais caracteristicas do inicio do Mundo Germanico
enquanto povo histérico universal na Filosofia da Historia hegeliana.

Sobre os germanicos nas selvas Hegel afirma que ndo hd muito o que considerar a
esse respeito. Mas, em termos filoséficos, Hegel aponta uma diferenga sua em relagdo a
Rousseau quando nosso fildsofo trata do esbogo nostalgico e carinhoso de Técito a respeito da
Germinia em contraposicdo a corrup¢do e artificialidade do mundo ao que o mesmo
pertencia. Uma primeira consideracdo importante a ser feita nesse sentido, é que Hegel nao
tem uma postura meramente negativa da Histéria. Enquanto Rousseau, na interpretacao
hegeliana [1989 (1837), p. 580] defende uma liberdade ligada aos primeiros momentos do
homem no estado selvagem, Hegel defende que essa liberdade rousseauniana é puramente
negativa, ja que se relaciona a falta de dores e desventuras. A liberdade hegeliana tem um
outro cardter, vivencia a afirmacdo da finitude num processo infinito de negacdo da
contingéncia na realizagdo e afirmagdo da infinitude da Ideia num processo doloroso de

reconhecimento de si do Espirito em sua autoconsciéncia. Nas palavras de Hegel:



229

[...] Mas ndo por isso temos de considerar este estado de selvageria como um
estado superior e cair, por exemplo, no erro de Rousseau, que representa o
estado dos selvagens americanos como aquele em que o homem estd em
possessdo da liberdade verdadeira. E certo que o selvagem nido conhece
grandes desventuras e dores; mas isso € meramente negativo, enquanto que a
liberdade tem que ser essencialmente afirmativa. Os bens da liberdade
afirmativa sdo os bens da consciéncia suprema. [HEGEL, 1989 (1837), p.
580, tradugdo nossa]

Sobre a relacio com o momento anterior do Espirito Universal, Hegel mostra que os
germanicos em relacdo aos romanos (diferentemente dos romanos em relagdo aos gregos)
alcam-se abstratamente na Hist6ria, pois ndo sdo em si concluidos, sendo as “ondas”
migratdrias uma expressao da abstracdo do novo principio do Espirito Universal que ascende.
Isso significa que o cardter dos germanicos ainda ndo estava determinado, sendo a abstracdo
do sentimento na indeterminagdo sua caracteristica.

Hegel [1989 (1837), p. 580-581] apresenta alguns fatores que levaram a penetracao
dos povos germanicos no Império Romano: o encanto por parte dos germanicos em relacao
aos campos fecundos e ao mundo culto; diversos individuos e até mesmo tribos inteiras
serviam como mercendrios a César (sendo fundamentais em algumas batalhas), o que
proporcionou o aprendizado sobre os bens do gozo e comodidade na vida e da cultura
espiritual e, além disso, povos do leste pressionavam a penetracdo e instalacdo em regides a
oeste do Reno e sul do Dantibio, regides romanas.

Tendo em vista que, para Hegel, um povo histérico mundial ndo pode ser baseado no
patriarcalismo, Hegel mostra que esses povos, conforme iam penetrando no Império Romano
iam formando Estados, que se dividem em trés configuracdes: a ocidental, a “Alemanha
mesma” (“Deutschland selbst”) e os eslavos. Essa penetracdo dos germanicos no Império
Romano ocorreu por povos que voltavam totalmente ou parcialmente aos seus territorios
primitivos (que haviam sido tomados pelos romanos) e por povos que penetraram no Império
Romano, mesclando-se com as nacdes submetidas. Nesse sentido, os Estados que se
formaram a partir das conquistas dos territérios romanos (exceto os eslavos) apresentam um
contraste caracteristico. Esses povos formam dois grupos, que se fundem em um mesmo
principio, mas ndo uma Unica nagdo, pois em cada comarca uma Unica nagdo era unida em si.

Por conta disso, Hegel afirma que esses povos apresentam uma indole hibrida que t€ém
motivagdes profundas, mas se exprimem exteriormente no idioma dos mesmos, formando
dois grandes grupos: os romanicos, formados por Portugal, Espanha, Franca e Itdlia e os
germanicos {‘“que, mais ou menos, falam alemao” [HEGEL, 1989 (1837), p. 582]}, formados

pela Escandinavia, pela “Alemanha mesma” e pela Inglaterra. Estes ultimos, segundo Hegel,
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embora tenham sido incorporados pelos romanos, ndo tiveram sua cultura tocada. Nesse
aspecto, Hegel ja apresenta uma distingdo que restringe mais claramente 0S povos
estritamente germanicos e serd mais aprofundada no decorrer das Licoes.

Enfocando os aspectos espirituais do inicio desse novo momento da Histéria
Universal, Hegel mostra que esses povos se apresentam em uma unidade indivisa, que tem
por caracteristica uma interioridade dura, uma subjetividade. Segundo nosso filésofo, a nagao
germanica tinha nesse momento uma ‘“sensacdo de totalidade natural”. Essa sensacdo
significa, em termos hegelianos, sentimento e indeterminac¢do. Sentimento e indeterminagdo
nio exprimem o cardter e nem finalidades, exprime apenas o gozo geral de si mesmo que se
exprime formalmente na intencao.

H4, ai, para Hegel, uma relacdo entre a totalidade do Espirito e a vontade. Mas a
totalidade do Espirito ai € indeterminada, pois ndo tem relacio com a honra e fins
determinados, sendo a liberdade subjetiva uma obstinagdo. E esse € o ponto chave da
compreensdo da caracteristica desse primeiro momento do Mundo Germéanico, a
indeterminacdo e o sentimento sdo suas caracteristicas fundamentais.

O sentimento ndo tem um fim determinado e, por isso, ndo se vincula a “determinacao
de um fim particular, como tal, ndo chega ao isolamento em violentas e mdas paixdes, ndao
chega ao mal em geral. O mal supde um isolamento frente ao direito, a lei, etc.” [HEGEL,
1989 (1837), p. 584, traducao nossa]. Para Hegel, os germanicos, nesse momento, encontram
sua satisfacdo na indeterminacdo, vinculada fundamentalmente ao sentimento. Nisso pode-se
notar o cardter subjetivo desse primeiro momento que opor-se-4 ao segundo momento, o
momento objetivo do cristianismo.

Tracando o movimento especulativo do Espirito na Histéria Universal em suas
manifestacdes nos povos, € importante destacar a caracteristica trinitdria desse movimento.
Hegel [1989 (1837), p. 573] destaca que o movimento da Histdria se expressa nas figuras da
Trindade, Pai, Filho e Espirito. A caracterizacdo do Mundo Germanico ndo foge a isso, sendo
esse primeiro momento do Mundo Germanico, a massa indivisa na qual predomina a
indeterminag@o e o sentimento, pois o Espirito Absoluto tem em si absolutamente todas as
determinagdes e por isso nido é determinado. O sujeito, por outro lado € a determinacao
absoluta, que se identifica com o indeterminado por ser absolutamente determinado. Nessa
configuragdo, que o cristianismo ensejou verifica-se a conciliacdo do sujeito e do objeto no
sentimento da subjetividade, que, no entanto, necessita objetivar-se para se determinar. Desse
modo, a conciliagdo ndo se verifica em completude, pois o sujeito ndo se objetivou e o objeto

ndo se pos a subjetividade.
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O subjetivo deve se desenvolver, todavia, também em consciéncia. O sujeito
deve alcangar forma objetiva, quer dizer, converter-se em objeto. Ou seja,
que para que a dualidade cesse realmente, é preciso que o absolutamente
universal — que antes se achava frente ao sujeito — se converta agora em
objeto para o sujeito. E mister que, para a maneira indeterminada com que o
sentimento sente, o absoluto se torne também objeto, para que o homem
chegue a consciéncia de sua unidade com esse objeto. Na totalidade do
sentimento fica, pois, posto agora o Espirito; levar este a consciéncia e
realiza-lo € agora o tema. Para isso € necessdrio purificar o sujeito, para que
seja um sujeito real, concreto, para que adquira interesse universal como
sujeito mundano, para que obre segundo fins universais, conheca a lei e
encontre nela sua satisfacdo. Assim € como esses dois principios se
correspondem um ao outro e 0s povos germanicos — como dissemos — t€m a
capacidade de ser os sustentdculos do principio superior do Espirito.
[HEGEL, 1989 (1837), p. 585, tradugdo nossa]

Nessa citacdo podemos notar a tarefa central que se coloca o sistema hegeliano, unir o
que foi separado, sujeito e objeto na efetividade histérica. A efetivacdo dessa unidade
verificar-se-4, para Hegel, no desenrolar da Histéria Universal no reconhecimento (na
consciéncia) do Mundo Germanico da ideia de que a razdo rege o mundo na efetividade do
Estado, na lei e no reconhecimento de si do Espirito que condicionam tal unidade.

No inicio do Mundo Germanico, portanto, Hegel mostra que a conciliagdo entre
sujeito e objeto ndo se realiza de forma completa, pois a conciliagdo e a satisfacdo espiritual
se encontram na indeterminacdo do sentimento, que por sua vez, ndo reconcilia a separacao
que se verifica, pois 0 Absoluto ali, por ter nele todas as determinacdes ainda é indeterminado
e o sujeito, por ser determinagdo absoluta se encontra em identidade apartada com o universal.
Apenas a indetermina¢do do sentimento os conciliam, mas o sentimento € insuficiente para
essa conciliacdo. Para Hegel, os germanicos de seu tempo jd estdo evoluidos [1989 (1837), p.
585] e, por isso, sabem que o sentimento ndo € proprio do Espirito em seu momento mais alto.
Tal conciliacdo ocorrerd, para Hegel, no Mundo Germénico no terceiro momento, a
modernidade.

No decorrer do texto, nosso filésofo tenta evidenciar o cardter abstrato de
entorpecimento baseado no sentimento das primeiras situagdes histéricas dos germanicos.
Para tanto, mostra esse cardter abstrato na religido, no direito e nas determinacdes que
caracterizavam tal momento dos germanicos, mas que os levaram a constituicao de Estados.
Sobre a religiao, Hegel procura mostrar a pouca profundidade da mesma, dai a facilidade de
conversdao dos germanicos ao cristianismo. No que se refere ao Direito, o individuo tinha

grande valor, mas as relacdes juridicas se realizavam de modo fragmentado. As reunides em

torno de um chefe se davam de formas esporddicas para a resolucido de questdes especificas
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(geralmente relacionados a guerras), sendo as relacdes de hierarquia pautadas na fidelidade;
ou seja, o cardter fragmentério também se expressa nas relagcdes sociais.

Tendo em vista que os germanicos se reuniam, naquele momento, em pequenas
comunidades, ndo havia uma centralidade politica. Mas o seu fim, para Hegel, era o Estado.
Por isso, para o nosso filosofo a constituicio do Estado se deu em trés determinacdes. A
primeira, se refere a formagdo e a ligacdo dos individuos em comunidades; a caracteristica
fundamental dessa primeira determinacdo € a liberdade do individuo isolado. No que diz
respeito a segunda determinacdo, hd uma formagdo em relagao a um centro (um rei ou chefe),
mas a vinculacdo a ele ocorre por lacos de fidelidade, ou seja, ndo ha relacdes que se
estabelecem em nome do Estado, o que hd no inicio do Mundo Germéanico sdo relacdes
fragmentadas que tém como fundamento a liberdade do individuo isolado. A terceira
determinacdo é a mediacdo entre as duas precedentes, em que ocorre a relacdo entre o
individuo (na conservacio de sua liberdade) e a comunidade. Segundo Hegel, essa terceira
determinac¢do dard bases ao Estado.

Hegel evidencia nos primeiros momentos histéricos dos germanicos um claro
dualismo entre as relacdes particulares estabelecidas na vida germanica, nas relacdes sociais
que se baseavam na liberdade individual e nas relacdes privadas e os fins altos da Igreja, da
religido crista. Esse dualismo entre as relacdes sociais e a Igreja caracteriza esse momento do
desenvolvimento do Espirito no Mundo Germanico em formacdo. A Igreja mesma que trazia
esses fins altos descia as particularidades individuais, tornando esse momento extremamente
turvo. Hegel mostra que hd uma necessidade de purificagdo para a realizagdo do Espirito para
a realizacdo da ideia como o fim racional, e isso s6 ocorre, segundo Hegel, mediante um largo
e drduo processo do Espirito, tal qual se colocava para os bizantinos. Mas, para Hegel, o

destino dos povos germanicos € a realizacao desse fim racional.

Ja dissemos que as nag¢des germanicas tinham o destino de ser portadoras do
principio cristio e de realizar a ideia como o fim racional Absoluto.
Imediatamente sé existe a vontade turva , em cujo fundo reside o verdadeiro
e infinito. O verdadeiro existe sé como problema; pois o sentimento ainda
ndo estd purificado e ainda quando esta purificacdo existe como principio,
ndo foi ainda levada a cabo na realidade. Um largo processo € necessario
para que a purificacdo se realize em Espirito concreto. [HEGEL, 1989
(1837), p. 590, tradugdo nossa]

O maometismo, segundo Hegel, foi importante para a aceleracdo do processo de
realizacdo da ideia como fim racional para os europeus, pois a revolu¢do no Oriente trazia

como primado a eliminacdo de toda a particularidade. Nesse sentido, diante de todos os
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particularismos ocidentais surge no Oriente, com Maomé, uma forma do uno que ndo admite
particularismos e se isso ocorre € mero acidente. No maometismo natureza € pensamento nao
se separam e isso caracteriza uma situagdo de nao liberdade. O uno islamico ndo admite
qualquer forma, nem instituicdes ou castas, o que hd é a fé no uno sem determinacoes.
Diferentemente dos indianos (em que hd uma submersdo no Absoluto), a subjetividade entre
os maometanos se coloca de forma viva e infinita, uma atividade que sai a0 mundo para nega-
lo e adorar ao uno e levad-lo ao mundo inteiro, por meio de conquistas. Segundo Hegel, esse
uno maometano € formal e vazio e se diferencia profundamente do Deus uno e trino cristao,
pois, para os maometanos, Deus permanece na abstracdo e nio se diferencia da natureza
enquanto que o Deus cristio € concreto e se diferencia da natureza pelo pensamento.

Hegel valoriza a relagdo do Oriente com o Ocidente. E interessante como nosso
filésofo mostra essa relagdo. Para ele [1989 (1837), p. 594], o mundo cristdo tem como Pai
natural o Ocidente do qual recebeu a subjetividade e como Pai espiritual o Oriente do qual
recebeu a liberdade. Segundo Hegel, diversas foram as contribuicdes dos maometanos ao
Ocidente, a cavalaria em Ibéria, as obras cldssicas antigas, a poesia, as ciéncias e,
principalmente, a filosofia.

Hegel ressalta a missdao [1989 (1837), p.596] dos germénicos no que se refere a
producdo do mundo da livre realidade, mas evidencia que a consecucdo de tal missdo €
extremamente drdua e se constitui a partir das contingéncias. No desenvolvimento historico
dos povos germanicos Hegel destaca os Francos, que dominaram grande parte da Europa
Ocidental. De Clévis a Pepino os francos passaram a se sobressair entre os germanicos. Esse
sobressalto possibilitou a constitui¢do de um Estado cristdo. Com Carlos Magno, os francos
chegaram ao seu apogeu, a alianca com a Igreja romana no principio de seu desenvolvimento
possibilitou tanto ao Estado quanto a Igreja uma maior organizacio e poder. No entanto, essa
unidade entre Igreja e Estado ndo se constituia em bases sélidas. Logo, com o aumento de seu
poder, a Igreja passou a se separar do Estado franco, que por sua vez, sucumbiu com a morte
de Carlos Magno e ataques de povos estrangeiros. Com isso, a diferenciagdo passou a ser a
marca de um novo tempo, a Idade Média.

A respeito do fim do primeiro periodo do Mundo Germanico, Hegel nos mostra a
unidade do Estado do Império de Carlos Magno. Esse Estado, segundo Hegel, foi o primeiro
Estado cristdo e, além de ser um elo de ligagao entre 0 Mundo Romano e o Germanico, tinha
como fundamento a for¢ca e o génio de um individuo, Carlos Magno. A dissolu¢gdo do Império
Carolingio explica-se, segundo o nosso filosofo, por conta da fragilidade desse Estado. Ele se

fundamentava, segundo Hegel, na forca e nao no Espirito do povo. Nesse sentido, a unidade
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que se constituia era uma unidade abstrata e imediata, ja que o Império Carolingio se servia de

fortes fundamentos herdados do Império Romano.

Mas toda esta instituicdo do Estado se sustentava na forca, na grandeza e
nobre sentido de um individuo, nao no espirito do povo. Nao estava viva no
espirito do povo, sendo que era algo imposto desde fora, uma constituicio
aprioristica, como a que Napoledo deu a Espanha, constituicdo que se viu
abaixo quando deixou de estar sustentada pela forca. O que constitui a
realidade de uma constituicdo é que exista como liberdade objetiva, como
modalidade substancial do querer, como obrigagdo nos sujeitos mesmos.
[HEGEL, 1989 (1837), p. 606, tradugdo nossa]

Hegel mostra que quando da morte de Carlos Magno o Império comeca a se
fragmentar. Essa fragmentacdo se manifestou ja nas disputas dindsticas pelo poder imperial,
mas, além disso, havia uma base mais profunda: os povos exprimiam essa vontade por
ambicionar o restabelecimento das nacionalidades préprias. Desse modo, o Império
Carolingio despertou reagdes que culminaram no segundo periodo do Mundo Germanico.
Essas reacOes sdo, para Hegel, trés. A primeira, liga-se a essa reacdo das nacdes diante da
unidade do reino franco. A segunda, refere-se ao embate dos individuos em relagdo as leis do
mesmo reino. E, a terceira, vincula-se a Igreja em sua reacdo ao presente € sua conseguinte
mundanizagao.

Segundo nosso filésofo, com a fragmentacao do reino franco, as nagdes que compdem
0 Mundo Germanico passaram por um momento de disputas e estabelecimento do poder
temporal, isso j4 como expressio da primeira reacdo acima exposta. Povos como os
normandos ao norte e oeste da Europa Ocidental, os magiares, a leste, os sarracenos ao sul e
os daneses na Bretanha se colocaram em disputas contra 0os povos que nessas regides estavam
estabelecidos. Segundo Hegel, a partir disso, Inglaterra e Franca constituiram Estados firmes e
fixos, assim como a Espanha, que conquistou os monumentos drabes diante dos sarracenos.
J4, Itdlia e Alemanha apresentaram uma grande fragmentagdo. Mas, a Alemanha, segundo
Hegel, embora tenha seguido um desenvolvimento paralelo ao da Itélia, tinha na Itdlia e na
Igreja seu contrario.

A Idade Média, segundo Hegel, consistiu em auxilio na realizacdo da lei da liberdade.
Nosso filésofo afirma que o Espirito universal reservou aos alemaes a tarefa de efetivar o
principio livre do Espirito [1989 (1837), p. 607]. Os povos germanicos haviam assumido o
principio cristdo que € o principio da liberdade, mas esse principio so se efetivava, nos inicios

do Mundo Germanico, na particularidade, na devog¢do carente de eticidade. Para que houvesse
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a real efetivacdo era necessdario que a devogdo se colocasse na realidade. Desse modo a
eticidade era necessdria e, para isso era necessdria uma constitui¢ao racional.

Mas, por ter se constituido a forga, o reino franco expressava uma fragilidade em suas
leis, pois ndo se fundamentava no Espirito do Povo. Quando da fragmentacdo do Império de
Carlos Magno, uma importante reacdo a esse reino ocorreu na afronta dos individuos as leis.
Com isso, a inseguran¢a passou dominar, € os individuos mais pobres e débeis passaram a
procurar reftigio junto a outros individuos. Os individuos mais débeis, em troca de protecao,
abdicavam de sua terra ao senhor e este lhes devolvia carregada de obrigacdes e deveres para
com ele em relacdes de fidelidade numa série de dependéncias, surgindo, assim, o feudalismo.

E, por nao haver um poder superior, a progressdo ao Estado se tornava impossivel
naquele momento, pois, segundo Hegel, na justica feudal imperava a injustica, na medida em
que havia uma caréncia de universalidade que culminava em violéncia, capricho,
contingéncia. Soberanias particulares se constituiam nessas relacdes de dependéncia, fazendo
com que o poder real ndo se efetivasse. Com isso, s6 havia servos, vassalos e senhores e nao
homens livres. Nessa perspectiva, nessa inseguranca que se instaurava na Idade Média, a
cristandade germanica, para Hegel, tornou-se um campo de batalha, em que se caracterizava o
embate hobbesiano de todos contra todos.

No que se refere aos povos, a Espanha passou toda a Idade Média em disputa com os
sarracenos. A Normandia, com Guilherme, dominou a Inglaterra que instaurou um regime
feudal {perfeito, segundo Hegel [1989 (1837), p. 610]} com mais de sessenta mil feudos. A
Franca mergulhava em problemas de sucessdo dindstica do poder, o que enfraqueceu a realeza
e a fez se manter, mas sem for¢a, o que fortaleceu diversos ducados. A Alemanha, segundo
Hegel, com seu principio de liberdade, era composta por diversos ducados, assim como a
Italia.

A terceira reacdo se verifica no elemento de universalidade que se coloca diante dos
particularismos, que na Idade Média é representado pela Igreja, que passou a predominar. Tal
universalidade, no entanto, para o nosso fildsofo, partiu da particularidade mesma. Segundo
Hegel, o cristianismo se colocava como um novo principio, um ideal, uma ideia que se
imprimia nos coragdes. Mas, no inicio, com Carlos Magno, o cristianismo se colocava de
forma superficial, pois foi imposto a alguns povos como os saxdes e os burgindios. A Idade
Média exprime uma inquietude, oposta ao anterior torpor do reino franco. Com essa
inquietude os germanicos chegaram a sua contradi¢do. Dignidade e grosseria, devogdo e

violéncia eram algumas contradi¢des que se exprimiam na vida do Medievo.
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No século XI, a Europa crista tinha a crenca na proximidade do juizo final. Com isso,
atitudes opostas podiam ser notadas nas pessoas, a minoria se entregava a vida espiritual,
enquanto a maioria se entregou a libertinagem. Diante de tal situacdo, a Igreja s6 se fortalecia.
Muitas doagdes de bens lhe eram feitas, fazendo aumentar seu poder temporal numa unidade
fragil. No mesmo século, como a Igreja, segundo Hegel, apresentava um principio de
universalidade, sua hierarquia trouxe certo “nexo a sociedade civil”, permitindo o surgimento
de artes e oficios.

No entanto, o mesmo cardter hierdrquico da Igreja trouxe uma cisdo entre 0 homem e
o divino por conta do cardter exterior do divino trazido pela Igreja Catolica, enquanto um
“isto”, na sensibilidade eucaristica. Desse modo, para Hegel, na Igreja Catodlica, ndo € a fé o
fundamento da consagragdo, mas o “isto”. Diversos intercessores foram colocados entre Deus
e o homem. Os santos, Maria, as imagens, as reliquias, a confissao e a cisdo entre eclesidsticos
e leigos seculares exprimem o cardter fragmentédrio daquele momento, o que trouxe uma falta
de liberdade, pois o homem nao podia conhecer o divino por si mesmo. O homem ndo trazia
consigo a necessidade da realizacdo de uma vida racional, pois suas acdes estavam ligadas ao
temor do inferno.

Desse modo, a eticidade ndo se colocava na realidade, pois a Igreja mesma agia
contrariamente aos principios da eticidade na defesa do celibato (em detrimento do
matrimonio), da pobreza (em detrimento da probidade) e da obediéncia (em detrimento da
liberdade individual). Para Hegel, a Idade Média se constituia num processo de relacdo entre
o espiritual e o profano, tendo a Igreja um predominio sobre essas instancias. Havia, naquele
momento, uma necessidade da universalidade trazer um principio diretor, o qual o
cristianismo efetivaria, para isso o cristianismo teve de se fazer terreno, ao contrario do que
afirmava Jesus, cujo reino nido era terreno. Por outro lado, por conta dos designios de Jesus, o
cristianismo tinha de se afastar do mundo profano e este devia se cindir da Igreja. Mas, de
acordo com Hegel, o mundo necessita relacionar-se com o principio universal trazido pelo
cristianismo para se fazer racional. Para que haja uma unidade entre o profano e o divino faz-
se necessdrio, para Hegel, que o Estado e a Igreja se constituam em suas devidas posicoes.

Assim, no decorrer da Idade Média, a Igreja preponderou, mas, expressando multiplas
contradicdoes. Uma relaciona-se com a consciéncia, na qual o Espirito Subjetivo, mesmo sendo
testemunha do absoluto, é também finito, expressando uma diferenciacdo a si mesmo. A
segunda refere-se a soberania que a Igreja exerce de modo exterior sobre as consciéncias,
caracterizando uma nao-liberdade. E a terceira refere-se ao desprezo da Igreja pela riqueza, ao

mesmo tempo em que a mantém.



237

No que se refere a relacdo da Igreja com o Estado, o Mundo Germanico, segundo
Hegel, apresenta uma dualidade entre paises romanicos e a Alemanha. Nos paises romanicos
havia uma coexisténcia entre os poderes temporal e espiritual, constituindo uma unidade,
mesmo que de forma superficial. Pois, para haver uma unidade mais profunda, o conflito se
colocava de forma inevitdvel. Tal unidade ocorria ali porque os paises romanicos ja haviam
constituido poder temporal anterior a Igreja se constituir enquanto forca politica. Nesses
paises a Igreja possuia grandes riquezas sem soberania. J4, na Alemanha, lutas e hostilidades
ocorreram entre os poderes eclesidstico e temporal.

Segundo Hegel, no que se refere a Roma, anteriormente a Gregério VII, o papado
estava submetido ao ducado de Tusculo, proximo a Roma. Somente com a imposi¢ao do
celibato clerical e o fim da simonia, a Igreja passou a conquistar independéncia, evidenciando
sua preponderancia no estabelecimento de relagdes de vassalagem com diversos reinos, como
Inglaterra, Portugal e Irlanda. Ja na Itdlia havia fragmentacdo pelo desprezo em relacdo ao
poder eclesidstico; Floréncia, por exemplo, foi excomungada por dez anos.

Na Alemanha, o fantasma do Império Carolingio emperrou a formacdo politica desse
pais, pois a va dignidade do Imperador exercia certa influéncia entre os principes. Com isso, a
Alemanha assim como a Itdlia fragmentou-se; diversas lutas entre o poder eclesidstico e o
poder temporal se estabeleceram e, na Alemanha, o poder temporal passou a ser exercido pela
Igreja.

Na Idade Média hd, segundo Hegel uma unidade entre filosofia e teologia. A
escoldstica exprime essa relacdo profunda, sendo Franca e Itdlia os locais em que essa
filosofia se expressou com mais forca. As leis eram determinadas pela Igreja, a confissdo
servia como uma forma de controle social e a excomunhdo a forma mais severa de punigao.
Nesse periodo da Histéria o Espirito apresentou a si mesmo a mais profunda contradi¢do,
contradicdo necessdria para a efetivacdo da liberdade. Mas essa liberdade emana da mais
profunda servidao. A antiga livre propriedade germanica se perde nas relacdes de vassalagem.

Entre os séculos XI e XIII uma aspiragao se manifesta em diversas formas. A primeira
delas ocorre na arquitetura, hd um reavivamento das ciéncias, das Escolas de Medicina e
Direito. O comércio comega a se reavivar e ressurgem as cidades. No que se refere as cidades,
como vimos anteriormente, os senhores impunham uma protecao aos mais frageis e débeis.
Essas pessoas se instalavam em torno de uma fortaleza, num burgo. Com o passar do tempo,
protegidos vizinhos comecaram a se unir formando corporagdes. LLogo comegou uma
producdo mais organizada e a propriedade livre comeca a ressurgir. Mas, os senhores

impunham diversas limitacdes a esses burgueses. Com o passar do tempo, esses burgueses
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comecaram a ganhar cada vez maior importincia econdmica, exercendo certa influéncia
politica.

A exterioridade, como vimos, para Hegel, permeia toda a Idade Média. Esse caréter
exterior do Santo trouxe a satisfac@o a partir do exterior. As reliquias sdo expressao disso, as
pessoas tinham maior satisfacdo quanto maior fosse a quantidade de reliquias. E por conta
disso, a Igreja empreendeu esfor¢o no sentido da busca das maiores reliquias da cristandade
que ndo estavam em suas maos. Foi no Oriente que Jesus pisou sua “divina planta” e era ali
que se devia dirigir a cristandade. Sabiam os cristdos que nao conseguiriam reliquias de Jesus
mesmo, pois este havia ressuscitado. Por isso, as grandes buscas se davam no sentido do
Santo Sepulcro, da Santa Cruz e do Santo Sudario.

Para tal empreendimento, a Igreja e o poder temporal se uniram, organizando precdrias
milicias, dando inicio as Cruzadas que se dirigiam contra os ndo cristios e os hereges
(esbogando a Instituicdo da Inquisicdo e a fogueira). Mesmo com os maiores infortinios
advindos, principalmente da precariedade de seus exércitos, a Igreja conquistou, com muito
derramamento de sangue, por breve periodo, a Terra Santa. E 14, em Jerusalém, instaurou o
feudalismo, o que ndo deu certo. O fundamental nisto € que os principais sitios cristaos
estavam em maos cristas.

Diante do Santo Sepulcro houve uma inversao espiritual para os cristdos. Diante do
sepulcro, viram que ali ndo tinha nada, e comegaram a tomar consciéncia de que o Espirito
ndo estd morto, mas € vivente. E eis que o Santo Sepulcro, na visdo hegeliana, torna-se um
ponto central para o processo de desvanecimento da exterioridade do Medievo. Com o Santo
Sepulcro a cristandade ndo encontra mais satisfacdo na exterioridade, mas a procura na
interioridade. A religido ndo se liga mais ao sensivel, passando a uma relacdo com a

infinitude. Com isso a subjetividade se coloca num processo de relagdo com a liberdade.

[...] A beira deste sepulcro ouviu a cristandade a mesma resposta que
os discipulos ouviram quando foram buscar o corpo do Senhor: 'Por
que buscais entre os mortos ao que vive? Nao estd aqui; mas
ressuscitou’ (LUCAS XXI1V, 5, 6). Ndo no sensivel, ndo na tumba, ndo
entre os mortos tendes de buscar o principio de vossa religido, mas no
Espirito vivo, em v6s mesmos. [...] [HEGEL, 1989 (1837), p. 636,
tradugdo nossa]

Desse modo, o Espirito voltou-se a si mesmo e caminha a reconciliagdo consigo vindo
dessa exterioridade, que a partir do sepulcro, caminha a liberdade. Hegel exprime nessa

passagem a importancia da Trindade cristd nesse processo de reconhecimento de si do

Espirito e mostra como o Espirito volta a ter interesse por aquilo que € mais seu, o Espirito
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mesmo em sua atividade. O interessante € notar que, para Hegel, o momento do 'isto' sensivel
ao qual se colocou o Espirito foi necessario para que ele (o Espirito em sua finitude) se
voltasse a sua atividade. Com isso, o homem se torna mais seguro de si e passa a se voltar
para 0 mundo mesmo.

Desse modo, o0 mundo passa a manifestar esse processo de retorno a Si do Espirito. A
atividade comercial, a industria, as invengdes comeg¢am a surgir. As cidades voltam a
florescer. Além disso, hd os feitos geograficos dos espanhdis e portugueses. O homem “‘se faz
culto” atuando de um modo universal na realizacdo da probidade. Ressurge a propriedade
privada e o trabalho livre. Para Hegel, hd nisso um conteudo de “liberdade racional, ainda que
de extensdo limitada” [HEGEL, 1989 (1837), p. 641, tradu¢@o nossa]. Isso traz um novo
principio, o principio da liberdade racional, que se opde a Igreja.

E formam-se as associagdes e, com isso, as classes, que sdo, para Hegel, os
campesinos, os burgueses e os senhores temporais e espirituais. Hegel faz uma oposi¢do entre
classes e castas, mostrando que essas classes se fixaram juridicamente, ou seja, da vontade e
ndo da natureza como entre as castas indianas.

A ciéncia, para Hegel, nesse momento também progride e, aos poucos, a filosofia se
separa da fé, podendo seguir no sentido da razdo e ndo mais submissa. Com isso, a filosofia
aristotélica vai tomando o lugar da escolastica. E, assim, o pensamento comeca a se opor a
Igreja. Hegel destaca a figura do escolastico Abelardo nesse processo de oposi¢do, tendo em
vista que as discussdes suscitadas por tal filésofo fizeram com que as contradi¢des da Igreja
se evidenciassem.

Com essa guinada do Espirito, novas exigéncias se colocaram no dmbito do conjunto
ético, do Estado. Esse processo progressivo do Espirito vai da arbitrariedade subjetiva feudal
ao poder supremo e comum da monarquia. Na oposicao dessa perspectivas, Hegel mostra que
esse processo levou da arbitrariedade dos deveres de personalidade pautados na violéncia dos
direitos do senhor feudal em que se verificava uma poliarquia na qual s6 havia o senhor e o
servo para a possibilidade da liberdade real trazida pela lei, que evita a arbitrariedade a partir
do Principio politico monarquico no qual se verifica uma espécie de equilibrio entre as
classes, equilibrio expresso na letra da lei e vivenciado pelas classes. Desse modo, para Hegel,
na monarquia, haveria senhor, mas nao haveria servo.

Para Hegel, a transi¢do do regime feudal a monarquia ocorreu de trés formas bésicas.
Na primeira, o senhor feudal reprime o poder particular dos vassalos, tornando-se soberano.
Na segunda, os principes tomam o poder em seus territorios, destruindo os lagos feudais. E, na

terceira, o senhor feudal, de modo pacifico, retine sua particularidade as outras, formando um
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todo. Independente da forma com a qual essa transi¢do ocorreu, ela se fez mediante o animo
da particularidade nacional e a fortificacdo das institui¢des juridicas, que promoveram maior
equilibrio de forcas entre as classes mais poderosas.

Segundo Hegel, nem todas as nacdes chegaram a uma unidade estatal, esses sdo os
casos de Alemanha e Itdlia, em que os vassalos se tornaram monarcas independentes mediante
um processo hostil. Ja4 na Franga esse processo foi mais pacifico, embora tenha ocorrido a
Guerra dos Cem anos contra a Inglaterra, mas isso se deu em direcio ao exterior.
Internamente, o processo foi pacifico; o rei, com pouca forga, fortificou as institui¢des
juridicas, evitando a arbitrariedade dos vassalos, propiciando uma unidade. Na Inglaterra,
houve um crescimento do poder de vassalos que fizeram o rei assinar a Constituicdo que
defendia a liberdade da nobreza.

Nesse sentido, Hegel mostra o transcurso da Idade Média a Modernidade. O Espirito
se torna mais claro para a humanidade. O 'isto' passa da Igreja a temporalidade. A Igreja se
degrada em corrupcdo. As artes florescem, assim como a restauragdo das ciéncias. O Mundo é
reconhecido como uma esfera. Com esses feitos espirituais, depois de passado o momento
fundamental da exterioridade que coloca o Espirito diante de si, Hegel mostra que o tempo da
real reconciliacdo se coloca para a humanidade e o Espirito chega a sua reconciliagdo consigo
mesmo. E como Hegel mesmo mostra: “Nos achamos agora no ponto de vista mais alto”
[HEGEL, 1989 (1837), p. 655, tradugdo nossa], a Modernidade no Mundo Germanico.

Em termos conceituais, eis que chegamos no momento no qual evidenciamos nosso
proposito de pesquisa, exprimir o sentido do Mundo Germanico enquanto momento
fundamental do desdobramento histérico para o reconhecimento, na exterioridade da
subjetividade, da eternidade do Espirito. Nesse momento, averiguaremos a compreensiao
hegeliana da modernidade, momento de reconciliacdo do Espirito consigo mesmo, momento
em que a liberdade se realiza em seu conceito racionalmente, porquanto é reconhecido pelos
individuos como sendo sua substincia. Para que isso ocorresse foi necessdrio todo o
desenvolvimento histérico do Espirito em seu auto-reconhecimento, sua determinagdo nos
povos, em suas manifestacdes. A manifestacdo da Modernidade se configura como a que
evidencia a necessidade da realizacdo histérica do Espirito na efetividade para que ele seja
reconhecido em sua autossuficiéncia pela fintude. Vejamos o que nos diz Hegel a respeito da
Modernidade: “Chegamos ao terceiro periodo do mundo germanico, e entramos, por
conseguinte, no estigio do espirito que se sabe livre, querendo o verdadeiro, eterno e

universal em si e por si” [HEGEL, 1989 (1837), p. 557, tradu¢do nossa].



241

Em Hegel, esse momento apotedtico do Espirito tem na Reforma um fundamento sem
precedentes. Diante da corrupcdo da Igreja romana, do tréfico de indulgéncias e a expiacdo
dos pecados mediante pagamento monetdrio, um simples monge traz a necessidade espiritual
da relacdo do homem com o divino. Segundo Hegel, € a partir da Reforma luterana que o
homem se relaciona com o divino livremente, € nao de forma sensivel, na exterioridade do
sepulcro ou das reliquias, mas espiritualmente, na fé e no gozo de Deus, no coragdo do
homem, na presenca de Jesus pela fé.

Assim, com Lutero, suprassume-se a sensibilidade do externo e sua representacao, e se
traz a consciéncia do divino no homem em sua interioridade, numa “certeza subjetiva do
eterno, da verdade existente em si e por si, da verdade de Deus” [HEGEL, 1989 (1837), p.
659, traducdo nossal, na obra do Espirito Santo, sem intermedidrios entre Deus e o homem,
uma certeza que parte da subjetividade, ndo da exterioridade. Segundo Hegel [1989 (1837), p.
657-658], o Espirito Germéanico foi o terreno adequado para a realizagdo de tal feito. Pois,
enquanto os outros povos se voltavam ao exterior € na conquista de territérios, a Alemanha
voltava-se para si numa espiritualidade interior. Eis um aspecto fundamental do carater do
retorno do Espirito em relacdo a si mesmo. No Mundo Germanico, para Hegel, o Espirito se
recolhe em si mesmo reconhecendo-se enquanto Sujeito, chegando a sua verdade na
efetividade.

Hegel, seguindo a perspectiva da Trindade Cristd, nos mostra que, com a Reforma,
chegou-se ao reino do Espirito, “onde Deus é conhecido realmente como Espirito” [HEGEL,
1989 (1837), p. 660, traducao nossa]. A Idade Média € interpretada por Hegel como o reino
do Filho, o momento da diferenciacdo e da exterioridade, do “isto” na sensibilidade. Na
perspectiva hegeliana, a Reforma traz a bandeira da liberdade. Com a reforma, é trazida a
necessidade da efetivacdo da liberdade na Histéria, fazendo com que seus principios se
efetivem concretamente na realidade pela acio do homem. Quando os principios trazidos pela
Reforma se fundirem na temporalidade e no conhecimento subjetivo, o Espirito chega a sua
verdadeira reconciliagdo. Por isso, a Reforma € o primeiro momento da Modernidade e a

religido a fundamentacdo do Estado.

[...] Com isto, se alca a nova e #ltima bandeira, em torno da qual se
congregam os povos, a bandeira do espirito livre, que existe em si mesmo.
Esta € a bandeira a qual servimos. O tempo transcorrido desde entdo até nos
ndo teve, nem tem outra obra que fazer, que infundir este principio ao
mundo, mas de sorte que alcance a forma da liberdade e universalidade]...]
Este é o conteido essencial da Reforma; o homem se acha determinado por
si mesmo a ser livre. [HEGEL, 1989 (1837), 660-661, traducio nossa, grifo
nosso]
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Além de mostrar o papel fundamental da Reforma para a liberdade, Hegel mostra que
essa € a ultima bandeira. Essa afirmacdo hegeliana pode trazer a interpretacdo de que o
Espirito efetivando aquilo que se coloca a partir dessa bandeira, ndo teria mais outras
necessidades e, portanto, seu movimento ficaria em si mesmo. H4 muitas implicacdes
interpretativas em tal afirmacdo, pois se essa € a ultima bandeira, o Espirito enquanto
movimento na relagdo consigo mesmo nao necessitaria levantar outras bandeiras em direcao a
liberdade trazendo a desnecessidade do movimento, o que perderia o carater de movimento do
Espirito, o que traria uma contradicdo ao pensamento hegeliano, o que explicitaria a
contradicdo entre sistema e método que Lukdcs acredita haver em Hegel, pois, segundo essa
interpretacdo, o fim da Histdria exprimiria o fechamento do circulo sist€mico o que contraria
a perspectiva de um desdobramento infinito do Espirito. Entretanto, na concepg¢do hegeliana, a
ultima bandeira ndo significa o ponto final da histéria, mas o resultado do movimento do
Espirito na realizacdo da liberdade do pensamento que se manifestou na Histdria até entdo e
foi reconhecida pela filosofia da histéria hegeliana em sua necessidade enquanto resultado, a

posteriori.

Para dizermos mais alguma coisa sobre a pretensido de ensinar como deve ser
o mundo, acrescentaremos que a filosofia chega sempre muito tarde. Como
pensamento do mundo, sé aparece quando a realidade efetuou e completou o
processo da sua formacgdo. O que o conceito ensina, mostra-o a Histéria com
a mesma necessidade: é na maturidade dos seres que o ideal se ergue em
face do real, e depois de ter apreendido o mundo na sua substincia,
reconstréi-o na forma de um império de ideias. Quando a filosofia chega
com a sua luz crepuscular a um mundo ja a anoitecer, ¢ quando uma
manifestacdo de vida estd prestes a findar. Nao vem a filosofia para a
rejuvenescer, mas apenas reconhecé-la. Quando as sombras da noite
comecam a cair € que levanta voo o pdssaro de Minerva. [HEGEL, 1990
(1821), p. 17]

De acordo com Lebrun (1988), o movimento do Espirito hegeliano ndo exprime uma
contradicdo entre sistema e método, tendo em vista que 0 movimento expresso pelo Espirito é
o de um circulo de circulos, no qual os Espiritos dos povos exprimiriam as contingéncias € o
Espirito do Mundo, o eterno movimento de retorno a si do Espirito em relacdo a essas
contingéncias que sdo sempre distintas, infinitas. Portanto, a eternidade do Espirito €

manifesta na eterna suprassungao das contingéncias.

[...] o Espirito infinito se desenvolve em Histéria porque nao ha nada, d' 'o
que acontece', que ja ndo esteja envolvido nele como grau de sua poténcia
intensiva. Cada nova determinacio que ele adquire ndo é uma determinagdo
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suplementar que lhe chega de fora; é uma reafirmacdo diferente de sua
plasticidade sem medida. Essa é a escansdo do progresso histérico: um
proliferar de diferenciagdes que ndo é uma acumulacio quantitativa — e que
s60 pode ser adequadamente simbolizada pela multiplicidade dos ciclos
unicos que se ddo a volta do Circulo. (LEBRUN, 1988, p. 287)

Hegel ressalta o papel da Reforma no reconhecimento da liberdade, pois a Reforma
trouxe a cisdo em relacdo ao catolicismo. Hegel nos mostra que, no inicio, a intencdo de
Lutero era obrar em todo o mundo catdlico, tendo grande aceitacdo em diversos povos.
Embora em alguns limitados aspectos a Igreja tenha se modificado por conta da Reforma,
suas transformacOes ndo foram suficientes para a aceitagdo da ciéncia, da filosofia e da
literatura florescentes. Com isso, a Igreja foi atingida profundamente no dogma e nas
instituicdes. Com a negacdo da autoridade da Igreja pela Reforma, a cisdo se processou.
Diversos povos seguiram essa negac¢ao, suprimindo institui¢des catdlicas de seus territdrios.

Hegel afirma que a Reforma s6 foi aceita por povos germanicos puros. Nesse sentido,
0s povos romanicos ndo aceitaram a Reforma por conta de seu carater heterogéneo, pois sdo a
mistura dos romanos com os germanicos. A heterogeneidade desses povos se expressa
também na separacdo entre o temporal e o espiritual. Com isso, para Hegel, a liberdade ndo se
coloca na interioridade desses povos. Foi o caso da Revolu¢do Francesa, como veremos, que
trazia um principio exterior a efetividade. O povo eslavo, por ser agririo, nao tinha condi¢des
espirituais de aceitar a liberdade. Segundo Hegel, com a traducdo da Biblia, os alemaes
tinham em maos um livro nacional, o qual os ligava diretamente a Deus. E isso os aproximou
da liberdade. O povo alemao, sem mistura, ¢ um povo ‘“germanico puro”’ assim como
escandinavos e britanicos, e, por isso, aceitaram os principios da Reforma.

Com isso, podemos compreender com mais clareza o uso terminoldgico hegeliano de
“Mundo Germanico” em sua filosofia da histéria em sua maturidade ao invés de,
simplesmente, “Modernidade”. Pois é com os povos germanicos que o cristianismo se purifica
da exterioridade. O termo Modernidade € muito amplo para exprimir esse significado, tendo
em vista que esse termo nos remete para questdes que nao se restringem a interioridade do
principio cristdo ensejado pela fé luterana. Hegel, ndo negligencia o termo “Modernidade”.
Mas, como sua concepgao histérica madura tem como base o cristianismo em seu processo de
suprassungdo da representacdo, o termo ‘“Modernidade” exprimiria limitagdes. O termo
“Mundo Germanico” caracteriza com mais precisao o processo que Hegel concebe na Historia
Universal. A Histéria Mundial nada mais € do que uma sucesssdo de principios que se

suprassumem na efetivacdo da ideia. O Mundo Germanico € o tultimo principio da Histdria
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Mundial que Hegel concebe até seu tempo em sua Filosofia da Historia, sendo a
Modernidade o momento final do Mundo Germanico.

No que se refere a relacdo da nova Igreja com o mundo temporal, Hegel nos mostra
que o divino se apresentava no mais além na Igreja catélica. Com a Reforma, o mundo
temporal e a religido se conciliam, pois, a Reforma exprime a necessidade da efetivaciao da
liberdade e da razdo na Histdria. Com a Reforma, o justo e o ético voltam-se para o mais aqui,
e o Estado, entdo realizaria o divino na Histéria. Nesse sentido, os votos de celibato, pobreza
e obediéncia, caracteristicos do catolicismo, e da realizacio do divino no mais além,
convertem-se, na Modernidade, com a Reforma, em novos principios que balizam a vida
ética.

Com a Reforma, o matriménio, a probidade e a obediéncia as leis (¢ ndo a
exterioridade da hierarquia) tornam-se principios éticos. O cardter da abstinéncia, do nao
vinculo social, da pobreza, etc. passam a ser rechacados. No matrimo6nio, ha a primeira forma
de vinculo social, por isso € valorizado enquanto principio ético. O sustento do homem a
partir de seu proprio trabalho, a probidade, ¢ um outro aspecto valorizado pela Reforma,
assim como a obediéncia as leis, uma obediéncia livre. Com isso, a Reforma abre caminho

para a realizacio da liberdade e da razao na efetividade da Historia.

[...] A evolugdo e o progresso do espirito, desde a Reforma, consiste nisto:
que o Espirito agora, pela reconciliacdo entre o homem e deus, tem
consciéncia de sua liberdade, na certeza de que o processo objetivo € a
mesma esséncia divina e, portanto, compreende também este processo € o
recorre nas subsequentes transformagdes do temporal. A reconciliacio
conseguida trouxe consigo a consciéncia de que o temporal € capaz de conter
em si a verdade. [...] O racional ndo experimenta ja contradicao por parte da
consciéncia religiosa; pode se desenvolver pacificamente em seu terreno,
sem necessidade de empregar violéncia contra o oposto. Mas o oposto tem
na Igreja catdlica uma justificacdo absoluta. [...] Na Igreja catdlica, [...], a
consciéncia pode muito bem ser oposta as leis do Estado. [HEGEL, 1989
(1837), p. 665-666, traducdo nossa]

Mas, a reconciliagdo entre Estado e Igreja ndo ocorre imediatamente com a Reforma.
Com ela, para Hegel, essa reconciliagio é expressa na liberdade em sua abstragdo. E preciso
que essa abstracdo seja determinada. A Reforma trouxe os principios dela, mas ndo sua
efetivacdo. A reforma desencadeou um processo de interioriza¢do da subjetividade na qual o
homem toma a consciéncia da culpabilidade e ndo sabe se ha bondade nele. A ddvida se
instaura nele. Com isso, se exprime uma abstracio e os processos de bruxaria expressam bem

essa abstracdo da consciéncia da subjetividade.
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A Reforma trouxe, além disso, profundas implicacdes politicas. A necessidade de se
constituir um poder temporal vinculado a seus principios, trouxe um clima beligerante a
Europa, tendo em vista que sé por meio da guerra seria possivel aos protestantes superar o
poder da antiga Igreja. Desse modo, por conta das caracteristicas politicas peculiares a cada
pais as lutas entre catdlicos e protestantes ocorreu de forma especifica.

Na Alemanha a situagdo era favordvel aos protestantes, tendo em vista a
independéncia politica dos principados. Na Austria isso ja ndo ocorria. Na Franca, as lutas
tiveram um cardter de rebelido, j4 na Inglaterra tiveram um caréter constitucional. Na Holanda
houve sublevacdo, j4 que os holandeses, sob fundamentos protestantes, conquistaram
independéncia frente aos espanhdis, o que ndo aconteceu entre os belgas, que permaneceram
sob o jugo espanhol.

Foi na Alemanha, segundo Hegel, que as lutas se asseveraram, culminando na Guerra
dos Trinta Anos, nas quais outras poténcias participaram com pretextos politicos. Dinamarca
e Suécia participaram de tal luta ao lado dos protestantes (para Hegel, pela “causa da
liberdade”). Com a paz de Westfalia, a Alemanha fragmentada reconheceu
constitucionalmente a independéncia da Igreja protestante. O resultado da Guerra foi, segundo
Hegel, a institucionalizacao politica dos partidos religiosos que se fundaram como Estados.

Depois da Reforma, a tonica na Histdria era, segundo Hegel, a consolidacdo dos
governos. Diferentemente da Idade Média, as nagdes comecam a exprimir suas
particularidades. Os Estados comecam a exprimir um cardter nacional que se relaciona
profundamente com a monarquia. Hegel faz mencdo a Alemanha, que, naquele momento, por
seu cardter eletivo, ndo formava um Estado. O Estado, para Hegel, se representa como
individuo.

Nesse processo de conflito de formacgdao do Estado, o que se nota é uma luta entre a
aristocracia, o poder real e o povo. Estes dois dltimos tinham interesses em comum. Com a
unido de for¢as do povo e o poder real, os vassalos converteram seus direitos feudais em
deveres politicos. E o Estado passou a ganhar autonomia a partir do momento em que se
constituiram exércitos permanentes. Mas, segundo Hegel, nesse processo, o povo ainda ndao
conquistou sua liberdade, pois ainda permanecia oprimido, ji4 que ainda o direito ndo se
constituia em si e por si.

Com a formacdo dos Estados nacionais, passou a haver uma relacdo externa entre
esses Estados, um “sistema de Estados”. E, na diferenciac@o desses Estados, ja podemos notar
em Hegel uma maior relacio da Alemanha com o conceito de liberdade do que em outros

paises. Nesse sentido, nosso filésofo distingue dois grupos de Estados nessas relacdes: o
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romanico € o germanico. Entre os romanicos permaneceu, segundo Hegel, o principio da
Igreja catdlica, a liberdade espiritual ndo penetrou 14, tendo em vista que Igreja e Estado se
uniram baseados na Inquisi¢do, trazendo uma protecdo reciproca entre as institui¢des, sem a

efetivacao da liberdade.

[...] Por obra do cristianismo, que penetrou neles quando nasceram, tinham
uma sujeicdo que concorda com o principio da Igreja catdlica. Era, pois,
necessdrio que se mantivessem fiéis a antiga Igreja, porque havia neles algo
fixo, positivo e contrdrio 2 liberdade do espirito. E de observar que a religiio
catdlica é muito recomenddvel para os principes, pois colabora para a
segurancga de seu governo, sobretudo quando a Inquisi¢do estd unida com o
governo e serve de arma a este. Mas esta seguranca radica na servil
obediéncia religiosa. [...] [HEGEL, 1989 (1837), p. 676, tradu¢do nossa]

Hegel nos mostra que em Portugal e Espanha, o “nobre espirito da cavalaria” se dirigiu
ao exterior e tornou-se vao. Esses Estados tém por caracteristica, segundo nosso filésofo,
relacionar a dignidade ao nascimento e a pdtria e ndo a razdo, o que ndo permitiu O
surgimento do “eu” em nenhum aspecto. J4 a Itdlia, assim como a Alemanha, era dividida, e,
por isso, nao havia ali um cardter nacional na generalidade. Na Itdlia, Hegel valoriza os
aspectos da sensibilidade relacionada a cultura e as belas artes, mas ndo vé ali um terreno da
razdo e do Estado. A Franca (que, na perspectiva hegeliana, entre os romanicos, se parece
mais com a Alemanha, pois acolheu a Reforma) é encarada por Hegel como um povo ligado
profundamente ao Espirito e a cultura, mas tem a abstracdo como caracteristica. Para o nosso
filésofo, na Franca, o Espirito ndo se configura de forma concreta como na Alemanha.

Na Gra Bretanha, constituida por Inglaterra, Escécia e Irlanda, predominam trés
principios religiosos, o episcopal, a presbiteriana e a romana. Hegel encara a Inglaterra como
um pafs em que reina a particularidade. La a razdo se configura de forma abstrata, ndo tendo o
direito “nenhum principio universal”, tendo a aristocracia um grande poder. A Escandindvia é
comparada por Hegel a Espanha, por predominar ali o Espirito de cavalaria.

Ja na Alemanha (compardvel a Itdlia no que se refere a fragmentacado e a nao formacao
de um Estado), a individualidade alema relaciona-se com um contedido interno da
individualidade livre. E, ligada a sua interioridade, permitiu a independéncia da Suica e dos
Paises Baixos. Embora, no que se refere ao exterior, a Alemanha, para Hegel, seja uma
nulidade por conta de sua constituicdo ter se formado “sem consciéncia”, esse pais forma o
“microcosmo da Europa”, pois traz nele todos os principios politicos europeus. A Austria
representa a Antiga Igreja, e, a Prussia, a nova Igreja, para onde se volta e se voltard o olhar

da liberdade que, na figura de Frederico o Grande, consolida tal ideia. Hegel defende a
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Alemanha como o terreno da justi¢a: “O espirito alemao sente a aspiragdo de fazer o justo”
[HEGEL, 1989 (1837), p. 678, grifos do autor, tradu¢ao nossa]

Ainda no que se refere a Europa Hegel destaca um terceiro elemento que ainda nao
intervém na Histéria européia, mas apresenta uma relacdo exterior macica, os Eslavos,
representados pelo Império Russo. Ainda sobre as relacOes externas entre os Estados, Hegel
mostra que depois da consolidacdo politica interna dos Estados, estes se voltaram ao exterior
com a intencao de conquistas, o que provocou diversas guerras, trazendo também uma politica
de aliangas que possibilitou o equilibrio europeu, a individualidade e a independéncia das
nagoes.

Depois da Reforma, segundo Hegel, a Modernidade exprime, além da questao politica
das nacdes, o principio da interioridade que expressa 0 pensamento enquanto suprassuncao
definitiva do temporal e do espiritual. Segundo nosso filésofo, no protestantismo, isso ja havia
se resolvido no proprio ambito da religido, no qual a interioridade se exprime na prépria
religiosidade, permanecendo, com isso apenas, o mais além que se exprime na referéncia do
Espirito Santo em relacdo ao eu. No catolicismo, os jesuitas também empreenderam uma
investigacdo a interioridade da vontade, o que deixou a consciéncia a universalidade do
pensamento, pois elevou o objeto a universalidade. Entdo, todos os povos, segundo Hegel,
trazem consigo, nesse momento, 0 pensamento como sua bandeira, exprimindo a interioridade
da subjetividade em sua universalidade.

Segundo Hegel, com Descartes, o eu em sua universalidade fundamenta a
racionalidade numa liberdade absoluta, ji que o eu refere-se a si mesmo. Nesse sentido, o
“fundador da filosofia moderna” traz a unidade entre o ser e o pensar, fazendo com que o
pensamento chegasse ao grau do Espirito. Com isso, “o homem encontra o verdadeiro
conteddo em si mesmo” [HEGEL, 1989 (1837), p. 684, traducdo nossa], o que evidencia a
soberania da razdo. Eis o periodo do Iluminismo, que recebe uma interpretagdo hegeliana.
Segundo Hegel, diferentemente de Lutero, que defendia a interioridade do homem baseado na
fé, a Ilustracdo tem como fundamento a negacdo de toda a autoridade e a vigéncia das leis
referentes as determinagdes da consciéncia presentes e ligadas as da natureza e do conteido
do que € bom e justo.

A Tlustracao, segundo Hegel, embora reduza o multiplo contetddo a sua determinacao
simples, a forma da universalidade, tendo o entendimento como fundamento, € um principio
abstrato, por ndo satisfazer o espirito vivo, concreto. Ela se opde a razdo, pois ao considerar o
ser natural como o absolutamente verdadeiro, desconsidera o distinto como uno, consolidando

as diferencas. Nesse sentido, a Ilustragdo também se opde a religido. Para Hegel, A religido,
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embora tenha os mesmos fundamentos da Ilustracio, ndo € compativel com o entendimento,
pois ela (a religido) tem sim um contedido racional, pois vai além do entendimento, unindo o
distinto e o uno.

Segundo Hegel, a Ilustracao também fundamenta uma perspectiva de Estado. O Estado
da Ilustracdo se fundamenta na vontade humana, diferentemente do que ocorria anteriormente
com a imposi¢do do principio exterior dos escritos sagrados. Desse modo, faz valer a
observacao empirica dos direitos que as nagdes ddo valor entre si como também os instintos
naturais que se colocam no coracdo do homem, como a sociabilidade, a propriedade, a
seguranga da pessoa, € o mais profundo, o bem geral. Com isso, a Ilustragdo traz os principios
da realizacdo dos fins do Estado, mas, ndo respeita os direitos privados, caracterizando um
despotismo.

E, por defender um Estado racional, realizando os principios da religido protestante na
temporalidade, Frederico II é bem considerado por Hegel no texto da Filosofia da Historia.
Ao fazer prevalecer, em sua autonomia o Estado Prussiano no Protestantismo, Frederico II (o
rei filésofo) defendeu o Estado no triunfo da universalidade do pensamento, que pensa a si
mesmo. Catarina II, a Revolu¢io Americana e a Revolu¢do Francesa também sdo
consideradas em seus pontos positivos, pois sdo considerados, em conjunto, um passo a mais
em direcdo a liberdade.

Desse modo, a Ilustracdo, mesmo com o seu carater extremamente formal, teve, para
Hegel, um papel fundamental na Histéria universal, pois embora ndo tenha chegado ao
conteddo objetivo da razdo, o pensamento chegou a soberania (de forma abstrata). Sobre a
abstracdo que fundamenta a Revolugdo Francesa e coloca o pensamento diante da existéncia,
trazendo a necessidade da mudanga, Hegel explica como o principio da vontade livre pautada
na filosofia da Ilustracdo propiciou a Revolucao Francesa, trazendo violentas implicacdes.

Hegel nos mostra que a vontade, isolada de qualquer apetite subjetivo, € a vontade em
si e por si mesma, a vontade livre, o movimento puro do Espirito em relacdo a si mesmo, a
liberdade de Deus, o Espirito em si mesmo. Essa vontade pura, em si, por estar isolada de
qualquer contingéncia ndo se coloca na efetividade e, portanto, é uma abstracdo. Esse é o
principio abstrato que guia filosoficamente a Revolucdo. A filosofia kantiana j4 trazia esse
principio expresso no imperativo categérico. Essa vontade livre é o préprio Espirito, e
caracteriza o homem enquanto tal; norteia o dever ser e o direito supremo da liberdade. Esse
principio abstrato ao confrontar-se com a existéncia se coloca de forma violenta, opondo

virtude e Terror.
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Nosso filésofo nos mostra que a Alemanha ndo realizou tal Revolucio na
temporalidade por ja ter realizado a Reforma protestante, e 14 ja estd fundamentada a
interioridade, o que ndo traz o conflito entre o temporal e o principio supremo. Desse modo,
na Alemanha a determinacdo da vontade livre ja havia se colocado na temporalidade com a
Reforma. Mas, a Franca, por ser um pais romanico ndo tinha chegado a consciéncia da
liberdade em si e por si na religido, pois o principio da exterioridade ali ainda permanecia e,
por isso, o conflito na temporalidade.

Hegel ressalta que uma transformacao na temporalidade tem de surgir do Espirito do
povo, de sua religido, de forma imanente. No entanto, isso ndo ocorreu na Franca
revoluciondria. O principio era abstrato. Mesmo Napoledo, ap0s as reviravoltas da Revolucao,
pautou suas a¢des, mesmo que geniais, nessa abstracdo, o que tornou frageis as institui¢cdes de

seu governo, o que fez Hegel ndo considerar o Estado napolednico como a mais profunda

expressao do Espirito.

[...] A liberdade do espirito, tal como se expressou nos paises latinos, os
principios mesmos desta liberdade, sdo principios abstratos. Foram contra
algo positivo e ndo eram extraidos da religido. Portanto, ndo trouxeram esta
liberdade do Espirito que existe na religido, a verdadeira liberdade, a divina.
[...] Porque € falso crer que se possam romper as cadeias do direito e da
liberdade sem emancipagdo da consciéncia e que possa haver revolugdo sem
Reforma. [...] [HEGEL, 1989 (1837), p. 696, traducao nossa]

Sobre essa oposicdo entre os paises protestantes e os paises catdlicos no presente
histérico de Hegel, nosso filésofo nos mostra ainda que, entre os catdlicos, o fim racional do
Estado ndo € aquilo que se coloca como fim ultimo. A individualidade, nesses paises é
apartada do todo, e, por isso, mesmo depois da Revolucdo a situacdo nesses paises,
principalmente na Franga, € de extrema confusdo. J4 entre os protestantes a Revolugdo passou
ao largo, porque nesses paises a cultura e o conhecimento se relacionam fundamentalmente
com o fim do Estado.

Isso porque, para Hegel, nos paises em que a vontade interna ndo se relaciona com a
constituicdo racional ndo € possivel a efetivacdo da liberdade. Para Hegel, a liberdade tem
duas determinagdes, a liberdade em referéncia ao seu conteido e a liberdade formal. A
liberdade ligada ao conteddo, a liberdade objetiva ou real compreende a liberdade da
propriedade, da pessoa e do trabalho, refere-se a desvinculacdo da autoridade feudal. J4 a
liberdade formal refere-se a formulagdo e execugdo das leis, e isso € feito pelo governo. Para

Hegel o que sustenta a relagdo entre o conteido e a forma da liberdade é a vontade interna.

Essa vontade se fundamenta no Espirito do povo, em sua religido.
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Para Hegel, nos paises romanicos, a liberdade formal ndo se vincula ao contetido por
conta da vontade interna nao ser compativel com a liberdade. Para Hegel, na Inglaterra, ainda
permanecem diversos privilégios feudais. Embora a constitui¢do tenha nesse pais a liberdade
como bandeira, a liberdade 14 ndo se evidencia. J4 na Alemanha, com seu monarca, oS
principios da pessoa e da propriedade tornaram-se fundamentais, os vinculos feudais
desapareceram. O protestantismo reconciliou a religido com o direito.

Portanto, Hegel teve por objetivo evidenciar o movimento do Espirito na Histdria, no
seu reconhecimento de Si que se manifestou na exterioridade dos povos na Histéria Universal.
A filosofia coube contemplar a ideia da liberdade se realizando na Histéria. Essa
contemplacdo filosofica exprime o préprio reconhecimento de si do Espirito em sua liberdade,
o que s6 foi possivel na determinacdo do Mundo Germanico, pois foi na Alemanha que
ocorreu, para Hegel, a reconciliacdo entre a religido e a temporalidade, expressando a
realizacdo de Deus na Histdria no reconhecimento filos6fico da ideia em suas manifestagoes.

E preciso salientar que para que a filosofia tivesse para si a ideia de que a razdo rege o
mundo foi necessdria a determinacao histdrica. Para a Histdria, a ideia de que a razdo rege o
mundo € um pressuposto, mas para a filosofia essa ideia é resultado, resultado do movimento
historico. O Espirito, ao se manifestar nos povos, exprime sua infinitude na negacdo das
contingéncias. O Mundo Germanico tem como caracteristica reconhecer na subjetividade a
liberdade objetiva do Espirito e, por isso, torna efetiva a liberdade e a razdo. Nesse sentido,
para o ambito finito, 0 Mundo Germanico tem importancia fundamental pois vivencia a
liberdade na finitude porquanto se reconhece na eternidade autossuficiente da Ideia enquanto

Espirito, em cada homem, nos homens.

A filosofia s6 deve se fixar no esplendor da ideia, que se reflete na histéria
universal. A filosofia se livra do fastio que causam os movimentos das
paixdes imediatas na realidade, se entregando a contemplacdo; seu interesse
consiste em conhecer o curso evolutivo da ideia que realiza a si mesma, ou
seja, a ideia da liberdade, que sé existe como consciéncia da liberdade.
Reconhecer que a histéria universal € este curso evolutivo e a realiza¢do do
espirito, sob o cambiante espeticulo de seus acontecimentos, tal é a
verdadeira teodicéia, a justificacdo de Deus na histéria. [HEGEL, 1989
(1837), p. 700, tradugdo nossa]
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CONSIDERACOES FINAIS

E inquestiondvel a importancia do conceito de liberdade ao pensamento hegeliano. Os
desdobramentos da Revolu¢do Francesa foram acompanhadas com muita atencdo por Hegel,
repercutindo profundamente em sua filosofia em todos os seus momentos. Em seus anos de
juventude, Hegel tinha a polis grega como ideal politico, pois via na polis uma vida total,
livre, na qual o cidaddo se dava as proprias leis, a religido era viva e trazia unidade a vida da
totalidade do povo. Ja a modernidade era encarada por Hegel como um mundo degradado,
fragmentado, no qual o homem ndo se reconhecia em sua cidade. A filosofia da histéria
hegeliana desse momento tinha como fundamento a oposi¢ao entre 0 Mundo Antigo livre e o
Mundo Moderno ndo-livre. Era necessdrio restaurar a cidade grega para recuperar a liberdade
perdida. Em Frankfurt, Hegel passa a ter uma postura histérica mais concreta, tendo em vista
que passa a reconhecer que a modernidade apresenta caracteristicas peculiares as quais nao
podem ser destruidas. Por isso, a restauracdo da polis representaria uma violéncia do conceito
diante da realidade. A liberdade ndo podia ser imposta, isso seria um paradoxo, a liberdade
tem de ser realizada e reconhecida como necessdria pela interioridade e ndo imposta
exteriormente. O periodo do Terror da Revolugdo exprimiu a imposi¢dao do conceito, e , por
isso, fracassou. Em sua maturidade Hegel chega a uma concepcdo ontolégica do ser como
sujeito, a qual traz a ideia 16gica autodeterminante que se dirige a seu outro, a natureza, e
retorna a si enquanto atividade, que é Espirito efetivo, racional e livre. Diante desse sistema
Hegel constitui uma filosofia da histéria na qual os espiritos dos povos servem a realiza¢dao do
Espirito do Mundo, que traz consigo a ideia racional da liberdade em sua negatividade,
porquanto suprassume o que ndo estd de acordo com a ideia em cada povo histérico universal,
exprimindo um desenvolvimento na Histéria Mundial, que culmina no Mundo Germanico
cristdo, o qual como principio tem a tarefa de exprimir em sua religiosidade e em seu Estado a
liberdade na subjetividade. Com a religido protestante, na perspectiva hegeliana, o Espirito na
exterioridade histérica do Mundo Germéanico — que tem seu principio em si mesmo - se eleva
para a suprassunc¢do da exterioridade do tempo pela eternidade do Espirito Absoluto, que por
meio da filosofia traz o reconhecimento da ideia de que a razdo rege o mundo a finitude,
fazendo com que ela se eleve a infintude da ideia que em seu ser outro retorna a si, fazendo
com que o Espirito se recolha em si mesmo, na medida em que € em si € para si mesmo,
autodeterminante, e reconheceu, por seu lado finito a sua infinitude, reconciliando-se consigo
mesmo, passando do estdgio da Histéria Mundial, dltimo momento da eticidade, ao Espirito

Absoluto. Nisso consiste, para Hegel, a universalidade do Mundo Germanico, a subjetividade
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reconhece no Estado que o querer de Deus € realizado, que a razdo governa o mundo, e tem
na razao sua substdncia, por isso € livre. Portanto, em Hegel, a liberdade ndo permanece num
dever-ser como na filosofia kantiana. No sistema, Hegel reconhece a importancia histérica do
kantismo e da Revolu¢do enquanto etapas necessarias do desdobramento histérico-filoséfico.
No entanto, como a liberdade caracteriza o Espirito, a efetividade da liberdade € realizada,
para Hegel, na negatividade absoluta da eternidade da ideia, que € sempre presente.

Com essa concepcao de liberdade Hegel ndo sucumbe diante de seu ideal juvenil. O
periodo de Frankfurt foi importante no desenvolvimento filos6fico hegeliano, pois com uma
postura histérica mais concreta, percebeu a impossibilidade da restauragdo da polis.
Entretanto, isso o levou a uma profunda decepg¢ao, pois se ja ndo é mais possivel a restauracao
da polis, ndo € possivel também a realizacdo da liberdade. Mas, Hegel nao permaneceu nessa
decepcdo. Ele acreditava que ndo era possivel ao homem uma vida irracional, uma vida servil.
Caso o homem vivesse nessas condi¢des, por que viver? E, por isso, reconheceu a liberdade
na totalidade de um sistema filos6fico, que tem o Mundo Germanico como momento mais
alto do desenvolvimento da Histéria Mundial até entdo, que pelo pensamento eleva a sua
finitude a infinitude do Espirito Absoluto, numa reconciliacdo entre a subjetividade e a
objetividade, exprimindo a razdo e a liberdade nesse movimento. Portanto, a liberdade em sua
efetividade pode ser considerada como um aspecto fundamental do sentido da vida filoséfica

de Hegel.
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