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APRESENTACAO DA COLECAO XVII ENCONTRO
NACIONAL DE FILOSOFIA DA ANPOF

O XVII Encontro Nacional de Filosofia da ANPOF, ocorrido em Araca-
ju, na Universidade Federal de Sergipe, de 17 a 21 de outubro, reuniu parte
significativa da comunidade académica brasileira da area de filosofia, como
ja é tradicdo nos encontros promovidos pela ANPOF desde 1984, em Diaman-
tina/MG. Tivemos mais de 2 mil apresentagdes e a participacdo massiva de
docentes e discentes de todas as partes do pais. O evento, que se amplia a
cada edicio, refletindo a expansio e a consolidacdo nacional da nossa area, é
oportunidade Unica para a divulgacdo e a discussdo de nossas pesquisas, mas
também para o debate e o intercimbio de opinides sobre temas relevantes
para nossa comunidade académica e a consolidacio de redes de pesquisa.

Desde 2013 a ANPOF vem publicando parte dos textos apresentados
no evento, nos Grupos de Trabalho e nas Sessdes Temadticas visando registrar
as atividades do evento, dar visibilidade a nossa producdo e fomentar o dia-
logo entre as pesquisas na area. Nesta edicdo do evento contamos com pouco
mais de seiscentos textos aprovados dentre os efetivamente apresentados e
submetidos para avaliagdo dos Grupos de Trabalho e das Coordenac¢des dos
Programas de Pds-graduacao.

Apds o processo de avaliacdo dos trabalhos submetidos foi concedido
aos autores um prazo de um més para que revisassem seus proprios textos,
uma vez que os autores respondem pela versao final do seu texto. Foi feita
uma revisao geral nos livros, mas com foco antes de tudo na diagramacao
e na padronizacdo da apresentacdo dos textos, de modo que apenas ocasio-
nalmente foram corrigidos erros evidentes, principalmente de digitacdo. O
processo de edi¢do dos livros durou o tempo compativel com a magnitude do
material e a estrutura da ANPOF. Os 22 volumes resultantes foram agrupados
por afinidade tematica, tanto quando possivel, e sempre com a anuéncia dos
coordenadores de GTs.

A edicao deste material ndo teria sido possivel sem a colaboragao dos
Coordenadores de Programas de P6s-graduacao e Coordenadores de GTs, aos
quais agradecemos profundamente. A reunido dos textos e a solucdo dos va-



rios problemas ao longo do processo nao seriam possiveis sem a contribuicdo
competente e inestimavel de Samarone Oliveira, da secretaria da ANPOF. A
comunidade da filosofia no Brasil se reunird novamente em 2018 em Vitoria,
por ocasido do XVIII Encontro Nacional de Filosofia. Uma boa leitura e até la.

Diretoria da ANPOF
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Introducao GT Hegel e GT Schopenhauer

0 conjunto dos trabalhos aqui apresentados é a expressdo de parte
do resultado dos estudos e pesquisas realizados atualmente sobre Hegel
e Schopenhauer nos Cursos de Pés-Graduacdo em Filosofia do Brasil e
diretamente relacionados aos grupos de pesquisadores que compdem 0
GT Hegel e o GT Schopenhauer.

Os textos foram agrupados de acordo com temas que possibilitam
ao leitor rapidamente identificar a sua area de inserc¢do e de interesse.

Os enfoques de tais trabalhos sdo variados. Tém-se textos de exege-
se do texto hegeliano e schopenhaueriano, em suas varias interpretacoes;
estudos do pensamento de Hegel e Schopenhauer frente a outros autores;
e pesquisas que buscam confrontar diretamente tais pensamentos filosd-
ficos com o momento presente, mostrando como tais pensamentos ainda
se encontram vivos e passiveis de incorporar a diversidade de visdes - o
que, inversamente, mostra a necessidade e a atualidade dos estudos his-
torico-filoséficos.

Tais trabalhos indicam o papel relevante e central que os GTs vém
desempenhando no cendrio da pesquisa em Filosofia no Brasil, em geral,
e, em especial, nos Cursos de Pos-Graduacdo em Filosofia no Brasil.

Esperamos que os leitores encontrem neles um vivo interesse,
como os dos préprios autores que os realizaram!

Ricardo Pereira Tassinari
Coordenador GT Hegel 2015-2018

Vilmar Debona
Coordenador GT Schopenhauer 2017-2018

11



1. HEGEL

1.1. FILOSOFIA DA ARTE



O paraiso perdido: Hegel e a arte bela

Marcia Zebina Aratjo da Silva
(UFG)

Hegel refere-se ao mito de Adao e Eva em muitos lugares de seus di-
ferentes textos, mas nem sempre com o mesmo propdésito, nao obstante, o
tema do conhecimento é recorrente nas diferentes analises, seja de modo
direto ou indireto. Na Enciclopédia (E I § 24 p. 84)%, no terceiro Adendo,
o mito da queda diz respeito ao problema da origem do conhecimento,
do que ele significa e da sua relacdo com a vida do espirito que apare-
ce, inicialmente, como inocéncia e vida feliz no paraiso. Em uma analise
superficial, a busca do homem pelo conhecimento poderia indicar a sua
separacdo da unidade universal e repousar af a origem do mal - com o
homem tentando apreender o verdadeiro pela for¢ca do seu pensamento
-, assim, poderia parecer que se devesse renunciar ao conhecimento para
poder retornar a unidade perdida. Mas é justamente este estado imediato
da satisfacdo do espirito - a unidade natural - que deve ser superado.
Hegel ressalta que tanto a unidade natural imediata quanto a cisdo que o
fruto proibido representa ndo devem ser tomadas como ideal, ambos os
momentos devem ser ultrapassados; o conhecimento deve buscar a sua
unidade como resultado do trabalho da cultura. A unido espiritual reside
no pensamento, como diz Hegel: “E ele que faz a ferida e também a cura”
(E1,§ 24 73, p. 84). Ao comer o fruto proibido da arvore do bem e do mal
“Adao tornou-se um de nés” (Cf. Idem, p. 85) assim teria dito Deus. Como
observa Hegel? este comentario divino do mito indica que o préprio co-
nhecer é tomado como divino. Addo, ao comer o fruto da arvore do co-
nhecimento tornou-se, de certo modo, divino, embora nao tenha comido
o fruto da arvore da vida, ou seja, ndo tenha obtido a imortalidade. O mito

1 HEGEL, G. W. E, Enzyklopddie der philosophischen Wissenschaften I. Doravante serd designado
como (E I) com a indicacdo do paragrafo, quando se tratar do caput ou, ainda, seguido de “A",
quando se tratar da Anotagdo (Anmerkung) ou de “Z” quando se referir ao Adendo (Zusatz).
Citagdes conforme a tradugio de Paulo Meneses, Sdo Paulo: Loyola, 1995.

Nesta passagem (E I, § 24 Z3), Hegel cita a Biblia: “Veja: Addo tornou-se um de noés, pois sabe o
que é bem e mal”.

Correia, A;; Debona, V;. Tassinari, R. Hegel e Schopenhauer. Colegao XVII Encontro ANPOF: ANPOE, p.
13-26 2017.



MaARcr1A ZEBINA ARAUJO DA SILVA

da queda, na interpretacdo de Hegel, é, na verdade, a ascen¢cdo do homem
ao conhecimento do bem e do mal. Ele perde a inocéncia, mas ganha a res-
ponsabilidade e o julgamento moral dos seus atos. A expulsdo do paraiso
para que o homem nao comesse o fruto da arvore da vida mostra que o
homem, segundo a sua naturalidade, é finito e mortal, mas no conhecer é
infinito e divino.

Na Filosofia da Natureza® (E 11, § 246, Z, p. 25), Hegel trata do mito
adamico de modo um tanto polémico, em que o mito é invocado para
mostrar a natureza como o outro do espirito e que dele provém. Eva, a
natureza, é carne da carne de Adao, o espirito.

Na Filosofia da Histdria, Hegel reconta o mito de modo semelhante
ao da Enciclopédia mostrando que “o pecado original se produz porque o
homem, que estava em unido com Deus, cai no meramente natural” (Cf.
HEGEL, 1986, p. 549). O conhecimento aparece como pecado - porque
o homem ao desobedecer a ordem divina é culpado pelo conhecimento
-, mas também, e principalmente, como perda da felicidade. Adao e Eva,
que viviam em harmonia com a natureza e em obediéncia a Deus, perdem
a sua felicidade natural com a consciéncia do bem e do mal. Deve-se ob-
servar que o paraiso é um jardim onde apenas os animais, em sua inocén-
cia, podem permanecer. Para Hegel é uma verdade profunda o que o mito
apresenta: o fato do mal residir na consciéncia; tanto os animais quanto o
homem natural ndo sdo bons nem maus, apenas a consciéncia e a escolha
da acdo é que faz o homem ser bom ou mau. O homem, como espirito,
existe para si mesmo, mas este para si é a consciéncia e a separa¢do com o
espirito divino universal. Com o pecado original, o homem se faz homem,
porém, na infelicidade da perda da inocéncia e do paraiso, serd preciso
um longo percurso para a reconciliacao, possivel apenas, segundo o mito,
com a vinda de cristo.

Na Estética (HEGEL, 2004, p. 258) o mito de Edipo é comparado
ao mito adamico, como queda, como tragédia e passagem da dita para a
desdita. Edipo perde o seu paraiso em Tebas, assim como Adéo, e ambos
ganham o conhecimento, por mais tragica que a luz da verdade possa pa-

3 HEGEL, G. W. F. Enzyklopddie der philosophischen Wissenschaften II. Designada como Filosofia da
Natureza (E 1) com a indicagdo do paragrafo, quando se tratar do caput ou, ainda, seguido de
“A”, quando se tratar da Anotagcdo (Anmerkung) ou de “Z” quando se referir ao Adendo (Zusatz).
Citagoes conforme a tradugdo de Paulo Meneses, Sdo Paulo: Loyola, 1997.
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recer. O decifrador de enigmas ao tomar conhecimento da verdade da sua
existéncia cega-se e se impde o banimento de Tebas partindo para o exilio
e vagando sem rumo como um velho desamparado; Adado e Eva ao come-
rem o fruto da arvore do conhecimento sdo expulsos do paraiso e erram
para um lado e para outro no mundo, sofrendo tanto as dores de ter que
trabalhar para o seu préprio sustento quanto as tristezas que o pecado (o
conhecimento) origina.

Por diferentes que possam parecer estas versdes, o mito adamico
faz parte das exposi¢des hegelianas e a tonica na questdo do conhecimen-
to do bem e do mal e da queda, como necessdaria para a ascensao e recon-
ciliagdo do homem, sdo recorrentes, como pudemos observar nesta breve
explanacdo. Em nossa exposicao, a ideia do paraiso perdido sera vista sob
dois aspectos principais: por um lado, como perda e queda na infelici-
dade e, por outro lado, como percurso necessario do conhecimento e da
reflexdo para o desenvolvimento espiritual do homem. A ideia da queda
e da condenacdo do homem a responsabilidade, em virtude do conheci-
mento adquirido, por ter comido o fruto proibido, sera mostrada no modo
como Hegel compreende a arte e analisa a histdria da arte. Deste modo,
pretende-se (i) apresentar aspectos gerais e introdutérios da concepg¢do
hegeliana da arte como expressao do divino, (ii) mostrar que a escultura
¢ a forma emblematica da arte bela como expressao da divindade e (iii)
o seu processo de afastamento do divino como a perda do paraiso. Neste
sentido, buscar-se-a fazer uma analogia entre o mito da queda - a expul-
sdo do paraiso - com a transformacdo ocorrida na modernidade, tendo
como elemento comum a ideia do conhecimento reflexivo em que a arte
perde a sua unidade divina e entra no mundo da reflexdo pensante.

I- ASPECTOS GERAIS DA CONCEPCAO HEGELIANA DA ARTE:
A ARTE COMO EXPRESSAO DO DIVINO

E emblematica a recusa que Hegel faz do belo natural logo ao inicio
da introdugao dos Cursos de Estética. O objeto da sua Estética ou Filosofia
da Arte, como ele prefere, € o belo artistico. Em oposicdo a Kant e aos ro-
manticos, considera que o belo é apenas aquele produzido pelo espirito
e para o espirito. A natureza é o que ¢é, e podemos nos encantar com uma
bela flor, um belo por do sol e nos aterrorizar com a sua forca destruido-

15
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ra, mas quem atribui beleza e/ou espanto as manifestacdes naturais é o
homem/espirito. Deste modo, o belo natural é apenas um reflexo do belo
que pertence ao espirito (Cf. HEGEL, 2001, p. 28). O belo artistico, contu-
do, além de possuir a sua vida na aparéncia, visto ser necessariamente
sensivel, é também manifestacdo do divino. Este carater préprio da arte,
de depender de um suporte material para expressar o universal, gera uma
ambivaléncia insuperavel, uma vez que ela carrega um contetido absoluto
- divino - que sé pode ser manifesto por meio da sua forma sensivel finita.

A despeito desta ambivaléncia, a beleza artistica é a aparéncia do di-
vino, mas Hegel acrescenta outro elemento na sua compreensio da arte
que faz referéncia ao contexto concreto em que ela é produzida: a beleza
artistica também deve ser compreendida em termos histéricos. “Assim sen-
do, toda obra de arte pertence a sua época, ao seu povo, ao seu ambiente
e depende de concepgdes e fins particulares, histéricos e de outra ordem”.
(HEGEL, 2001, p. 38). Arte, religiao e filosofia pertencem ao campo do es-
pirito absoluto, mas acontecem no terreno histérico-temporal do espirito
objetivo, que tem a sua forma plena no Estado. Ao longo do tempo temos
diferentes configuracdes artisticas, religiosas e filosoficas que ddo forma
aos valores pertencentes as diferentes civilizacdes. Embora estas esferas do
espirito absoluto compartilhem o mesmo contetido universal do espirito,
a forma da sua manifestacao difere em cada uma delas. O belo como apa-
réncia/aparicdo sensivel da ideia (HEGEL, 2001, p. 126), é por isso infinito
e livre, a arte representa o universal por meio de um suporte material con-
figurado na aparéncia, a sensacdo; ao passo que a religido traz o universal
por meio da interioridade do sentimento religioso, por imagens internas
daquilo que é o divino. A filosofia, por sua vez, é o reino do conceito puro,
que expressa a verdade ou o absoluto na forma do conceito/pensamento,
sem necessidade da materialidade da aparéncia ou do sentimento.

Nesta compreensdo do espirito absoluto temos uma progressao
do sensivel ao conceitual e, neste caso, a arte € o modo mais imediato,
empirico/material de expressao da ideia. O modo superior é o do con-
ceito puro que se expressa na filosofia. Nao vamos entrar na polémica
do lugar ocupado pela arte no ambito do espirito absoluto, nos interessa
aqui ressaltar o processo quase que evolutivo do sensivel ao conceitual.
Processo este que se da na histdria, na qual podemos verificar um modelo
que se repete em cada uma destas trés esferas: cada uma comec¢a com um

16
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periodo “pré-grego”, segue em direcao ao periodo classico “grego”, com
sua caracteristica politeista, para alcancar, finalmente, o periodo cristio.*
Dentro desta ordem légica, a arte é sempre a primeira grande manifesta-
cdo cultural de um povo, seguida da religido e, finalmente, da filosofia que
s6 aparece no momento da decadéncia desta civilizacdo, quando o tempo
da virilidade ja passou e resta a todos apenas refletir sobre a grandeza do
passado (Cf. HEGEL, 1986, p. 71).

Na divisdo da histéria universal (Idem, p. 201) Hegel observa que
o sol - aluz e o universal em referéncia a si mesmo - se move do oriente
em direcdo ao ocidente, o mesmo percurso em que também se move e
espirito do mundo (Weltgeist) na histéria universal, passando do mun-
do oriental (pré-grego), ao mundo grego classico e, posteriormente, ao
mundo cristdo incluindo af o mundo romano e germanico. Este percurso
também pode ser percebido no desenvolvimento da histdria da arte em
suas trés grandes divisdes: arte simbolica, arte classica e arte romanti-
ca. Primeiro temos a civilizagdo oriental - que inclui a Asia e o norte da
Africa - cuja caracteristica artistica corresponde ao periodo da arte sim-
bdlica; nela predominavam concepc¢des primitivas do divino que se mos-
travam na forca da natureza e da vida em geral, era o que Hegel chamava
de “religido natural”, em suas multiplas formas de representar o divino.
No mundo oriental, cuja caracteristica principal era estar mergulhado no
ambiente animico, prevalecia a espiritualidade natural, em oposicdo aos
acontecimentos humanos, representada em formas simbdlicas que pode-
riam ser um animal, formas fantasticas de animais com muitos membros,
ou um misto de forma animal e humana, como se observa na esfinge.

0 mundo antigo em que predomina a civilizacdo grega corresponde
ao periodo da arte classica, que expressa o proprio ideal da beleza repre-
sentado na escultura da forma humana. Os deuses tem a sua represencdo
sensivel adequada na forma da subjetividade humana e ndo mais na natu-
reza em geral, essa mudanca no curso da histdria do periodo simbdlico ao
periodo classico significa uma grande transformacao da representacdo do
divino. O espirito grego parte da natureza, mas transforma essa natureza

4 Sigo nesta analise as indicacdes de Robert Wicks, em seu artigo “Hegel’s aesthetics: an over-
view”, especialmente, as paginas 351-352.

s Na Fenomenologia do Espirito, ao tratar da Religido, Hegel aborda, inicialmente, a “Religido Na-
tural”, referindo-se as religides orientais, o que vai corresponder, na Estética, a forma de arte
simbdlica. In: HEGEL, G. W. F. Phdnomenologie des Geistes, p. 503.
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em algo posto por ele mesmo, em algo que expressa a subjetividade, como
uma libertacdo do imediatamente sensivel (Cf. HEGEL, 2014, p. 158). Para
Hegel o mundo grego é uma obra de arte e o que nele é produzido decorre
da liberdade do espirito que é claro a si mesmo (Idem, p. 167).

0 periodo cristdo, que na Filosofia da Histéria se divide em mundo ro-
mano e mundo germanico, corresponde ao periodo da arte romantica, isso
quer dizer que Hegel delimita o inicio do periodo romantico com o advento
do cristianismo, em que ha uma transformacao radical no entendimento
daquilo que é divino, deste modo, abandona-se a concep¢io grega da ex-
terioridade da bela forma humana, em favor de uma concepcao interior,
pessoal do sentimento e do sofrimento que caracteriza a percepg¢do crista.
E o principio da subjetividade que irrompe na manifestacio artistica:

O principio da subjetividade implica a necessidade de abandonar,
por um lado, a unificacdo espontanea do espirito com a sua corpo-
ralidade e pér em maior ou menor grau de modo negativo o cor-
poral, a fim de ressaltar a interioridade desde o exterior. (HEGEL,
2002, p. 191).

Se a histodria, assim como a arte, tem um desenvolvimento que vai
do oriente para o ocidente, a evolucdo da arte, do sensivel ao conceitual
- na medida em que a arte se espiritualiza - também se mostra em uma
hierarquizacdo das suas formas particulares, classificadas como as cinco
belas-artes: arquitetura, escultura, pintura, musica e poesia. Cada uma
destas formas individuais de arte se expressou de modo mais adequado
em um dos diferentes momentos anteriormente determinados, embora
as trés ultimas correspondam ao periodo romantico.

Com a arquitetura, segundo Hegel, tem inicio o comeco efetivo da
arte (Cf. HEGEL, 2002, p. 26 e 33) e o seu material “é a matéria pesada,
configuravel apenas segundo as leis da gravidade”, neste sentido, este
material “é o ndo-espiritual em si mesmo” (Idem, p. 26). A arquitetura,
para Hegel, é a tipificacdo da forma de arte simbdlica, com suas costru-
¢Oes imensas que sdo incapazes de configurar o espititual e divino, con-
tendando-se em manifestar o espiritual apenas em sua forma exterior, ou
seja, simbolicamente (Idem, p. 35).

A escultura é a segunda arte na hierarquia hegelina, que caracteriza
a forma de arte classica. Se por um lado ela é comparavel a arquitetura,
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pelo material exterior sdlido e pela tridimensionalidade espacial, por ou-
tro, ela expressa adequadamente o espiritual por intermédio da forma
humana. Com a escultura, segundo Hegel, “a obra de arte alcanca e expde
a espiritualidade como o seu conteudo” (HEGEL, 2002, p. 103), pois “o
interior e o espiritual encontram a sua expressao [adequada] na aparicdo
corpérea imanente ao espirito” (Idem, p. 26). A escultura é, para Hegel,
a arte por exceléncia, ja que, por intermédio de uma matéria natural ela
tem a capacidade de expressar “a forma humana, que € a existéncia efeti-
va do espirito” (Idem, p. 107), em unidade da forma com o contetdo.

A terceira forma de arte que Hegel aborda, dentro da sua hierarquia
das artes particulares, é a pintura, que tipifica a primeira manifestacao
da arte romantica. Por meio do uso da luz e da cor a pintura representa
dimensdes espaciais tridimensionais, dentro de uma estrutura espacial
bidimensional, transportando a terceira dimensdo para a imaginacdo vi-
sual do espectador (Cf. WICKS, 1993, p. 357). A pintura, por construir e se
recolher em um espaco ilusério é capaz de retratar mais profundamente a
interioridade do sentimento humano. O objeto da pintura, segundo Hegel,
ndo é mais “Deus como tal, como objeto da consciéncia humana, mas esta
consciéncia mesma: o Deus em sua efetividade do agir e sofrer subjetiva-
mente vivo ou como espirito da comunidade” (Cf. HEGEL, 2002, p. 27). A
arte romantica também se exibe na musica e na poesia, cuja caracteristica
principal é o abandono do corpo como manifestacdo do divino com o fito
de alcancar o interior da subjetividade humana em sua plena liberdade.

Embora os grandes periodos do desenvolvimento da arte sejam
trés, nos interessa abordar apenas a arte classica e a arte romantica, por-
que a arte simbdlica permanece tdo ligada a natureza que ndo é capaz de
expressar a beleza do divino tal como faz a arte classica, a arte bela por
exceléncia, e também a arte crista. Na verdade, a vinculacdo da arte sim-
bdlica a natureza mostra que ela ainda ndo é arte, uma vez que a tarefa
da arte é expressar o belo artistico ou espiritual. Importa, portanto, neste
trabalho, analisar o significado que Hegel estabelece para a transforma-
cdo sofrida pela arte entre o periodo classico e o periodo romantico em
que ha uma mudanga radical e uma perda inexoravel em relacdo ao senti-
mento do divino expressado nas formas da aparéncia artistica.

Hegel entende que a harmonia da bela forma em unidade com a bela
eticidade grega estd para sempre perdida. Na arte cristd da baixa idade mé-
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dia ainda se encontra esta harmonia e sentimento imediato do divino dian-
te da arte, mas ha um processo inexoravel se desmaterializacdo do sensivel,
de modo que a arte ndo s6 segue em seu desenvolvimento histérico com
a perda da expressao do divino, como também o seu suporte material vai
se tornando cada vez mais conceitual. Neste sentido, 0 mundo moderno
representa o tempo do conhecimento e da reflexdo, que introduz na arte o
pensamento em troca do divino que anteriormente lhe pertencia.

Em todas estas relacdes a arte é e permanecera para noés, do
ponto de vista de sua destinagdo suprema, algo do passado. Com
isso, ela também perdeu para nds a auténtica verdade e vitalidade
e estd relegada a nossa representagdo, o que torna impossivel que
ela afirme sua antiga necessidade na realidade efetiva e que ocupe
seu lugar superior. Hoje, além da fruicao imediata, as obras de arte
também suscitam em nds o juizo, na medida em que submetemos
a nossa consideracdo pensante o contetido e o meio de exposicdo
da obra de arte, bem como a adequacgdo e inadequagdo de ambos.
A ciéncia da arte é, pois, em nossa época muito mais necessaria do
que em épocas na qual a arte pos si s6, enquanto arte, proporciona-
va plena satisfacdo. A arte nos convida a contempla-la por meio do
pensamento e, na verdade, ndo para que possa retomar seu antigo
lugar, mas para que seja conhecido cientificamente o que é a arte
(HEGEL, 2001, p. 35).

Nesta passagem da introducao aos Cursos de Estética podemos, sem
dificuldade, perceber a ideia geral do que estou associando ao “paraiso
perdido”®, quando Hegel nos mostra que a auténtica vitalidade da arte se
perdeu. Ela se perdeu com o fim do mundo antigo, e nos novos tempos as
obras de arte suscitam em nos o juizo e ndo nos contentamos mais com a
simples fruicdo imediata. O que se exige agora é a ciéncia da arte que nos
convida a contempla-la por meio do pensamento, porque, ao contrario
dos povos do passado, ndo mais encontramos na obra de arte aquela sa-
tisfacdo imediata das nossas necessidades espirituais.

6 Hyppolite, em sua grande obra sobre Hegel, também se refere ao olhar saudoso em dire¢do a
Grécia antiga como “o paraiso perdido”. “Assim como o préprio Hegel, seus companheiros viram
na Grécia esse paraiso perdido, momento da juventude do espirito. Segundo a expressao de Go-
ethe em Ifigénia, buscaram a terra dos gregos com os olhos da alma”. Ver HYPPOLITE, ]. Génese e
estrutura da Fenomenologia do Espirito de Hegel, p. 360.
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Seja como for, o fato é que a arte ndo mais proporciona aquela sa-
tisfacdo das necessidades espirituais que épocas e povos do passa-
do nela procuravam e s6 nela encontraram; uma satisfacdo que se
mostrava intimamente associada a arte, pelo menos no tocante a
religido. Os belos dias da arte grega assim como a época de ouro da
Baixa Idade Média passaram. A cultura [Bildung] da reflexdo, pro-
pria da nossa vida contemporanea, faz com que nossa caréncia es-
teja, a0 mesmo tempo, em manter pontos de vista universais e em
regular o particular segundo eles, seja no que se refere a vontade
seja no que se refere ao juizo, de tal modo que para nos, as Formas,
as leis, deveres, direitos e maximas, enquanto universais, devem
valer como razdes de determinacdo e ser o principal governante.
Mas para o interesse artistico bem como para a produgio de obras
de arte exige-se antes, em termos gerais, uma vitalidade, na qual a
universalidade ndo esta presente como norma e maxima; pelo con-
trario, age em unissono com o animo e o sentimento (HEGEL, 2001,
p. 35, o grifo é meu).

Se, como sugere Hegel, perdemos o paraiso da arte, ou seja, a con-
templacdo imediata do divino, ganhamos com isso algo em troca? Para
responder esta questdo devemos analisar a arte bela como o paraiso
artistico e os desdobramentos que a sua perda acarretam. Diante desta
transformacdo, o cerne do mito adamico ird nos servir para explicar a
visdo hegeliana da arte em sua plenitude da forma grega e nos desdobra-
mentos que ela sofre no tempo.

II- PARAISO E QUEDA

A beleza classica com a sua abrangéncia infinita do Contetido, da
matéria e da Forma foi uma dadiva concebida ao povo grego, e de-
vemos prestar honras a este povo por ter produzido a arte na sua
suprema vitalidade. Os gregos, segundo a sua efetividade imediata,
viveram no afortunado centro da liberdade subjetiva autoconscien-
te e da substancia ética (HEGEL, 2014, p. 166).

A arte bela aparece no tempo da juventude do mundo, da vida feliz
e da busca da harmonia da forma. No mundo grego o divino se expressa-
va na arte em sua alegria juvenil inocente e no gozo da beleza. Por estas
caracteristicas, a arte encontrava-se em unidade paradisiaca da forma e
do conteudo, falando diretamente ao seu espectador, isso ocorre porque
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o humanismo da arte grega realiza o belo ideal. A beleza, para Hegel, além
de ser a aparéncia sensivel da ideia, tem a sua forma sensivel adequada no
humano, porque o cerne da humanidade ¢é a autoconsciéncia e a liberda-
de, caracteristicas que nos igualam ao divino, sendo aquilo que deve ser
mostrato materialmente na arte.

Todavia, a infinute do contetido divino néao fica comprometida pela
forma sensivel finita, que exprime a prépria espituralidade. A questao é:
como isso se da? Segundo Hegel, isso ocorre porque a arte grega opera
uma antropomorfizacido do divino. Na medida em que o contetido da arte
classica é a Ideia concreta, a espiritualidade como verdadeira interiori-
dade (Cf. HEGEL, 2001, p. 93), ela ndo se contenta em fazer uma mera
representa¢do do natural. Muito pelo contrario, na arte grega, como suge-
re Hegel, o espirito da arte se encontrou enquanto existéncia natural e a
tornou adequada a livre espiritualidade individual. Esta forma adequada
é a forma humana, “ja que o espirito apenas em seu corpo aparece satisfa-
toriamente sensivel” (Idem, ibid.). O processo de idealizacdo do sensivel
por intermédio da arte é um processo de humanizacao da divindade que
tem nos deuses antropomorficos a sua mais plena expressao.

[..] o contetdo concreto é em si a unidade da natureza humana e
divina, uma unidade que, justamente por ser apenas em si e imedia-
ta, também chega de modo sensivel e imediato a uma manifestacdo
adequada. O deus grego se destina a intuicdo espontanea e a repre-
sentacdo sensivel e, por isso, sua forma é o corpo do homem [...]
(HEGEL, 2001, p. 94).

A escultura, deste modo, é a expressao mais perfeita da arte grega,
porque ela se exprime na forma corpdrea humana de um modo plastico,
evitando que o carater subjetivo e passional transpareca. E necessario la-
pidar a forma humana para nao revelar a sua natureza subjetiva e man-
ter a objetividade na expressao do divino, para isso é preciso purificar
o ideal da forma da beleza de todos os aspectos contingentes humanos,
acentuando o seu carater espiritual. Para Hegel, “a escultura tem de ex-
por o divino como tal em sua quietude e sublimidade infinitas, atemporal,
destituido de movimento, sem a personalidade pura e simplesmente sub-
jetiva e sem a discordia da agdo ou da situagao” (HEGEL, 2002, p. 113). Ela
tem que expor o que é permanente e substancial, e ndo o transitério, por
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isso, em geral, as esculturas possuem um semblante sereno. Contudo, o
contetdo da escultura ndo pode ser o espiritual como tal, a interioridade
fechada e aprofundada em si mesmo, “mas o espiritual que é para si pri-
meiro apenas em seu outro, o corporal” (Idem, p. 114), porque este ma-
terial bruto requer a exposicdo exterior tridimensional. A posterior nega-
cdo do exterior pertence a subjetividade da arte romantica e por isso ela
ndo pode estar presente onde o humano e o divino estdo tdo intimamente
ligados em funcao do carater objetivo da sua exposicao.

Apesar da identidade da forma corpérea humana ao divino e da
fruicdo que esta forma provoca no espectador, ha na arte classica um li-
mite e uma falta: a limitacdo da qual ela padece é propria da arte: ter
que dar uma forma concreta sensivel ao espiritual, é esta limitacdo que,
historicamente, fara a passagem ao conteido da arte romantica; ja a
caréncia que lhe é intrinseca, é que lhe falta a subjetividade infinita da
ideia, que ndo necessita ficar presa ao corporeo e, por isso, a sua unidade
indivisa sera superada pela arte romantica.

[..] nesta fusdo, o espirito ndo chega de fato a exposicao segundo
seu verdadeiro conceito. Pois, o espirito é a subjetividade infinita da
Ideia que, enquanto interioridade absoluta, ndo se pode configurar
livremente para si quando necessita permanecer fundida ao corpé-
reo como sua existéncia adequada. A partir deste principio, a forma
da arte romantica supera aquela unidade indivisa da Forma da arte
classica, porque adquiriu um contetdo que transcende esta Forma
e seu modo de expressdo (HEGEL, 2001, p. 94).

Este novo contetido é o que o cristianismo afirma sobre deus como
espirito: continua a existir a unidade do humano com o divino, mas agora
se opera uma elevacdo em relacido ao corporeo e o objeto deste novo es-
tagio da arte é a espiritualidade livre e concreta que como tal deve apare-
cer para o interior espiritual. O contetido romantico constitui este mundo
interior, “o verdadeiro elemento para a realidade deste conteido nao é
mais a existéncia sensivel e imediata do espirito, a forma humana corpo-
ral, mas a interioridade autoconsciente” (Idem, ibid.). A vitéria da interio-
ridade faz com que o fenémeno sensivel da escultura desapareca, dando
lugar a pintura, que representa, segundo Hegel, o mais avancado processo
de espiritualizacdo, porque o seu verdadeiro tema é a luz.
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Se o deus da escultura permanecia diante da intui¢cdo como simples
objeto, na pintura da-se o oposto, “o divino aparece nele mesmo [an sich
selber] como sujeito vivo espiritual, que passa para a comunidade e for-
nece a cada individuo singular a possibilidade de se colocar com ele em
comunhdo e mediagdo espirituais” (HEGEL, 2002, p. 196).

0 conteudo principal da arte romantica se expressa, primeiramen-
te, através do amor reconciliado, satisfeito, cuja, manifestacdo suprema
podemos ver no amor materno (Maria com Cristo). O circulo dos temas
religiosos compreende as cenas da sagrada familia, a virgem com o bam-
bino, a crucificacdo, a anuciacdo, a assuncdo de Maria, etc.. Todavia, além
do circulo religioso, ha também dois outros ambitos do contéudo da pin-
tura, a vitalidade natural expressa na paisagistica e as cenas do cotidiano
da vida humana. Isto mostra que a arte, quanto mais evolui, mais se afasta
do conteudo religioso, ou como diz Hegel: “eleva seu conteiddo no inte-
rior do terreno atual e da ao mesmo a completude da existéncia [Dasein]
mundana” (Idem, p. 227) de modo que a vida prosaica torna-se a questao
principal da arte e “o interesse na devogao torna-se o que ¢ menor” (Idem,
ibid.). E Hegel constata que no mundo moderno o conteddo principal é a
intimidade da vida cotidiana e os elementos mais comuns e sem inpor-
tancia que ganham relevo, relegando o divino para segundo plano. Este
processo é proprio da histdria da arte, no principio ela era dominada pe-
los temas religiosos, depois, mesmo nas situacdes religiosas comecam a
aparecer a individualidada, a intimidade, o encanto e a magia do colorido,
até que a arte se volta inteiramente para o lado prosaico da existéncia e,
segundo Hegel, “com amor idéntico ao que era dedicado ao Contetido reli-
gioso ideal” (HEGEL, 2002, p. 261). Esta evoluc¢do, na exposicdo hegeliana,
ocorre por intermédio das transformacoes da pintura bizantina, passan-
do pela pintura italiana, holandesa e alem3, expressando claramente em
seu persurso a desacralizacdo da arte e o seu ingresso na vida mundana.

I1I- CONCLUSAO
A arte, que constituia o modo central de expressao cultural na Grécia
antiga, foi ofuscada e perdida com a ascengdo do cristianismo (Cf. WICKS,

p. 369) que passou a ser o lugar privilegiado da verdade. A perfeicdo da
forma em adequacgdo ao conteudo, a vida feliz do povo grego em sua ado-

24



O PARATSO PERDIDO: HEGEL E A ARTE BELA

racdo do sagrado tornam este tempo como a vida no paraiso. Mas assim
como na histéria do céu havia uma anjo caido que queria vingar-se de deus
conspurcando a sua criacdo, havia também na arte classica um limite e gér-
mem do seu fim. Como a histéria acontece no tempo, todas as civilizagdes
estao fadadas ao perececimento, porque o Estado assim como o corpo do
homem segue um ciclo natural de nascimento, florescimento e morte. Com
o fim de uma era, perecem também as suas criacoes, mas elas ultrapassam
avida de um povo, porque pertencem a esfera do espirito absoluto, embora
ja ndo possuam a vitalidade de outrora. De certo modo, também morrem.
Além disso, o desenvolvimento da arte, do sensivel ao conteitual, pde nela o
principio do seu ultrapassamento. A arte tende a subjetivacao e expressao
do humano, se na Grécia tinhamos a perfeicio da forma humana revelando
o divino, lhe faltava o principio da subjetividade e da individuacao.

A arte romantica, crist3, realiza, para Hegel, a tarefa de expressar a
subjetividade e o sentimento em um mundo nao mais belo. A condenacdo
de Adao e Eva por terem comido o fruto proibido da arvore do conheci-
mento, é a condenacdo do homem a perda da unidade da fruicao da bele-
za, ndo é mais o deus que se revela ao homem na arte, isso ja foi irreme-
diavelmente perdido. Mas em troca desta perda, ganhou-se a ciéncia da
arte e a reflexdo, como um destino a se cumprir.

A vida prosaica que a pintura holandesa revela, mostra o mundo
moderno da subjetividade. Nele, o paraiso foi perdido definitivamente,
mas mesmo assim, o homem aprende a viver, a produzir e a apreciar a
arte por meio do juizo e da reflexdo.

Para concluir, gostariamos de assinalar que, assim como ha uma
ambivaléncia da obra de arte em expressar o absoluto por meio da for-
ma sensivel finita, hd também uma ambiguidade em relacao a perda do
paraiso da arte grega. Por um lado, este mundo estd irremediavelmente
perdido e os belos dias da arte grega sdo coisa do passado (Cf. HEGEL,
2001, p. 35), por outro lado, contudo, a arte conseguiu expressar melhor
a subjetividade humana na arte crista e a reflexdo conceitual € um destino
da arte da qual ela ndo tem como fugir. Portanto, h4, de fato, uma perda
inexoravel, mas necessaria, e com ela o ganho para aquilo que a arte se
transformou, a reflexdo e o conhecimento, que representam a idade adul-
ta da humanidade. Assim como no mito adamico, o sofrimento da perda
do paraiso traz consigo o ganho do conhecimento do bem e do mal e o
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ingresso na maturidade da vida, a Grécia se nos afigura como o paraiso
perdido, o Utero materno para onde gostariamos de retornar, mas ndo ha
caminho de volta, por isso precisamos apredender a viver fora do paraiso,
condenados a reflexdo e a ciéncia da arte.
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Hegel e seus Conceitos de “Amor Etico” e de
“Disposicao de Espirito do Amor”

Paulo Roberto Konzen
(UNIR/UFSC)

INTRODUCAO

0 objetivo do presente trabalho!, como consta no projeto pessoal de
pos-doutorado em Filosofia na UFSC, é apresentar e analisar os conceitos
hegelianos de “amor ético” (sittliche Liebe) e de “disposi¢do de espirito do
amor” (Gesinnung der Liebe), usados respectivamente no § 172 e no § 164
A de sua Filosofia do Direito, pois sdo essenciais ou determinantes para
compreender a sua Filosofia Politica, a qual apresenta muitos aspectos
atuais para nossos dias.

No todo, o texto, que deve ser publicado na forma de livro, possui
trés partes: primeiro (19), apresentando breves aspectos histéricos sobre
o conceito de amor hegeliano na histdria da filosofia, vendo se e como He-
gel é citado; segundo (22), expondo o contexto de alegada destruicdo do
conceito de amor na época de Hegel e sua reagdo ao mencionado proble-
ma; e, terceiro (32), com a apresentacdo e a analise do conceito de amor
ético e de disposicao de espirito do amor na sua Filosofia do Direito ou

Convengdes: 1. Nas citagdes dos textos de Hegel sempre consta, em notas de rodapé, a refe-
réncia, em italico, primeiro, do nimero do volume ou tomo (Band) e, depois, da pagina (Seite)
(.../..) de HEGEL, G. W. F. Hegel Werke. 2000. Ora, dada a pré-limitacdo de espago do texto (40
mil caracteres), ndo consta no texto o respectivo texto original em alemao. O § citado seguido da
letra A designa a Anmerkung (anotacio) e, da letra Z, o Zusatz (adendo) ao caput. Ainda sdo cita-
dos alguns dos principais conceitos ou expressoes de Hegel em alemao, depois subentendidos.
2. Nas citagdes de obras de autores aqui traduzidos também nao constam os textos originais,
com a especifica¢do, nas notas de rodapé, de [TP] = Tradugdo Pessoal, logo depois da respectiva
pagina da obra citada. 3. Nas citagdes, nas notas de rodapé, os dados bibliograficos se resumem
ao nome do autor (SOBRENOME, Nome [abreviado]), da obra, ao ano e niimero da(s) pagina(s)
citada(s), sendo que os dados completos constam nas Referéncias Bibliograficas. 4. Abreviatu-
ras das Obras de Hegel: ECF (11l) = Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas ... - Vol. I1I: Filosofia do
Espirito, 1830. FD = ... Filosofia do Direito ..., 1821. LFD = Ligdes sobre Filosofia do Direito, sendo:
LFD 1819/20 Henrich, LFD 1819/20 Ringier.

Correia, A;; Debona, V;. Tassinari, R. Hegel e Schopenhauer. Colegdo XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 28-45 2017.
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Filosofia do Espirito Objetivo. Mas, aqui, dado o espago disponibilizado, sera
publicada apenas parte do terceiro capitulo.

0 CONCEITO HEGELIANO DE AMOR ETICO
NA FILOSOFIA DO DIREITO

Como ja afirmamos na introdugdo, pretendemos aqui expor e anali-
sar o conceito hegeliano de amor ético e/ou de disposicao de espirito do
amor, exposto na sua Filosofia do Direito. Para isso, citaremos literalmente
o que Hegel disse e ndo o que dizem que ele disse e/ou do que deveria ou
poderia ter dito. Assim sendo, o texto propositadamente envolve muitas
citacdes, notas e aspas. Infelizmente, algumas das andlises tiveram que
ser omitidas em fung¢do da falta de espaco.

Ora, no § 158, primeiro pardgrafo da secdo familia, que é a primeira
parte ou figura da Eticidade ou da Vida Etica? Hegel logo afirma:

A familia, enquanto a substancialidade imediata do espirito, tem
por sua determinacdo sua unidade sentindo-se, o amor, de modo
que a disposicdo de espirito é ter a autoconsciéncia de sua individu-
alidade nessa unidade enquanto essencialidade sendo em si e para
si, a fim de ser nela ndo uma pessoa para si, porém como membro.?

No caso, destaca-se o fato que a familia tem como sua determinacao
(Bestimmung) o amor (Liebe), apresentado como disposicao de espirito
(Gesinnung)*, aspecto essencial que ainda convém analisar. Outras obras®
de Hegel reiteram os principais aspectos acima.

Ora, importa destacar aqui que o amor é exposto como sendo um
sentimento (Empfindung), que é sentido (empfindlich), produzindo uma

Nio temos aqui a pretensdo de expor e analisar o conceito hegeliano de Familia (Familie) como
um todo de sua obra, nem a pretensdo de apresentar todos os detalhes da posi¢cdo sistematica
da se¢do Familia na Filosofia do Direito ou na Filosofia do Espirito Objetivo de Hegel. Maiores
detalhes, conferir: KONZEN, P. R. “Contexto Histdrico e Sistematico da Filosofia do Direito de
Hegel”. In: HEGEL, G. W. F. Filosofia do Direito. 2010. p. 23-28.

3 HEGEL. FD. 2010. § 158. p. 174. 7/307.

“Gesinnung” é traduzida por tradutores hegelianos, como J.-F. Kervégan e B. Bourgeois, por “dis-
position-d’esprit’, o que nos parece mais preciso do que “disposicion interior”, de . L. Vermal, e
“disposicdo de dnimo”, de M. L. Miiller.

Infelizmente, por questdo de falta de espago, ndo citaremos nem analisaremos as outras obras
hegelianas.
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unidade sentindo-se ou unidade que se sente (sich empfindende Einheit)°®,
fazendo com que todo individuo, exposto antes no Direito Abstrato ape-
nas como pessoa (Person) e na Moralidade apenas como sujeito (Subjekt),
passe a ser visto agora enquanto membro (Mitglied), reconhecido no en-
trelacamento com outro(s) individuo(s), na denominada relacdo inter-
subjetiva de consciéncias, no caso de uma familia, mas igualmente de uma
sociedade civil-burguesa e de um Estado. Trata-se, por conseguinte, de
aspecto subjetivo que implica uma determinacgao objetiva.

No § 158 Z, chamado por Georg Lasson de “O conceito de amor”
(Der Begriff der Liebe), afirma-se o seguinte:

Amor significa sobretudo a consciéncia de minha unidade com um
outro, de modo que o eu para mim nao esta isolado, mas sim obte-
nho minha autoconsciéncia apenas como abdica¢do de meu ser-pa-
ra-si, e por me-saber, como a minha unidade com o outro e do outro
comigo. Mas, o amor é sentimento, ou seja, a eticidade na forma do
natural; no Estado, ele ndo é mais, ai se esta ciente da unidade en-
quanto lei, ai o contetido precisa ser racional, e eu preciso sabé-lo. O
primeiro momento no amor é que eu ndo quero ser nenhuma pes-
soa independente para mim, e que caso eu fosse, eu iria me sentir
insuficiente e incompleta. O segundo momento é que eu me obte-
nho em outra pessoa, dado que eu valho nela o que ela, por sua vez,
em mim alcanc¢a. O amor é, por isso, a contradigdo monstruosa, que
o entendimento ndo pode resolver, uma vez que nada é mais dificil
do que esta pontualidade da autoconsciéncia, que torna-se negada,
e que, no entanto, eu devo ter como afirmativa. O amor é igualmen-
te o causar e a dissolu¢do da contradicdo: enquanto dissolucdo, ele
é a unidade ética.”

Um dos aspectos principais, que constam na passagem, é a questao
da unidade (Einheit), uma “unidade com um outro”, em que o individuo,
enquanto ama, toma consciéncia de que ndo quer ser “nenhuma pessoain-
dependente”. Trata-se, como Hegel afirma, de contradigao (Widerspruch),
pois, afinal, quem ndo quer ser independente ou auténomo? Porém, sozi-

6 A expressdo “sich empfindende Einheit” traduzida por “unidade sentindo-se” é traduzivel por
“unidade que se sente”, tal como traduzida na Enciclopédia (empfindender Geist - espirito que
sente). Em HEGEL. LFD 1819/20, Henrich. 1983. p. 208, consta [TP]: “A eticidade da familia é o que
ainda nao se sabe, porém o que se sente.”. Em HEGEL. LFD 1819/20, Ringier. 2000. p. 154 [TP]: “A
familia é o que se sente.”

7 HEGEL. FD. § 158 Z. [TP] 7/307-308.
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nha, sem a pessoa amada, como consta, a pessoa se sentiria “insuficiente
e incompleta”; por isso, ao amar, segundo Hegel, estaria reconhecendo o
seguinte: “a minha unidade com o outro e do outro comigo”. Mais do que
nunca, convém conhecer e observar devidamente a compreensao hege-
liana de independéncia ou de autonomia, de ser ou estar independente
ou auténomo, que envolve necessariamente outra pessoa, outro sujeito,
membro ou individuo na relacdo, ndo podendo fazer, assim, meramente o
que se quer. Ora, isso esclarece porque o amor é uma “contradicdo mons-
truosa” e “o causar e a dissolucdo da contradi¢cdo”, pois somente amando,
segundo Hegel, posso vir a constituir uma individualidade suficiente e
completa, uma unidade ética com outro individuo.

Contudo, é importante registrar que tal unidade nao significa, para
Hegel, uma suposta harmonia (Harmonie) ou algo da ordem da recon-
ciliagdo (Verséhnung), termos sequer mencionados na se¢do Familia da
Filosofia do Direito; afinal existir amor na familia ndo implica a auséncia
de conflito, embate e/ou luta por reconhecimento etc. A busca pela unida-
de, pela vivéncia e diria sobrevivéncia do amor, envolve trabalho constan-
te por parte dos membros da familia.

Inclusive, sobre isso, destaca-se a questdo da “abdicacdo de meu
ser-para-si”. Ora, no § 40 A, Hegel ja enunciou: “mais adiante serd mostra-
do que a relacdo familiar tem muito mais como fundamento substancial o
abdicar a personalidade”; mas, convém destacar que na passagem fala-se
sobre “o direito da pessoa enquanto tal” e isso, inclusive, no ambito das
“relagdes familiares” em Kant; ora, a critica de Hegel, ja presente neste
momento, é que o casamento nao pode ser concebido como mero contra-
to, pois isso seria tratar alguém como mera coisa e ndo como uma pessoa,
a qual é detentora do chamado “direito universal da personalidade”®,

Hegel fala também, no § 162, como veremos, que no casamento cada
um deve “abdicar a sua personalidade natural e singular”®, e no § 178, fala
da “disposicao de espirito da unidade” e, depois, que “cada casamento € o
abdicar das relacdes familiares anteriores e torna-se a fundacdo de uma
nova familia auténoma”?’. Portanto, para vir a ser membro de uma nova
familia, constituir uma nova unidade ética, cada um dos cdnjuges preci-

8 HEGEL. FD. 2010. § 40 A. p. 81. 7/98.
K Idem. § 162. p. 175. 7/309-310.
1 Ibidem. § 178. p. 184. 7/330.

31



PauLro Roserto KoNzEN

sa abdicar parcialmente de sua individualidade anterior para constituir a
nova vida juntos. Em suma, para Hegel, amar é saber abdicar, um aspecto
nada facil.

No § 159, ndo consta literalmente o termo amor, mas se fala da “uni-
dade familiar”, constituida por “pessoas auténomas”, as quais via sua dis-
posicdo de espirito, isto é, 0 amor ético, tornam-se seus membros!''.

Depois, no § 159 Z, consta o seguinte:

0 direito da familia consiste propriamente de que a sua substancia-
lidade deve ter ser-ai; portanto, é um direito frente a externalidade
e frente ao emergir desta unidade. Mas, frente a isso, o amor é um
sentimento, algo subjetivo, frente a qual a unidade nao se pode fa-
zer valer. Portanto, se a unidade torna-se exigida, assim ela pode
apenas ser em vinculagdo com tal coisa, a qual é externa em sua
natureza e ndo ser condicionada pelo sentimento.!?

Ora, no § 158 Z, consta: “mas, o amor é sentimento”. Agora, no § 159
Z, repete-se: “mas [...], 0 amor é um sentimento” e, assim, algo subjetivo.
Contudo, para Hegel, tal unidade essencial ndo deve ser “condicionada
pelo sentimento”, pela mera subjetividade.

No § 160, Hegel expde as trés divisdes da secdo Familia, a saber: 1.
O casamento; 2. O Patriménio da Familia; e 3. A Educacdo dos Filhos e a
Dissolucdo da Familia'. Sdo aspectos que ndo convém aqui tentar anali-
sar em todos os detalhes, pois nosso objetivo é mais restrito.

No § 161, Hegel afirma que o casamento, enquanto “a relacdo ética
imediata”, faz com que a denominada “unidade dos sexos naturais” venha,
assim, a ser “transformada num amor espiritual, autoconsciente”!*. Trata-
-se, como ainda veremos, da chamada “relagdo ética de amor” (§ 43 A)*.

Ora, no caso, destaca-se que amor ético, para Hegel, envolve a “uni-
dade dos sexos naturais”, mas é algo distinto do mero amor sexual (Ge-
schlechterliebe). Inclusive, o termo Geschlechterliebe ocorre sé trés vezes
em Hegel Werke e todas na Filosofia do Direito (§§ 19 A, 162 A e § 203

U Ibidem. § 159. p. 174. 7/308.
2 Ibidem.§ 159 Z. [TP] 7/309.
5 Ibidem. § 160. p. 174. 7/309.
4 Ibidem. § 161. p. 174-175. 7/309-310.
15 Ibidem. § 43 A. p. 84. 7/105.
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A). No § 19 A, fala-se apenas do “impulso do amor sexual”'s. No § 162 A,
o amor sexual é apresentado como relacionado ao “calor” ou ao “ardor”
da “paixdo”, que pode envolver “total contingéncia”, e por isso é neces-
sario “suprassumi-lo” (ihn aufzuheben = isto é, ser negado, conservado
e elevado)'’. Em seguida, no § 203 A, defende-se “a delimitagcdo do amor
sexual ao casamento” para que seja, com isso, a “ampliacdo desse vinculo
numa unido universal duradoura dentro de si”*2.

No § 161 Z, sobre isso, consta inclusive o seguinte:

O casamento é essencialmente uma relacdo ética. Antes, em particular
na maioria dos direitos naturais, ele foi visto [12] apenas segundo o
lado fisico, segundo o que é por natureza. Ele foi considerado apenas
como uma relacdo sexual, e todo caminho para outras determinagdes
permaneceu fechado. Mas, também, [22] é rude conceituar o casamen-
to como um mero contrato civil, uma representagdo que ainda ocorre
em Kant, em que, pois, o arbitrio reciproco se convenciona acima dos
individuos e o casamento torna-se reduzido a forma de um uso con-
tratual reciproco. [32] A terceira representacdo que igualmente é re-
jeitada é a que coloca o casamento apenas no amor, pois o0 amor, que é
sentimento, admite a contingéncia em toda consideracdo, uma figura
que o ético ndo pode ter. Por isso, é de se determinar com mais pre-
cisdo o casamento, dado que ele é o amor ético juridico, em que dele
desaparece o corruptivel, o caprichoso e o meramente subjetivo.*

No primeiro caso, o casamento é mera relagdo sexual, sem amor
ético. No segundo caso, o casamento é simplesmente um contrato civil,
em que os individuos tornam-se coisas e nao sdo tratados como pessoas,
sujeitos, membros, enquanto dotados de espirito. No terceiro caso, desta-
ca-se que o amor, enquanto é sentimento, que envolve certa contingéncia,
até é necessario, mas nao suficiente para que o casamento enquanto re-
lacdo tenha seu valor ético, pois é preciso sair do meramente subjetivo,
corruptivel, caprichoso, através do consentimento (Einwilligung) recipro-
co e publico, a fim de que receba e tenha, assim, devido reconhecimento
(Anerkennung). Por fim, destaca-se também a expressdo “o amor ético

6 Ibidem. § 19 A. p. 67. 7/70.

Y Ibidem. § 162 A. p. 176. 7/311.
18 Ibidem. § 203 A. p. 199. 7/355.
19 Ibidem. § 161 Z [TP]: 7/310.
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juridico” (die rechtlich sittliche Liebe), que diz que o amor ético recebe
legitimacdo ou torna-se legal, juridico, via o “direito” (Recht).

No § 162, consta que pode existir uma “inclinagdo particular”, a
saber, o amor, enquanto “ponto de partida subjetivo do casamento”, mas
que o “ponto de partida objetivo” é ainda e sempre o “livre consentimento
das pessoas e, no caso, o consentimento em constituir uma pessoa”; e isso
se da somente ao “abdicar a sua personalidade natural e singular nessa
unidade”, o que é uma “autodelimitacdo”, mas que propicia, assim, “sua
autoconsciéncia substancial” e “sua libertacdo”.?’ Vemos que se reiteram
varios aspectos essenciais ja acima expostos e analisados.

No § 162 A, frente ao primeiro caso, fala-se do casamento como a
“unido no amor reciproco”, ndo sendo mero sexo; no § 164, também se fala
do “amor reciproco”?..

No § 163, Hegel reitera que “o ético do casamento”, a saber, o “amor
[ético]”, enquanto “disposicdo de espirito e efetividade”, cria o chamado
“vinculo espiritual”, suprassumindo o mero “impulso natural”, a “contin-
géncia das paixdes e do bel-prazer temporal particular’?.

O ético do casamento consiste na consciéncia dessa unidade, en-
quanto fim substancial, com isso no amor, na confianca e na comu-
nidade de toda a existéncia individual, - nessa disposicdo de espiri-
to e efetividade, o impulso natural é rebaixado a modalidade de um
momento natural, que é precisamente determinado a extinguir-se
em sua satisfacdo, e o vinculo espiritual eleva-se em seu direito en-
quanto o substancial, assim enquanto o que se situa acima da con-
tingéncia das paixdes e do bel-prazer temporal particular, enquanto
indissolavel em si.

No § 163 A, sobre o segundo caso acima, Hegel ainda acrescenta:

Acima se notou (§ 75) que o casamento, arespeito do seu fundamen-
to essencial, ndo é a relagdo de um contrato, pois ele [0 casamento]
consiste em sair precisamente do ponto de vista do contrato, da
personalidade autdnoma em sua singularidade para suprassumi-lo.
Aidentificacdo das personalidades, pela qual a familia é uma pessoa
e os membros dela acidentes [...], é o espirito ético [..].2

2 Ibidem. § 162. p. 175.7/310-311.

2 Ibidem.§ 162 A. p. 175. 7/311. E Ibidem. § 164. p. 177. 7/315.
2 Ibidem. § 163.p. 176. 7/313.

2 Ibidem. § 163 A. p. 176. 7/313-314.
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De fato, no § 75, afirma-se que “o objeto do contrato é uma coisa
exterior singular, pois somente uma tal coisa estd submetida a seu mero
arbitrio de alhea-1a”, isto €, ndo uma pessoa ou uma personalidade auto-
noma; e, em seguida, no § 75 A, consta: “Por isso o casamento nao pode
ser subsumido sob o conceito de contrato; essa subsuncdo esta estabele-
cida, em seu carater infame, - deve-se dizer -, em Kant”?* Ora, sobre isso,
jano § 40 A, Hegel fala da diferenca entre “direito das pessoas e das coi-
sas” ou da “divisdo em direito das pessoas e das coisas”, pois “direito das
pessoas” “da um direito as coisas”, mas ndo “direito sobre uma pessoa”?.

No § 163 A, fala-se ainda de “amor platonico”, enquanto “maneira
de ver monastica, pela qual determina o momento da vitalidade natural
como o simplesmente negativo e que, precisamente por essa separacao,
lhe é dada para si uma importancia infinita”?. Trata-se de forma que nega
a sexualidade, a chamada vitalidade natural, por exemplo, via a castidade
ou o celibato.

No § 163 Z, consta que o casamento se diferencia do chamado “con-
cubinato”, que trata da mera “satisfacdo do impulso natural”, porquanto,
antes, “o fim do casamento é algo ético”, e por isso, “o casamento nio deve
ser perturbado pela paixao, pois esta é subordinada a ele”. No final, afir-
ma-se: “o casamento contém o momento do sentimento, [mas] ele ndo
é absoluto”; por isso, é preciso “manter o direito da eticidade contra o
bel-prazer”?, inclusive para evitar, ao maximo, o “divorcio” (Scheidung), a
“possibilidade da dissolu¢do” juridica do casamento.

No § 164, Hegel fala do “vinculo ético do casamento” e de como ele
€ uma “relacdo ética” e “unido ética”, enquanto “amor e ajuda reciprocos”.

Como a estipulacdo do contrato ja contém para si a passagem ver-
dadeira da propriedade [...], assim também a declaragao solene do
consentimento para o vinculo ético do casamento e o reconheci-
mento e a confirmac¢do correspondentes dele pela familia e a co-
munidade [...] constituem a conclusdo formal e a efetividade do ca-
samento, de modo que essa unido apenas é constituida, enquanto
ética, pelo desenrolar dessa cerimoOnia enquanto consumacdo do
substancial pelo sinal, pela linguagem, enquanto o ser-af mais espi-

% Ibidem. § 75. p. 107. 7/157.

5 Ibidem. § 40 A. p. 81-82. 7/98-99.
2% Ibidem. § 163 A. p. 177. 7/314.

7 Ibidem. § 163 Z. [TP] 7/314-315.
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ritual do espiritual [...]. Desse modo, o momento sensivel que per-
tence a vitalidade natural é posto por sua relagio ética como uma
consequéncia e uma acidentalidade que pertence ao ser-ai exterior
da uniio ética, que também apenas pode ser completada no amor e
na ajuda reciprocos.?®

No caso, destaca-se, principalmente, o conceito de consentimento.
De fato, Hegel exige uma declaracdo solene ou festiva, de festa, celebra-
¢do ou cerimoénia do consentimento ou da aquiescéncia (ato ou efeito de
aquiescer; anuéncia, consentimento, assentimento). Importante destacar
que o termo alemdo Einwilligung usa a unido do numeral Ein = um com
o substantivo Wille(n) = vontade(s), afinal ou deveria haver, entre os noi-
vos, uma soO vontade, concordancia, consonancia, anuéncia.

Além disso, destaca-se o conceito de reconhecimento e igualmente
de confirmacgao por parte da familia e comunidade, que, segundo Hegel,
sdo necessarios para constituir “a conclusdo formal e a efetividade do ca-
samento”. Sem isso, ndo haveria o assim denominado “vinculo ético do ca-
samento”, “vinculo espiritual”, ou a chamada “relagdo ética” e/ou a “unido
ética”. Para Hegel, assim se pode chegar ao “amor e ajuda reciprocos”. En-
fim, sdo aspectos que se reiteram e acabam mostrando a coeréncia do
pensamento hegeliano.

No § 164 A, Hegel apresenta a “disposicao de espirito do amor” (die
Gesinnung der Liebe)®. No caso, analisa-se a “natureza do casamento” e o
“fim principal do casamento”, apresentando-o de novo como “algo ético”,
que se eleva acima da mera “contingéncia do sentimento e da inclinagéo
particular”. Em seguida, porém, apresenta-se a questdo da possivel “mais
alta inibicao e pretericdo do mero impulso natural”, através, por exemplo,
do pudor, da castidade e da continéncia, isto é, o dito “completo aban-
dono reciproco”. Ora, para Hegel, isso “desuniria a disposicao de espirito
do amor e, enquanto algo estranho, iria de encontro a intimidade dessa
unificacdo”. A saber, a falta de sexo ndo iria permitir, assim, “o verdadeiro
e o ético da relagao e o reconhecimento da unido enquanto uma [unido]
ética”, pois seria algo que “antes nega o ético do amor”*.

% Ibidem. § 164.p. 177.7/315.

2 Aexpressdo ocorre, também, em HEGEL. Niirnberger und Heidelberger Schriften, § 192 [TP]: “[...]
cada um recebe essencialmente, a partir da disposi¢do de espirito do amor, o que lhe pertence
emsi”. (4/62).

30 HEGEL. FD. 2010.§ 164 A. p. 176-117. 7/316.
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Ora, no § 164 Z, consta uma contundente critica a Friedrich Sch-
legel, o qual, em Lucinde, defendeu “que a conclusdo do casamento se-
ria algo supérfluo e uma formalidade que poderia ser omitida, porque
o amor € o substancial e inclusive perde valor por esta celebracdo”, pois
supostamente se perderia “a liberdade e intimidade do amor”*'. Porém,
para Hegel, isso se trata muito mais de suposta “argumentacdo que nao é
estranha aos sedutores”, 0s quais anseiam a mera “entrega fisica” da “jo-
vem”, o entdo designado “abdicar de sua honra”; e, para Hegel, “portanto,
a exigéncia é que o amor receba a figura do casamento e que os diversos
momentos, que estdo no amor, adquiram a sua relacao verdadeira e racio-
nal entre si”*%

Nos §§ 165 a 171 ndo ocorre literalmente o conceito de amor. Mas,
no § 166, fala-se da dita disposicdo de espirito ética, sendo no caso a da
“piedade”®; depois, no § 171, fala-se da disposicdo de espirito ética “ain-
da imediata”, a qual, para Hegel, na familia, enquanto amor, “esta aberta”
a “particularizacdo e contingéncia”*. Sobre isso, é importante ver que o
conceito de “sittliche Gesinnung” ocorre ainda no § 137 A, em que Hegel
afirma que, em seu “tratado”, o “ponto de vista moral” ou da Moralidade é
diferenciado do “ponto de vista ético” ou da Eticidade; que a “consciéncia
moral formal” é diferente da “consciéncia moral verdadeira”, a qual “esta
contida” na “disposicdo de espirito ética”*. Inclusive, no § 137, declara-
-se ainda: “A consciéncia moral verdadeira é a disposicao de espirito, a
de querer o que é bom em si e para si”*®. Por fim, ocorre no § 207, em que
consta: “a disposicdo de espirito ética, nesse sistema [da sociedade civil-
burguesa], sdo a retiddo e a honra do estamento”. Além disso, é neces-
sario registrar a ocorréncia de “disposicao de espirito politica” (politische
Gesinnung), nos §§ 267 e 268, no caso, exposto como “patriotismo”, um
querer que se tornou habito*. E isso remete ao que constano § 151: “Mas,
na identidade simples com a efetividade dos individuos, o ético aparece

% Idem.§ 164 Z.[TP]. 7/317.

2 Ibidem. § 164 Z. [TP]. 7/317-318.

3 Ibidem. § 166.p. 179. 7/319.

% Ibidem.§171.p. 181. 7/324.

% Ibidem. § 137 A. p. 149-150. 7/255.

% Ibidem. § 137. p. 148. 7/254.

97 Ibidem. § 207. p. 202. 7/359.

% Tbidem. § 267 e § 268. p. 239 e p. 240. 7/412 e 7/413.
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como modo de acao universal deles como costume, — o hdbito deles como
uma segunda natureza, que é posta no lugar da vontade primeira mera-
mente natural”®. Em suma, para Hegel, o ser humano, dada sua capacida-
de racional, deveria, logo, comportar-se de acordo com a sua “segunda na-
tureza” (§§ 4 e 151) ou a sua “natureza espiritual” (§§ 49 A e § 264), ndo
apenas conforme sua primeira natureza, meramente natural ou animal.

Assim, disposicdo de espirito ética significa algo elevado a costume
(Sitte), habito (Gewohnheit), virtude (Tugend), etc. Ora, Hegel mostra, com
isso, todo o percurso desde o querer com saber (Wissen) ou a consciéncia
(Bewusstsein), passando, depois, pela consciéncia moral (Gewissen) subje-
tiva até a disposicao de espirito ética (sittliche Gesinnung).

Trata-se, entrementes, de buscar a denominada perfeicdo ou ple-
nitude do amor (§ 164 A), que, em Hegel, envolve o amor sexual. Mas, no
caso, destaca-se novamente toda a complexidade do conceito de supras-
sumir (aufheben) o amor, pois o seu aspecto sexual ou da mera paixdo
deve ser, em parte, negado (principalmente sua particularidade e contin-
géncia), conservado e, também, elevado. Afinal, Hegel fala: “mas, o amor é
sentimento”, porém tal unidade ndo deve ser somente “condicionada pelo
sentimento”. Trata-se ndo de qualquer amor, mas de amor ético, apresen-
tado literalmente, por Hegel, no § 172:

Mediante um casamento se constitui uma nova familia, que é algo
autonomo para si frente as linhagens ou casas de que provém; a
unido dessas tem por fundamento a consanguinidade natural, mas
a nova familia tem por fundamento o amor ético [sittliche Liebe].*°

0 § 172, dltimo no ambito da secao “B. O Patrimonio da Familia”,
ressalta que o casamento, enquanto constitui “uma nova familia”, ndo tem
um fundamento qualquer, mas sim o amor ético, formando inclusive uma
“conexio essencial com sua relagdo matrimonial”*..

No § 173, ja na secdo “C. A Educacdo dos Filhos e a Dissolucio da
Familia”, Hegel registra:

A unidade do casamento, que enquanto substancial é apenas intimi-
dade e disposicdo de espirito, mas que, enquanto existente, é separa-

% Ibidem. § 151. p. 171-172. 7/301.
9 Ibidem. § 172. p. 181. 7/324.
1 Ibidem. § 172. p. 181. 7/324.
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da entre os dois sujeitos, torna-se com os filhos, enquanto unidade
mesma, uma existéncia sendo para si e objeto, que eles amam como
seu amor, como seu ser-ai substancial*?.

No § 173 Z, logo em seguida, consta:

Entre homem e mulher a relagio de amor ainda nio é objetiva; pois
se o sentimento é também a unidade substancial, assim esta nio
tem qualquer objetividade. Uma tal [objetividade] os pais somen-
te alcangam nos seus filhos, nos quais eles tém diante de si toda a
unido. A mie ama no filho o marido, este naquele a esposa, ambos
tém nele seu amor ante si. Enquanto que no patrimoénio a unidade
esta apenas numa coisa exterior, nos filhos ela esta em algo espiri-
tual, em que os pais sdo amados e eles os amam.*?

No caso, consta que o casamento, enquanto “relacdo de amor”, ape-
nas realmente se torna objetivo, com objetividade, quando os pais tém
filhos. Mas, e os casais que nao podem ter filhos? Trata-se de adendo e ndo
observacdo de Hegel, que pode envolver certa ddvida sobre se realmente
é algo que ele disse ou ndo. Mas, parece que, para Hegel, de fato, toda fa-
milia deveria ter filhos, mas talvez podendo ser filho(s) adotivo(s).

Nos § 174 e § 174 Z, fala-se do amor dos pais para com os filhos.

No § 175, Hegel afirma:

As criangas sdo em si livres, e a vida é apenas o ser-ai imediato des-
sa liberdade, por isso elas ndo pertencem a outros nem aos pais
enquanto coisas. A respeito da relagdo familiar, sua educagdo tem
a determinacao positiva de que a eticidade seja levada nelas até o
sentimento imediato, ainda sem oposicdo, e que o animo tenha ali
vivido seu primeiro viver no amor, na confianca e na obediéncia en-
quanto sdo o fundamento da vida ética [...].**

Novamente o “amor”, junto com a confianca e a obediéncia, é expos-
to como “fundamento da vida ética”. Para Hegel, assim, a “relacdo familiar”
deve ter como fundamento o amor.

Sobre isso, no § 175 Z consta:

2 Ibidem. § 173.p. 182. 7/325.
%3 Ibidem. § 173 Z. [TP] 7/326.
“  Ibidem. § 175. p. 182. 7/327.
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Enquanto crianca o ser humano precisa ter tido circulo de amor
e de confianca nos pais, e o racional precisa nele aparecer como
sua subjetividade mais propria. Na primeira época, é importante
principalmente a educagdo da mae, pois a eticidade enquanto sen-
timento precisa ter sido plantada no filho. Observe-se que no todo
os filhos amam menos os pais do que os pais [amam] os filhos, pois
eles enfrentam e fortificam a independéncia, assim, possuem os
pais atras de si, enquanto que os pais colocam neles a objetividade
objetiva de sua conexo.*

Destaca-se o dito “circulo de amor e de confianca” para fortificar,
fortalecer ou robustecer a progressiva independéncia ou autonomia das
criangas.

Nos §§ 176 a 179, ndo consta literalmente o conceito de amor.

No § 180 A, altimo § da secdo familia, fala-se sobre “amor, venera-
¢d0” para com ex-membro ou antigo membro, isto é, um defunto ou um fa-
lecido da familia; e, em seguida, Hegel declara: “O amor, o momento ético
do casamento, é enquanto amor um sentimento para com os individuos
presentes, efetivos, ndo para com algo abstrato”®. Sdo aspectos expostos
frente ao processo de “dissolugao natural da familia” (§ 178), mediante a
morte dos seus membros, lembrando que existe ainda o processo de “dis-
solugdo ética da familia” (§ 177), mediante a constituicdo constante de
novas familias, e ainda o processo de dissolugao juridica ou legal do casal,
via “o separar do casamento”’ (§ 176), isto é, o divorcio.

Assim sendo, dos §§ 158 a 180, Hegel apresenta a se¢do ou a figura
da familia, expondo as principais nog¢des ou caracterizacdes de seu con-
ceito de amor, e nos §§ 181 e 181 A, Hegel efetua a “passagem da familia
a sociedade civil-burguesa”, comeg¢ando pela “pluralidade de familias”, de-
pois, a “ampliacdo da familia” e, em seguida, a “reunido de comunidades
familiares dispersas”*®, mostrando que a familia e 0 amor persistem na
Eticidade, seja na sociedade civil-burguesa e/ou no Estado. Sdo aspectos
diversos e complexos que ndo convém aqui apresentar e analisar.

Depois disso, o termo amor ainda ocorre algumas vezes na Filosofia do
Direito.

% Ibidem. § 175 Z. [TP] 7/329.

*  Ibidem. § 180 A. p. 185 e 187. 7/333 e 7/336.
47 Ibidem. § 176. p. 183. 7/329.

4 Ibidem. § 181 e § 181 A. p. 188. 7/338.
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No § 203 A, como ja vimos, defende-se a dita “delimitagcdo do amor
sexual ao casamento”.

No § 213, fala-se sobre “relacoes éticas, que repousam sobre o ani-
mo, o amor, a confianca”®. Reitera-se, assim, aspecto ja apresentado.

No § 242, o amor é apresentado, junto com o animo, como algo sub-
jetivo, particular, natural.

No § 270 A, ao apresentar e analisar “a relacdo entre religido e Es-
tado”, afirma-se: “A religido é a relacdo com o absoluto, na forma do senti-
mento, da representagdo, da fé”; isto é, ndo na forma do conceito, da razao;
mas, diante disso, ha “os que querem, contra o Estado, permanecer na
forma da religido”; ora, o possivel problema aqui é tornar “algo subjetivo”,
por exemplo, “o objetivo e o universal”, isto é, “as leis”, que deveriam ser
“determinadas como subsistentes e validas”; e tudo porque, no assim de-
nominado “fanatismo religioso”, antes se prega: “ao justo nao é dada ne-
nhuma lei; sede piedosos e, assim, podereis empreender o que quiserdes,
- vOs podereis entregar-vos ao vosso arbitrio e a vossa paixdo proprios”;
todavia, com isso, em suma, “leis e institui¢des” sdo entregues “a instabili-
dade, a inseguranca e a desorganizacdo”; ora, trata-se, segundo Hegel, do
problema de permanecer na mera “forma do sentimento e da fé”, da mera
“fé e sentimento”, no mero “arbitrio e paixdo” ou, ainda, no mero “opinar
e do bel-prazer do arbitrio”®. Além disso, nesse contexto, Hegel afirma:

Mas, na medida em que esse comportamento negativo nao fica uma
mera disposicdo de espirito interna e um ponto de vista interno, po-
rém se dirige a efetividade e nela se faz valer, surge [entdo] o fanatis-
mo religioso, que, como o fanatismo politico, bane todas as institui-
¢coes do Estado e todo ordenamento legal como limites restritivos e
inapropriados a infinitude interior do animo e que, com isso, bane
a propriedade privada, o casamento, as relagdes e os trabalhos da
sociedade civil-burguesa etc., enquanto indignos do amor e da liber-
dade do sentimento.*

Para Hegel, filosofia e Estado se ddo na “forma” do “pensar e con-
ceito”; portanto, diferente da religido®, pois “em seu principio, essencial-

4 Existe também HEGEL. FD. § 213 Z. [TP] “Nas mais elevadas relagdes de casamento, amor, reli-
gido, [...]" (7/366).

% HEGEL. FD.2010.§ 270 A. p. 240-252. 7/414-427.

51 Idem. § 270 A. p. 244. 7/418-419.

52 Maiores detalhes conferir: KONZEN, P. R. A relagdo entre Estado e Religido em Hegel, p. 39-62.
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mente, o contetildo ndo permanece na forma do sentimento e da fé, porém
pertence ao pensamento determinado”.

No § 272 A, sobre isso, afirma-se que existem os que querem filoso-
far a partir “do animo, do amor e do entusiasmo” e ndo, como deveriam,
a partir “unicamente do conceito”; ora, para Hegel, “nada sabem e nada
querem saber os que opinam falar a partir do entusiasmo e do amor”*.

No § 286 A, afirma-se que o “amor do povo”, o “carater” e o “jura-
mento” podem ser consideradas “garantias subjetivas”, mas que ao falar
de “constituicdo” se trata apenas de “garantias objetivas, de instituicoes”.
De novo, a critica a aspectos apenas subjetivos.

No § 306, fala-se do direito de todo cidadado de dispor livremente de
sua propriedade, mas que ela, ao ser transmitida aos filhos, deveria se dar
“segundo a igualdade de amor”. Trata-se, assim, do patrimonio da familia
e do igual direito de heranga®.

No § 359, penultimo paragrafo da Filosofia do Direito, a triade “fé,
amor e esperanga” é apresentada enquanto sentimento, proprio da sub-
jetividade, mas que deve (ou deveria), porém, vir a se “elevar” a “efetivi-
dade e racionalidade autoconsciente”; e, com isso, vir a sair do “reino”
do “arbitrio rude” ou da “barbérie dos costumes”?’. Trata-se, de novo, de
aspectos ja reiterados.

Enfim, sdo as ocorréncias do termo amor>® na Filosofia do Direito>,
expondo e esclarecendo o pensamento de Hegel.

% HEGEL. FD.2010.§ 270 A. p. 250. 7/425.

st Idem.§ 272 A. p. 255. [TP] 7/432-433.

55 Ibidem. § 286 A. p. 271. 7/457.

56 Ibidem. § 306. p. 285. 7/475.

5 Ibidem. § 359.p.313.7/511-512.

5 Além das citadas, h4 ainda ocorréncias em adendos, como, por exemplo, no § 7 Z (7/57) e §
33 Z (7/90-91), que ndo citaremos aqui, e ha duas notas de rodapé, a n? 6 e n? 90, que fazem
referéncia a implantagdo de uma suposta lei, expressa pelo Sr. von Haller, que pregava: “Ame teu
proximo e aproveite-o no que tu puderes.”. Trata-se, claramente, de uma critica.

5 Por questdo de espago, ndo apresentaremos aqui informagdes sobre o conceito hegeliano de
amor em outras obras de sua Filosofia do Espirito Objetivo; a saber, 3.1.1. O Conceito de Amor
nos Escritos de Nuremberg e Heidelberg; e 3.1.2. 0 Conceito de Amor na Enciclopédia das Ciéncias
Filosoficas. Nem apresentaremos dados sobre KONZEN, P. R.. Apresentac¢do e Tradugdo das Cartas
Poemas de Amor de Hegel para sua Noiva Marie von Tucher. Porém, sobre isso, serd publicado,
em breve, um texto revisado e ampliado.
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CONCLUSAO

Apés apresentar e analisar o pensamento filos6fico de Hegel sobre
o conceito de amor ético é surpreendente o grau de rigor e de coeréncia
do autor com o todo de sua Filosofia do Direito ou de sua Filosofia do
Espirito Objetivo, ressaltando sempre sua defesa intransigente da liber-
dade e nao da libertinagem (sem responsabilidade), da vontade livre e
nao da arbitrariedade, etc. Afinal, expor o amor ético ou a disposicdo de
espirito do amor como disposi¢do de espirito ética demonstra sua preo-
cupacdo constante com a busca cada vez maior de amor autoconsciente,
que envolva respectiva autoconsciéncia e, assim, de autodelimitacdo ou
de autodeterminacao, de alguém independente ou auténomo, com inde-
pendéncia ou autonomia. Afinal, em Hegel, amar nao é [poder] fazer sim-
plesmente o que se quer, pois isso ndo permitiria constituir ou vivenciar
efetivamente uma relacao ética. Contudo, entrementes, isso ndo significa
a rejeicdo do amor, tal como nado é o da liberdade. Ora, trata-se, antes,
para Hegel, do efetivo amor e nao de mero sentimento natural, meramen-
te subjetivo, passional. No caso, é como a efetiva liberdade e ndo do mero
arbitrio ou do simples bel-prazer. Inclusive porque Hegel declaradamente
amou sua esposa, sua familia e estimulou a vivéncia do amor ético.

Sobre a atualidade ou a relevancia do conceito hegeliano de amor
ético, podemos constatar sua importancia e sua total coeréncia para com-
preender a sua Filosofia Politica, sobretudo em relacdo as chamadas
disposicdes de espirito éticas, pois além do amor, existe igualmente a de
honra e de retidao, nas corporagdes ou na sociedade civil-burguesa, e a de
disposicdo de espirito politica, de patriotismo, no ambito da vida ptublica
ou do Estado. Em Hegel, isso tudo se forma a partir do assim chamado
espirito do povo, do espirito do tempo e, também, do espirito do mundo.

Sobre a pertinéncia ou ndo do conceito hegeliano de amor ético,
em especial por envolver o processo de suprassuncao, isto é, de negacao,
conservacao e elevagao, trata-se claramente de elemento questionavel, en-
volvendo controvérsias. Ora, a questdo é que o amor ético de Hegel nao
é qualquer amor, sobretudo ndo é um mero sentimento, algo meramen-
te subjetivo, fruto da contingéncia das paixdes e do bel-prazer temporal
particular, da contingéncia do sentimento e da inclinagao particular, do
impulso natural, da paixdo, vinda somente do dnimo, do entusiasmo e/
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ou do coracdo. Alias, tais aspectos sdo, em parte, negados, conservados e
elevados para poder constituir e manter a chamada relagao ética de amor.
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A Familia em questao: uma abordagem
hegeliana

Marly Carvalho Soares
(UECE)

INTRODUCAO

Esta pesquisa parte da situacdo conflituosa da familia no seu de-
bate contemporaneo, e, também pelo descaso dos filésofos em nio dar
atencdo para a familia como questiona Paulo Meneses: “O que poderia
deslocar a atengdo dos filésofos para a familia?” (MENESES, 2001, p. 183-
195). Varias hipoteses foram colocadas, suspeitando até da tradicao celi-
bataria dos grandes fil6sofos, tanto assim que o primeiro a romper essa
tradicdo, Hegel, foi também o primeiro que deu um razoavel espaco filo-
sofico a familia. O que nos conduz entdo a uma reflexdo mais sistematica
que envolva a tradicdo e a atualidade e, tem como objetivo compreender
e refletir sobre a idéia de familia no quadro teérico da filosofia hegeliana,
enquanto “substancialidade imediata do espirito”, procurando analisar a
seguinte pergunta. Por que Hegel teve esse interesse pela familia? E a con-
siderou a primeira raiz ética do Estado?

Tal resposta implica desenvolver a estrutura e o movimento da fa-
milia enquanto unidade dialética, enquanto instituicao de formacgao base-
ada na afetividade, no respeito, no sentido de pertenca e como momento
imediato da efetivacao da liberdade. Procuramos tecer algumas conside-
racdes sobre o sentimento do amor e o consentimento livre dos conjuges
que é o fundamento da primeira comunidade ética, sobre a fortuna e a
hierarquia familiar, sobre a educacao enquanto formadora do individuo,
onde emerge a personalidade livre e, explicitar os direitos fundamentais
dos sujeitos da familia.

Todo o processo formativo tem inicio nessa organizagao originaria
que envolve o particular e o universal embora ainda numa forma imedia-
ta porque fundada no sentimento e nio na razdo. Além do mais, Hegel

Correia, A;; Debona, V;. Tassinari, R. Hegel e Schopenhauer. Colegdo XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 146-54, 2017.



A FAMILIA EM QUESTAO: UMA ABORDAGEM HEGELIANA

a coloca como uma das figuras da eticidade, orientada por dois princi-
pios: o natural e o ético. O natural regula-se pela sensibilidade e o ético
pela liberdade. Essa totalidade, a familia, é tecida pelo método dialético,
pertence a esfera da eticidade e encontra-se na obra Filosofia do Direito
onde Hegel analisa o papel das institui¢des na formacgao e construcao da
cidadania, como também na Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas na es-
fera do espirito objetivo quando trata do individuo alicer¢cado no coletivo.

O resultado dessa investigacdo é uma maneira de ver a familia na
sua dissolug¢do natural e ética como origem da sociedade civil e como raiz
ética do Estado no itinerario légico-histérico da efetivacdo da liberdade,
sendo assim a nova semente do Estado, onde a liberdade é efetivamente
realizada. Mostra-se ainda que no cenario histérico politico atual a nova
configuracdo a respeito da familia abala os fundamentos da familia tra-
dicional, mais por outro lado, apresentam novos desafios e enriquecem
o estatuto ontolégico da familia na sua forma e no seu contetdo a partir
dessas novas vivéncias familiares. O que justifica ainda, a aquisicao de
diversos discursos multidisciplinares que auxiliem na analise e compre-
ensdo dessa unidade originaria.

Refletir e dialogar sobre a familia constitui um dever e um desafio.
Dever porque os individuos tém o casamento como destino objetivo e de-
ver moral e a familia apresentam-se como a primeira raiz ética do estado,
do coletivo na efetivacdo da liberdade e, desafio diante dos novos apelos e
configuracdes da familia que se apresentam no momento atual envolvendo
mudancas no bioldgico, no direito e no ético. Seguiremos o procedimento
dialético com vistas a solucdo de uma dificuldade que se apresentava na
reflexdo ou, mais geralmente, no dialogo, a existéncia de oposi¢oes. As opo-
sicdes surgem ao longo de seu caminho, e esse caminho é um superar ou
suprassumir de oposi¢cdes. Partiremos do dado (empirico) ao conceito, isto
€, a uma idéia ultima que integra todos os seus momentos, cuja finalidade é
a demonstracdo da verdade que é revelada no logos.

Na familia trata-se, portanto da ontologia da pessoa humana e
da Ontologia do agir humano. Conjuga-se metafisica e Etica. Queremos
exemplificar e justificar o uso da dialética nos textos da obra Filosofia do
Direito de Hegel no contexto da Moralidade objetiva ou na eticidade fo-
cando os direitos humanos no ambito da familia, ou seja, o direito fami-
liar. A familia enquanto instituicdo de formag¢do baseada na afetividade,

47



MARLY CARVALHO SOARES

no respeito e no sentido de pertenga. Que papel Hegel atribui a familia?
Pode-se constituir a familia, primeira instituicao ética, nos seus trés ele-
mentos fundamentais: o casamento; os bens (propriedade) e a educacio
das criancas.

I. 0 CASAMENTO, COMO FIGURA DA PRIMEIRA COMUNIDADE ETICA:
0 RECONHECIMENTO RECIiPROCO. (FD,§161)

0 casamento ndo é uma relacdo de contrato e, por isso ja supera a
relacdo construida no Direito Abstrato onde Hegel mostra a formacdo da
pessoalidade, isto é, a imagem do eu, enquanto uma pessoa. O casamento
vai mais além e se constitui como a esfera da pessoalidade e do consen-
timento livre. Trata-se de uma relacao a dois, onde a chave sera o reco-
nhecimento. Sdo dois individuos que se constituem em duas vontades e
se relacionam pelo reconhecimento livre de ambos. Hegel considera os
direitos da pessoa a vida e a condicao de liberdade como inalienaveis e
imprescritiveis, dependem do fato de que o corpo e a vida de uma pessoa
constituem um dominio exterior que é inseparavel da prépria pessoalida-
de. (FD § 66). Neste caso, nega-se qualquer relacdo de dominacao. O ca-
samento é uma instituicdo ética, fundada, portanto, ndo na coer¢ao, mas
na liberdade.

No casamento a liberdade se amplia. Dai, a insisténcia de Hegel em
dizer, que € a primeira instituicdo ética. Cujo ponto de partida é a concre-
tizacdo da liberdade subjetiva no caminho da liberdade objetiva. O de-
safio colocado para Hegel é como reconciliar os aspectos sensiveis e os
aspectos racionais da natureza humana, enquanto homem e mulher.

Deve-se destacar que o individuo na familia ja se reconhece como
membro familiar e ndo mais como pessoa isolada. Ja é participante da vida
ética. O sentimento de pertenca ja se faz presente, pelo qual o individuo
se sente parte de algo maior que o transcende, a totalidade ética. Ndo se
trata mais da “pessoa”, (Direito Abstrato) nem do “sujeito” (Moralidade)
como bem lembra Denis Rosenfield (1983 p. 146). Essa totalidade inicia-
-se na relacao intima do homem e da mulher, isto é, no reconhecimen-
to reciproco matrimonial. Observa-se, entdo, que o casamento enquanto
“relacdo ética imediata” figura-se na vida natural, a realidade do género,
a propagacdo e perpetuacdo da espécie. Nao quer dizer isso entretanto,
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que o casamento se resuma somente a pura reprodugcio da espécie. E uma
forma comunitdria, e cada um doando-se ao outro, se sente como mem-
bro da familia e se abre para o movimento de diferenciacao. Hegel busca
constituir uma unidade familiar que possa vir a ser uma base s6lida para
o desdobramento da vida ética. Hegel é prudente em ndo reduzir o casa-
mento somente ao processo natural, mas sobretudo, ao conceito da vida,
primeira manifestacao da idéia (FD, §161).

E importante ressaltar ainda nessa realidade do casamento o ele-
mento subjetivo do amor. Onde cada renuncia feita em prol do outro
cdnjuge no compromisso de levar uma vida a dois alimenta e produz a
consciéncia de participar de uma unidade espiritual. Esse viver espiritual
alarga-se em outras comunidades formativas, como a escola, a igreja e o
estado e, estd acima da contingéncia das paixdes e dos desejos momenta-
neos. ( FD, §162). Mas mesmo assim, ainda surge nesta relacao a figura do
pai de familia, com destaque na hierarquia familiar, segundo uma divisao
de tarefas a qual todos os membros devem obediéncia.

I1. OS BENS DA FAMILIA E A DISSOLUCAO DA FAMILIA

Evidenciada a configuracdo da familia na sua estrutura e desenvol-
vimento natural e ético, Hegel aponta para um fundo comunitario que se
apresenta na forma de uma propriedade, ou um patrimoénio familiar que
garanta a efetividade de seu ser ai. Por isso essa fortuna torna-se uma
condicdo e exigéncia fundamental na construgdo da familia assegurando
os direitos basilares de seus filhos, a saber, de ser alimentados e educados
pela fortuna coletiva da familia (FD § 182). Nao se trata mais das necessi-
dades particulares e egoistas de uma individualidade, cujo fim é a explo-
racdo e a exclusdo com o outro, o que mais adiante vai constituir o tecido
da sociedade civil burguesa. (FD §170).

Cada membro tem o direito de dispor de uma parte dos bens comu-
nitarios sob a condi¢do de que ndo se trate de uma apropriacgao individual,
pois o patrimonio individual é o bem de todos. Trata-se de uma unidade
espiritual que se perpetua no seu desenvolvimento ético, que supere toda
diferenciacdo natural. Parte-se do dado empirico para o conceito, que é
a efetivacdo da liberdade, superando as escolhas e inclina¢des naturais.
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Apresenta-se ainda, que a figura masculina por varias razdes histo-
ricas se torna publica e politica, assumindo um poder que exclui as mu-
lheres da vida econdmica e politica. A hierarquia familiar impossibilitou
assim a condigdo livre de cada pessoa como foi tracado no objetivo pri-
meiro do reconhecimento mutuo de todos. Dai se conclui o limite dessa
primeira raiz ética do estado.

Convém destacar ainda neste contexto, como bem afirma Hegel, a
imoralidade das Instituigdes romanas quanto ao desconhecimento do di-
reito do casamento e, conseguintemente do direito dos filhos. Permite a
venda dos filhos, como se fosse propriedade dos pais e também legitima
a superioridade do pai em relacdo a mae justificando uma relacao de es-
craviddo, impossibilitando também a posse da heranca, pela mulher-mae.
Dai se confirma que a familia, como pessoa juridica, sera representada
perante os outros pelo o homem, que é o seu chefe. O que prova que esta
relacdo ainda esta presa a particularidade e a contingéncia. (FD § 171).

Esse destaque de primazia da particularidade, do homem ou da
mulher pode levar também ao rompimento do casamento. Ha a possibi-
lidade da dissolugio juridica, comumente chamado de divércio, eviden-
ciando assim que o casamento. “Assim como ndo pode haver coacdo que
obrigue ao casamento, assim ndo ha laco de direito positivo que possa
manter reunidos dois individuos quando entre eles surgem sentimentos
e acdes opostas e hostis” (FD §176).

III. A FAMILIA E AS CRIANCAS: ALIMENTACAO E EDUCACAO

A transmissdo da vida constitui um elemento fundamental na mis-
sdo da familia. Os conjuges sabem que sdo cooperadores na tarefa de
transmitir a vida e de educa-la, constituindo o casamento em um mo-
mento de interioridade, exterioridade e existéncia. Hegel esclarece que o
casamento adquire unidade enquanto substancial, através da intimidade
e do sentimento, ja como existéncia distingue-se em dois sujeitos e que
posteriormente se convertera com os filhos em amor que os pais os tém.
Os filhos por sua vez possuem direitos préoprios, desse modo, ndo sdo vis-
tos como pertencentes aos pais nem muito menos como simples objetos
ou propriedades. Mas devem ser alimentados e educados com os bens
coletivos da familia. (FD, § 174).
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Vale ainda lembrar a critica que o filésofo faz ao direito romano no
que diz respeito a escravidao das criangas, sendo por ele considerado um
“desvio” na Eticidade. Conforme orienta: “a situacdo da escravatura das
criangas é uma das instituicées que mais corrompem a legislacdo romana.
Este desvio da moralidade objetiva para a vida mais intrinseca e mais fra-
gil é um dos mais importantes elementos para compreender o carater dos
romanos na Histdria Universal e a tendéncia para o formalismo juridico”
(FD,§175).

As criancas também sdo consideradas por Hegel, apesar de sua
pequena estatura em desenvolvimento seres livres e que nido perten-
cem a ninguém. Conforme sugere no § 175 da Filosofia do Direito: “sdo
as criangas em si seres livres e a sua existéncia é sé a existéncia imediata
dessa liberdade. Nao pertencem, portanto, a outrem, nem aos pais, como
as coisas pertencem ao seu proprietario”. Pelo fato de serem livres, elas
também tém direitos. Surge entdo uma relacdo de direitos. Se por um
lado os filhos aparecerem com seus respectivos direitos de alimentacao e
educacao fundados na fortuna coletiva da familia, por outro lado os pais
possuem também o direito sobre o livre arbitrio dos filhos na medida em
que os mantém na disciplina e na educacao. Para tanto, Hegel diz que “o
dever dos pais para com os filhos é velar pelo seu sustento e educacao; o
dos filhos, obedecerem até se tornarem autéonomos e honra-los durante
toda a sua vida” (PE, § 175).

Como ja exposto acima, Hegel destaca nesta dialética de direitos, o
da educacdo e da alimentagao. A educacao como um direito, ja é intrinse-
co na crianca. Isso ocorre pelo simples motivo de que a propria crianca
tem um sentimento de insatisfacdo (descontentamento) com seu estado
atual, ou seja, “com aquilo que é”. A crianca tende para o exterior e para
a vida adulta, a qual compreende como a mais elevada. Temos aqui a real
necessidade da educacao, sendo esta fundada no fato de sermos compre-
endidos como seres em construcdo, e ndo simples arcabougos inatos. A
razdo deve ser trabalhada e cultivada, seja pelos exercicios ou por ensina-
mentos para que s6 assim possa progredir com um todo, a saber, lenta e
progressivamente, de um grau de conhecimento a outro. A educac¢do das
criancas é uma prioridade, pois nelas, formam-se os futuros membros de
uma comunidade. A cidadania ja tem como alicerce a vida familiar e o
futuro estado ético.
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E importante assinalar o duplo carater que a educagio assume em
Hegel, isto é, por um lado sua positividade e por outro lado sua negati-
vidade. Dessa forma, a educacdo proporciona de imediata a moralidade
objetiva que é baseada na “Confianca e obediéncia”. Em seguida tem a
educacdo o papel de conduzir as criancas até a autonomia e a “persona-
lidade livre”. Contudo, ndo é mansa nem pacifica a questdo da educacio
em Hegel Através da educacdo dos filhos temos como resultado uma das
vias de desagregacao familiar, isto é, o surgimento da dissolugdo ética.
Esta que se estabelecem quando as crianc¢as alcangam o grau de maturi-
dade da maioridade e sdo consideradas agora capazes de propriedade. In-
clusive sendo reconhecidas como pessoas juridicas tendo o direito tanto
de propriedade particular, como também, o direito de constituirem uma
nova unidade familiar.

E preciso insistir também no fato de que perante a composicio da
“nova unidade familiar”, a “antiga formacao familiar” dos individuos passa
a ser condicao de origem e de ponto de partida, e tem o carater de recuar
em relacdo a nova familia constituida que se apresenta agora como o seu
substancial. Com efeito, temos pelo casamento uma nova familia que, em
face dos clas o casas de que saiu, é algo de independente para si. A unido
com aquelas se funda no parentesco natural do sangue, ao passo que a nova
familia se funda na realidade moral objetiva do amor (FD, § 177).

Portanto, através da constituicdo desta nova unidade familiar, te-
mos a possibilidade de elevar o parentesco inicialmente natural e con-
sanglineo das rela¢des familiares a esfera da unido livre e do amor ético
entre os individuos.

E bem verdade que vimos que a fortuna familiar possibilita a efeti-
vacdo dos direitos dos filhos, mas ela também traz consigo a sucessdo, ou
seja, o aparecimento da heranca. Esta que tem sua origem na dissolucdo
natural familiar, geralmente ocasionada pelo falecimento do pai. Neste
sentido, deve-se dizer que com a “dispersao da familia” é restituida a von-
tade individual, isto é, o arbitrio perante o uso da fortuna. Ndo quer dizer
isso, entretanto, que o testamento tenha seus alicerces no querer egoista,
ou nas contingéncias, mas sim no direito substancial da famfilia. O ponto
central da heranca é a compreensao de que ela é uma fortuna coletiva e
nao particular. Portanto, se pde como um total desprezo a relacido fami-
liar, 0 pensamento que consiste em apontar que por motivo, pertenceria
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aquele que o reivindica por primeiro. A regulamentacdo desta apropria-
cdo é constituida pelas leis positivas tendo como referencial a defesa da
ordem e do direito substancial da familia.

Com efeito, quando Hegel expde a dissolucao da familia, ndo sig-
nifica que ele defenda sua aniquilacdo completa, mas sim que a familia
divide-se em uma pluralidade de outras familias e que estas mantém re-
lacdes entre si. Estas familias passam a se reconhecerem como pessoas
concretas e independentes, estabelecendo consequentemente relagoes
“extrinsecas” umas com as outras. Passa-se entdo, ao segundo momento
constitutivo da Eticidade, a saber; a sociedade civil burguesa. Aqui as rela-
cOes estabelecidas entre particularidade e universalidade sdo apenas ma-
neiras formais e abstratas. Conseqiientemente temos como resultado na
sociedade civil burguesa a perda da eticidade. Neste especifico momento
constitutivo da familia conclui-se que persiste 0 movimento ascendente
do aspecto natural ao ético. O que implica afirmar que o espirito, enquan-
to familia é o espirito que sente. Esse predominio do natural em todas as
suas modalidades exige uma superacdo em busca de uma vida ética.
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1.3. FILOSOFIA DA NATUREZA



Pensar a natureza: uma analise da relacao
entre pensar e natureza na filosofia hegeliana

Tomas Farcic Menk
(UFRGS)

INTRODUCAO

Este artigo propde estudar a ampliacdo da Ciéncia da Légica para a
Filosofia da Natureza. O ponto unificador destes dois elementos da filoso-
fia hegeliana, segundo nossa proposta, é a ideia absoluta, ideia esta que
nao se caracteriza por “possuir tudo que existe”, mas sim, por proporcio-
nar a possibilidade de racionalizar tudo que existe, ou ainda, de mostrar
a interioridade racional de tudo que existe, portanto, possibilitando tam-
bém a racionalizacdo da natureza.

Para realizar este trabalho focamos nossa leitura no capitulo da
Ideia Absoluta da Ciéncia da Légica de 1812-1816 e do primeiro livro da
Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas em Compéndio, e na introdugdo da
Filosofia da Natureza, segundo livro da Enciclopédia das Ciéncias Filoso-
ficas em Compéndio de 1830. A nossa proposta de unificacdo destes dois
elementos, légico e natureza, é fundamentado no argumento de que a
ideia absoluta é um discurso especulativo capaz de racionalizar e unificar
saber e ser, e, enquanto sistema, conceitualiza filosoficamente as particu-
laridades deste sistema, no nosso caso, a Filosofia da Natureza.

Tratamos deste problema em trés etapas. Na primeira parte, anali-
samos a ideia absoluta distinguindo o légico da l6gica; na segunda secao,
analisamos como este discurso se relaciona com o natural, sem que o se-
gundo seja uma projecdo do primeiro, nem que o segundo possua elemen-
tos inacessiveis ao primeiro, ou seja, que o légico consiga conceitualizar o
natural sem ser uma imposicdo que nio respeite a vitalidade proépria da
natureza; na terceira secdo, tragcamos um panorama das outras leituras
existentes acerca deste tema e contraporemos a nossa, ou seja, inserimos
nossa leitura nos debates mais atuais acerca do tema.

Correia, A;; Debona, V;. Tassinari, R. Hegel e Schopenhauer. Colegdo XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 56-67, 2017.
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1 - 0 LoGIco

No capitulo da ideia absoluta da Ciéncia da Ldgica, o légico pos-
sui uma dupla acepcgao. Ele pode ser entendido como die Logik (a légica),
isto é, como processo de auto engendramento das categorias do ldgico; e
como das Logische (016gico), o universal que possui em sua interioridade
a logica (Die Logik) e pode exteriorizar-se e abarcar outros objetos, seja
natural ou espiritual. O l6gico (das Logische) possui, em sua interioridade,
as determinagdes da légica (die Logik) como momentos suprassumidos,
e, afirmar que o discurso especulativo do l6gico é capaz de conceitualizar
as particularidades do sistema, no caso a natureza, é afirmar a amplia-
cdo dos universais do légico (Das Logische) para o ser natural, pois o ser
natural possui as mesmas determinacoes de ser que a logica (Die Logik).
Ou seja, o discurso especulativo é a aplicacdo do saber do logico ao ser do
objeto particular natural, ou espiritual.

Quanto ao légico (das Logische) Hegel escreve: “O ldgico [das Lo-
gische] da ideia absoluta também pode ser denominado um modo [Wei-
se] dela; mas, na medida em que o modo [Weise] designa uma espécie
particular [Besondere], uma determinidade [Bestimmtheit] da forma, ao
contrario, o 16gico é o modo universal no qual todos os modos particula-
res estdo suprassumidos e envoltos” (HEGEL, CL 2, p. 264). O légico (das
Logische) é o universal no qual todos os particulares se encontram su-
prassumidos. Se considerarmos os momentos do sistema hegeliano (16-
gica, natureza e espirito) como momentos particulares de uma unidade
(do légico - das Logische) entao temos que todos estes momentos podem
engendrar um sentido, um significado, uma légica propria que esta no
ser deles e que pode ser pensada deles, ndo ha exame das condi¢des de
possibilidade de conhecimento, a ideia absoluta mostrou que ser e pensar
formam uma circularidade, o sentido existe nas coisas e no sujeito, como
em um circulo.

Enquanto ciéncia, a Ciéncia da Logica descobre os conceituais puros
deste l6gico, que, apos ter seu processo totalmente clarificado, é utilizado
como sintaxe e vocabulario do discurso especulativo sobre a realidade,
tanto a existente imediata (natureza), quanto aquela engendrada pelas
obras humanas (espirito). Quanto a logica (die Logik) Hegel a define da
seguinte forma:
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Aldgica, por conseguinte, expde o movimento de si da ideia absolu-
ta apenas como a palavra originaria, que é uma exteriorizagdo, po-
rém, uma exteriorizacdo que, como exterior, imediatamente novo
desapareceu, na medida em que é; a ideia é, portanto, apenas nesta
determinacio de si de se perceber a si, ela esta no puro pensamento,
onde a diferenca ainda ndo é nenhum ser outro, mas é e permanece
perfeitamente transparente para si (HEGEL, CL 2, p. 264).

A légica (die Logik) é o movimento apenas interno do légico (das
Logische). Em certo sentido, podemos afirmar que a Ciéncia da Légica de-
termina o légico por meio da ldgica, e apds esta determinagdo, é possi-
vel conceitualizar todos os particulares que sdo permeados pelo légico
enquanto universal ativo. Em outras palavras, o légico é desvendado e
determinado pela légica, na Ciéncia da Logica, e isso permite fazer uma fi-
losofia acerca de todas as outras coisas, sejam elas naturais ou espirituais.

Aqui se encontra uma tese forte do hegelianismo, que o légico (das
Logische) é o principio do discurso especulativo que pode “discursar”, ou
conceitualizar, acerca de tudo, de toda efetividade, pois ele é capaz, en-
quanto universal ativo, de descobrir a logicidade inerente as coisas reais,
seja natural ou espiritual. Portanto, o 16gico ndo é algo meramente subje-
tivo, mas também objetivo.

Nesse sentido, a Filosofia da Natureza ou a Filosofia do Espirito con-
siste no estudo do légico (das Logische) que subsiste no natural e a sua
relagdo com os objetos particulares destas filosofias. Se a Filosofia da Na-
tureza fosse uma exteriorizacao da légica (como die Logik e ndo como das
Logische), ela seria uma projecao subjetiva da légica, ou seja, a natureza
nao teria existéncia nenhuma nela mesma, sendo apenas produto de um
pensar. Por outro lado, sendo o natural uma apresentac¢do do ser outro do
l6gico (como das Logische), entdo se tem uma natureza auténoma, mas
que possui as leis logicas universais como propriedades particulares suas.

Portanto, o l6gico (Das Logische) se apresenta como uma ordenacao
racional presente tanto no pensar quanto no ser, resultado de um proces-
so que parte da diferenca para chegar a unidade. Nesse sentido, a filosofia
hegeliana é entendida como unificacdo, que se apresenta, no periodo de
Frankfurt, como a identidade (o l6gico) da identidade (a l6gica) e da nao
identidade (a natureza).
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2 - O NATURAL

Definida a distingdo entre o légico e a légica, devemos analisar
como a Filosofia da Natureza é uma amplia¢do da Ciéncia da Logica e qual
destes dois termos define mais propriamente este movimento. Hegel es-
creve que:

a natureza mostrou-se como a ideia na forma do ser-outro. Visto
que a ideia é assim como o negativo dela mesma ou exterior a si, as-
sim a natureza ndo é exterior apenas relativamente ante esta ideia
(e ante a existéncia subjetiva da mesma, o espirito), mas a exteriori-
dade constitui a determinagdo, na qual ela esta como natureza (HE-
GEL, ECF 2, §247).

Neste paragrafo, Hegel apresenta a copula entre a logica (aqui refe-
rida como ideia) e a natureza. Embora ndo escreva diretamente se a ideia
contida na natureza derivada da Ciéncia da Loégica é alégica (die Logik) ou
o légico (das Logische), segundo nossa leitura, essa ideia é o légico. Essa
¢ uma diferenciacdo crucial na fundamentacdo légica do natural, pois, se
a Filosofia da Natureza fosse uma exteriorizacdo da légica (die Logik), ao
invés do logico (das Logische), ela teria como ponto de apoio principios
metafisico da Filosofia da Natureza ao nivel dos fend6menos, mas ndo das
coisas naturais em si mesmas; a logicidade da natureza seria uma proje-
¢do subjetiva, uma prioridade do pensar sobre o ser, ndo uma logicidade
prépria do ser natural, expressando uma das unilateralidades do enten-
dimento reflexivo. Ou seja, a natureza ndo teria existéncia nenhuma nela
mesma, sendo apenas produto de um pensar. Por outro lado, sendo o na-
tural uma apresentacdo do ser outro do légico (como das Logische), entao
se compreende a natureza como auténoma, mas que possui as leis logicas
universais como propriedades particulares suas.

0 légico no ambito das ciéncias possui uma importancia central
como principio racional especulativo que unifica os opostos, pois isso que
possibilita a unidade do saber com o ser, do subjetivo com o objetivo e,
neste caso, da ideia com a natureza. Nesse sentido, a Filosofia da Natureza
ndo é apenas uma continuagdo ou prolongamento da Ciéncia da Logica,
pois a Filosofia da Natureza possui as suas proprias determinag¢des que
devem ser produzidas e que sdo inicialmente estrangeiras a Ciéncia da
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Logica. Isso implica que, embora a esséncia da Filosofia da Natureza seja
o logico, e, enquanto tal, é o pensar do pensamento, ela possui elementos
particulares e da experimentacio, portanto, ndo “puro pensar”. Por essa
razdo que a Filosofia da Natureza é uma aplica¢do do légico aos seres do
mundo, uma ampliacdo das leis l6gicas as determinagdes naturais.

A Filosofia da Natureza apresenta um forte argumento contra as lei-
turas do idealismo como uma corrente filos6fica na qual somente o pen-
sar é produtivo e se impde ao mundo. Para Hegel, é necessario apropriar-
-se do mundo tal como ele é. O natural existe e subsiste por si s6, porém,
€ s6 uma “casca’, sendo a sua interioridade a prépria légica exteriorizada,
ao modo de uma realidade existente em si mesma e acessivel ao pensa-
mento em funcdo de sua racionalidade intrinseca, sua logicidade propria,
suas leis e finalidades que regem seu funcionamento, em uma perspectiva
descritiva do ser, ndo do prescritivo do dever-ser. Por exemplo, uma ar-
vore existe por si s6, ela tem existéncia propria independente do pensar,
porém, ela possui uma logicidade proépria, logicidade esta que se constitui
das mesmas leis da logicidade do pensar, sendo possivel o discurso espe-
culativo discursar acerca da logicidade desta arvore com tanta proprieda-
de quanto a logicidade do pensar légico. Isso reforca nossa leitura que o
logico (das Logische) nao se resume a Ciéncia da Légica, mas é o discurso
especulativo de toda a realidade, sendo a Ciéncia da Légica, apenas a ex-
posicdo conceitual como légica (die Logik).

Hegel afirma que: “Se a natureza é a ideia na forma do ser-outro,
entdo, segundo o conceito da ideia, a ideia ndo esta ai da maneira como é
em-si-e-para-si, ainda que a natureza seja uma' das maneiras de a ideia se
manifestar, e ai deva aparecer” (HEGEL, ECF 2, §247 A). Com esta citacao
ndo devemos entender que a ideia légica esta dissociada do natural visto
que ela ndo estd “em-si-e-para-si”, mas sim, que no processo de relagao
entre o légico e a natureza ambos se modificam, e a ideia ndo é a mesma
que era na Ciéncia da Ldgica, pois antes a ideia era compreendida apenas
ela mesma, em sua interioridade, como “em-si-e-para-si” (como logica -
die Logik), e agora ela possui um contetido completamente novo, o conte-
udo natural. Nesta relacdo, a ideia l6gica em sua relagdo com a natureza,
compartilhando uma logicidade comum, ndo permanece “em-si-e-para-
-si”, ela se modifica.

! A outra forma é o espirito.
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Se compreendermos a manifesta¢do da ideia como o discurso espe-
culativo do légico (das Logische), entdo temos o légico como esséncia do
natural, mas devemos ressaltar, como escreve Hegel, que a natureza ndo
é apenas a ideia logica. A ideia se modifica em relagdo com o natural, pois
ela ndo permanece “em-si-e-para-si”.

Hegel escreve que: “Porque, de fato, a metafisica da natureza -
como a determinidade essencial de sua diferenca - é tal que a natureza é
a ideia no seu ser-outro dela; nisto esta que ela seja essencialmente um
ideal ou aquilo que s6 tem sua determinidade como relativo, somente em
relacdo a um primeiro” (HEGEL, ECF 2, §247 A). Essa citacdo defende a
leitura desenvolvida em nosso artigo, na qual, a natureza é o l6gico na
sua esséncia, ainda que possua uma existéncia propria e independente. A
logicidade do pensamento vai ao encontro da logicidade da natureza, tal
como essa pode ser descrita e compreendida. A légica do pensar é reposta
pela logica do natural em um nivel mais elevado de l6gica, uma légica do
pensar algada a légica do ser. A condicao de efetividade para esse passo
depende de uma suprassuncao das posicdes realista e idealista enquanto
expressdes do entendimento. O discurso especulativo efetua essa passa-
gem apoiado no nucleo comum do légico (das Logische), marca da possi-
bilidade de um sentido intrinseco e extrinseco para o ser e para o pensar.

3 - IMPLICACOES DA RELAGCAO LOGICO-NATURAL
E AS SUAS POSSIVEIS LEITURAS

Analisaremos as outras propostas interpretativas desta fundamen-
tacdo da Filosofia da Natureza no légico da ideia absoluta. Estas leituras
podem ser divididas basicamente em trés propostas: 1) leitura positivista
da natureza, que afirma que o natural deve ser compreendido sem um a
priori, ou seja, a Filosofia da Natureza deve ser lida desvinculada da Ciéncia
da Légica. 2) leitura em que o 1dgico exerce um dominio sobre o natural,
que denominamos de “imperialismo 16gico”, na qual o natural, quer queira
ou nao, deve se configurar segundo as categorias pré-existentes da légica.
3) leitura em que ha uma fundamentacdo ldgica do natural a partir da na-
tureza propria da ldgica. Nessa ultima forma que se localiza nossa leitura.

A primeira leitura é oposta a nossa proposta, ou seja, ela nega a fun-
damentacdo logica do natural enquanto ciéncia, de forma semelhante a au-
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tores que negam a sustentacao légica da filosofia do direito. Refutar uma
leitura l6gica do natural é refutar, por consequéncia, uma leitura metafisica
da natureza. Estes autores argumentam que a exigéncia de sistematicidade
da filosofia hegeliana implica em uma negacao dos principios metafisicos,
pois cada esfera da filosofia hegeliana é sistematicamente autossustenta-
vel, ndo dependendo de uma articulacio entre a ldgica ou o espirito.

Os autores que argumentam nesse sentido sao Willian Maker e Se-
bastian Rand. Segundo eles, refutar um apriorismo da Filosofia da Natu-
reza é fundamental para combater um possivel dogmatismo ou idealismo
do pensar sobre natural, que criaria um desequilibrio na relacdo sujeito
objeto. Segundo Maker: “Muitos tem concluido que o método filosofico
geral de Hegel - sua aproximacgao sistematica - o levou a um idealismo
metafisico que é manifestadamente incompativel com a visdo aceitavel da
natureza como nés a conhecemos”? (MAKER, 1998). A sua proposta é re-
futar este idealismo metafisico alegando uma sistematicidade na qual os
conceitos devem ser autoproduzidos e autoengendrados. Nesse sentido, a
Filosofia da Natureza nao deve buscar fundamentos em outros elementos
externos a ela, com o risco de comprometer a idoneidade dos conceitos
produzidos por ela.

0 que Maker propoe, ao nosso ponto de vista, é uma interpreta-
¢do da natureza como alienada (Entfrendung) da légica, algo totalmente
externa e que nem meramente se relaciona. Como demonstrado anterior-
mente, ndo é esse o propdsito de Hegel. De fato, a primeira posi¢do da na-
tureza ante a logica (relagdo pratica) é de total estranhamento, mas este
estranhamento é rapidamente e progressivamente superado, na qual o
ser natural e o pensar conseguem se relacionar, pois ambos possuem leis
em unidade, até culminar na unidade do espiritual. Isso nada mais é que
o progresso da ciéncia, o adequar do pensar a existéncia do natural. Se
ndo fosse possivel reconciliar o logico e o ser natural, levando a leitura
de Maker as suas consequéncias, ndo seria possivel existir as ciéncias, tal
como a fisica, biologia; elas seriam apenas fantasias humanas, pois nao
conseguiriam se relacionar com o mundo, ou ao contrario, seria apenas
observacdes e anotag¢des acerca do mundo, mas sem reflexdes e concei-
tualizagdes acerca delas. Porém, tanto o pensar quanto o natural, provam
terem coisas em comuns, como as leis, sistematicidade, que fazem com

2 Tradugdo nossa.
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que seja possivel pensar o natural e desenvolver ciéncias reais que real-
mente explicam como o mundo funciona.

O fato é que ndo podemos considerar o idealismo tal como Hegel o
compreende como o idealismo comumente compreendido, de um pensar
que sobrepoe todas as instancias do ser, quando, na verdade, o que Hegel
propde é uma suprassuncao entre ser e pensar, na qual ndo sé o pensar
modifica e se apropria do ser, mas o ser também modifica o pensar e se
apropria do pensar. E uma via de mio dupla. Hegel ndo confunde condi-
coes de existéncia com condi¢des de pensamento, o que ele estabelece é
a possibilidade de relacionar estas instancias até uma unidade produtiva,
mas conservando os momentos anteriores.

Argumentamos que a proposta de Hegel em fundamentar a Filoso-
fia da Natureza a partir do 16gico ndo implica uma conformagdo ou dou-
trinacdo de uma ao outro, mas sim, a possibilidade de se pensar racional-
mente o ser-outro que a natureza apresenta. A fisica, por exemplo, ndo
existe na logica; ela s6 nasce do contato do racional com o mundo natural.
Assim, Hegel estabelece, na verdade, condi¢des nas quais o légico conse-
gue compreender o natural. Sem essa estrutura prévia, é como um animal
que vive na natureza, que o experimenta, mas ndo o racionaliza, isto é,
ndo consegue identificar a estrutura loégica das coisas naturais.

A segunda possibilidade interpretativa da relacao entre o légico
e a natureza é a que denominamos de “imperialismo 16gico”, ou seja,
a leitura na qual a Filosofia da Natureza enquanto ciéncia possui uma
fundamentacgdo légica, porém, isso implica em condicionar e doutrinar
a natureza segundo as determinacdes logicas. Esta leitura é proposta
por T. Pinkard, em sua obra intitulada Hegel’s Naturalism: Mind, Nature,
and the Final Ends of Life. Essa interpretacdo concede um a priori [0
l6gico segundo nossa leitura] ao natural, que possibilita uma ciéncia da
natureza. Porém, o mesmo a priori que possibilita conhecermos racio-
nalmente o natural, aprisiona a ciéncia nas possibilidades da estrutura
l6gica, causando uma sedimentacao das ciéncias, que tem sua razao de
ser muito mais no aspecto racional do que no empirico, impossibilitan-
do a atualizacdo destas ciéncias.

Pinkard reconhece a Filosofia da Natureza como uma metafisica,
porém ele a entende como uma “disenchanted aristotelian naturalism”.
Ou seja, a Filosofia da Natureza de Hegel é de fato uma metafisica, mas
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ela possui um “desencanto”, pois é sempre condicionada por categorias
metafisicas, assim, reduz o espectro da experimentagdo nas ciéncias.

Por este motivo, que a Filosofia da Natureza seria o aspecto da filo-
sofia de Hegel mais envelhecida e ultrapassada, pela sua progressiva ina-
dequacdo a ciéncia. O priori, por ja estar formulado, segundo Pinkard, fica
preso a datacdo da sua concepcdo e ndo acompanha as novas descobertas
cientificas, ou melhor, ndo consegue incorpora-las.

Por fim, temos os autores que fazem a leitura igual a proposta em
nosso artigo, isto é, compreendem a natureza como possuindo uma lo-
gicidade prépria estruturante. Estes autores sio Emmanuel Renault na
sua obra Hegel: La Naturalisation de la Dialectique, Gilles Marmasse em
Penser le réel: Hegel, La Nature et L'esprit.

Para Marmasse: “O uso das categorias légicas, no discurso filoso-
fico, ndo significa a substituicdo de um ser l6gico ou espiritual por um
ser natural, mas a logicizacao do ser natural, seu uso como material de
aplicacdo da ldgica. Se, gracas a filosofia, a natureza é manifestada dis-
cursivamente como possuindo um sentido, ela é, entretanto, reconhecida
como diferente da logica e do espirito. A filosofia ndo extingue a alterida-
de de seu objeto, mas o pensa.”* (MARMASSE, 2008, p. 259). Essa leitura
€ proxima a nossa, no sentido de demonstrar a o ser-ai da natureza como
independente, mas possuindo uma logicidade prépria que nos permite
conhecé-la como Filosofia da Natureza. E justamente nesta acepgio que
permite compreender Hegel com um metafisico pds-kantiano, pois ele
nao confunde condi¢des de pensar com condi¢des de ser, embora apre-
sente a possibilidade de unificacdo entre ambos. A natureza possui seu
ser af autonomo, ela ndo é um produto de um Deus ou do solipsismo de
uma mente criadora.

A leitura de Marmasse possui também um elemento central e im-
portante: o movimento. S6 é possivel transformar o natural, um elemento
em si mesmo distinto do pensar, em conceito l6gico ao operar o movi-
mento interno e proprio do objeto. Assim, para existir conhecimento do
objeto é obrigatério que este objeto nao seja fixo, imoével, em oposicao a
uma razdo que analisa este objeto. Ao contrario, é preciso que este objeto
seja “fluido”, modificado, s6 assim, podemos conhecé-lo; é necessario um
movimento duplo, do pensar e do objeto.

3 Tradugdo nossa.
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Emmanuel Renault segue o mesmo argumento de Marmasse quan-
do afirma que “Somente existe ciéncia organizada sistematicamente em
teoria a partir dos principios”* (RENAULT, 2001, p. 190). Desta citacdo en-
tendemos que sé é possivel compreender o natural e dele construir uma
ciéncia se possuimos, a priori, um pensar capaz de realizar esta estrutu-
racdo, no caso, o légico (das Logische) que se exterioriza da ldgica. Tanto
o cachorro quanto o homem observam o mesmo fendémeno, porém, s6 o
homem é capaz de construir uma ciéncia deste fendmeno, pois possui um
pensar construido a priori. Nesse sentido, Renault também considera que
os principios capazes de organizar o natural em ciéncia sao, por definicao,
principios metafisicos:

A ideia seguinte da qual as ciéncias repousam sobre os principios
metafisicos é frequentemente mencionada por Hegel, que nido em-
prega a noc¢do de metafisica para opor filosofia e ciéncia, por mais
que ele ndo vise extirpar a metafisica das ciéncias. Ele sustenta, ao
contrario, que toda ciéncia tem sua metafisica, e que a filosofia e as
ciéncias so se distinguem pela maneira que elas usam a metafisica®
(RENAULT, 2001, p. 198, 199).

A concepc¢ao de Renault de que légica e Filosofia da Natureza pos-
suem, cada qual sua metafisica é similar a nossa, quando afirmamos que
a logica e o natural possuem suas logicidades préprias, acessiveis ao dis-
curso especulativo do logico. Assim, tal forma de concepg¢ao da ampliagao
do natural, é capaz de refutar, tanto a metafisica classica, pois existe um
ser-af da natureza, quanto a leitura nao metafisica da natureza, pois é de-
monstravel a constru¢do da nova metafisica hegeliana na ampliacao do
l6gico para o natural.

CONSIDERACOES FINAIS

Considerando a ampliacdo da Ciéncia da Logica para a Filosofia da
Natureza, sé é possivel compreendé-la segundo a unificacao do a priori e
a posteriori fornecido por um légico livre que discursa especulativamen-
te. Assim, a ideia absoluta ndo nos apresenta o conhecimento universal

4 Tradugdo nossa.

5 Tradugdo nossa.
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de tudo, mas sim, a possibilidade de se conhecer tudo e a estruturacao do
pensar que permite este conhecer tudo, até mesmo Deus (em linguagem
teoldgica), porque ele é imanente ao mundo, e ndo transcendente.

Desta forma, argumentamos que os elementos conceituais que pro-
pomos em nosso artigo, permitem argumentar que é possivel demonstrar
racionalmente a ampliacdo do légico para o natural, sem que exista uma
ruptura do Aufhebung, sem que a natureza seja uma mera sistematicidade
independente de uma logicidade aprioristica, e nem que a natureza seja o
proprio légico, apenas uma criacdo “mental” e subjetiva da légica

BIBLIOGRAFIA

HEGEL, G.W.E. Ciéncia de la Logica. Tradugio: Augusta e Rodolfo Mondolfo. Bue-
nos Aires: Ediciones Solar, 1982.

. Ciéncia da Légica: Excertos. Tradugdo: Marco Aurélio Werle. Sdo Paulo:
Barcarolla, 2011.

. Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas em Compéndio (1830). Traducdo: Pau-
lo Meneses e José Nogueira Machado. Sdo Paulo: Loyola, 1995. Vol. I, II, II1.

. Werke in Zwanzig Bdnden. Frankfurt: Suhrkamp Verlag, 1971.

MAKER, W. The Very Idea of the Idea of Nature, or Why Hegel Is Not an Ideal-
ist. In: Hegel and the Philosophy of Nature. Albany: State University of New York
Press, 1998.

. Philosophy without Foundations: Rethinking Hegel. New York: State Univer-
sity of New York Press, 1994.

MARMASSE, G. A Natureza como objeto sensivel, multiplo e contraditério. In: A
Noiva do Espirito: Natureza em Hegel. Fortaleza: Editora Tecnograf, 2009.

. Penser le réel. Hegel, la nature et 'esprit. Paris: Kime, 2008

PINKARD, T. Hegel’s Naturalism: Mind, Nature, and the Final Ends of Life. New
York: Oxford University Press, 2012.

66



PENSAR A NATUREZA: UMA ANALISE DA RELAQ;O ENTRE
PENSAR E NATUREZA NA FILOSOFIA HEGELIANA

. Hegel’s Phenomenology: The Sociality of Reason. Cambridge: Cambridge
University Press, 1996.

RAND, S. The Importance And Relevance of Hegel’s Philosophy of Nature. In.: The
Review of Metaphysics. Washington: The Catholic University of America, Decem-
ber 2007.

RENAULT, E. Hegel: La Naturalisation de la Dialectique. Paris: Vrin, 2001.

STONE, A. 2005. Petrified Intelligence: Nature in Hegel’s Philosophy. Albany: State
University of New York Press, 2005.

67



Concepcao de Mecanica na Filosofia
da Natureza de Hegel

Tiago de Paula Damasceno
(UFC)

INTRODUCAO

O tema a ser abordado neste trabalho é a primeira parte da obra En-
ciclopédia das Ciéncias Filosdficas (v. 1I) - Filosofia da Natureza, de G. W. F.
Hegel, intitulada A Mecdnica. Pretendemos responder a questdo: “O que é a
mecanica?”’, que pode ser respondida, de maneira geral, da seguinte forma:
amecanica! é o momento de transicio da ideia enquanto ser puramente 16-
gico para a ideia enquanto ser efetivado na natureza®. Na mecanica, a ideia
absoluta realiza o processo primordial de efetivacdo de si mesma na reali-
dade. Tal processo é chamado de autodeterminacao da ideia absoluta.

Toda determinagdo é negagdo, como ja formulou Spinoza®. Hegel,
utilizando de tal definicdo, atribui ao processo de determinacdo a nega-
¢ao de algo por seu conceito oposto. Autodeterminacdo - efetivacdo de si
mesmo -, desse modo, significa que um algo pde a si mesmo um outro algo
que seja sua autorreferéncia. Hegel explica que o resultado da autodeter-
minacdo da ideia é o por fora de si outra coisa e novamente reassumi-la
em si*. Assim, o processo de determinacio precisa ter uma estrutura de
negatividade autorreferencial.

1 Na obra Propedéutica Filosdfica, mais especificamente na Enciclopédia filoséfica para a classe su-
perior (1808 s.), Hegel ao tratar da Ciéncia da Natureza chama a sec¢do primeira de Matematica.
Esta sec¢do primeira equivale a Mecanica, da Filosofia da Natureza (1830). Com isso, entendemos
que muitos dos conceitos da Mecanica sdo conceitos geométricos, os quais Hegel se utiliza para
mostrar, sistematicamente por meio da ciéncia filoséfica, a necessidade de se entender a natureza
iniciando-se por conceitos abstratos até chegar a natureza fisicamente concreta e organica.

2 Cf. COLOMER, 1986, p. 345.

3 “Determinatio negatio est” (Carta 50 de Spinoza a Jarig Jelles, edi¢do Gebhardt, T. IV, p. 240).
Hegel discute tal afirmacdo na obra Ciéncia da Légica quando fala sobre o Ser Determinado.

4 “(...) Sua (da natureza) determinidade consiste em que a ideia se determina a si prépria, isto é, co-
loca em si a diferenga, coloca um outro, mas de modo que ela em sua indivisibilidade é bem infinita
e confere e entrega ao ser-outro toda sua plenitude” (HEGEL, 1995, p. 26, adendo ao § 247).

Correia, A;; Debona, V;. Tassinari, R. Hegel e Schopenhauer. Colegdo XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 68-84, 2017.
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No ambito da pura abstragao - na Ciéncia da Légica -, esta estrutura
é dada, conforme Hegel, no conceito. E 6bvio que o conceito é autorrefe-
rente, pois, é seu proprio conceito. Hegel, contudo, define a autorreferén-
cia do conceito ndo apenas por sua referéncia extensional, mas, explicita
seu sentido - ou sua inteng¢do -, que consiste justamente numa estrutura
de negatividade: uma estrutura complexa de negacao simples, de negacao
voltada sobre essa negacao e, com isso, da negatividade voltada sobre si
mesma. Assim, o conceito é imanentemente articulado, é autoexpressivo
ou autoexplicitante. A ideia absoluta, portanto, entendida no ambito mais
abstrato do conceito, pde a natureza, entendida no ambito mais concreto,
como sua oposicdo autorreferencial.

Do logico ao natural, ocorre o processo de realizagdo teleoldgica do
logos (l6gico) em seu ser outro ou em sua alteridade, isto é, a natureza.
Esse processo nao deixa de ser também uma relacdo de identidade, ou
seja, uma relacdo de autoreferencialidade.

O logos é a translucéncia perpassada pela luz do ser que ilumina a
opacidade da natureza, faz com que esse Proteu, que ama ocultar-
-se, comunique o seu ser se revele como o Ser na sua alteridade. Na
natureza, o logos encontra sua realidade efetiva, assume a coisidade e
se torna objeto efetivo - o logos é Natureza; o logos nega-se ou deter-
mina-se a si mesmo na Natureza, cobra dela o seu sentido, busca nela
o conhecimento e desvenda o desdobra-se do conceito de si mesmo
nesse seu outro - a Natureza é logos (MORAES, 2003, p. 157).

A partir disso, duas consideracdes fundamentais sdo importantes
destacar acerca do conceito de natureza: 12) Pelo fato de a natureza ser
logos, nela ndo reina o khdos, mas sim o késmos®; por isso, todo o proces-
so dinamico da natureza é desenvolvido em uma organiza¢do cdsmica de
graus®, e a mecanica é a sistematizacdo cosmica gradual da transicdo da
ideia absoluta para a natureza sensivel; 22) Hegel olha a natureza nao

*  Em grego antigo, késmos significa ordem, organizagdo, harmonia, beleza; e khdos significa o es-
tado primitivo do mundo, ou seja, uma matéria de forma vaga, indefinivel, indescritivel, na qual
se confundiam os principios de todos os seres particulares.

6 “A natureza é para considerar-se como um sistema de [estagios ou] degraus dos quais necessa-
riamente um procede do outro e é a verdade mais préxima daquele [degrau] do qual resulta; ndo
porém de modo que um seja naturalmente gerado pelo outro, mas na ideia interna constitutiva
do fundamento da natureza. A metamorfose acontece s6 ao conceito como tal, pois s6 a alteragdo
deste é desenvolvimento (...)” (HEGEL, 1995, §249, p. 33).
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tanto como ser estatico, quanto como ser dindmico, e, dessa forma, a me-
canica é o processo de desenvolvimento do ser material até sua aquisicao
corporal, ou seja, é a dinamica inicial do ser na natureza que vai da ma-
téria, no espaco e no tempo, a matéria corporal fisica, enquanto ser que
adquiriu gravidade.

0 ser enquanto ideia é o puro interior. Ele deve necessariamente
exterioriza-se enquanto natureza, a fim de efetivar completamente suas
determinacgdes de existéncia. A existéncia do ser é basicamente interna
e externa. A existéncia interna é a Ciéncia da Ldgica e a externa é a Filo-
sofia da Natureza. A passagem do interno ao externo tem como media-
cdo a mecdnica.

2. A MECANICA

A estrutura sistematica da natureza feita por Hegel deixa claro duas
coisas: 12) o processo de exteriorizacao da ideia em natureza, na primeira
parte chamada “A Mecanica”; e 22) o processo de internalizagdo da ideia
ou seu retorno a si, que passa pelas duas tultimas partes da Filosofia da
Natureza hegeliana chamadas “A Fisica” e “A Organica”. Como este traba-
lho pretende abordar somente “A Mecanica”, sera analisada apenas a cita-
¢do concernente a essa parte.

A ideia, como natureza, é:

I. Na determinagdo do fora-um-do-outro, da infinita singularizagéo,
fora da qual estd a unidade da forma, estd ai como um ideal, sé em si
essente e portanto sé procurada, a matéria e seu sistema ideal - [a]
mecdnica; (...) (HEGEL, 1995, p. 39)

A mecanica é a primeira figura de realizacdo do conceito (Begriff)
na natureza. Na mecanica, o conceito passa por varios degraus de desen-
volvimento. Assim como também o conceito determina-se em varios de-
graus nas duas outras figuras posteriores da filosofia da natureza. Esses
degraus sdo percorridos por meio de uma necessidade interna do concei-
to”. Hegel explica:

7 Apesar de Hegel afirmar que na natureza prevalecga a necessidade e a contingéncia, podemos

compreender aqui a liberdade do conceito, pois, todo o processo na filosofia da natureza surge
e se desenvolve a partir de uma necessidade interna do conceito.
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A divisdo parte do ponto de vista do conceito, como ele é apreendi-
do em sua totalidade, e da a direncdo do mesmo em suas determi-
nacgdes; e enquanto ele, nessa direncao, expde suas determinagdes
e lhes confere, entretanto, uma apenas momentanea subsisténcia,
realiza-se ele ai no processo e com isto se pde a si mesmo como
Ideia. Mas é o conceito que também expde seus momentos e se
articula em suas diferencgas, quando ele reconduz esses degraus -
aparentemente tdo auténomos - a idealidade e unidade deles, a si
[a ele] mesmo e de fato, assim, pela primeira vez, se constitui no
conceito concreto, na ideia e verdade. (HEGEL, 1995, pp. 39, 40)

0 termo “direncdo” deve ser compreendido como multiplicidade
oposta de dire¢des. Por ter esse significado, a multiplicidade de dire¢des
que constitui o processo de realizacao do conceito ndo configura uma dis-
persdo aleatdria e contingente, mas sim uma multiplicidade de determi-
nacdes a serem efetivadas nas figuras e degraus de realizacdo do conceito.
Consequentemente, Hegel afirma:

Cada degrau é um reino da natureza proprio, e todos parecem sub-
sistir para si, mas o ultimo [degrau] é a unidade concreta de todos os
antecedentes, assim como em geral cada degrau seguinte tem os infe-
riores em si, mas igualmente também os contrapde a si como sua na-
tureza inorganica. Um degrau é o poder do outro, e isto € mutuo; aqui
esta o verdadeiro significado das poténcias (HEGEL, 1995, p. 41).

Assim, todo o movimento de desenvolvimento do conceito na na-
tureza ocorre em um processo interno de suprassuncao (Alfhebung) que
faz o conceito dar-se a si mesmo realidade efetiva, ou seja, o percurso
de realizagdo do conceito nio é determinado por algo que lhe advém do
exterior, mas algo que brota do interior de si mesmo. Esse percurso passa
por degraus césmicos, ndo cadticos, de autodesenvolvimento. O processo
interno de suprassuncdo (Alfhebung) do conceito na mecéanica natural,
portanto, segue um caminho necessario de degraus cdsmicos até a con-
cretude da ideia na natureza fisicamente sensivel.

Retomando a questdo inicial sobre o que é a mecanica na filosofia
da natureza de Hegel, afirmamos que a mecanica é a etapa de transicao da
ideia para a natureza. Na mecanica, a ideia absoluta realiza o processo pri-
mordial de efetivacdo de si mesma na realidade fisica. Dessa forma, neste
primeiro momento da filosofia da natureza “(...) opera-se a passagem das
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determinacdes puramente logicas para as determinacdes sensiveis (...)"
(MORAES, 2003, p. 171). Os elementos da mecanica ndo possuem ainda
caracteristicas sensoriais fisicas. Eles ainda ndo estdo fisicamente deter-
minados. Por isso, a proposicdo de que a mecanica é o momento de transi-
cdo torna-se, portanto, valida. Tal proposicao sera provada com a analise
sistematica dos elementos que compde a mecanica.

3. A MECANICA E SEUS ELEMENTOS

Vejamos agora os elementos da mecanica hegeliana. Os trés mo-
mentos basicos da mecanica, em geral, sdo: primeiro, espago e tempo;
segundo, matéria e movimento (mecanica finita); terceiro, matéria em
movimento no espaco e no tempo (mecanica absoluta).

A mecanica considera:

A. O totalmente abstrato fora-um-do-outro - espago e tempo;

B. O singularizado fora-um-do-outro e sua relagdo naquela abstra-
¢do - matéria e movimento -, mecanica finita.

C. A matéria na liberdade de seu conceito em-si-essente, no movi-
mento livre - mecanica absoluta (HEGEL, 1995, p. 45).

A ideia absoluta, inicialmente, autodetermina-se a si mesma como
espago e tempo. Aquele representa o elemento da positividade e este o
elemento da negatividade. A partir do movimento dialético entre espaco
e tempo, o ser alcanca a concretude da matéria. A matéria aqui nao esta
ainda concretamente determinada, mas, possui em si a ndo-sensibilida-
de e a possibilidade do sensivel. A relacdo entre nao-sensivel e sensivel
é uma relacdo interna da matéria. A essa relacdo da-se o nome de mo-
vimento, isto é, o que vem a ser. A unidade entre matéria e movimento
ocorre através do processo de determinacdo de ambos os elementos, ou
seja, do movimento a liberdade e da matéria ao si-movente. Esse pro-
cesso de determinacdo é a suprassuncao (Aufhebung) ou unidade que
se expressa na matéria movendo-se a si mesma, e isto é o sistema pla-
netario, a representacdo plena do movimento livre, que é o movimento
gravitacional. Apds este breve resumo do todo da mecanica, passemos a
analise de suas partes.
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3.1. Espaco e tempo

Espaco e tempo sdo, para Hegel, assuntos que interessam ndo a 16-
gica, mas a filosofia da natureza. Hegel, ao contrario de Kant, considera o
espaco e o tempo ndo como formas da sensibilidade, as quais sdo distintas
dos conceitos do entendimento, mas como as manifesta¢des mais funda-
mentais do conceito na natureza. Na concepc¢do de Hegel, espaco e tempo
estdo mutuamente envolvidos. Conforme esse ponto de vista, a mediacao
do tempo e a nossa percep¢do de sua passagem requerem movimento no
espago; destacamos, por exemplo, o movimento dos corpos celestes. Con-
forme a sistematica da filosofia da natureza, Hegel comega com o espaco e
tempo absolutos, depois os determina, ou seja, transforma-os em espaco
e tempo relativos®.

0 espacgo é a forma positiva do conceito enquanto mecanica da na-
tureza.

A determinagdo primeira ou imediata da natureza é a abstrata uni-
versalidade de seu ser-fora-de-si, a equivaléncia dele sem mediacgao,
o espago. Ele é o totalmente ideal ao lado-um-do-outro, porque é
o ser-fora-de-si e simplesmente continuo, porque este fora-um-do-
-outro ainda é totalmente abstrato e ndo tem em si nenhuma dife-
renca determinada (HEGEL, 1995, 47).

Entendemos que Hegel toma os conceitos de espaco e tempo absolutos e relativos de Isaac
Newton. Newton define esses conceitos da seguinte forma: “O espago absoluto, por sua pro-
pria natureza, sem relagdo com qualquer coisa que seja exterior, permanece sempre semelhante
e imével; o relativo é certa medida ou dimensdo mdvel desse espaco, a qual nossos sentidos
definem por sua situagao relativamente aos corpos (...). Na figura e na grandeza, o tempo abso-
luto e o relativo sdo a mesma coisa, mas nao permanecem sempre numericamente o mesmo”
(NEWTON, 1979, Def. VIII, Escélio, p. 8). Espago e tempo, para Newton, sdo concebidos separa-
damente; j& para Hegel, espaco e tempo estdo interligados por meio do ponto no espago. O ponto
se move no espaco gerando a linha e a superficie ou plano, que é o espaco delimitado. O mover-
-se do ponto no espago significa a determinag¢do ou negagdo do espaco e do tempo absolutos,
pois, o movimento é caracteristico do tempo relativo. A linha, gerada pelo movimento, produz a
superficie, que é a negagdo do espaco absoluto. A negacdo do espago e do tempo absolutos é o
espago e o tempo relativos. Dessa forma, para que sejam negados, espago e tempo absolutos pre-
existem como conceitos puros para que, depois, espaco e tempo se interliguem dialeticamente
por meios do ponto que se move no espaco. Pode-se, assim, verificar a unidade dialética entre o
tempo absoluto e o espago absoluto no principio da filosofia da natureza de Hegel. Além disso, a
concepgdo de absoluto se referindo ao espago e ao tempo significa o conceito puro de ambos, ou
seja, espaco e tempo enquanto puros conceitos. Trataremos disso com mais detalhes posterior-
mente.
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0 espaco absoluto, ou o espaco como o que é em si conceito’, é o
éter!?, por ser matéria primeira, e, por isso, ainda ndo contém as determi-
nacoes ontologicas do espaco e do tempo relativos.

A concepcao hegeliana de espaco como sendo a primeira determi-
nacdo da natureza, em sua imediatez, diferencia-se da concepc¢do de es-
paco como pertencente a subjetividade, seja como um dado a priori do
entendimento ou uma categoria da subjetividade pura, conforme pensava
Kant. O espaco também se diferencia de uma concepg¢do que o vé como
uma forma de continente ou de contetdo.

Uma questdo capital da metafisica tem sido se o espaco é real por
si ou apenas uma propriedade das coisas. Caso se diga que ele é
algo substancial por si, entdo deve ser como uma caixa, que, mesmo
com nada dentro, se conserva contudo como algo particular por si.
(...) Ndo se pode mostrar nenhum espaco que seja o espago por si,
porém ele sera sempre espaco preenchido e nunca diverso de seu
enchimento. Ele é, pois, uma sensibilidade insensivel e uma sensi-
vel insensibilidade; as coisas naturais estdo no espaco, e ele perma-
nece o fundamento, pois a natureza jaz sob as cadeias da exteriori-
dade (HEGEL, 1995, p. 49, adendo ao § 254).

O espago ndo pode ser considerado simplesmente como o conti-
nente onde todas as coisas estdo contidas, pois ndo é um recipiente que
existe independentemente da existéncia das coisas. Tampouco é o conte-
udo ou a totalidade das coisas existentes. O espaco é uma determinacdo
do mundo sensivel que transcende a subjetividade e ndo se reduz a uma
mera forma a priori do entendimento. O espaco, segundo Hegel, é uma
sensibilidade insensivel e uma sensivel insensibilidade'!, e enquanto tal se

J Cf. HEGEL, 1995, § 255, p. 49. O espaco é absoluto porque a Ideia é absoluta, ou seja, o espago é
a forma do ser-outro que se apresenta como exterioridade reciproca abstrata da Ideia.

0 exemplo mais préximo que conseguimos chegar para visualizar o que Hegel queria dizer com
espago que é em si conceito foi o éter. O éter é uma matéria quase imaterial, que Hegel, em sua
Filosofia Real, diz ser “a dissolugdo de tudo e é a pura, simples negatividade, transparéncia fluida
e inalteravel” (HEGEL, 1984, p. 5).

0 éter pode ser aqui melhor identificado, portanto. O termo éter indica, conforme Aristdteles,
a substancia que compde os céus e que, por ndo ser gerada, por ser incorruptivel e inalteravel,
distingue-se dos quatro elementos que constituem as coisas sublunares. O préoprio Aristételes
atribui o uso desse termo a uma tradigdo muito antiga: “Os homens, querendo indicar que o pri-
meiro corpo é algo diferente da terra, do fogo, do ar e da 4gua, chamaram a regido superior pelo
nome de éter, pelo fato de sempre correr para a eternidade do tempo” (Do céu, 1, 3,270 b 20).
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apresenta como uma determinacdo ou negacdo do puramente légico ao
sensivel do conceito, caracterizando, pois, o primeiro nivel de transicdo
da Ideia para o seu ser-outro.

0 espaco ¢ plano e continuo, visto que “esta exterioridade reciproca
ainda é completamente abstrata e nao contém nenhuma diferenca deter-
minada” (HEGEL, 1995, p. 47, §254). Hegel comeca a abordar a diferenca
das dimensdes espaciais em seu aspecto qualitativo, ou seja, ele mostra
o surgimento da tridimensionalidade do espaco. Ela surge, primeiro, do
ponto enquanto negacdo do espaco; segundo, da linha enquanto ser-outro
(negacdo) do ponto; e, terceiro, da superficie enquanto a negacdo desta
negacdo, que em sentido negativo é a suprassungao da linha e do ponto, e
em sentido afirmativo é superficie encerrante, a qual, consequentemente,
mostra o restabelecimento da totalidade espacial (cf. HEGEL, § 256)*2.

Embora a verdade da superficie seja a negacdo da negacdo ou a
afirmacao do espacgo, mas agora um espaco singular, e ndo mais absoluto,
segue-se que a verdade da propria superficie é diferente do espaco, pois,
a verdade do espaco é o tempo. O que determina todas as formacgdes es-
paciais é o movimento do ponto, e esse movimento é o principio do tem-
po no espago'?, sem o qual ndo haveria linha nem superficie. Portanto, o
tempo é a verdade do espaco.

0 tempo, por sua vez, é a forma negativa do conceito enquanto me-
canica da natureza.

A negatividade, que se refere como ponto ao espaco e nele desen-
volve suas determinagdes como linha e superficie, é contudo na
esfera do ser-fora-se-si, igualmente também para si e suas deter-
minagdes ai, mas simultaneamente como pondo na esfera do ser-
-fora-de-si, nesta ocasido aparecendo como indiferente ao quieto
ao-lado-um-do-outro. Assim posta para si, é ela [negatividade] o
tempo (HEGEL, 1995, p. 53-54).

Assim como fez na formulacdo da concepc¢do de espaco, Hegel argu-
menta a favor da objetividade do tempo, e refuta, consequentemente, as
representacdes subjetivistas e reducionistas do conceito de tempo, refe-
rentes ao pensamento kantiano.

12 Cf.KOCH, A.F, 2009, p. 69.
13 Hegel afirma que a ciéncia filoséfica combate a concepgio que separa tempo e espago. “Na re-
presentagdo estdo espago e tempo largamente um-fora-do-outro, temos espago e depois tam-

bém tempo; este ‘também’, combate-o a filosofia.” (HEGEL, 1995, p. 54)
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O tempo ndo é por assim dizer um recipiente onde tudo é deposi-
tado como numa torrente que flui e pela qual [tudo] é arrastado
corrente abaixo. O tempo é somente esta abstracdo do consumir.
Porque as coisas estdo no tempo, por isso perecem, mas as proprias
coisas sdo o temporario; ser assim ¢é a sua determinagdo objetiva.
O proprio processo das coisas efetivas faz assim o tempo (HEGEL,
1995, p. 56).

O tempo é algo que se abstrai do ato de consumir. Esse abstrair é
ainda uma necessidade do entendimento, que tem a funcao de separar
e distinguir. O tempo mesmo ndo pode ser apreendido empiricamente
pelos sentidos. Em sua fluidez, o tempo se mostra inapreensivel. O en-
tendimento nio é capaz de conceituar o tempo em sua essencial fluidez.
Somente a ideia é, enquanto Razdo'*, capaz de captar o tempo em suas
determinac¢des objetivas.

0 que determina ou nega verdadeiramente o espago é o tempo. O
espago somente vem-a-ser no tempo. O tempo é o ser-ai ou a existéncia
do constante suprassumir-se do espaco. No tempo, por ex., 0 ponto tem
sua efetividade. E o espaco cessa de ser indiferenca estatica e adquire
inquietacdo total. Dessa forma, como o tempo é a negacdo do espaco e
o processo de negacdo na filosofia hegeliana é o que gera o movimento
dialético de efetivacdo do conceito, entdo, o tempo é o que determina o
vir-a-ser do espaco.

0 elemento implicito que fundamenta a unidade entre espaco e tem-
po é aduragdo. A duragdo é o fundamento que tanto distingue'® o espago do
tempo, quanto une ambos em uma relacdo de identificacao, e, assim, um se

1* O Saber Absoluto é o fundamento da Ciéncia Filosdfica, e tem a razdo, e nao o entendimento,
como categoria, na qual é elaborado. Saber Absoluto é saber sistematico pleno e verdadeiro,
ou seja, saber que nio carece de nada quanto a sua verdade e a sua certeza, pois, é o saber que
tem a si mesmo como objeto, e, consequentemente, sabe de si mesmo. Esse Saber é a estrutura
dindmica que subjaz a toda realidade. Portanto, Saber Absoluto é a unidade absoluta de sujeito
e objeto, de saber e realidade, de verdade e certeza. (Cf. UTZ, Konrad. O que é “ciéncia”? - A res-
posta da Fenomenologia do Espirito. In: UTZ, Konrad, SOARES, Marly Carvalho (Orgs.). A noiva do
espirito: natureza em Hegel. “A Razdo é a mais elevada unificagdo da consciéncia e da autoconsci-
éncia, ou do saber acerca de um objeto e do saber acerca de si mesmo. E a certeza de que as suas
determinacgdes sdo tanto objetais, determinagdes da esséncia das coisas, quanto pensamentos
proprios nossos. E tanto a certeza de si mesmo, subjetividade, como o ser ou a objetividade num
s6 e mesmo pensar” (HEGEL, 1989, p. 150).

5 Gostariamos de frisar que “distinguir” ndo é “separar”.
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poe como verdade do outro. Dessa forma, tempo e espaco sdo modos dife-
rentes do mesmo ser, pois sdo abstracdes gerais do sensivel' e, ao mesmo
tempo, sdo determinacoes da ideia no seu ser outro ou na sua forma de
alteridade, onde se configura o momento de passagem a realidade efetiva.

A duragdo tem sua necessidade tanto na relacdo entre espago e
tempo, quanto na relacdo entre temporalidade (duracio finita) e eterni-
dade (duragdo infinita), pois, é a partir dela que é possivel a compreensao
das dimensodes do tempo (estas dimensdes sdo o passado, o presente e 0
futuro, sobre as quais falaremos mais a frente). A determinidade das dife-
rengas temporais reside em sua desaparicao imediata, ou seja, as dimen-
sdes sdo pura e simplesmente momentaneas. Isso significa que as dife-
rencas do tempo se suprimem elas mesmas de maneira imediata; melhor
dizendo, cada dimensdo do tempo se refere negativamente a si mesma.
O conceito de momento aplicado as determinac¢des temporais representa
aquilo que ha de momentdneo no escoamento do tempo. Assim, somente
0 pensamento especulativo tera o direito de empregar a mesma expres-
sdo, a duragdo, sem confundir os contetidos das dimensdoes.

Arelacdo entre as trés dimensdes do tempo pode ser compreendida
quando se pensa na ligacdo entre elas. O presente se relaciona necessaria-
mente com o futuro e com o passado. Essa ligacdo é estabelecida através
da essencialidade fluida do tempo, e ndo a partir da presenca de algo nele.

0 agora é a determinagdo imediata do tempo ou sua primeira di-
mensdo. Compreendendo-o através de uma negagdo interna, que lhe é
prépria, o agora vé delinear-se na abertura punctiforme (ponto), que lhe
prepara, o futuro, que se da como sua verdadeira determinacao e desti-
nacao (Bestimmung). O presente é, conforme a férmula da filosofia da na-
tureza, prenhe do Futuro®. O futuro é esse outro que é a acdo de negar o
agora. O segundo momento é a verdade do primeiro ou o seu cumprimen-
to, ou melhor, o que constitui a realidade do presente é o futuro, pois esse

6 Afirmamos que tempo e espago sdo abstragdes gerais do sensivel, porque a indeterminidade do
espaco e a evanescéncia do tempo indicam que ambos sdo momentos carentes de concretude.

17 Cf.adendo ao § 259. “O presente sé é por isso que o passado ndo é; inversamente, o ser do agora
tem a determinagdo de néo ser, e o ndo-ser de seu ser € o futuro; o presente é esta unidade nega-
tiva. O ndo-ser do ser, a cujo lugar passou o agora, é o passado; o ser do nao-ser, que esta contido
no presente, é o futuro. No sentido positivo do tempo pode-se pois dizer: sé o presente é, o antes
e depois ndo é; mas o presente concreto é o resultado do passado, e estd prenhe do futuro. O
verdadeiro presente é assim a eternidade” (HEGEL, 1995, p. 60).
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limite simples e vazio que define o agora preencher-se do futuro. A Gltima
face da triplicidade temporal, isto é, o passado, decorre da légica da dupla
negacdo. O agora tem seu nao-ser em si mesmo e torna-se para si mesmo
imediatamente um outro, mas esse Qutro, o futuro no qual o presente se
transforma, é imediatamente o Outro de si mesmo, pois agora é presente.
Mas ndo é esse primeiro agora, esse conceito do presente, e sim um agora
que se engendrou do presente pelo futuro, um agora no qual o futuro e o
presente sdo igualmente suprimidos e absorvidos, um ser que é o ndo-
ser de ambos, a atividade, superada e absolutamente em repouso, de um
sobre o outro. Esse repouso é ultima face temporal, a saber, o passado. O
passado é a terceira dimensdo oposta as duas outras, na qual se reduziu a
diferenca entre o presente e o futuro.

Hegel explicita a concepc¢do de lugar como sendo, basicamente, a
expressdo efetiva da unidade entre espaco e tempo. O ponto passa por
um processo de transformacgdo e é metamorfoseado em lugar. Enquanto
lugar, o ponto é o aqui que é presente e que é agora, e assim, o lugar é so-
mente enquanto unidade de espaco (aqui) e tempo (agora).

Por conseguinte, surge o movimento. Ele é o resultado da contradi-
cdo interna do conceito de lugar. O movimento em si mesmo, contudo, ndo
é isento de contradicdes. Esse vir-a-ser do movimento, isto é, as contra-
di¢cdes do movimento, no entanto, sem uma unidade gera colapso. Assim,
a unidade idéntica entre lugar e movimento é a matéria. A transicao ou a
suprassuncao (Aufhebung) do lugar e do movimento em matéria, Hegel
chama de passagem da idealidade a realidade, ou seja, é a passagem da
abstracdo ao ser-ai concreto do espago e do tempo que aparece na rea-
lidade como matéria'®. A matéria, contudo, ndo deve ser compreendida
aqui como sendo um objeto material dos sentidos.

3.2. Matéria e movimento - mecanica finita
Apébs o conceito de matéria estar posto, é mostrado que o movi-
mento de repulsdo e atracdo® gera o uno e o multiplo da matéria, ou seja,

18 Hegel afirma, em As drbitas dos planetas, que “Na ciéncia mecdnica, que fica estranha a vida da
natureza, ndo pode haver outra nog¢do primitiva da natureza a nao ser a morte que chamamos forga
da inércia, isto ¢, a indiferenca em relacdo ao repouso e ao movimento. Essa matéria nao é outra
coisa que a nogdo mais abstrata do objeto, isto €, do absolutamente oposto.” (p. 69, grifo nosso).

19 Kant em sua obra Primeiros principios metafisicos da ciéncia da natureza, precisamente no ca-
pitulo II intitulado Primeiros Principios Metafisicos da Dindmica, afirma ter dado o principio ao
conceito de matéria. Segundo Kant, as forgas atrativa e repulsiva, que sdo fixas e opostas entre
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do interior da unidade (uno) inicial da matéria brota a multiplicidade
(multiplo). A partir disso, os trés tipos de movimentos considerados por
Hegel na mecdnica finita sdo:

1. A matéria inerte (movimento de inércia);
2. 0 choque;
3. A queda.

3.2.1. A matéria inerte (movimento de inércia)

A matéria?’, nesta etapa, tem como sua universalidade e imediatida-
de uma mera diferenca quantitativa. A particularizacdo da matéria inerte
ocorre em varios quantos, que sdo massas. As massas em suas determina-
¢oes superficiais tanto de um todo quanto de um uno sdo corpos, ou seja,
a determinacdo da massa é o corpo. O corpo é essencialmente espacial e
temporal e é contetido destes, mas ¢é indiferente a forma do espaco e do
tempo. A concepc¢do de massa ainda ndo dever ser compreendida como
contendo a densidade material préopria dos corpos sensiveis, pois a ma-
téria inerte ainda deve ser apreendida numa densidade inferior a da luz.

No corpo ha uma contradicdo que caracteriza sua essencialidade. O
corpo, segundo a determinacdo do espaco, é duradouro, quer dizer, iner-
te ou em estado de repouso, mas, conforme a determinacao do tempo, o
corpo é transitorio (movimento). A unidade do repouso e do movimento
é a massa. O repouso e o movimento estao suprassumidos (Alfhebung) na
massa. A massa é indiferente a ambos, ela é capaz tanto de movimento

si, sdo algo preexistente a matéria, pois a matéria é a que deve ja ser atraida e repelida. Hegel se
contrapde a essa concep¢do kantiana declarando que a matéria grave é vem primeiro, pois, ela
é a totalidade e o real, somente no qual pode haver atragdo e repulsdo. A atracdo e a repulsio
sdo, para Hegel, os momentos ideais do conceito de matéria, os quais ndo sdo para ser tomados
como subsistentes em si ou como forgas. Diferentemente de Kant, Hegel trata dessa relagdo en-
tre as forcgas atrativa e repulsiva e a matéria dialeticamente. Ele afirma que a matéria resulta da
atracdo e da repulsdo, enquanto estas sdo momentos do conceito de matéria, mas que a matéria
é o pressuposto para o aparecimento de seus momentos, pois, caso contrario, ndo poderia haver
momentos da matéria.

2 0 que se chama de matéria aqui serd, posteriormente, compreendido como atomo. Fazemos a
observagdo de que, atualmente, o 4&tomo ja ndo é mais o ndo-divisivel. Em 1911, o fisico neozelan-
dés Ernest Rutherford descobriu que os atomos sdo compostos de um ntcleo, com carga positiva,
rodeado por elétrons, que tém carga negativa; tal imagem tem analogia com os planetas em torno
do Sol. Essa é a origem do modelo de estrutura atdmica usado até hoje. O termo d&tomo permanece
apenas por caréncia de nomenclatura e pelo que ja foi estabelecido tradicionalmente. Por isso, é
compreendido, hoje, portanto, que ha no atomo, também, uma diferen¢a qualitativa.
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quanto de repouso e, por si, ndo é nenhum desses dois. Essa capacidade
de realizar tanto um quanto outro, ndo é préprio da massa, mas ela so6
passa de um estado para outro por meio de impulso exterior. Dessa for-
ma, repouso e movimento sdo postos na massa por um outro exterior a
ela. A matéria inerte, portanto, ndo se movimenta a si mesma.

3.2.2. 0 choque

A matéria inerte é posta em movimento gerando toque entre cor-
pos. No choque entre dois corpos, ambos devem ser considerados como se
movendo. Eles estdo “lutando” em torno de um sé lugar. O processo ocorre
da seguinte forma: um corpo em primeiro movimento contingente toma
o lugar de outro corpo que esta em repouso; depois que o primeiro toma
o lugar do segundo, este se move objetivando tomar o lugar ocupado pelo
primeiro. Esse processo se aplica aos corpos mutuamente. Enquanto eles
estdo mutuamente se chocando e se pressionando uns aos outros, sem es-
paco livre entre eles, assim principia a idealidade da matéria em geral, ou
seja, o surgimento da interioridade da matéria.

Um outro degrau de determinidade da mecanica finita é o peso. O
peso é trazido a existéncia através da interioridade da matéria finita que
se revela na relacdo de exterioridade do choque, o qual é provocado pelo
movimento exterior. O peso é caracterizado por uma dualidade. Ele tanto é
a idealidade de uma grandeza intensiva num ponto da matéria, ou seja, é
relacdo de interioridade que se traduz como centro de gravidade, quanto é
o estar fora do corpo numa relacdo de exterioridade por meio do choque.

Esse é mais um momento que representa a transicdo da idealidade
a efetividade, ou seja, do processo que vai do légico ao real.

3.2.3. A queda

A queda é o movimento relativamente livre que é posto pelo
conceito de corpo. O movimento livre, a queda, do corpo é a manifestacio
representativa da gravidade do corpo, ou seja, é a representacdo externa
da gravidade imanente ao corpo. Assim, enquanto conceito mecanico, a
queda é o movimento que ainda esta determinado na exterioridade.

O fundamental notar é que a queda é somente o procurar do centro,
¢ a busca pela realizacdo absoluta da gravidade. Hegel afirma que o
movimento da queda realiza a passagem da mecanica finita para a me-
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canica absoluta, ou da matéria inerte para a matéria gravitacional, que
€ caracterizada como o movimento absolutamente livre. O tender para
o centro da matéria a fim de determinar-se como movimento ndo mais
relativamente livre (queda), mas como movimento absolutamente livre
(gravidade), é uma necessidade da realizagdo de si mesmo do conceito.

3.3. Mecanica absoluta

O corpo material, em fim, atinge sua caracteristica fisica elementar,
a gravidade. O conceito de gravidade é o mais fundamental na mecanica
absoluta. O Sistema Solar é o melhor exemplo, conforme Hegel, para ob-
servarmos o movimento gravitacional, pois nele o movimento dos corpos
celestes é determinado fundamentalmente pela gravitacdo. Essa caracte-
ristica elementar do corpo material é o elemento da forma que serve de
passagem para o segundo momento da filosofia da natureza, a fisica.

O Sistema Solar pode ser considerado inicialmente, segundo Hegel,
como um conjunto de corpos?! independentes, que se relacionam indepen-
dentemente uns com os outros. Eles permanecem nessa relacdo entre si e
pdem cada um a sua unidade em um outro?? fora deles. Diferentemente do
sistema das estrelas, no Sistema Solar, a multiplicidade ja é determinada,
pois a diferencga é posta, ou seja, a determinidade do Sistema Solar é de cen-
tralidade absolutamente geral e de centralidade particular. A primeira cen-
tralidade ocorre em relacdo ao corpo central (o Sol) e a segunda em relagao
aos corpos (planetas) a si mesmos. A partir dessas duas determinacoes, se-
guem-se as formas do movimento em que o conceito de matéria é realizado.

A gravidade é a substancia da matéria desenvolvida para a totalida-
de da forma. A forma é a materialidade, ou seja, é a expressao da qualida-
de da matéria®®. Com isso, a gravidade € o centro interior de si da matéria.
Ela é a determinidade da forma, ou seja, é a negacao da forma (externa),
pois, na gravidade, a forma é materializada (internalizada). Na mecanica,
o ser-em-si da matéria é um abstrato surdo, configurado em geral como
pesado (peso), ou seja, é forma (exterioridade). Na fisica, a gravidade, que
na mecanica era forma do peso na queda, é matéria qualificada - fisica.

= Esses corpos sdo graves, isto é, sdo caracterizados como macicos e pesados.

22 Esse outro é o Sol.

2 Com “a expressdo da qualidade da matéria”, queremos dizer, a exterioridade daquilo que é in-
terno. Desse modo, a forma, que é caracterizada pelo peso, na mecanica, é apenas a expressao
exterior do que é interno a matéria; e o que é interno a matéria é a gravidade.
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4. CONCLUSAO

Na mecanica os corpos sdo apenas como pontos. Se a matéria for
concebida como um espaco cheio, entdo ela esta privada de forma. Assim,
espaco e matéria sido apenas uma nocdo abstrata da objetividade. Para
que uma nocao fisicamente real da matéria seja inteligivel, ela deve ser
posta sob a forma de subjetividade®*. Essa é a natureza da matéria, ou seja,
a exterioridade do ser-determinado constitui a determinidade prépria da
matéria. O todo da forma no Sistema Solar é o conceito da matéria em
geral; mas, na mecanica, o ser-fora-de-si deve em cada existéncia deter-
minada ser o conceito desenvolvido total, ou seja, em cada grau de desen-
volvimento da mecéanica, a existéncia material abstrata vai se tornando
o desenvolvimento do conceito em sua totalidade na concretude do real.

0 caminho percorrido pelos elementos que compdem a mecani-
ca, portanto, comprova a validade da proposicao de que a mecanica é o
momento de transicdo da ideia absoluta para a natureza fisicamente con-
creta. Dessa forma, os graus desenvolvidos na mecanica, enquanto desen-
volvimento da Matéria Quantitativa, até a fisica, enquanto Matéria Quali-
tativa, demonstram o processo de determinacdo do conceito que segue o
caminho do ser ideal até sua alteridade, o ser real.
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Sistema e Silogismo em O Capital’
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INTRODUCAO

O debate acerca das continuidades e descontinuidades entre Hegel-
-Marx tem sido recorrente na historiografia da Filosofia desde o final do
séc. XIX. De maneira sintética, pode-se dividir os intérpretes da relacdao
entre Hegel e Marx em dois grandes flancos: de um lado, aqueles que de-
sejam depurar o pensamento de Marx das influéncias hegelianas (e.g.,
Galvano della Volpe, Lucio Colleti e Louis Althusser) e, de outro, aque-
les que desejam manter a relagdo Hegel-Marx e tomam o segundo como
um materialista situado, de alguma forma, no quadro conceitual do pri-
meiro (e.g., Georg Lukacs, Herbert Marcuse). O segundo grupo, por sua
vez, caracterizou-se pela divisdo em trés grandes eixos tematicos que, em
diversos momentos, misturam-se e retroalimentam-se de acordo com o
modo como seus intérpretes entenderam o sistema hegeliano e os loci de
seus argumentos-chave: aqueles que viram as ideias da praxis subjetiva
e ontologia social como os elos que ligam Hegel a Marx julgaram a Fe-
nomenologia do Espirito o texto fundamental de Hegel; aqueles, por sua
vez, que tenderam a comparar os pontos de vista de Hegel e Marx sobre
politica, sociedade civil e os fundamentos do Estado, tomaram a Filoso-
fia do Direito como texto principal de Hegel; e, finalmente, aqueles que
enxergaram o eixo do marxismo hegeliano e, portanto, da continuidade
entre Hegel e Marx, a explicacdo nas ciéncias sociais através do recurso a
Ciéncia da Légica. Essa reconstrucdo da relacdo entre Hegel e Marx a par-
tir dos pressupostos estruturais de O Capital tem varias interpretacdes;
ndo obstante, em perspectiva geral, afirma-se que diversos aspectos da

1 Artigo originalmente publicado em BAVARESCO, A.; LARA, E. G. Sistema e silogismo em O Capi-
tal. Veritas (Porto Alegre), v. 62, n. 1, p. 187, 22 maio 2017.

Correia, A;; Debona, V;. Tassinari, R. Hegel e Schopenhauer. Colegdo XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 86-102, 2017.
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ciéncia dialético-sistematica de Hegel, sao relevantes a compreensdo de
O Capital na medida em que esse viu o capitalismo como um sistema de
elementos e processos interdependentes em que a ordem expositiva das
categorias é disposta para explicitar conceitualmente um todo concreto
existente, empreendimento discutido pela primeira vez por filésofos ale-
maes na esteira de Adorno (e.g., Alfred Schmidt, Hans-Georg Backhaus,
Helmut Reichelt e Michael Henrich)?.

No ambito da filosofia angl6fona, diversos autores buscaram recons-
truir a teoria marxista a partir da ciéncia dialético-sistematica hegeliana.
Uma série de analises acerca da relacdo entre a Ciéncia da Ldgica, de G. W.
F. Hegel, e O Capital de K. Marx tem aparecido na literatura recente sob a
denominacdo abrangente “Nova Dialética” ou “Dialética Sistematica” (e.g.,
Christopher J. Arthur, Patrick Murray, Geert Reuten e Tony Smith), cujos au-
tores procuram distinguir-se daquela que consideram a “antiga” dialética
marxista, a Diamat (materialismo dialético) expressa na dialética historica
e, de maneira geral, nas interpretacdes légico-histéricas de O Capital, na
medida em que ndo se preocupariam com a influéncia de Hegel sobre a te-
oria da histéria de Marx e com o eventual triunfo do socialismo, mas com a
influéncia da Légica de Hegel na teoria marxiana do capitalismo em O Capi-
tal numa sociedade historica especifica através da constru¢do de uma dia-
lética sistematica que articule as relacdes dessa ordem social determina-
da - i.e, o capitalismo, em oposi¢cdo a uma dialética historica dos sistemas
sociais. No contexto da literatura marxista de lingua inglesa, estes autores
reagem, de maneira geral, contra o “marxismo analitico”-sobretudo no que
diz respeito as suas pautas demasiadamente pragmaticas, informadas por
teorias da escolha racional e pelo individualismo metodolégico.

2 Para uma revisdo dessa literatura, BELLOFIORE, R.; REDOLFI, T. R. The Neue Marx-Lektiire. Put-
ting the critique of political economy back into the critique of society. Radical Philosophy, n. 189,
p. 24-36, 2015; WOLF, D. Kritische Theorie und Kritik der politischen Okonomie. Eine kritische
Auseinandersetzung mit Schriften von Hans-Georg Backhaus und Helmut Reichelt. In: WOLF,
D.; PARAGENINGS, H. (Eds.). Zur Konfusion des Wertbegriffs: Beitrdge zur “Kapital”-Diskussion.
Hamburg: Argument-Verlag, 2004. A chave de leitura da relacdo Hegel-Marx é fornecida por
LEVINE, N. Divergent Paths: The Hegelian foundations of Marx’s method. Maryland: Lexington
Books, 2006. Ver também, para uma breve histdria da relagio entre os dois filésofos, FRASER,
I; BURNS, T. Introduction: An Historical Survey of the Hegel-Marx Connection. In: BURNS, T;
FRASER, I. (Eds.). The Hegel-Marx connection. New York: St. Martin’s Press, 2000. p. 1-33. Sobre
a Nova Dialética, KINCAID, ]. The New Dialectic. In: BIDET, J. (Ed.). Critical companion to contem-
porary Marxism. Historical materialism. Leiden; Boston: Brill, 2008.
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Em outras palavras, trata-se de um programa que gira, grosso
modo, em torno da chave de leitura de acordo com a qual Engels e as
abordagens historico-materialistas ndo compreenderam O Capital tan-
to no que diz respeito a dialética da natureza quanto no que concerne a
uma interpretacdo logico-histérica da mesma obra®. De acordo com essa
analise, em O Capital, ha fases de narrativa histdrica (e.g., a se¢do final
do Volume 1, sobre a acumulacdo primitiva de capital). H4 também uso
de evidéncia empirica (como na jornada de trabalho). No entanto, esses
estdo estritamente subordinados a uma abordagem do capitalismo como
um sistema autossustentavel de elementos interdependentes. A nova dia-
lética argumenta que a Logica de Hegel exerce influéncia central em O
Capital porque permitiu que Marx desenvolvesse um tipo de argumento
em que oS mecanismos essenciais do capitalismo como sistema poderiam
ser explicados e criticados em termos de interdependéncia e necessidade
dialética. A ordem de apresentacdo destas categorias nio coincide, entio,
com a ordem em que aparecem na histéria (SMITH, 1990, p. 4-5).

No sentido mais especulativo, o modo do ser af de um conceito e
sua determinidade sdo uma e a mesma coisa. Mas é de se notar
que os momentos, cujo resultado é uma forma ulteriormente de-
terminada, precedem a ele enquanto determinag¢des conceituais no
desenvolvimento cientifico da ideia, mas ndo o precedem enquan-
to configuracdes no desenvolvimento temporal. Assim a ideia, tal
como determinada enquanto familia, tem por pressuposto as de-
terminacgdes conceituais de que ela sera a exposi¢cdo no que segue
como resultado (HEGEL, 2010, §32, anotacgao).

Dois foram os principais impetos a essa interpretacdo: as leituras
ndo-metafisicas de Hegel (sobretudo na filosofia de lingua inglesa) e a
edicdo completa das obras de Marx e Engels (0o MEGA, iniciada em 1927)
- dentre as quais a publicacdo dos Grundrisse (escritos em 1857-1858,
mas publicados em 1939-1941) talvez tenha exercido a influéncia mais
significativa. Para esses intérpretes, o eixo do marxismo hegeliano e, por-

3 De acordo com Fred Moseley, na leitura engelsiana de O Capital, as categorias logicas de Marx
correspondem a uma periodizacdo esquematica do processo real da histdria. Essa interpretacao
se assenta no pressuposto de que o tema da Parte 1 do Volume I ndo é o capitalismo, mas uma
“producdo de mercadorias simples” pré-capitalista em que os produtores possuem seus pro-
prios meios de produgdo e ndo ha trabalho assalariado (MOSELEY, 1993).
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tanto, da interpretacdo das continuidades e rupturas de Marx em relacdo
a Hegel, deixa, entdo, de ser as ideias de praxis subjetiva e ontologia social
e passa a ser a explicacdo nas ciéncias sociais. Essa abordagem da conti-
nuidade entre Hegel e Marx numa determinada ordem social como um
sistema de relagdes categoriais especifico utiliza o método dialético para
analisar a realidade social capitalista.

A partir da leitura de autores de uma interpretagdo “ndo-metafi-
sica” de Hegel, Tony Smith* argumenta que a Ldogica de Hegel pode ser
interpretada em termos materialistas. O argumento de Smith é que a “16-
gica dialética [...] é [...] o conjunto de regras em operacao quando estabe-
lecemos as transicOes de categorias simples e abstratas as [categorias]
complexas e concretas” (SMITH, 1993, p. 97, traduc¢do dos autores). Essa
abordagem?®, identificou na obra de Hegel o empreendimento de estabe-
lecer a maneira pela qual o pensamento deve funcionar a fim de produzir
uma reconstrucao inteligivel do mundo real.

No sentido [hegeliano do termo][,] a “racionalidade” de qualquer
[ambito][...] ontolégico é constituida por uma completa mediacdo de
universalidade, particularidade e singularidade [nesse ambito]. Tal
racionalidade é estabelecida teoricamente [a partir da reconstituicdo
das] determinac¢des fundamentais [desse ambito][..] como um sis-
tema de silogismos no qual cada uma das fung¢des do conceito [uni-
versalidade, particularidade, individualidade], na medida em que é
[mediada] para se fundir com o outro extremo, é unido a si préprio e
produz a si mesmo (SMITH, 2014, p. 28, tradugido dos autores).

De acordo com essa analise, a Logica de Hegel é um exame sistema-
tico das categorias que a ciéncia e a filosofia precisam a fim de compreen-
der o universo de forma racional e cientifica. O que é necessario, portanto,
€ uma teoria que capte a complexidade da realidade aqui, evitando todo
reducionismo unilateral. A fim de analisar a interpretacao silogistica de O
Capital fornecida por Smith, o presente artigo reconstréi brevemente sua
interpretacao da teoria hegeliana do silogismo e sua aplicacdo a Filosofia
do Direito e ao O Capital.

4 Tony Smith é professor no Departamento de Filosofia da Iowa State University.
5 Tony Smith cita nomeadamente os trabalhos de Hartmann (1972, 1979), Pinkard (1979, 1988)
e White (1983).
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1. O SILOGISMO SEGUNDO TONY SMITH

A Loégica de Hegel é composta de uma progressao de categorias. Al-
gumas destas categorias definem principios, quadros explicativos gerais;
outras, quadros gerais do que deve ser explicado; além dessas, outras ain-
da definem os dois ao mesmo tempo. O que é principiado é sempre uma
multiplicidade, um conjunto de diferencas. A dialética do principio e do
principiado pode ser descrita em termos de uma “unidade de unidade na
diferenca”. Um principio, para Hegel, ndo é simplesmente uma categoria
que empregamos para fazer o que é principiado inteligivel para n6s. Um
principio ndo deve ser tomado como algo meramente subjetivo, pois cap-
ta a inteligibilidade do que é em si mesmo objetivo. Em outras palavras,
para Smith, o termo principio deve ser tomado em um sentido ontolégico
em vez de epistemoldgico. Para ele, Hegel assume um conjunto de deter-
minagdes objetivas fundamentais do mundo que podem ser compreendi-
das pelas determinac¢des do nosso pensamento. Nesse sentido, podemos
pensar o pensamento e construir uma ordenacao das suas determinagdes
essenciais. Assim, uma vez que podemos compreender o mundo, a orde-
nacdo das determinacdes essenciais do nosso pensamento serd também
o ordenamento das determinac¢ées essenciais do mundo. Para Smith, a
l6gica de Hegel, ainda que parega idealista, na medida em que concerne
as determinagdes do pensamento, esta baseada, entretanto, na premissa
de que essas determina¢des materialistas de pensamento correspondem
as determinagdes da realidade.

Smith explica que dizer que a dialética é desempenhada em dife-
rentes niveis é dizer que ha diferentes maneiras em que a unidade da uni-
dade e da diferenca podem ser categorizadas, algumas um pouco mais
complexas e concretas que outras. Assim, sua leitura considera a teoria
do silogismo como etapa na ordenacgao das diferentes estruturas de “prin-
cipio” e “principado”. Nem todos os principios e nem todos os modos de
categorizacdo dos “principiados” estdo no mesmo nivel. Determinados
principios sao mais complexos que outros, capazes de compreender es-
truturas explicativas mais concretas - o mesmo vale para as estruturas
que definem o que deve ser explicado. A estrutura “silogismo-objeto” é
ainda mais concreta e complexa que as estruturas anteriores como “Fun-
damento-Existéncia” (SMITH, 1993, p. 9-10) e “Correlagdo-Efetividade”
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(SMITH, 1993, p. 9-10). Quando uma mediacdo se baseia na natureza es-
sencial do que é mediado, a relacdo é mais complexa e concreta que uma
mera correlacdo que pode ou ndo ser exterior ao que é correlacionado. “A
Logica de Hegel capta essa diferenca [...] através da [...] ordenacao siste-
matica de categorias”, comegando pelas “[...] categorias [...] mais abstratas
e simples e [prosseguindo,] passo a passo|,] a etapas progressivamente
mais concretas e complexas” (SMITH, 1993, p. 8-9, traducdo dos autores),
0 que nos leva ao ponto culminante da Légica como um todo. O que torna
estas ultimas distintas é que as correlacdes externas ndo decorrem da
natureza essencial do que é correlacionado.

Voltando-se ao que deve estar baseado em principios (o objeto, no
sentido hegeliano do termo), Hegel escreve o conhecido aforisma de que
“tudo o que é racional é um silogismo”. Ou seja, todo o inteligivel, na me-
dida em que é inteligivel, é um universal que através da particularidade
€ unido com a individualidade. As mesmas duas caracteristicas descritas
acima concernem ao principiado (o objeto) como ao principio (o silogis-
mo). Como principio, o silogismo conecta trés momentos: universalida-
de (U), particularidade (P) e individualidade (I)®. Como principiados, os
objetos sdo individuos mediados por particularidades essenciais a eles
enquanto individuos, e essas particularidades, por sua vez sdo mediadas
através de um universal essencial as particularidades. Como principio,
nenhuma premissa é suficiente para captar a inteligibilidade do seu obje-
to e qualquer tentativa de concluir que ha uma ligacdo entre I e U através
de premissas que asserem uma conexao entre I-P e P-U deixa estas ul-
timas afirmacdes injustificadas. Da mesma forma, qualquer tentativa de
derivar P-U de P-I e [-U deixa as duas ultimas premissas sem mediagao; e,
finalmente, qualquer tentativa de conectar I-P através de I-U e U-P trata
essas premissas como simplesmente dadas imediatamente.

[-P-U, P-I-U e I-U-P [..] sdo as trés figuras tradicionais da teoria
aristotélica do silogismo. Na sua interpretacdo mais abstrata[,]
essas trés figuras compdem o silogismo da Existéncia [Ser af]. No
préximo nivel [...], o silogismo da reflexdo, as mesmas trés figu-

6 Smith utiliza a palavra inglesa Individuality (individualidade) para traduzir o termo alemao
Einzelnheit. Embora, na lingua portuguesa, utilize-se nas tradugoes de Hegel, em seu lugar, o ter-
mo “Singularidade”. No presente artigo, manteremos o termo “Individualidade” considerando as
aplicagdes que o autor faz em sua andlise.
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ras recebem uma interpretacdo proviséria mais adequada no si-
logismo da totalidade [Todidade], o silogismo da inducao [...] e o
silogismo da analogia. Uma interpretacdo ainda mais concreta e
complexa deles vem com o silogismo Categorico, o silogismo hi-
potético e o silogismo disjuntivo. Em conjunto, estas trés figuras
compoem o silogismo da necessidade. Finalmente, o silogismo da
existéncia, o silogismo da reflexdo e o silogismo da Necessidade
[...] sdo interpretados em termos das imagens I-P-U, P-I-U, e [-U-P
[..]- [.] o que é importante notar ¢ a insisténcia de Hegel que, em
qualquer nivel[,][...] um dos trés deve ser mediado pelos outros
dois a fim de fornecer uma explicagdo adequada. (Hegel também
aborda o silogismo matematico no final da se¢do sobre o silogis-
mo da existéncia [ser ai], mais para induzir o que ele considerava
ser o axioma basico de matematica do que para qualquer outra
coisa) (SMITH, 1993, nota n® 5, p. 12, traducdo dos autores).

Para silogismos operarem como principios, um sistema de todas as
trés figuras do silogismo é necessario - I-P-U, P-I-U, e I-U-P. Apenas o sis-
tema de silogismos como um todo (Ser ai, Reflexdo e Necessidade) serve
enquanto principio de explicacdo a este nivel de teoria. Smith encontra
duas caracteristicas principais aqui: em primeiro lugar, cada determina-
¢do é completamente mediada com as outras duas; e, em segundo, cada
determinacao leva por sua vez o papel do meio-termo, cuja fungdo é me-
diar os extremos em uma Unica totalidade. Cada determinacio do objeto
é completamente mediada com os outros dois. E ndo se pode exigir qual-
quer prioridade ontoldgica final ao objeto individual, para as particulari-
dades essenciais a ele ou para o essencial universal a essas particularida-
des. Ontologicamente cada um desses momentos é em si uma totalidade,
cada um igualmente exige a media¢cdo com os outros dois.

2. SILOGISMO E TEORIAS SOc10-PoLiTICAS

Retomando Hegel, Smith destaca que, na esfera pratica, o Estado é
um sistema de trés silogismos’. Ele lembra que nenhum marxista pode

“[0] Estado e um sistema de trés silogismos. 1 - O singular (a pessoa) conclui-se juntamente,
por meio de sua particularidade (as necessidades fisicas e espirituais, o que, mais desenvolvido
para-si, da a sociedade civil), com o universal (a sociedade [politica], o direito, a lei, o governo).
2 - A vontade, atividade dos individuos, é o mediatizante, que da satisfagido, implementagdo e
efetivagdo, as necessidades do individuo. 3 - Mas o universal (Estado, Governo, Direito) é o meio-
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aceitar a maneira hegeliana de categorizar o reino sociopolitico em que
instituicoes do Estado podem ter um grau consideravel de autonomia re-
lativa. Na sociedade capitalista, as instituicdes estatais tendem a favorecer
os interesses do capital. Nesse sentido, contra Hegel, para Marx, o Estado
ndo pode ser classificado como uma instituigdo neutra, acima dos interes-
ses particulares da sociedade civil, pois os interesses do capital exercem
uma influéncia desproporcional sobre a politica de Estado, o que impede
que esse encarne a universalidade reivindicada por Hegel. Da mesma for-
ma, lembra Smith, o nivel da sociedade civil ndo é, como Hegel acredita,
simplesmente um reino da particularidade em que os interesses particu-
lares da classe agricola, a classe executiva e a classe de servos estdo em
um balanco relativamente harmonioso. Smith remete-se a Marx e lembra
que ha um antagonismo de classe irreconcilidvel, dentro da classe agricola,
entre fazendeiros capitalistas e assalariados agricolas e, dentro da classe
industrial, entre capitalistas industriais e trabalhadores assalariados in-
dustriais. Assim, ainda que Smith considere Hegel um critico do capitalis-
mo nascente de seu tempo—embora visse seu proprio trabalho como uma
contribuicdo a regeneracdo moral e intelectual—, o aparato 16gico-onto-
légico da sua teoria do silogismo é incorporado a teoria de Marx mesmo
quando a teoria socio-politica hegeliana é rejeitada. Nesse sentido,

[a] dimensdo critica da Légica do Conceito de Hegel ndo deve ser
surpreendente aqueles familiarizados com suas avaliagdes normati-
vas da tirania do antigo Egito, comunidades religiosas sujeitas aos
ditames de um Deus externo [...], ou o Terror Absoluto de Robespier-
re. Todos foram condenados por Hegel por terem institucionalizado
uma Légica da Esséncia em que um poder externo domina os sujeitos
humanos (SMITH, 2014, nota n? 42, p. 36, traducdo dos autores).

A questdo, torna-se, entdo, se Hegel contribuiu ndo-intencional-
mente ao entendimento do capitalismo ao desenvolver uma Légica do

by

Conceito homdloga a “légica do capital”. Entretanto, isso seria verdade,

-termo substancial no qual os individuos e sua satisfagdo tém e mantém sua realidade, mediagao
e subsisténcia implementadas. Cada uma das determinagdes, enquanto a mediagdo a conclui-
-juntamente com o outro extremo, precisamente ai se conclui-junto consigo mesma; produz-se
a si mesma, e essa produgio é conservagdo-de-si. E s6 por meio da natureza dess[e] “concluir-
-juntamente”, por meio dessa triade de silogismos com os mesmos termini, que um todo é verda-
deiramente entendido em sua organiza¢do” (HEGEL, 2005, §198).
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ele sustenta, apenas se fosse possivel reconstruir racionalmente a ordem
social da troca generalizada de mercadorias como um sistema de silogis-
mos mediando universalidade, particularidade e singularidade. “A légica
do Conceito de Hegel demanda a ‘distincdo entre a forma individual do
universal o qual [...] é continuo com aquele que é diferenciado e idéntico
[..]”” (SMITH, 2014, p. 30). Isso, entretanto, ndo pode ser feito no capita-
lismo. O modo de producdo capitalista, de acordo com a leitura de Smith,
carecia, pois, de racionalidade no sentido fortemente normativo de Hegel.
Nesse sentido, a Logica do Conceito de Hegel fornece a “estrutura cate-
gorial dentro da qual o capital pode ser submetido a critica, embora o
préprio Hegel, sem um conceito adequado de capital, ndo o reconhecesse”
(SMITH, 2014, p. 36, traducao dos autores).

A apresentacdo de O Capital ndo é unilinear, mas tem um formato
em espiral, em que ha um retorno repetido para um nivel subjacente de
abstracao na medida em que as categorias abstratas se explicitam em
formas cada vez mais complexas e concretas de determinagdo (SMITH,
1990)8. Assim, o volume I de O Capital comega com a mercadoria como
categoria imediata e abstrata - definida simplesmente como bens e ser-
vigos produzidos para venda - e termina com um capitulo em que a mer-
cadoria é apresentada nao apenas como produto do capital, mas como
uma das suas formas em seu circuito produtivo. Marx, porém, evita uma
analise mais detalhada do assunto e conforme ele mesmo reconhece, no
famigerado posfacio a segunda edicdo alema do volume I de O Capital, que

8 O ponto de partida de O Capital é uma totalidade dada, o modo de produg¢do capitalista. Cada
nivel categorial na teoria sistematica é uma tentativa de compreender essa totalidade. Os pri-
meiros estagios ndo conseguem definir um todo que possa se reproduzir satisfatoriamente. No
entanto, desde o inicio, sabemos que estamos tentando reconstruir no pensamento um modo de
producdo que se reproduz. Esta consideracdo fornece uma justificativa teérica para se passar
para outro nivel categorial, definido por uma maneira mais complexa e concreta de compreen-
der a mesma totalidade. A metodologia das teorias sociais dialético-sistematicas envolve tanto
um movimento de ‘empurrar’ como um ‘puxar’ [...]. As deficiéncias de um determinado nivel
categorial, ou seja, a incapacidade desse nivel de abstracdo em responder adequadamente a
autorreproducdo da totalidade dada, ‘empurram’ a teoria para a préxima fase. O imperativo te-
orico de ndo concluir a ordenagdo sistematica até que a totalidade dada tenha sido plenamente
compreendida ‘puxa’ a teoria até seu ponto final [...]” (SMITH, s.d., p. 1, traducgio dos autores).
Ao longo de The Place of the World Market in Marx’s Systematic Theory, Smith apresenta mais
detalhadamente as distintas descri¢oes dessa totalidade (i.e.,, 0 modo de produgdo capitalista)
a partir, especialmente, do local sistematico da categoria “Mercado Mundial” (“World Market”).
Sobre isso, ver também SMITH, T. Globalisation: A Systematic Marxian Account.
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o método que ele empregara fora muito pouco compreendido®. No en-
tanto, para Smith, é possivel reconstruir seus protocolos de investigacao
em geral (SMITH, 1990). Podemos pensar o pensamento e construir uma
ordenacdo das suas categorias essenciais como nos textos de O Capital ou
da Ciéncia da Légica. Assim, no ambito da Economia Politica, a analise de
Marx emprega uma estrutura desenvolvida a partir da teoria do silogismo
da Légica de Hegel na medida em que também explora as media¢des dia-
léticas que ligam a universalidade, a particularidade e a individualidade.
Smith clarifica a estrutura de O Capital comparando as principais
caracteristicas do conceito marxiano de capital as perspectivas nao-
-marxistas. Ndo obstante esses tedricos ndo-marxistas possam discordar
a respeito de uma série de temas, de acordo com uma leitura marxiana,
suas opinides compartilham da mesma falha fundamental—nenhuma re-
conhece a subordinacgao sistematica dos circuitos “Mercadoria-Dinheiro-
-Mercadoria” aos circuitos “Dinheiro-Mercadoria-Dinheiro’:

[..] o capital é simplesmente um termo geral que se refere a qual-
quer coisa utilizada nos processos de produgio e distribuicdo - de
ferramentas, matérias-primas e [..] o assim chamado “capital hu-
mano” [..] ao capital que compra esses insumos. Mas o uso de fer-
ramentas, matérias-primas e [“capital humano”] precedera os pri-
meiros hominideos, e inimeras formacgodes sociais pré-capitalistas
usaram o dinheiro para comprar produtos. Esse uso [..] oculta a
natureza historicamente especifica do capital no capitalismo con-
temporaneo. Para Marx, o “capital” é inicialmente definido como o
principio unificador subjacente aos circuitos D-M-D’ [Dinheiro-Me
]m um mundo social dominado pelos circuitos de capital, é legitimo
rcadoria-Dinheiro’]. Na medida em que a dominagio desses circui-
tos é historicamente especifica do capitalismo moderno, também o
é esta defini¢do (SMITH, 2014, p. 22, tradugio dos autores).

De maneira geral, “o capital como valor-em-processo comec¢a com
o dinheiro, continua na producao e circulagao de mercadorias e culmina
com uma apropriacao de dinheiro superior ao investimento inicial, pronta
para reinvestimento”. No préximo estagio de complexidade e concretiza-
cdo, entdo, “os circuitos [Dinheiro-Mercadoria-Dinheiro’] sdo expandidos

K Para Smith (1993, p. 47), isso acontece porque Marx deliberadamente minimizou as referéncias
metodoldgicas em O Capital.
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através da distincdo entre mercadorias-inputs (M) (meios de producao,
tais como matérias-primas, maquinaria, planta, forca de trabalho, etc.),
mercadorias-outputs e o processo produtivo (P) em que a forga de traba-
lho é ajustada para trabalhar em outros insumos para produzir output”
(SMITH, 2014, p. 23). O autor esclarece:

[e]m um mundo social dominado pelos circuitos de capital, é le-
gitimo falar de: 1) o dinheiro inicial investido [..][na] sociedade
como um todo em um determinado periodo; 2) o conjunto agre-
gado de mercadorias produzidas e distribuidas nesse periodo; e 3)
a soma total do capital-monetario apropriado das vendas dessas
mercadorias na sua conclusdo, depois de circuitos individuais de
capital terem seguido seu curso. Nesta perspectiva, o “capital” pode
ser definido como valor em processo no nivel agregado. Nenhuma
formacao historica anterior tornou a expansao incessante da mais-
-valia (a diferenga entre D [Dinheiro] e D’ [Dinheiro’]) o fim tltimo
da vida social (SMITH, 2014, p. 23, tradugao dos autores).

Para Smith, Marx - por um lado, desprovido de uma interpretacao
realmente adequada do método de Hegel; e, por outro, procurando mini-
mizar referéncias a ciéncia dialético-sistematica hegeliana em O Capital -,
ndo reconheceu precisamente “quais categorias da Logica de Hegel entram
em jogo na critica da economia politica” (SMITH, 2014, p. 36). Para ele, um
exame da teoria marxiana do capitalismo sob o ponto de vista da ontologia
social revela que essa articula um silogismo dialético em que o capital re-
presenta o universal; o Particular, o movimento “Capital Monetario - Meios
de Producio/Forca de Trabalho a Mercadoria’ a Dinheiro” e, por fim, o
individual (ou singular) é representado pelos agentes individuais:

O capital representa um principio universal que é diferenciado em
um ndmero de tendéncias particulares. A tendéncia mais basica é
que o capital passa por diferentes estagios de um circuito de acu-
mulacdo de capital. Primeiro, assume a forma de capital monetario
aser investido (CM). O investimento é entdo feito na compra de dois
tipos diferentes de mercadorias, os meios de producdo (MP) e forca
de trabalho (FT). A forca de trabalho é, entao, ajustada para traba-
lhar sobre esses meios de produgdo em um processo de producdo
(P), [cujo] resultado é um novo tipo de mercadoria (M'). Com sorte,
a mercadoria produzida é [..] vendida por uma quantidade de di-
nheiro que excede o investimento inicial (D’). Quando isso aconte-
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ce, o circuito do capital foi concluido. Capital foi acumulado e agora
pode ser reinvestido, comec¢ando o circuito novamente. [...]. Final-
mente, o capital universal, progride através dos momentos parti-
culares de seus circuitos somente através das a¢des de homens e
mulheres individuais agindo como investidores, trabalhadores as-
salariados, consumidores e assim por diante (SMITH, 1993, p. 27,
traducdo dos autores).

0 que Marx estaria defendendo, para Smith, em sintese, é que o ca-
pital deve ser compreendido como um “sujeito” absoluto no sentido he-
geliano do termo (SMITH, 2014). Marx considerou o Absoluto de Hegel
um “universal ‘auto-efetivante’” que exterioriza a si mesmo, e volta a si,
em uma série de formas - desdobramento que encarna uma “Loégica do
Conceito”. Essas determinacdes especificas ndo sdo de interesse nelas, se-
ndo na contribuicdo a autorrealizacdo do Absoluto. No modo como Smi-
th analisa a relacdo Hegel-Marx, o capital, autovalorizagdo do valor, deve
ser compreendido exatamente nos mesmos termos e as determinagdes
particulares do valor-em-processo constituem a auto-externalizacdo do
capital e retornam a si mesmas. Para Smith, entdo, quando Marx nos fala
em “sujeito” e “substancia automovida” para fazer referéncia ao capital,
ele esta afirmando que a logica do capital instancia a Légica de Hegel do
Conceito e que o capital € um universal distinto de seus momentos, ao
mesmo continuo e idéntico a esses momentos, que, juntos, constituem o
processo de autovalorizacio do capital (SMITH, 2014).

A homologia entre a Légica do Conceito de Hegel e a l6gica do ca-
pital parece exata e completa. Entretanto, Smith atenta, “[a] relacdo de
troca se estabelece como [..] extern[a] e independente aos produtores”
e 0 que originalmente apareceu como “meio a promog¢ao da produgao
torna-se, pois, uma relacdo estranha aos produtores” (SMITH, 1993, p.
29, traducio dos autores). O capitalismo ¢é definido, entdo, através de uma
Légica da Esséncia contraditoéria, “do qual ndo podemos escapar sem a
criacdo histdrica de uma nova forma de sociabilidade” (SMITH, 2014, 36).
Colocando-se mais pormenorizadamente,

[a] ontologia social da producdo generalizada de mercadorias é
definida por duas Logicas da Esséncia completamente incomen-
suraveis no sentido hegeliano do termo. Por um lado, o valor é a
esséncia que as mercadorias devem possuir para desempenhar um
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papel na reproducio social. Essa esséncia aparece adequadamente
na forma do dinheiro que valida a producido dessas mercadorias.
Mas o valor das mercadorias é um reflexo da forma tomada pela
socialidade humana em nossa época e o dinheiro que manifesta va-
lor ndo é sendo a aparéncia fetichizada desse tipo de esséncia com-
pletamente diferente. Cada afirmacdo da esséncia é incompativel
com a outra; nenhuma pode ser reduzida ou explicada pela outra
(SMITH, 2014, p. 32-3, traducdo dos autores).

Smith esclarece sua leitura:

Essaldgica da esséncia [...] peculiar [...] ndo é superada quando Marx
se move para o nivel mais concreto da investigagdo. As mesmas
contradi¢cdes e antagonismos fundamentais permanecem depois
que Marx estabelece que a produgao generalizada de mercadorias
é a producdo capitalista. Em contraste com a dialética sistematica
afirmativa de Hegel, na qual os niveis posteriores superam as con-
tradi¢des e deficiéncias fundamentais examinadas anteriormente,
na dialética critica sistematica de Marx, os niveis tedricos mais
complexos e concretos reproduzem e aprofundam as contradicées
e as lacunas iniciais. Mais especificamente, o conceito de capital de
Marx ndo supera o fetichismo que era [...] caracteristica do nivel ini-
cial da [sua] teoria [...]; o conceito de capital é o conceito de capital-
-fetichismo (SMITH, 2014, p. 33, traducdo dos autores).

De acordo com a chave de leitura de Smith a estrutura de O Capital,
o capitalismo nao instituiria a reconciliacdo da universalidade, da particu-
laridade e da singularidade que instanciam a Légica do Conceito no ambito
sociopolitico. No caso do modo de produgio capitalista, “[o] carater social
da atividade, bem como a forma social do produto e a participa¢ao dos in-
dividuos na produgdo, aparecem [...] como algo estranho [...], ndo como [...]
relacdo [de] uns com os outros, mas como sua subordinacdo as relacdes
que subsistem independentemente deles” (SMITH, 1993, p. 30). A produ-
cao generalizada de mercadorias envolve uma forma de sociabilidade em
que “os produtores ndo tém garantias ex ante de que seus esforcos terdo
realmente um papel na reproducdo social” (SMITH, 2014, p. 30), de modo
que sua “producdo privada deve ser socialmente validada ex post através
de troca ou entao seus esforcos terao sido desperdicados” (SMITH, 2014,
p- 30). Em outras palavras, “[0] intercambio geral de atividades e produtos,
que se tornou uma condig¢do vital para cada individuo-sua interligacdo mu-
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tua-aparece aqui como algo estranho a eles” (SMITH, 1993, p. 30, traducao
dos autores).

Em sintese, na leitura que Smith faz de Marx, ainda que Marx es-
tivesse correto em ter pensado que as categorias hegelianas iluminam a
ontologia social do capitalismo, no ambito das praticas e institui¢cdes so-
ciopoliticas, o conceito marxiano de capital ndo se encaixa no que Hegel
designou a Logica do Conceito. Para Smith, precisamos procurar por isso
noutro lugar:

[..] o momento da universalidade (“autoconsciéncia universal”)
surge apenas na comunidade. [...] podemos concluir que a dissolu-
¢do de uma universalidade externa ndo precisa resultar na “eman-
cipacdo completa dos propdsitos da universalidade imediata da or-
dem universal e o desprezo de tal individualidade por essa ordem
[1[-.] uma individualidade reconciliada com uma universalidade
ndo-externa dentro de sua propria comunidade. [..] A democracia
socialista pressupde a base material da capacidade produtiva avan-
cada; no entanto, também pressupde solidariedade. E o que é soli-
dariedade por um principio universal que une os individuos dentro
de uma comunidade de uma forma nao-externa? (SMITH, 1993, p.
34, tradugdo dos autores).

CONSIDERACOES FINAIS

Uma leitura informada de O Capital precisa fazer escolhas metodo-
logicas. O cerne das disputas entre as distintas interpretacées de Marx de
O Capital sdo as relagdes entre historia e desenvolvimento sistematico-
-conceitual. As novas leituras hegelianas de O Capital enfatizam a transi-
cdo de uma categoria para a outra e colocam-se na contrapartida das lei-
turas historico-materialistas, que procuram descrever o desenvolvimento
e a sucessao de padrdes distintos de formacdo social a partir de relagdes
de producdo em geral. De maneira sucinta, as abordagens relacionadas a
Nova Dialética defendem leituras ndo-metafisicas de Hegel e o argumento
de acordo com o qual Marx utiliza categorias da sua Ldgica para organi-
zar sua exposicdo por meio de uma série de movimentos em um sistema
autossustentado envolvendo relacdes de interdependéncia e de necessi-
dade dialética. Assim, na medida em que Marx viu o capitalismo como um
sistema de elementos e processos interdependentes, diversos aspectos
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da ciéncia dialético-sistematica hegeliana sdo relevantes a compreensao
de O Capital.

Para Tony Smith, a logica de Hegel pode ser interpretada de for-
ma materialista. O que Smith pretende provar é que O Capital, em seu
método de apresentacdo das categorias da economia politica, deriva sua
capacidade de critica e cientificidade do recurso a teoria hegeliana do si-
logismo na medida em que também explora as mediag¢des dialéticas que
ligam a universalidade, a particularidade e a individualidade. De acordo
com a leitura ndo-metafisica de Smith, a Logica hegeliana representa a
progressdo de categorias articuladas em crescente complexidade e sis-
tematicidade, ou seja, as categorias devem ser ordenadas de acordo com
os principios sistematicos e suas relacdes dialéticas explicadas. Para ele,
esse é o mesmo método que Marx utiliza nas analises de O Capital, apre-
sentado através de uma progressao sistematica de categorias socioecond-
micas que reconstroem o modo de produgdo capitalista no pensamento,
comecgando com a categoria abstrata mais simples e avangando a um todo
concreto. Smith destaca que a teoria do silogismo de Hegel ndo apenas
exige uma abordagem sistematica para o que deve ser explicado, mas
cada termo, “Individual”, “Particular” e “Universal”, por sua vez, deve to-
mar a posicao do meio-termo, constituindo a totalidade que faz com que
o objeto seja o que ele é. Um exame da teoria marxiana do capitalismo sob
o ponto de vista da ontologia social revela que este é articulado em uma
estrutura silogistica em que o capital representa o universal; o particular,
os diferentes estagios de um circuito de acumulagao de capital e, por fim,
o individual é representado pelos agentes individuais.

Quando utiliza em “sujeito” e “substancia automovida” para fazer
referéncia ao capital, Marx esta afirmando que a légica do capital instan-
cia a Logica de Hegel do Conceito e que o capital é um universal distinto
de seus momentos, a0 mesmo tempo, continuo e idéntico a esses mo-
mentos, que, juntos, constituem o processo de autovaloriza¢do do capital.
No entanto, a relacdo de troca aparece como um poder externo e alheio
aos produtores e o que originalmente apareceu como meio a promog¢ao
da produgdo torna-se, pois, uma relacdo estranha aos produtores. Deste
modo, enquanto, na légica hegeliana, as contradi¢des da Légica da Essén-
cia sdo superadas no avanco para a Ldégica do Conceito, na dialética mar-
xiana, essas contradi¢des se repetem de maneiras sucessivamente mais
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complexas e concretas. Para Smith, ainda que Marx estivesse correto em
ter pensado que as categorias hegelianas iluminam a ontologia social do
capitalismo, no ambito das praticas e institui¢cdes sociopoliticas, o concei-
to marxiano de capital ndo se encaixa no que Hegel designou a Légica do
Conceito. Assim, o capitalismo ndo institui a reconciliagdo da universali-
dade, da particularidade e da singularidade que instanciam a Loégica do
Conceito no ambito sociopolitico.
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Para Marcelo Andrade Cattoni de Oliveira,
o primeiro de nossa geracdo a chegar

a catedra na Faculdade de Direito

da Universidade Federal de Minas Gerais.

1. SOBRE HEGELIANISMOS E HEGELIANISTAS.

Os leitores de Hegel, em conjunto, formam a efetivacdo do pesadelo
kantiano: somos um ninho de contradigées®.

N&o ha um, mas muitos hegelianismos? medidos ora relativamente
(na impropria cisdo irreconcilidvel entre os de direita e os de esquerda),
ora constatados geopoliticamente: leituras ou escolas analiticas, leituras
critico-frankfurtianas, as tantas e respeitaveis escolas do hegelianismo

A redacdo do presente ensaio - que contou com a colaboragdo do jovem pesquisador Lucas Cé-
sar Severino de Carvalho, da Universidade Federal de Minas Gerais, e do Prof. Dr. Paulo Roberto
Cardoso, aos quais agradecemos, e foi apresentado em sessdo do GT Hegel do XVII Encontro
Nacional da Anpof (Aracaju, Sergipe, 2016) - insere-se na linha de pesquisa Estado, Razdo e
Histéria e no projeto Macrofilosofia, Direito e Estado, este ultimo contando com incentivo, entre
outros, do Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico (CNPq) e da Funda-
¢ao de Amparo a Pesquisa do Estado de Minas Gerais (FAPEMIG). Cada um dos estudos que pu-
demos desenvolver, cada um de nés, no entorno do Idealismo Alemdo a partir da Casa de Afonso
Pena ¢é tributario do pioneirismo, da paciéncia e do permanente magistério de Joaquim Carlos
Salgado.

1 Como se sabe, a expressdo “todo um ninho de pretensdes dialéticas” é originalmente da Kritik
der reinen Vernunft de Kant, e retomada por Hegel na Fenomenologia na forma de “*
teiro’ de contradi¢des carentes-de-pensamento”; cf,, respectivamente, KANT, Immanuel. Critica
da Razdo Pura, p. 511 [A 609; B 637]; HEGEL, G. W. E,, Fenomenologia do Espirito. Parte 1., p. 110
[§ 617].

Cf. JAESCHKE, Walter, La disputa en torno a la filosofia de Hegel. Hegel; la conciencia de la mo-
dernidad. Trad. Antonio Gémez Ramos. Madrid: Akal, 1998, p. 53-63.

um ninho in-

Correia, A;; Debona, V;. Tassinari, R. Hegel e Schopenhauer. Colegao XVII Encontro ANPOF:
ANPOE p. 103-114, 2017.
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brasileiro (Porto Alegre, Recife, Belo Horizonte...), a sempre inspiradora
escola hegeliana francesa.

E Alexandre Koyré (que Lima Vaz registra entre os quatro mais re-
levantes — founding fathers?, dirlamos — formadores da “vertente hege-
liana do pensamento francés”, ao lado de Jean Wahl, Alexandre Kojéve e
especial Jean Hyppolite) lembra que Hegel talvez tenha sido mais influen-
te no resto do mundo que na propria filosofia alema®.

Na esteira (ou sobre os ombros) de tamanho gigante, ndo somen-
te o hegelianismo recebe os influxos de seus debates internos, como, a
partir deles, muitas vezes geram-se impactos imprevistos sobre debates
travados entre filésofos antihegelianos ou ao menos neo-hegelianos, o
que parece ser o caso, em sede da Filosofia Politica francesa de meados
do séc XX — e a partir dela, no mundo todo, ja que “desde 1945, o pen-
samento francés tornou-se preponderante na Europa Ocidental e nos
Estados Unidos”®.

Esse é o eixo inspirador de uma inspiradissima histéria da filoso-
fia francesa do século XX como reconstituida pela inteligéncia do fil6so-
fo holandés Luuk van Middellaar’: Politicidio, originalmente publicada
em 1999 e que leva o inspirado subtitulo “o assassinato da politica na fi-
losofia francesa”®. E a histéria de um atentado coletivo a Politica, perpe-
trado por pensadores de gerac¢des diferentes, mas uma origem comum:
os famosos semindrios de Kojeve sobre a Fenomenologia do Espirito, na
Paris dos anos 1930. Esvaziado o debate filoséfico de politicidade, de-
fende Middelaar, na Franca (e a partir dela, no mundo ocidental), per-
de protagonismo a democracia (!): “Sem a politica, ndo haveria histé-

Fazemos paralelo com a tradicional reveréncia que os norte-americanos possuem aos “pais
fundadores” de sua patria, sempre retomados em seus debates politico-constitucionais.

4 VAZ, Henrique Claudio de Lima, S/. Hegel e a Filosofia Francesa, p. 562. (Resenha de JARCZYK,
Gwendoline; LABARRIERRE, Pierre-Jean. De Kojéve a Hegel; cent cinquante ans de pensée hégé-
lienne en France. Paris: Albin Michel, 1996).

KOYRE, Alexandre, Hegel em lena. Estudos de Histéria do Pensamento Filoséfico, p. 139.
MIDDELAAR, Luuk van. Politicidio; o assassinato da politica na filosofia francesa, p. 7.

Luuk Johannes van Middelaar (1973) é um filésofo e historiador nascido em Eindhoven, na
Holanda, e formado pelas seguintes e importantes universidades e centros de pesquisa: Rijk-
suniversiteit Groningen, na Holanda; Université Paris-1V Sorbonne (onde defendeu a dissertagio
de mestrado que nos inspira neste texto); Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales de Paris
(EHESS); e Universiteit van Amsterdam, por onde obteve seu grau doutoral. E Professor na Facul-
dade de Direito da Universiteit Leiden, igualmente na Holanda.

8 MIDDELAAR, Politicidio, cit.
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ria nem sociedade, mas somente a dominacdo direta e desenfreada dos
poderosos”.

Deste ponto de vista, parece haver uma convergéncia entre a histo-
ria da filosofia politica francesa proposta por Middelaar e o tempo em que
vivemos: desideologizado’, despolitizado, assombrosamente moralista
(ou politicamente correto, preferem os censuradores dos desejos, dos so-
nhos e das falas), castrante, emasculado, infértil, opaco.

O curioso é que o fio de fogo a unir a filosofia politica francesa é
nosso velho e polémico conhecido, Kojeve, segundo o ensaio sedutor de
Middelaar. Vejamos como se da esta trama macabra.

2. KOJEVE, POLITICIDA?

2.1 Hegel transfigurado (contexto e seminarios)

0 sempre lembrado Relatério sobre o estado dos estudos hegelianos
na Franga®, que Alexandre Koyré apresenta em Haia (1930) e Tubingen
(1931),lamentava Lucien Herr ndo haver afinal deixado a obra que sonha-
ra escrever por vinte e cinco anos'? e registrava até mesmos as reservas
contra o pensamento alemao decorrentes do cenario da Primeira Grande
Guerra®. Ainda assim, nos anos 1920 a Franca veria: Emile Meyerson as-
sumindo a defesa da Naturphilosophie de Hegel'*; Viktor Basch, o gran-
de humanista (depois assassinado pela Gestapo), recuperando a Hegel o
papel de filésofo da liberdade (em seu As doutrinas politicas das filosofias
classicas da Alemanha, de 1927) e defendendo a Filosofia do Estado he-
geliana; e finalmente Jean Wahl que, na trilha de Wilhelm Dilthey, volta
aos escritos de juventude de Hegel'® e recupera a consciéncia infeliz (cris-
t3, protestante, talvez) como categoria-chave para a leitura de Hegel (sua
obra Le Malheur de la conscience dans la philosophie de Hegel é de 1929).

9 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 247.

10 Sobre o fenémeno da desideologizacdo e da Era Pés-ldeologias escrevemos em HORTA, José
Luiz Borges; FREIRE, Thales M.; SIQUEIRA, Vinicius de. A Era Pés-Ideologias e suas ameagas a
Politica e ao Estado de Direito.

1 KOYRE, Relatério sobre o estado dos estudos hegelianos na Franca. Estudos de Histéria do Pen-
samento Filoséfico., cit., p. 178-200.

12 KOYRE, Relatério..., op. cit., p. 181.

13 KOYRE, Relatério..., op. cit., p. 184.

14 KOYRE, Relatério..., op. cit., p. 184 et seq.

15 KOYRE, Relatério..,, op. cit., p. 189.
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Além da Filosofia da Natureza de Meyerson, da Filosofia do Estado
de Basch e da Filosofia da Religido de Wahl (que “nos mostrou o fogo que
[as formulas glaciais da dialética] [...] recobriam”, diz Koyré'¢), nada mais.

Ao menos, até as astuicias da Razao recolherem um filésofo da Fi-
sica, Alexandre Kojéve — “numa ilustra¢do eloquente do quanto a Razdo
filosofica deve as suas circunstincias ‘externas’ ”, ironiza Bento Prado Jr'’
— e o tornarem um inequivoco “momento” na evolucdo do hegelianismo
francés, como Labarriére e Jarczyk o dividem (o momento Jean Wahl, o
momento Alexandre Kojéve e o momento Eric Weil)®®,

Christian Delacampagne explica que Kojéeve era sobrinho de Kan-
dinsky’’, mas abandonara a Unido Soviética rumo a Alemanha, onde se
doutora com Karl Jaspers?° e conhece Alexandre Koyré, de quem se torna-
ria concunhado e a convite de quem se transfere a Paris em 1926, para es-
tudar Filosofia da Fisica. Em 1932, acompanha as aulas de Koyré na Ecole
Pratique des Hautes Etudes sobre a Filosofia da Religido do jovem Hegel
(sob inspiracdo da obra de Jean Wahl, é certo) e, em 1933, é indicado pelo
concunhado para substitui-lo?!.

Ali, anota Middelaar,

toda segunda-feira, de setembro de 1933 até maio de 1939, as
17h30 comecgavam as palestras de Alexandre Kojéve na Ecole Pra-
tique des Hautes Etudes, em Paris, sobre a Fenomenologia do Espi-
rito de Hegel. O jovem imigrante russo ndo atraia grande publico,

16 KOYRE, Relatério..., op. cit., p. 192.

17 PRADO JR, Bento. Prefacio a edigdo brasileira. In: HYPPOLITE, Jean. Génese e Estrutura da Feno-
menologia do Espirito de Hegel, p. 12.

18 Cf.VAZ, Hegel e a Filosofia Francesa, op. cit., p. 561-66.

19 Vasili Vasilievich Kandinsky (1866-1944), festejado pintor nascido em Moscou e posteriormen-
te nacionalizado alemao e francés, foi professor de Direito e destacado artista do expressionis-
mo abstrato.

20 Karl Theodor Jaspers (1883-1969) é figura chave na aproximagao entre a psiquiatria (seu cam-
po original do saber) e a filosofia, especialmente o Existencialismo.

21 DELACAMPAGNE, Christian. Historia de la filosofia en el siglo XX, p. 299. O préprio Kojéve oferece
uma explicagdo: “Minha conferéncia foi pensada como um prolongamento do curso do professor
Koyré sobre a filosofia religiosa de Hegel. Koyré analisou os textos anteriores a Phdnomenologie
des Geistes. Destinei esta conferéncia ao estudo da Phdnomenologie, seguindo seu método de in-
terpretacdo e com base nas diretrizes de seu curso. Trata-se antes de tudo de examinar as ideias
religiosas de Hegel. Mas o método que Hegel utiliza na Phdnomenologie ndo permite isolar as
partes religiosas, e por isso foi preciso comentar toda a obra.” Cf. KOJEVE, Alexandre. Introducdo
a leitura de Hegel, p. 55.
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mas entre os ouvintes, vinte em média, encontravam-se alguns dos
maiores de uma nova geracdo de intelectuais: Maurice Merlau-
-Ponty, Raymond Aron, Georges Bataille, Jacques Lacan, Raymond
Queneau e André Breton. Kojeve conseguia fascinar tal plateia de
eminentes intelectuais em pleno desabrochar ao transformar a abs-
trata e hermética fenomenologia numa dramatica histéria mundial,
uma epopeia cheia de luta e sangue, com um comego e — algo ex-
cepcional para uma historiografia mundial — um final.??

Orador talentoso, de excelente “dialética” e uma sempre reiterada
veneragdo pessoal a Stalin,

Kojeve proporcionava a seu publico, que até entdo ndo tinha como
ler os primeiros textos de Marx em francés, um Marx hegeliano e
antropoldgico, com énfase na dialética do senhor e do servo®.

Bourgeois é, a propo6sito, provocativo: “Kojéve s6 podia assim iden-
tificar Marx a Hegel porque havia primeiro identificado Hegel a Marx”%. O
Hegel de Kojeve, que tanto thauma causou aos seletissimos participantes
de seus seminarios, é o Hegel de um certo “fim da histéria”? com a che-
gada a um tal “Estado universal homogéneo”. Imaginem ouvir tais classes
em meio a ascensao totalitaria do nazismo e do comunismo...

2.2 A profanacao da politica (os discipulos neohegelianos)
Virtude e vicio se avizinham, como no antigo dito; todos seremos
undnimes em apontar as astdcias da Razao aquele tempo: Kojeve nos trou-
xe o relevantissimo protagonismo da Fenomenologia do Espirito de Hegel
(e em sua platéia estava o maior hegelianista francés de todos os tempos,
Jean Hyppolite, que em 1939-41 traria a lume a primeira tradugao francesa
da Fenomenologia do Espirito e em 1946 a monumental Génese e Estrutura
da Fenomenologia do Espirito de Hegel?. Mas “parece ter se ausentado em
determinado momento para nio se deixar influenciar demais”?’...

2 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 29-30.

23 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 17.

24 BOURGEOIS, Bernard. Hegel; os atos do espirito, p. 161-2.

Sobre o tema, tivemos a oportunidade de refletir em HORTA, José Luiz Borges. A subversao do fim
da Histoéria e a falacia do fim do Estado: Notas para uma filosofia do tempo presente, p. 287-296.
HYPPOLITE, Génese e Estrutura da Fenomenologia do Espirito de Hegel, cit.

2 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 34.
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Ora, Kojeve assenta sua interpretacdo decisivamente na luta pelo
reconhecimento (ou pelo puro prestigio® — que traz de Carl Schmitt, ve-
lho conhecido dos juristas e tedricos do Estado), luta de vida e de morte,
luta politica, que terminaria com o reconhecimento — no fim da historia,
que seria o fim da luta e o fim da politica, portanto?’, e do préprio desapa-
recimento da Filosofia®® na “p6s-historia”.

Uma po6s-histéria em que o reconhecimento se daria em um Estado
universal®* homogéneo, “de cidaddos do mundo” e em que “as diferencas
sociais devem desaparecer”®*: “O derradeiro Estado universal e homogeé-
neo de Kojeve é explicitamente totalitario”*.

Mas Middelaar vai além: nao bastava a Kojéve ler Hegel a Marx; era
preciso ler Hegel a Heidegger, igualmente, em uma “aspera mistura” da
“visdo marxista sobre a histéria com a visdo existencialista de Heidegger
sobre o homem”3%; e ap6s 1948, confrontado com os Estados Unidos da
América e com o sempre amigo Leo Strauss, Kojéve assume também um
“pessimismo nietzscheano”?®.

E Middelaar é assertivo:

A interpretacdo hegeliana de Kojéve, portanto, demonstra ser uma
irredutivel mistura de elementos emprestados de Marx, Heidegger
e Nietzsche. Nisso se encontra a chave para as desenvolucdes da
filosofia politica francesa pds-kojeviana. Embora os marxistas, exis-
tencialistas e nietzscheanos dos anos 1945-1975 se digladiassem
continuamente, todos se movimentavam no terreno delimitado por
Kojéve. [...] Todos usaram Kojeve3,

28 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 44.

29 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 44.

30 Kojeve apud MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 45; a passagem pode ser consultada na tradugdo

brasileira das licdes dos anos 1930 em KOJEVE, Introducdo a leitura de Hegel, cit., p. 410.

31 Ora pensa em Napoledo, ora em Stalin, anota MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 46.

32 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 47.

33 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 51.

34 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 66.

35 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 67.

36 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 67.
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2.2.1. O Existencialismo Marxista (1945-1960)

Geracdo de imensa importancia para a filosofia francesa novecen-
tista, é influenciada pelos trés H’s (Hegel-Heidegger-Husserl)*’, e retne
os “trés grandes porta-estandartes do existencialismo”3®: Jean-Paul Sar-
tre (1908-1980), Maurice Merleau-Ponty (1908-1961) e Albert Camus
(1913-1960).

Sartre, “sumo mandarim da Franga pensante” entre 1945 e pelo
menos 1956%, é ainda hoje exemplo do intelectual engajado: até 1956, é
marxista; a partir de entdo, com os episédios da Hungria®, torna-se um
“descolonizador” e, depois do maio de 1968*!, maoista*? até o fim. Talvez
um “ultrabolchevique”, como na critica a ele dirigida por Merlau-Ponty*,
em autocritica (se assim pudermos aceitar suas palavras) de 1971 lamen-
ta: “Nao fui radical o bastante”**. Sua filosofia, como interpretada por Mi-
ddelaar, possui uma “sedutora combinacdo de emotividade kojeviana e
trivialidades husserlianas”*®.

Merleau-Ponty, por sua vez, traz uma “apologia puramente ko-
jeviana da violéncia revolucionaria na Unido Soviética”*®, enquanto Ca-
mus, com seu “existencialismo sem politica”*’, dirige-se a um “pacifismo
total”*8, decorrente do “temor de Camus pela historia”*.

2.2.2. 0 Neonietzscheanismo (1960-1975)
A segunda geracdo destacada por Middelaar é agora influenciada
pelos mestres da suspeita — Nietzsche, Marx, Freud —, mais que pelos

37 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 115.

38 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 111.

39 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 74.

40 Refere-se Middelaar a Revolugdo Hiingara de 1956, de teor socialista e anti-stalinista, processo
que durou dez dias, ao fim dos quais mais de mil tanques russos cercaram Budapeste e mais de
vinte mil socialistas foram mortos pelos soviéticos.

“1 Interessantes textos e debates sobre aquele Zeitgeist podem ser encontrados em MAYOS, Gon-
¢al; MOYANO, Yanko (orgs). Filosofia para indignados.

42 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 80.

4 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 84.

a4 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 96.

45 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 74.

46 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 94.

47 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 98.

8 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 103.

49 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 105.
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trés H’s*’. Munidos de ‘“Martelo, Foice e Diva”*!, os filosofos da interpreta-
cao deviam destrocar Hegel.

Trata-se de um grupo amplo de pensadores, em que Marx tinha a
Louis Althusser e Freud a Jacques Lacan, mas a nota central é dada por
pensadores do calibre (neo)nietzscheano de Michel Foucault (1926-
1984) e Gilles Deleuze (1925-1995).

Michel Foucault é o filésofo da interpretacdo “dominante”? e da
luta como questdo individual®3, para quem existir é resistir**, especial-
mente ao “poder opressor”>; é o filésofo da “luta como a forma mais su-
blime da politica”°.

Ja Deleuze “alavancou a moda nietzscheana”®’ com seu Nietzsche e a
Filosofia, de 1962, e trouxe temas como a diferen¢a tomada como direito®®
e o “desejo subversivo”?, além de uma “analise politica do desejo”®, ja
aqui em O Anti-Edipo, que escreve com Félix Guattari em 1972. Middelaar
é severo: Deleuze “convida a todos para se tornarem tiranos”°..

Assim sintetiza Middelaar:

Para escapar do pensamento coletivista de seus predecessores neo-
hegelianos, os neonietzscheanos aclamaram a unicidade e a sobe-
rania irredutivel do individuo®.

E quase de deboche o tom com que Middelaar encerra sua leitura
da segunda geracao de kojeveanos:

E quando ao final da década de 1970 as pessoas na Franca gradu-
almente comecaram a se desinteressar pelo neonietzscheanismo,

50 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 114-5.
51 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 116.

52 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 121.

53 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 152.

54 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 153.

55 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 128.

56 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 123.

57 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 115.

58 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 129-30.
59 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 128.

60 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 136.

o1 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 135, grifos no original.
62 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 163.
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seus principais expoentes (Foucault, Derrida, Lyotard) o exporta-
ram pessoalmente para as universidades americanas [...] sob o ré-
tulo de “p6s-modernismo”®,

3. HEGEL E 0 RETORNO DO PoLiTICO

Mesmo ndo se apresentando como um hegelianista, mas sempre
apenas como um antikojeveano, em Middelaar ha inimeros pontos de co-
nexao entre suas ideias e uma Filosofia do Estado constituida a hegeliana
— especialmente aquelas que reconhecem no Estado de Direito o ponto
de chegada da cultura ocidental®*.

E de destacar-se a sua veemente rejeicio aos pensadores franceses
de matriz kantiana (ou neokantiana) que situa no periodo de 1975 a 1989
e intitula de “ratos nos escombros”®. E comenta:

Apds 1975, os fildsofos franceses voltaram-se para a ética [...] apos
quatro décadas da supremacia intelectual dos [...] kojeveanos, onde
seu nome era sindénimo de formalismo a-histérico e ingenuidade
politica, o velho Kant fazia o seu retorno [...] a filosofia francesa re-
gressava ao humanismo burgués de Konigsberg®®.

No bicentendrio da Revolucdo Francesa, em 1989, “a despoliti-
zacdo do pensamento politico francés atinge seu ponto mais alto” (ou
mais baixo)®’. A moral, sob variadas formas de moralismo, deseja o fim
da politica®®; o caminho mais evidente tomado desde entio, sendo para
muitos ao menos para os que podemos ver, tem sido o do progressivo
alargamento do papel do Direito pari passu a contencdo do Estado e da
politicidade®®. Expressamente, Middelaar se refere ao “Estado tutelar” de
Tocqueville, que inspirou Alain-Gérard Slama a ver perigo no moralismo

63 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 115.

6 Este é um dos pontos de vista centrais de nosso HORTA, José Luiz Borges. Histéria do Estado de
Direito.

65 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 157.

06 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 169-70.

67 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 200.

68 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 217-8.

09 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 201.
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kantiano e reconhecer no crescente poder do juiz “o embrido de um novo
totalitarismo”’°, em seu LAngélisme Exterminateur’, de 1993.

Slama, Alain Finkielkrault, Marcel Gauchet, Pierre Rosanvallon’?,
sdo nomes do retorno ao Politico”™, como Claude Lefort (1924-2010), o
eleito’* de Middelaar.

No fundo, em sua resisténcia visceral ao “atentado coletivo a politi-
ca” perpetrado pelas geragoes pds-Kojeveanas’®, o filésofo holandés néo
se deixa seduzir pelo “ideal do fim da politica” 7°. Prega a politicidade, re-
forcando a nocdo tdo fundamental para a democracia — sendo mesmo
seu coracdo —: a cidadania politica, em tudo conexa ao Estado-nagdo’’.

Proclama “a esséncia plenamente politica da democracia”, assumin-
do expressamente a “conflituosidade na democracia”: “devemos manter a
politica viva"’s.

Ora, onde Hegel pretendeu despolitizar o Espirito (ou ao menos,
o Espirito Objetivo)? Sem ser (conscientemente, ao menos) hegelianista,
Luuk van Middelaar parece nos instigar a enfrentar o legado kojeveano
em seu nucleo mais, digamos, incontroverso: o papel, ou o destaque, que
a contemporaneidade vem dando ao reconhecimento.

70 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 206.
7 O titulo da obra, lembra Middelaar, decorre de variacdo em francés de l'‘ange exterminateur, o
anjo vingador. MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 205.

Alain-Gérard Slama (1942) é um ensaista e pensador nascido na Tunisia e professor na Scien-
cesPo de Paris (Institut d’études politiques de Paris), considerado gaullista e liberal; Alain Finkie-
lkrault (1949) é um polemista e historiador das idéias nascido em Paris de familia judaico-po-
lonesa, professor na Ecole Polytechnique, influenciado em sua permanente e midiatica batalha
contra o anti-semitismo por Levinas e Arendt; Marcel Gauchet (1946) é um historiador e filésofo
nascido em Poilley (na regido da Mancha), professor na Ecole des Hautes Etudes en Sciences So-
ciales (EHESS) de Paris e reconhecido expert em temas como a condi¢do histdrica, a condi¢dao
politica e a histdria politica da religido; Pierre Rosanvallon (1948) é um historiador e socidlogo
nascido em Blois (no Vale do Loire), professor no Collége de France e na Ecole des Hautes Etudes
en Sciences Sociales (EHESS) de Paris, socialista e sindicalista.

& MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 228.

74

72

E a Lefort, filésofo marcado pela ampliagio do conceito de totalitarismo a experiéncias poste-
riores ao nazismo e ao stalinismo, e bem assim pela defesa da democracia em novas perspecti-
vas, que Middelaar dedica seu Epilogo; MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 209-55.

75 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 12.

76 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 221.
7 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 228-9.
78 MIDDELAAR, Politicidio, cit., p. 225.
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Permitam-nos uma intuicao, se é que entre hegelianistas (ou entre
hegelianos) as acolhemos, ou ao menos uma conclusdo em aberto: talvez
seja o tempo de valorizarmos, ou revalorizarmos, ou prestigiarmos, em
nossa prépria compreensdo de Hegel, o fascinante trabalho do negativo,
o valor absoluto da contradi¢do’, o nucleo energético que movimenta, ou
vivifica, o Espirito: o enfrentamento, a contradicao, a dialética. Heraclito,
ndo Parménides®. Contra Kojeve? Hegel e mais Hegel!
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Hegel e Nietzsche. O problema
da ma consciéncia

Adilson Felicio Feiler
(UNISINOS)

INTRODUCAO

Com esta investigacao pretendemos contribuir para o desenvolvi-
mento da perspectiva da reflexdo filosofica sobre uma das questdes que
fazem parte do chamado mal-estar da civilizacdo, denominado ma consci-
éncia. Em primeiro lugar, investigamos as implica¢des éticas do fendmeno
da ma consciéncia, bem como os diversos desdobramentos éticos que de-
mandam deste problema da ma consciéncia, assim como suas consequén-
cias oriundas do problema da resignacdo e da inoperatividade.

O marco tedrico referencial deste projeto se encontra nas leituras
que Hegel e Nietzsche fazem sobre o problema da Moral no contexto do
Pietismo protestante. Em Hegel isso se da a partir do fenémeno do estra-
nhamento - Entfremdung® originado da distancia entre Deus e o ser huma-
no; em Nietzsche se da pelo fendmeno do rebaixamento e/ou apequena-
mento - Verkleinerung?® do ser humano ao nivel do rebanho. Assim, tanto o
fendmeno do estranhamento quanto o do rebaixamento se traduzem como
inoperatividade - Uneinsatzfihigkeit, a rentincia a capacidade de agir.

A pertinéncia filoso6fica do entrecruzamento destes dois autores,
por mais paradoxal que possa parecer, justifica-se pela continuidade que
ha entre ambos?. J4 Habermas constatou que Hegel antecipou diversos
temas que foram posteriormente trabalhados por Nietzsche. Hegel se
apresenta como aquele que considera a modernidade um problema, ao
desacreditar na existéncia de verdades eternas, consideradas produtos

1 Cf. HEGEL, ECD, 1994, p. 354.

2 Cf. NIETZSCHE, GM, 1968, p. 271.

3 Como o Hegel da maturidade se torna mais preciso, do ponto de vista conceitual, conservando
a estrutura organica de seu sistema, os seus ensaios da juventude, por respirarem distancia,
abertura e originalidade, possuem simplicidade, como os escritos da maturidade de Nietzsche.

Correia, A,; Debona, V;. Tassinari, R. Hegel e Schopenhauer. Colegdo XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 115-127,2017.
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passageiros de um tempo histérico em que urge o desmascaramento
das ciéncias humanas pela critica da razdo®*. Ambos tém exercido grande
influéncia no pensamento e na vida do século XIX® e se expressam em
pontos comuns, como, por exemplo, a critica ao formalismo da lei Moral
kantiana e crista. Segundo Karl Lowith, em sua reconciliacdo de Deus com
o mundo, principia-se a refletir sobre o ateismo, inaugurado pelo Ilumi-
nismo, que vem atingir sua culminancia com Nietzsche®. E uma forma de
ateismo que se justifica pelo problema da autoridade moral, representada
por este Deus. Esta autoridade moral tem como resultado a submissao
e a subserviéncia as quais o ser humano esta submetido ja que lhe foi
roubado aquilo que nele se distingue enquanto dimensdo essencial: sua
capacidade de agir e de se afirmar. Logo, o que resulta ndo é nada mais
que uma consciéncia débil e enferma, e, por isso, ma.

A ma consciéncia - das bdse Gewissen” - é uma consciéncia de si
contra si mesmo; uma renudncia a vida como um problema ante o qual o
ser humano se coloca na postura reativa. Nos escritos intitulados O espi-
rito do Cristianismo e seu Destino, Hegel apresenta pistas para a critica a
uma determinada vivéncia e experiéncia crista que se tornou estranha ao
ser humano, dizendo: “A ma consciéncia é a consciéncia de uma a¢do ma
(...) sobre o qual eu nao tenho poténcia” (HEGEL, ECD, 1994, p. 305), pois
se torna estranha a mim. Uma leitura possivel sobre o fendmeno do estra-
nhamento, em Hegel, é o de um mecanismo psicolégico que atua sobre o
ser humano na forma de uma ma consciéncia. A ma consciéncia suscita,
no ser humano, um sentimento de culpabilidade pelo fato de ter roubado
de Deus aquilo que lhe é mais intimo. A expiacdo dessa falta é algo impos-
sivel, dai a impossibilidade de se saldar a divida.

A perversidade deste mecanismo da ma consciéncia é constatada,
também, por Nietzsche na Genealogia da Moral. Em Nietzsche, a ma cons-
ciéncia é derivada dos mecanismos niilistas impostos pela Moral. Esta,
responsavel pelo apequenamento do ser humano, atuando no sentido de
impossibilitar com que este atinja a sua humanizagdo. Neste sentido, o
ser humano é rebaixado a condicdo de animal de rebanho, mediante um

4 Cf. HABERMAS, 2000, p. 412.

s Cf. HOULGATE, 1986, p. 01-02.
6 Cf. LOWITH, 1988, p. 409.

7 Cf. HEGEL, 1994, p. 306.
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nivelamento que elimina a diversidade. Esta condicdo que provoca, nele,
um sentimento de culpa, de ma consciéncia, de impoténcia na luta contra
as forcas opostas, resultando, numa imagem equivocada de Deus, pela in-
quietude da auséncia de um ideal.

Assim, tanto Hegel como Nietzsche, partilham da no¢do de ma cons-
ciéncia como originada pela incapacidade de agir, pela reatividade, resul-
tando um sentimento de uma consciéncia ma, enferma. Os fen6menos
do estranhamento e da incapacidade de agir, respectivamente, segundo
as leituras de Hegel e Nietzsche, se mostram como forgas poderosas que
esmagam a vida humana. Sdo for¢as que, em udltima analise, fazem com
que tanto o estranho como o incapaz, se apresentem como um fenémeno
semelhante: o de uma consciéncia que se coloca contra si mesma, e, por
isso, se mostra ma e enferma.

Em que medida Hegel e Nietzsche sao capazes de apresentar al-
guma solucdo para este problema da ma consciéncia? Mediante uma lei-
tura deste fendmeno, que se depreende do Espirito do Cristianismo e seu
Destino e da Genealogia do Moral, verificaremos possiveis caminhos que
ambos apontam para sanar ou anestesiar tal enfermidade da consciéncia.

Nosso itinerario parte de uma descri¢cdo da consciéncia que se de-
preende do Espirito do Cristianismo e seu Destino de Hegel e que se pde
contra si mesma, resultando em um mecanismo deletério e tanatéfilo que
se concretiza na culpa. Num segundo momento daremos aten¢do especial
a Moral como origem da culpa, bem como aos seus mecanismos subjacen-
tes. Para tal servimo-nos das reflexdes de Nietzsche em sua Genealogia da
Moral. Finalmente, queremos perceber a ma consciéncia associada a uma
enfermidade e infelicidade, como aquela que renuncia a sua capacidade
de agir. Para tanto, constatamos uma proximidade entre Hegel e Nietzs-
che quanto a uma leitura da ma consciéncia associada a uma negacao de
agir e, consequentemente, a uma leitura da Moral como rentncia, base
fundamental para o fen6meno do niilismo.

1. A MA CONSCIENCIA COMO NAO A VIDA
A ma consciéncia se origina da acdo de um estranho sobre o qual

nos sentimos impotente, incapazes de agir. A Unica resposta a tal situacdo
nao é outra sendo a reacdo. Dela demanda um feito impossivel de ser des-
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feito; algo inexoravel e que marca a consciéncia como uma fatalidade. E a
consciéncia de si contra si mesma. Um ideal pressuposto diante dela que
nao lhe é adequado. Esta implicada, nisso, uma rentncia a toda a beleza,
nobreza e riqueza, em funcdo de servir a um senhor infinitamente rico, do
qual os seres de ma consciéncia roubam para si aquilo que é o mais intimo
desse ser, o sentimento da ipseidade, de ser si mesmo.

O sentimento que estes seres, homens de ma consciéncia, constro-
em, é um sentimento de temor e culpa por terem roubado seu senhor.
Ainda mais: por terem deixado de pagar o roubo, tiveram que prestar
sacrificio a esse senhor, como lemos nas palavras de Hegel: “Apenas me-
diante o pagamento ao seu credor onipotente, eles se livram de suas cul-
pas, e quando eles tinham pago, novamente nio possuiam nada” (HEGEL,
ECD, p. 119). A ma consciéncia age, portanto, na vida do ser humano de
forma tal que o coloca num beco sem saida, havendo uma pressao que faz
com que o agente escape de si mesmo, indo em direcdo a um justiceiro
abstrato, implorando a ele experimentar misericérdia. Contudo, todo o
seu esfor¢o ndo logra satisfacdo alguma, aumentando ainda mais seu sen-
timento de frustracao e desespero.

Os efeitos da ma consciéncia agem como uma lei ameacadora e es-
tranha, incapaz de garantir unidade da consciéncia e reconciliacdo, pois
esta consciéncia ma permanece estranha a si mesma, e uma consciéncia
que é estranha a si mesma, ndo pode garantir a afirmag¢do da vida. Ora,
de acordo com a compreensdo de Hegel, o Cristianismo vivido de acordo
com o espirito daquele que o inspirou, tem - como maxima - a afirmacgao
da vida. Por essa razdo, Hegel acentua que o espirito genuinamente cris-
tdo se alicer¢a na vida elevada até a sua plenitude - Lebensfiille. Diante
desta maxima vital, Hegel detecta alguns mecanismos psicolégicos res-
ponsaveis por impedir com que a vida atinja a sua plenitude e, inclusive,
que seja reduzida a destruicao. Tal mecanismo nao é outro senio o estra-
nhamento, ante o qual a vida se vai deparando. Tal estranhamento, sob a
forma de uma poténcia, um ideal, uma divindade, atua sobre o ser huma-
no como uma ma consciéncia, pois “(...) ela [a ma consciéncia] pressupoe
sempre um ideal frente a efetividade que nao lhe é adequada.” (HEGEL,
ECD, 1994, p. 119). Ela suscita, no ser humano, um sentimento de culpa
pelo fato de este ter roubado de Deus aquilo que lhe é mais intimo. A
expiacdo dessa falta se d4 mediante sacrificios que devem ser prestados
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aqueles para os quais se cometeu a falta. O resultado disso é, por um lado,
a impossibilidade de saldar a divida - daf a resisténcia da ma consciéncia
- e, por outro, conseguir pagar a divida é sentir-se desprovido de tudo,
surgindo novamente o sentimento de ma consciéncia.

Hegel analisa como Jesus de Nazaré constatou esse mecanismo per-
verso da ma consciéncia, e, por isso, instaura o caminho da reconciliacao,
no amor, como possibilidade de saida das armadilhas do estranhamento
da ma consciéncia. A perversidade deste mecanismo faz com que Niet-
zsche dedique varias paginas da Genealogia da Moral para tratar sobre
o assunto. Em Nietzsche, a ma consciéncia é derivada dos mecanismos
niilistas impostos pela Moral. Esta, responsavel pelo apequenamento do
ser humano, atua no sentido de impossibilitar com que ele atinja a sua
humanizacdo. Esta situacdo de instintos baixos a que o ser humano é re-
duzido, deu origem, em Nietzsche, a um adjetivo que, diferente de Hegel,
se traduz “ma” por “ruim” - schlecht, e ndo bése -, tal como conferimos
nas palavras de Nietzsche: - “O pathos da nobreza e da distancia, como ja
disse, o duradouro, dominante sentimento global de uma elevada estirpe
senhorial, em sua relagdo com uma estirpe baixa, com um “sob” - eis a
origem da oposicao “bom” e “ruim” (NIETZSCHE, GM, I Dissertagdo, 1968,
p. 273). Assim, constata-se que o termo ruim esta ligado a nocao de algo
que é baixo, pequeno, oposto aos valores altos e aristocraticos. E algo sim-
ples, comum, oposto ao nobre. “O exemplo mais eloquente deste tltimo é
o proprio termo alemao schlecht [ruim], o qual é idéntico a schlicht [sim-
ples] - confira-se schlechtweg, schlechterdings [ambos “simplesmente”] -
e originalmente designava o homem simples, comum, ainda sem olhar de-
preciativo, apenas em oposicdo ao nobre” (NIETZSCHE, GM, I Dissertacao,
1968, p. 275-6). Em contrapartida, o conceito “mau” - bdse - é forjado,
na concepc¢ao de Nietzsche, pelo homem do ressentimento, ao empregar
tal adjetivo ao inimigo, o que possui uma conduta ma. “Este ‘ruim’ de ori-
gem nobre, e aquele “mau” que vem do caldeirdo do 6dio insatisfeito - o
primeiro uma criacdo posterior, secundaria, complementar; o segundo,
o original, o comeco, o auténtico feito na concepgiao de uma Moral escra-
va - como sdo diferentes as palavras ‘mau’ e ‘ruim’” (NIETZSCHE, GM, I
Dissertacdo, 1968, p. 288). Portanto, aplicado a consciéncia, o adjetivo
ruim equivale a designar uma consciéncia voltada a tudo o que é baixo,
pequeno, um declinio daqueles valores aristocratas. Hegel, por sua parte,
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para designar “ma consciéncia” usa o termo bdse. Estamos de acordo que
a opcdo deste uso ndo esta ligada a esta distingcdo minuciosa, realizada
por Nietzsche, pois Hegel, durante a redacao destes escritos, parece ndao
ter dado tanta importancia aquela questdo genealdgica, amplamente di-
fundida por Nietzsche.

A ma consciéncia, acentua Nietzsche, é como uma doenca que o ser
humano teve que contrair em virtude de alguma mudanca vivida pelo en-
cerramento no ambito da sociedade e da paz. Se outrora, os seres huma-
nos precisavam lutar, utilizando-se de iniimeros expedientes, como sdo
os diversos mecanismos de defesa, agora se tornaram estranhos. Este
estranhamento fez com que “(...) todos os instintos do homem selvagem,
livre e vagabundo, se voltassem ‘contra o homem interior’”” (NIETZSCHE,
GM, II Dissertacdo, n. XVI, p. 338-9). Diante desse estranho que se aloja
dentro do proéprio sujeito, o sentimento ndo é outro sendo o da autonega-
¢do e inanicdo. “A ira, a crueldade, a necessidade de perseguir, tudo isto
se dirigia contra o possuidor de tais instintos; eis a origem da ‘ma cons-
ciéncia’ (...) que fazia com que o homem (...) se despedacava com impa-
ciéncia, se perseguia, se devorava, se amedrontava e se maltratava a ele
mesmo.” (NIETZSCHE, II Dissertacdo, n. XVI, p. 339) A ma consciéncia age
por prazer, em fazer sofrer; ela se apodera da suposicdo religiosa tornan-
do o mistério da culpabilidade ainda mais real. E, com isso, esse senti-
mento de culpa vai destruindo a vida, corrompendo outras dimensdes da
vida como a arte e, de maneira especial, a musica, tal como lemos numa
correspondéncia epistolar de Carl Fuchs a Nietzsche: “Jamais um musi-
cal podera continuar junto a uma consciéncia tio ma” (NIETZSCHE, 572
Carta de Carl Fuchs a Nietzsche, 31 de agosto de 1888, p. 287, 1116). Como
expressao privilegiada do viver, a musica é a melhor consciéncia. Viver
¢ agir, trabalhar, projetar, esperar, e a ma consciéncia, a culpa corta este
desejo mesmo de viver, impondo um “ndo” que impede a transcorréncia
do fendmeno proprio do viver. Esse “ndo” se expressa através de diversos
mecanismos, entre os quais se destaca a Moral, como enfatiza Nietzsche.

2. MA CONSCIENCIA, MORAL E CULPA

A ma consciéncia é sempre consciéncia de uma acao ma, o que tor-
na vila a sua propria autoimagem. Toda a pena sofrida é incapaz de modi-
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ficar esta imagem que de si se faz a pessoa. A pressao da ma consciéncia
faz com que o agente escape de si mesmo, indo em direcdo a um justiceiro
abstrato, implorando-lhe experimentar bondade. Pelo sentimento de ma
consciéncia vai-se destruindo a prépria vida, pois, aquele que sente ma
consciéncia, tal como um criminoso e culpado, sente em tudo ser indig-
no e incapaz. Eis, portanto, a grande artimanha da ma consciéncia: por a
consciéncia em contradicdo com ela mesma, confundindo culpa e vida.
Trata-se de uma consciéncia que se confunde em meio a escuriddo: “O
escurecer é coisa da perspectiva da consciéncia de si. A escuriddao é uma
consequéncia da oOtica da consciéncia de si” (NIETZSCHE, Nachgelassene
Fragmente, Sommer 1886 — Herbst 1887 5[55], 1968, p. 209 Bd. VIII1).
Uma consciéncia assim escurecida equivale a uma verdadeira rentincia a
vida em fun¢do de uma imagem equivocada de Deus, tal como, em grande
parte, determinada vivéncia do Cristianismo foi responsavel, que em tudo
se procurasse provocar sentimentos de culpa.

Tais sentimentos se expressam, principalmente, na palavra “Peca-
do”, pois foi assim que se denominou a reinterpretacdo sacerdotal da ma
consciéncia animal, da crueldade voltada contra si mesmo, ou seja, vol-
tada para tras. Este foi, até agora, o maior acontecimento na histoéria da
alma enferma, nela temos o mais perigoso e fatal artificio da integracao
religiosa. Uma consciéncia assim caracterizada nao é nada sendo a “(...)
dor que causa a falta de ideal, a auséncia de amor, a caréncia de liberda-
de” (NIETZSCHE, GM, III Dissertacdo, n. 23, p. 415). E uma consciéncia
que alija o ideal e a perspectiva de um futuro ante os olhos daquele que
acalenta algum sonho, pois se torna tao debilitada que mina toda a sua
capacidade de projetar e criar. Suas for¢as sio canalizadas em funcao de
um sentimento de culpa.

Uma das formas de viver perpetrado pela culpa é segundo os dita-
mes do castigo. “O castigo teria o valor de despertar no culpado o senti-
mento de culpa; nele se vé o verdadeiro instrumento dessa reacdo psiqui-
ca chamada ‘ma-consciéncia), ‘remorso’” (NIETZSCHE, GM, II Dissertacao,
n. 14, p. 334). Nietzsche vé como uma prova de sentimento de ma consci-
éncia o efeito das casas de detencdo naqueles que estdo cumprindo algu-
ma pena. A ma consciéncia ndo considera estar lidando com um causador
de danos, mas com um culpado. E tem, com isso, como resultado: tristeza
e incapacidade de mudanca: inatividade.
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A ma consciéncia é como uma doenga que o ser humano teve que
contrair em virtude de alguma mudanga vivida pelo encerramento no am-
bito da sociedade e da paz. Pois, se outrora, precisavam lutar, utilizando-
-se de inumeros expedientes, como sdo os seus diversos mecanismos de
defesa, agora se tornam canhestros. E tal a reatividade de alguém que so-
fre o mal de consciéncia, que ndo é capaz de produzir nada porque todos
os seus membros vao se atrofiando, até a sua desintegracao.

Quando todos os males causados se voltam contra o seu causador,
origina-se a ma consciéncia. A hostilidade, a crueldade, o prazer na per-
seguicdo, no assalto, na mudanga, na destruicao, tudo isso, voltando-se
contra os possuidores de tais instintos; esta é a origem da ma consciéncia
que se faz sentir naquele homem que, por falta de inimigos e resisténcia
exteriores, se sente ameacado por sua prépria consciéncia. A ma consci-
éncia sente prazer em fazer sofrer; torna aquele que dela sofre, o mais
sofredor dos martires.

Todo este sentimento de culpa reside, pois, na Moral que mantém o
ser humano como animal de rebanho. Tudo aquilo que é instituido como
bem e mau é imputado por uma normatividade que excede a capacidade
de um ser humano criador. H4, neste sentido, um nivelamento que elimi-
na toda a diversidade de caracteristicas subjetivas. A ma consciéncia faz
com que o ser humano, sentindo-se culpado, atue como animal de reba-
nho, pois tudo aquilo que diz respeito a dimensao individual e subjetiva
deve ser rejeitado em prol de um mandamento moral universal, resultan-
do uma incapacidade para a ac¢do.

3. MA CONSCIENCIA E ABDICAGAO DA ACAO

Se a ma consciéncia é uma consciéncia que se pde contra a vida e
resulta de uma moral e de um sentimento de culpabilidade, entdo é uma
consciéncia que se pde contra ela mesma. E uma situagio em que “(...) na
ma consciéncia, na consciéncia de uma acdo m4, de si mesmo enquanto
um vildo, a pena sofrida ndo muda nada.” (HEGEL, ECD, 1994, p. 340).
Logo, é uma consciéncia dividida, e como tal, ndo é capaz de produzir e
criar, pois ndo age, mas reage. A ma consciéncia é um sentimento que se
pde contra si mesmo e, por isso, nao sente, e sim, ressente. O ressentimen-
to é, pois, um dos grandes males que assolam a humanidade. Por causa
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deste ressentimento nao se pode criar nada, pois todas as forcas e ener-
gias sdo canalizadas para a reatividade, ou seja, para a ndo-agdo, para o
fechamento de si. Nietzsche, inclusive, apresenta a oposicdo entre a agita-
¢do de uma ma e uma boa consciéncia:

“A. agitacao de uma ma consciéncia, para salvadores, sacerdotes e
afins para fazer nada ou:

B. a agitacdo de uma boa consciéncia: para tratar seus adversarios
como o impio e o prostrado.” (NIETZSCHE, Nachgelassene Fragmen-
te, Sommer 1886 - Herbst 1887 9[124] (82), 1968, p. 73, Bd. VIII2).

Enquanto a ma consciéncia permanece na inatividade, a boa cons-
ciéncia enfrenta a adversidade. A inatividade é gerada por um 6dio contra
si mesmo, resultado de uma culpa, de um sentimento de que se fez algo
errado, negativo, e que necessita ser castigado. Com isso, a Unica pers-
pectiva que se alimenta na inatividade é a de que a falta cometida tem
que ser paga e o seu preco acaba sendo a sua propria vida, resultando
um peso moral que se imputa sobre si, do qual costuma esperar somente
sofrimento, culpa e pena.

A Moral, portanto, ocupa um papel bastante decisivo no que diz
respeito a maneira pela qual a consciéncia, em sua versio ma, se vai ma-
nifestando na vida do ser humano. Pois a Moral, entendida enquanto um
enquadramento de leis e normas positivas, tem como sua maxima, fazer
com que os costumes sejam observados em seu rigor e perfeicdo. Toda
essa observancia sob o peso do medo e da inseguranca gera a sensagao
de que se esta sendo vigiado por alguém diante do qual ndo se pode fazer
nada. Um alguém que nem sequer pode ser conhecido, ja que se manifesta
de forma oculta, mediante leis e mandamentos morais.

Hegel percebeu este mecanismo através do positivismo da lei que
se expressa como uma verdadeira fraude do Cristianismo, ao abando-
nar o seu verdadeiro espirito, ou seja, ao abandonar seu diferencial de
assumir um destino que faz com que se distancie da pratica crista mais
auténtica, vivida e ensinada por seu fundador. Ao encontro desta leitura,
embora ndo a tenha conhecido, Nietzsche agudiza esta critica endereca-
da ao Cristianismo. Sua critica se manifesta através de uma verdadeira
guerra frente a maneira pela qual o Cristianismo institucional tem levado
adiante seu legado, isto é, como uma reduc¢do passiva e niilista de todas
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as capacidades humanas. Nietzsche se perguntava: “O que é passivo? Re-
sistir e reagir. (...) O que é ativo? Lancar mao da poténcia” (NIETZSCHE,
Nachgelassene Fragmente, Sommer 1886 - Herbst 1887 5[64], 1968, p.
213 Bd. VIII1). Em Nietzsche, a vontade se apresenta como vontade de
poténcia, como vitalidade eterna que se plenifica a cada instante na forma
de pontos culminantes de poténcia pelo movimento do eterno retornog,
que é chegar a ser o que se é. Tudo é finito: somente o tempo é eterno;
assim, cada instante retorna infinitas vezes, e traz a marca da eternidade.
H4, na visao tragica de Nietzsche, um acento ao caos criador que enfrenta
o movimento do retorno da consciéncia moral, a ma-consciéncia. Neste
sentido, o inevitavel eterno retorno deve “[...] anelar pelas virtudes cria-
doras de um niilismo ativo”®.

Portanto, para salvar o Cristianismo daquilo que o tem afastado de
seu verdadeiro ideal, é preciso atribuir-lhe novamente o que o distingue:
a pratica. Foi numa pratica eminentemente crista que seu fundador gas-
tou sua vida para legar a humanidade uma pratica de vida. Somente pela
pratica que o Cristianismo genuino e verdadeiro se pode manifestar, fa-
zendo com que a consciéncia se va depurando de todas as suas ataduras e
cadeias, para atingir sua liberdade e, assim, poder criar, produzir. Ou seja,
ser acdo, ja que é pela acdo que a consciéncia pode al¢ar aos mais altos
cumes de sua capacidade criativa e imaginativa.

Pelo eterno retorno, em sua reagdo a teleologia propria da concepgao crista de tempo, Nietzsche
proclama a eternidade do préprio tempo, em instancias complementares que se alternam infi-
nitamente. Em Nietzsche o eterno retorno (4ssim falou Zaratustra, A Gaia Ciéncia § 341 e Além
do bem e do mal § 56), ndo é uma eterna repeticdo de um ciclo temporal, mas consiste, mediante
um processo de oposicdo e luta, em atingir conciliagdes, pontos culminantes de poténcia numa
alternancia infindavel. Estes pontos ndo sdo iguais, mas complementares e diferenciados, que se
depreendem de uma mesma e Unica realidade, e que, num processo constante, experimentados
pela luta, se tornam mais fortes e mais ricos; assim, alegria e tristeza sdo faces de uma mesmare-
alidade experimentada com grau diferenciado. Consiste o eterno retorno num desdobramento,
numa alterndncia, em faces complementares, de uma tnica e mesma realidade que se repetira
infinitas vezes. Repetir-se-4 a alternancia do futuro que é mera retomada do passado e que é re-
forcado pelo presente, porém nao o seu contetido, que esta sujeito a variagdes. Com este mesmo
que se repete, Nietzsche evoca o todo que se apresenta através da alternancia e do desdobra-
mento de suas faces, de modo que o criar e destruir complementam, transcendem e afirmam a
vida em detrimento dos valores que debilitam a cultura.

9 Cf.GIACOIA JUNIOR, 2001, p. 152.
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CONSIDERACOES FINAIS

Através das consideragdes apresentadas, podemos “verificar” a
grande proporg¢do de mal que a ma consciéncia pode trazer para a vida
porque, por tal consciéncia nada pode se produzir, a ndo ser ressentimen-
to. Ou seja, aquele sentimento que ndo é capaz de trazer mudancas; ape-
nas mal-estar. Ndo é, pois, com sentimentos de mal-estar que poderemos
mobilizar-nos para trazer propostas de transformacio, apresentando
uma forma nova de ser e agir.

E interessante e curiosa a maneira como Hegel, ja em seus escritos
da juventude, se expressava a respeito de um problema tdo atual: a ques-
tdo de um esquecimento do espirito original do Cristianismo em prol de
uma regulamentacao legal fechada e positiva que vai configurando o des-
tino cristao. Estas questdes de Hegel, em grande medida, irdo ser recolo-
cadas por Nietzsche, porém com um impeto mais forte, a ponto de serem
ameacadas, por um lado, de uma ma compreensao e obscuridade e, por
outro, de preconceitos e criticas infundadas.

Tanto Hegel como Nietzsche se encontram, em suas leituras sobre o
problema da ma consciéncia, em um ponto expressivo, que é o da moral.
Uma hipétese que se apresenta é um caminho possivel, que ambos tém a
intencdo de apresentar: o de ndo simplesmente escapar a viver sob o jugo
de uma Moral, e sim, uma reconfiguracdo de como se pode compreender
a Moral. Ou seja, que a Moral nao sufoque a possibilidade de abertura a
novidades, mudancas e de pluralidade. E, apenas, enquanto organismo
que a vida podera se apresentar como abertura a possibilidades de ple-
nitude; no entanto, todas as mudancas sempre irdo requerer um minimo
de regramento a fim de nos orientar nesse empreendimento. Nesse sen-
tido, a consciéncia somente podera se apresentar como base, orientacao,
conhecimento prévio e ndo como interdito, culpa ou castigo que venha a
exaurir nossas for¢as. Nenhum sentimento mau se ha de interpor sobre a
nossa capacidade de transformar, pois o que mais importa é uma imagem
positiva do que se é e se pode fazer.
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Lima Vaz e Hegel: um didlogo sobre a natureza
humana

Maria Celeste de Sousa
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INTRODUCAO

A reflexdo sobre a natureza humana continua pertinente nos tem-
pos atuais, apesar do grande acervo de conhecimentos sobre o ser hu-
mano produzido pelas diversas ciéncias naturais, biolégicas e humanas?
Esta pergunta nos motiva a repensar o status da Antropologia Filosdfica
dentro deste contexto cientificista, no qual cada ciéncia desenvolve um
quadro referencial tedrico especifico, segundo o rigor do método, por
conseguinte, nenhuma ciéncia particular capta a totalidade, mas somente
0 que as constitui enquanto forma de saber.

Esta especificidade determinada das ciéncias voltada para um aspecto
do ser do homem abre espaco para a pergunta fundamental: “o que é o ho-
mem”? A pesquisa sobre a natureza humana é préprio da Antropologia Filo-
sdfica que discorre sobre as estruturas do ser do homem enquanto homem.
Entre os multiplos filésofos que se dedicam a esta problematica nos tempos
atuais, destaca-se a obra antropolégica de Henrique Claudio de Lima Vaz.

0 nosso interesse nesta comunicag¢do é apresentar o dialogo entre
Lima Vaz e Hegel sobre o conceito de natureza humana. Em primeiro lu-
gar apresentar-se-a os fundamentos hegelianos na Antropologia Filoséfica:
sistematicidade, rememoracdo histdrica e a dialética. Em segundo lugar,
discorrer-se-a sobre o Didlogo sobre o Fen6meno humano: consciéncia de
si e corpo préprio. E na conclusdo serdo evidenciadas as semelhancas e as
diferencas entre Lima Vaz e Hegel.

1. OS FUNDAMENTOS HEGELIANOS NA ANTROPOLOGIA FILOSOFICA

Lima Vaz foi um leitor, tradutor e professor da filosofia hegeliana.
Nela, ele encontrou afinidades intelectuais que o ajudaram a perceber

Correia, A;; Debona, V;. Tassinari, R. Hegel e Schopenhauer. Colegdo XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 128-142, 2017.
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melhor suas preocupacdes filoséficas. Ele afirma que Hegel ampliou os
seus horizontes,

ainda circunscritos basicamente ao universo aristotélico-tomista.
Esta abertura se deu principalmente na direcdo do método, com
uma melhor inteligéncia da Dialética, na dire¢io dos problemas da
histdria e da sociedade (...) e, sobretudo na (...) releitura da metafi-
sica classica nos quadros da Ciéncia da Légica.!

Esta afinidade intelectual resultou no desenvolvimento de uma
atitude filosofica pela qual o filésofo brasileiro desenvolveu a continua
disposicdo em compreender o conceito no tempo, na tentativa em “en-
contrar os nucleos de inteligibilidade que se ocultam nas aparéncias e, se
possivel, orienta-los num discurso coerente”?, dai o rigor com que o fil6-
sofo brasileiro refletiu sobre a sistematicidade, a rememoracao histérica
e a dialética hegelianas aplicando-as ao seu discurso antropolégico, a fim
de obter uma maior compreensado sobre o problema em questdo: como
articular os diversos fios em que se encontra diluida a ideia de homem, no
tempo contemporaneo? Como desenvolver um discurso sobre a antropo-
logia integral?

A Filosofia do Espirito de Hegel, principalmente, na obra Enciclopé-
dia das Ciéncias Filoséficas em compéndio de 1830 pela qual Hegel reflete
sobre a dialética do Espirito em suas trés dimensoes: subjetiva, objetiva
e absoluta foi 0 modelo em que Lima Vaz se inspirou em suas reflexdes
sobre a identidade do sentido (ou do inteligivel) e do ser do homem. Ele
segue, portanto, as trilhas abertas por Hegel quanto a forma do Légico, ou
do Conceito, onde a

identidade permanece na sua diferenca a medida que, se desdobram
dialeticamente as determinagdes do légico, construindo, assim a es-
trutura inteligivel - ou a estrutura metafisica - de todo o pensdvel.?

O seu interesse era construir uma estrutura metafisica que inter-
-relacionasse os conceitos demonstrativos do ser do homem. Logo, o

1 NOBRE, Marcos, Conversas com filésofos brasileiros, p. 30.
2 LIMA VAZ, Revista Sintese, n. 75.
3 MARQUES, Edgar, R. Conhecimento e A¢do, p. 410.
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sistema légicoespeculativo hegeliano serviu de modelo para o discurso
antropolégico nos dois volumes: Antropologia Filosdfica I e Antropologia
Filoséfica Il. O primeiro volume se assemelha ao movimento do Espirito
Subjetivo, quando ele apresenta as estruturas fundamentais do ser huma-
no. E o segundo volume se assemelha ao Espirito Objetivo quando Lima
Vaz discorre sobre as relagées fundamentais do ser humano, culminando
no conceito de Pessoa.
Nestas obras, Lima Vaz trata da Natureza Humana,

na integral estrutura biolégica, psiquica e racional, segundo o epi-
centro antropolégico da Razdo, denominado Espirito. Pelo seu di-
namismo racional e livre, o Espirito se autoposiciona necessaria-
mente como sujeito de si face a face ao corpo préprio e ao psiquismo.
Na integralidade dessa estrutura biopsiquica racional, o Espirito se
concebe como Unica e exclusiva pessoa.*

Lima Vaz torna-se um fildsofo sistematico® que pensa a verdade
desdobrando-se em si mesma, reconhecendo-se e conservando-se junto a
unidade, como totalidade. Pela diferenciacdo dos momentos expressivos
do ser e pela determinacao dessas diferengas é possivel conhecer a sua
necessidade e a liberdade constitutiva do todo.

Herdeiro da tradicdo filoséfica, ele compreende que o ato de filo-
sofar é sempre andmnesis e noésis, recordacao e pensamento, por conse-
guinte, o didlogo com a tradicdo, pela rememoracgao histérica torna-se um
instrumental ao seu modo de filosofar, esfor¢o em redescobrir no tempo
presente a continuidade histérica e tematica da reflexao filosoéfica.

Ele adota a dialética, como o método proprio da filosofia, por sua
especificidade especulativa, como “caminho através do logos”® para alcan-
car o principio ultimo, ou a inteligibilidade primeira do Ser.

4 DRUMOND, Arnaldo Fortes, A formagdo do pensamento hegeliano, p. 41.

5 “0 termo sistema € a transliteracdo do grego systema, proveniente do verbo synistdnai, que sig-
nifica ‘estar de pé’ ou ‘estou de pé’. Da acep¢do metaférica inicial aplicada a significar ‘conjunto’
ou ‘reunido, o termo systema foi empregado para designar o discurso (logos) cujas partes se
inter-relacionam por meio de conexdes logicas de sorte a formar um todo ordenado segundo
critérios de natureza légica”. (LIMA VAZ, Introducdo a Etica Filoséfica I, p. 12)

6 LIMA VAZ, Filosofia e Método, p. 12.
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Convém observar inicialmente que a acep¢io fundamental da dia-
lética como método diz respeito a um caminho (méthodos) do logos
através de oposi¢des que se apresentam tanto na ordem real quanto
na ordem racional e que o logos integra uma unidade superior. Opo-
sicdo significa sempre distingdo dos termos que se opdem. Oposicdo
real implica uma distin¢do real dos seus termos (por exemplo, su-
jeito e objeto extramental, que se opdem no conhecimento finito). O
procedimento dialético ndo é um procedimento formal no qual uma
légica é aplicada a um contetdo que lhe é exterior. Ela traduz a logica
intrinseca do conteudo, o dinamismo da sua prépria inteligibilidade.’

Lima Vaz segue também em seu sistema os dois aspectos funda-

mentais do sistema hegeliano: o formal e o teleolégico®. Pelo aspecto for-
mal ele adere a estrutura triddica de universalidade®, particularidade e
singularidade®®. Pelo aspecto teleoldgico!! ele mostra que o movimento
dialético é a passagem da universalidade abstrata a particularidade, e é
retorno ao universal na concretude da singularidade.

Apos instrumentalizar-se de todos estes aparatos, Lima Vaz constroéi

o discurso categorial que definem o ser do homem em seu processo de au-
toexpressdo e estabelece como poélos epistemologicos a Natureza (N), o Su-
jeito (S) e a Forma (F). Ele explica que a no¢do do Eu, ou o Sujeito é o

momento mediador entre o que nos é dado como natureza e o que é
por nds significado como forma. Em outras palavras, o Eu opera no
ser humano a passagem dialética entre o que ele simplesmente € e
a sua auto-expressdo, ou seja, a significacdo com que ele se anuncia
na sua identidade propriamente humana, na sua ipseidade.*?

12

LIMA VAZ, Raizes da Modernidade, p. 158.

SAMPAIQ, R. G. Metafisica e modernidade, p. 237.

“Ela é conceito enquanto pressuposicdo da racionalidade primeira e constitutiva do real, ou
ainda enquanto resulta, em termos hegelianos, da supressao dialética da oposi¢do entre ser e
esséncia”. (Ibid., p. 238).

“A singularidade, na légica hegeliana, visa a terceira das determinagdes do conceito. Ela apre-
senta a identidade reflexiva da universalidade primeira e da particularidade na qual se exprime
inicialmente sua riqueza.” (Ibid., p. 329).

“Ele caracteriza-se por um movimento que é, ao mesmo tempo, progressdo (linha) e retorno
(circulo), cumulativo e progressivo. O aspecto teleoldgico se faz presente em cada uma das obras
de Lima Vaz, em todo o seu sistema, e em todo o seu itinerario filoséfico.” (Ibid., p. 242-243.)
NOBRE, Marcos. Conversas com filésofos brasileiros, p. 34.

131



Maria CELESTE DE SOUSA

Na tarefa em tornar-se o que se é, o Eu sou inicia o processo pelo
mundo da vida, evidenciando as expressodes existenciais que conferem a
pré-compeensdo do fendmeno humano, segundo os elementos advindos
da Natureza (N), pelos quais ele constr6i uma imagem de si. Em seguida
ele avanga para a compreensdo explicativa dialogando com as pesquisas
cientificas sobre o Sujeito (S) e, por fim avanca para a compreensdo trans-
cendental que versa sobre o movimento dialético na afirmacao categoérica
do ser do homem e, ao mesmo tempo, enfatiza a sua abertura inteligivel a
dimensao do infinito. Lima Vaz afirma:

A compreensao filoséfica tematiza, em suma, a experiéncia original
que o homem faz de si mesmo como ser capaz de dar razdo (I6gon
didénari) do seu préprio ser, ou seja capaz de formular uma resposta
a pergunta: “O que é o homem?*3

A influéncia hegeliana é, portanto, determinante no método da An-
tropologia Filoséfica, no entanto, quanto ao conteddo, Lima Vaz dialoga
com Tomas de Aquino e adere a doutrina da participacdo do homem no
Ser. Ele declara:

o conceito fundamental de ‘ato de existir’ (esse) recebido de Tomas
de Aquino (...) é a pedra angular da Metafisica (...) o conceito fun-
damental da Antropologia filosofica, ou seja, o ‘ato de existir’ do
ser humano enquanto capaz de significar-se a si mesmo, ou do ser
humano enquanto expressividade.*

Para Lima Vaz a estrutura dialética tem, portanto, o seu momento
decisivo na teologia e filosofia cristd, vindo encontrar em Santo Tomas de
Aquino sua formulacdo mais profunda. Nele, o Espirito é acolhimento ao
ser na forma inteligivel e perfeita do ato de existir e consentimento ao ser
no agir da liberdade que inclua inexoravelmente o Espirito em dire¢do a
forma inteligivel do ser.

A seguir apresentar-se-a um painel demonstrativo do movimento
dialético expressivo do fen6meno humano em Hegel e Lima Vaz.

13 LIMA VAZ, Antropologia Filosdfica I, p. 159.
14 NOBRE, Marcos. Conversas com filésofos brasileiros, p. 19.
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2.0 FENOMENO HUMANO

A abordagem hegeliana e vaziana sobre o fendmeno humano re-
quer uma hermenéutica que evidencie a complexidade de experiéncias
pelas quais o homem é capaz de da razdo sobre si mesmo. No entanto, o
nosso interesse ndo é expor todo o processo em que as particularidades do
fenomeno humano sdo articuladas em um todo de significagdo, mas obser-
var o inicio do processo em que os filésofos discorrem sobre a passagem
do natural ao espiritual, ou seja, a especificidade da consciéncia humana.
Trata-se, agora, de apresentar em um quadro analitico a dialética da consci-
éncia de si em Hegel e a categoria do corpo préprio em Lima Vaz.

2.1. Hegel e a consciéncia de si

Na Enciclopédia Hegel apresenta a dialética da consciéncia de si por
meio dos momentos desejo, consciéncia de si que se reconhece e consci-
éncia universal. O filésofo reflete sobre a fenomenologia da formacgao da
consciéncia humana demonstrando as formas pelas quais a subjetividade
se objetiva enquanto liberdade.

A forma desejo é a expressdo da necessidade do sujeito por um
objeto, este movimento que impulsiona a consciéncia a sair de si na busca
por sua satisfacdo, e pelo qual ela se objetiva, tornando-se um Nao-Eu
(objeto). Hegel afirma:

O desejo ndo tem aqui, (...) uma determinacao mais ampla do que
um impulso, enquanto esse, sem ser determinado pelo pensar, é di-
rigido para um objeto exterior em busca de satisfazer-se.'®

A sintese da dialética Eu-Nao-Eu (objeto) é a unido do Eu consigo
mesmo por meio do seu desejo. Mas a consciéncia satisfazendo-se por seu
objeto, o destréi enquanto objeto, e volta ao processo inicial, porque a in-
definicdo é uma caracteristica do desejo, que gera novo desejo, ao infinito.
Desta indefinicdo da imediatez do desejo, a consciéncia descobre que o seu
verdadeiro desejo € sair do seu estado egoista e que a sua busca &, de fato,
por um objeto semelhante a ela, e que a ela se oponha. Ela luta por reconhe-
cimento entre os dois Eus baseados na presenca imediata um do outro. Este
processo a conduz a consciéncia de si frente a outra consciéncia de si.

15 HEGEL, Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, p. 197.

133



Maria CELESTE DE SOUSA

Na forma consciéncia de si que se reconhece Hegel introduz o tema
da luta por reconhecimento, processo pelo qual duas consciéncias se con-
frontam em busca de autoafirmacdo, ou em busca por liberdade. No pri-
meiro momento, esta luta sera inutil, pois as consciéncias ainda nao al-
cancaram o nivel da liberdade e ninguém é livre sozinho.

A dialética do reconhecimento evidencia, em primeiro lugar, dois
sujeitos separados, mas depois do reconhecimento livre de ambos, a
diferenca senhor e escravo é suprimida, pela forma da consciéncia de si
universal, que os identificam na diferenca. A verdade dessa unidade é a
universalidade da consciéncia de si enquanto razdo.

A forma da consciéncia universal, ou razdo revela o processo de re-
torno da consciéncia em-si para-si. A razao ¢é a identidade entre a subjeti-
vidade do conceito e sua objetividade e universalidade. Quando a consci-
éncia de si tem a certeza de suas determinacdes, estas se tornam objeto
de seus préprios pensamentos, e a consciéncia se torna racional, ela é
razdo, ou sentido. Segundo Marly Carvalho “ela tem por determidade pro-
pria (forma imanente) o conceito puro que existe para si, Eu a certeza de
si enquanto é uma universalidade infinita. A esta verdade que a si mesma
se conhece, Hegel denomina Espirito.”*®

0 espirito se constitui, por conseguinte, o conceito que se determi-
nou como verdade entre a alma e a consciéncia. Ele é um resultado dia-
lético, uma forma infinita, ilimitada e ndo se relaciona com o contetido
como um objeto, o espirito se relaciona consigo mesmo, com as suas pro-
prias determinacdes.

O Espirito é livre ou o espirito como tal é a razdo, tal como ela se
separa, de um lado, na forma pura, infinita, no saber sem limites, e
de outro lado no objeto idéntico a ela.’”

Esta estrutura de passagem do natural para o espiritual que carac-
teriza o fendmeno humano em Hegel serve de modelo inspirador para o
desenvolvimento do conceito Corpo Préprio em Lima Vaz como se segue
no préximo tépico.

16 CARVALHO, Marly Soares, A Emergéncia do Espirito Livre, p. 176
17 HEGEL, Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, p. 211.
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2.2. 0 Corpo Proprio em Lima Vaz

Na Antropologia Filoséfica I Lima Vaz desenvolve seu discurso so-
bre a Natureza Humana articulando as categorias do Corpo Préprio, Psi-
quismo e Espirito. Cada categoria é expressiva das experiéncias que o ho-
mem faz no processo de seu autoconhecimento. Pela categoria do Corpo
Prdprio ele demonstra o movimento pelo qual o Eu sou alcanga a cons-
ciéncia de ser um ser-no-mundo. Pela categoria do Psiquismo ele reflete
sobre as experiéncias interiores do homem e pela categoria do Espirito
ele demonstra a sintese entre Corporidade e Psiquismo.

Deste discurso dialético nds vamos nos concentrar na categoria do
Corpo Préprio. Primeiro nivel de atuacio do Espirito enquanto sintese uni-
ficadora do processo pelo qual o homem obtém a autoconsciéncia sobre o
seu ser enquanto “movimento de suprassungdo da Natureza na Forma, do
dado na expressdo, do mundo das coisas no mundo do sentido”.'®

A autocompreensao do homem inicia-se pela sua condi¢do corpo-
ral. Por corpo, Lima Vaz ndo se refere ao aspecto fisico-biolégico, mas do
“corpo enquanto dimensio constitutiva e expressiva do ser do homem.”*’
Ele difere a totalidade fisica, ou a substdncia material da totalidade in-
tencional ou corpo préprio e afirma que o Sujeito sé pode afirmar-se en-
quanto sujeito pela sua intencionalidade, experiéncia que da significado
ao corpo transcendendo-lhe os elementos biolégicos. O homem nao so-
mente tem um corpo, mas é o seu corpo, “ndo no sentido da vida biol6gi-
ca, mas da vida intencional”. ?°

E o corpo que presentifica o homem no mundo. Essa presenca
natural se reveste de dois significados: estar-ai pelo seu corpo, ou ser-
-ai pelo seu corpo. O estar-ai é a dimensao corporal passiva em que o
homem deixa-se simplesmente guiar-se pelos instintos ndo diferindo do
animal. Suas pulsdes vitais o prendem as necessidades fisicobioldgicas
que exigem imediata satisfagdo. Esta passividade reducionista ndo
contempla, porém, a experiéncia humana da corporalidade, pois a
presenca do homem no mundo pelo seu corpo é, de fato, uma relacdo
vivida, isto é, uma relacdo entre os aspectos natural e intencional, cuja
unidade se afirma por meio da categoria de corpo préprio, “lugar fun-

18 LIMA VAZ, Antropologia Filoséfica I, p. 163.
1 LIMA VAZ, Antropologia Filoséfica I, p. 175.
20 LIMA VAZ, Antropologia Filoséfica I, p. 176.
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damental do espago propriamente humano, e o evento fundamental do
tempo propriamente humano.”?

Esta reestruturacao do sentido da corporalidade confere ao homem
a consciéncia de que é ele quem da um significado a postura espacial e a
dindmica temporal de seu corpo, suprassumindo o poder do instinto e
transformando-o em forca construtiva de vida. Neste processo existen-
cial, o homem reestrutura também as suas experiéncias psiquicas, os
seus sentimentos e emogdes, elevando a sexualidade a dimensao psiquica
pelas experiéncias afetivas, pelas quais ele abre espaco para as relacoes
intersubjetivas. Lima Vaz enfatiza a importancia da vivéncia dos gestos
humanos de carinho que humanizam as relacdes interpessoais.

As experiéncias humanas no espaco-tempo social se manifestam por
meio dos sinais comunicativos com que o sujeito interage com as pessoas
com quem convive. Lima Vaz observa a necessidade da comunicac¢do, das ins-
tituicdes, das leis como meios interativos de partilha e crescimento mutuo.

Por fim, o fil6sofo amplia a experiéncia do estar-no-mundo em uma
dimensao cultural do corpo préprio em que se reflete sobre “as técnicas
de adestramento ou modelagem da figura corporal, como a ginastica, bem
como as condutas interpessoais que se exprimem predominantemente
através do corpo, como o jogo, a refeicdo etc... e, em outro plano, o rito, a
etiqueta, a moda.”*?

Todo este processo de mediacdo empirica na transformacdo do
dado (natureza) na forma do corpo préprio expressa a condicdo humana
em ser agente de um mundo propriamente humano, pela integracao do
ato pessoal ao social pela acdo ética.

0 segundo momento da dialética do corpo préprio reflete sobre a
compreensdo explicativa da passagem do dado a forma em suas caracte-
risticas abstratas, numa linguagem formalizada e dentro dos parametros
de cientificidade, o que favorece um distanciamento entre o sujeito e o
seu corpo, e, a0 mesmo tempo, o seu o conhecimento pelo homem. As
Ciéncias humanas estudam a condi¢do do homem, enquanto individuo e
suas relacdes intersubjetivas. Neste plano as ciéncias ocupam um lugar
prioritario, pois sdo os conceitos formais que exprimem a veracidade do
real e o sujeito mediador é aquele que esta presente no conhecimento

2 LIMA VAZ, Antropologia Filoséfica I, p. 177.
22 LIMA VAZ, Antropologia Filosdfica I, p. 178.
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cientifico. Contudo Lima Vaz é enfatico na constatacdo de que as ciéncias
ndo podem aplicar os seus métodos ao espirito como tal, porque como
reflexividade ele ultrapassa a mediacao abstrata propria da compreensao
cientifica.

O terceiro momento da dialética do corpo prdprio é a compreensdo
filosdfica na qual Lima Vaz reflete sobre a dimensao transcendental do
corpo, enquanto ser-no-mundo. Ele inicia apontado a aporética histérica e
critica frente ao modelo fragmentado em que se encontra a corporidade
humana. Isto gera uma tensio que se expressa no ato interrogante entre
0 sujeito que pergunta e o objeto em questdo, ou o seu corpo.

Esta tensdo faz despontar a davida sobre qual direcdo seguir, se a
submissdo do corpo as leis naturais fisico-biolégicas ou a interioridade
presente na intencionalidade do corpo préprio. E visivel a oposicdo de
posicionamentos antropolégicosjavisibilizados historicamente porvarias
correntes ao longo do tempo possibilitando atitudes extremistas entre a
naturalizacdo do homem e, ou sua espiritualizagdo pela intencionalidade.
Lima Vaz situa o seu conceito de corpo préprio entre estas duas possibili-
dades, “como polo imediato da presenca do homem no mundo ou do ho-
mem como ser-no-mundo, aberto de um lado a objetividade da natureza
e, de outro, suprassumindo-a na identidade do eu.”??

Para clarificar e caracterizar a questdo, Lima Vaz tenciona o dis-
curso apontando duas atitudes: aquela que afirma a esséncia do homem,
ou eidética e aquela que reflete sobre a espiritualidade do corpo, ou téti-
ca. Em seguida, ele rememora a experiéncia do “Mundo da Vida” em que
o conceito de corpo proprio expressou a sintese entre natureza e inten-
cionalidade, bem como a compreensao explicativa, que conceptualizou o
corpo em sua formalizacdo objetiva.

Lima Vaz observa, porém, que antes destas interpretacdes, “o corpo
se mostrou um lugar originario de significacdes que aparecem necessaria-
mente o campo de expressoes do Eu, desde a percep¢do mais simples até
a prolacio dos sinais.”** O corpo deve ser afirmado como constitutivo da
estrutura do Eu.

Esta afirmacdo constitui o momento tético do discurso que reflete
sobre o corpo “como poélo imediato da presenca do homem no mundo,

2 LIMA VAZ, Antropologia Filosdfica I, p. 180.
2 LIMA VAZ, Antropologia Filosdfica I, p. 181.
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atingindo pela pergunta: o que é o homem?”%. O interrogante quer sa-
ber se a corporalidade é uma estrutura essencial e constitutiva de seu
ser. Sua intencionalidade dirige-se a mediagao feita pelo Sujeito(S) entre
Natureza(N) e Forma (F) e a percep¢do de que, neste momento, a catego-
ria de corpo préprio pode ser afirmada como uma parte constitutiva do
ser do homem.

0 que se percebe neste movimento dialético é que o interrogante se
conscientiza de que tanto o corpo proprio, quanto as explicacdes cientifi-
cas contém elementos verdadeiros sobre o seu ser e que neste momen-
to eles sdo suprassumidos, ou melhor, transformados e elevados a outro
nivel de inteligibilidade do corpo, o nivel categorial, ou transcendental.
Por conseguinte, a racionalidade dialética clarifica ao interrogante que o
corpo é “uma estrutura fundamental do ser do homem” e a corporalidade
possui um “estatuto de categoria constitutiva do discurso da Antropolo-
gia Filosofica.”?¢

A autocompreendo filoséfica favorece ao interrogante duas certe-
zas sobre a definicdo do corpo:

1) O corpo é o préprio sujeito, (Eu), estruturando-se em formas ex-
pressivas que traduzem os diversos aspectos da sua presenca exte-
riorizada (ou espacio-temporal) no mundo. 2) O corpo € o sujeito
dando a estas formas expressivas a natureza do sinal na relagio in-
tersubjetiva com o Outro, e a natureza de suporte das significacées
na relagdo objetiva do mundo.?’

O interrogante obtém, portanto, a confirmacdo racional de que a
categoria de corpo prdprio constitui o primeiro momento do movimento
dialético da Antropologia filoséfica. Ele ver em seu corpo humanizado,
dialeticamente articulado, como uma parte de sua esséncia enquanto ser-
-no-mundo. Esta articulacido dialética, por sua vez, exprime uma identi-
dade na diferenga, pois revela por um lado, a identidade do sujeito com
0 seu corpo, e, por outro lado a verificacdo de que o seu corpo enquanto
participe das leis naturais fisico-bioldgicas pode ser manipulado como
uma coisa-objeto.

% LIMA VAZ, Antropologia Filoséfica I, p. 181.
% LIMA VAZ, Antropologia Filosdfica I, p. 181.
27 LIMA VAZ, Antropologia Filoséfica I, pp. 181-182.
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Esta dificuldade suscita a suprassungdo dialética suprimindo o
corpo-objeto no corpo préprio e construindo por meio da interagdo co-
municativa um sentido para o corpo-sujeito, por meio da multiplicidade
de sinais que o corpo cria em sua interagdo com o mundo. Ser-no-mundo
€ o conceito expressivo desta racionalidade dialética entre identidade e
diferenca que humaniza e dispde o homem na sua atividade ininterrupta
de ser construtor do mundo humano.

A autoconsciéncia de ser um ser-no-mundo confere ao homem a
clareza e a certeza de que ele ¢ um movimento de autoexpressdo de pas-
sagem do dado ao significado e, que, este movimento é uma caracteristi-
ca do espirito que nele habita, e que sintetiza as expressdes bioldgicas e
psiquicas no primeiro momento de sua autoconsciéncia e se constitui o
fio condutor de suas experiéncias até ao nivel transcendental pela qual o
homem se eleva a noc¢ao de Ser.

E pelo espirito que o homem assume a atitude de ser Sujeito em seu
meio-ambiente, na satisfacdo de suas necessidades fisicas, na convivén-
cia cotidiana com as outras pessoas, nos lacos interativos que desenvol-
ve no mundo do trabalho e cria para si diversas imagens a partir de seu
contexto cultural. Todas estas atividades ja expressam a singularidade da
natureza espiritual que unifica a totalidade estrutural humana. O homem,
espirito-no-mundo, é consciéncia racional e livre que cria a cultura nas
suas mais diferentes formas.

CONCLUSAO

Pelo quadro sin6tico apresentado pode-se concluir esta comunica-
cdo evidenciando a similitude e a diferenca entre os dois fildsofos quanto
ao fendmeno humano. Enquanto fil6sofos metafisicos, Hegel e Lima Vaz
ndo se acomodam diante do interdito da subjetividade moderna e de-
monstram que a natureza humana de fato, requer uma Ildgica dialética
que ascenda ao principio ultimo de inteligibilidade do ser do homem, isto
€, ao conceito de espirito.

0 homem € o ser em que o espirito se corporifica, ou seja, o homem
€ um espirito-no-mundo, e naturalmente tende para a autoconsciéncia de
seu ser racional e livre. O labor filosofico de Hegel e Lima Vaz consistiu em
demonstrar ao homem esta verdade em sua totalidade, ou seja, enquanto
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expressao subjetiva e objetiva de seu ser, pela interrelacdo categorial, de-
vidamente articulada em um todo de significacao.

A fenomenologia apresentada pelas dialéticas da consciéncia de si e
da categoria de corpo prdprio demonstrou que o homem é um ser corpo-
ral, um ser psiquico e um ser espiritual.

Enquanto um ser-no-mundo o homem é um Sujeito e, como tal, um
ser que estabelece relacdes com o mundo natural e o mundo cultural. Seu
corpo é o instrumento pelo qual ele se presentifica no mundo por meio
de sua linguagem e do significado que ele da a realidade e sendo um ser
de desejos e sentimentos, o homem ressignifica a sua sexualidade por sua
racionalidade e vontade livre.

Enquanto um ser-com-os-outros ele é desafiado continuamente a
pratica do reconhecimento e do consenso livre, na tentativa em criar re-
lagées intersubjetivas capazes de assegurar o bem comum para todos os
membros da sociedade. Tarefa dificil, mas necessaria e expressiva de sua
liberdade,

Enquanto um ser-para-o-espirito o homem reconhece os atos espi-
rituais da razdo e da liberdade como os conceitos transcendentais que o
elevam ao Ser e a pratica do Bem.

A diferenca entre Lima Vaz e Hegel quanto ao fendmeno humano se
da na concepcdo do Ser. Lima Vaz compreende o Ser “como fonte, como
pura positividade, como pura gratuidade e superabundancia”®. Se em
Hegel ha uma logicizacdo do Ser, em Lima Vaz o Ser transcende toda fi-
nitude. Ele é o Absoluto originario e o fim de toda expressao finita, que,
afirmada logicamente pelo homem, exprime, em consequéncia, a presen-
ca da infinitude do Ser. Segundo Herrero, Lima Vaz “reatualiza e refaz a
experiéncia dos gregos, completada por Santo Tomas de Aquino com a
sua compreensdo do ato de ser como existéncia (Esse) e fecundada pela
rememoracdo hegeliana, mas profundamente modificada, na sua Antro-
pologia filoséfica”®®, na qual o homem é compreendido como um ser no
Ser, ja que ele “nédo é o criador ou a fonte do Ser no qual é”*°.

0 pensamento vaziano sobre o “ato de existir” do homem evidencia
a sua natureza espiritual participativa do Ser. De fato, desde a sua pri-

28 HERRERQO, F. ]., Padre Vaz como fildsofo, p. 154.
2 HERRERO, F. ], Padre Vaz como filésofo, p. 154.
30 LIMA VAZ, Antropologia Filosdfica II, p. 11.
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meira experiéncia enquanto corpo préprio o homem é um ser-para-a-
-transcendéncia, isto é, aberto para o outro relativo e/ou o outro absoluto.
No movimento de sua autoafirmacio. Ele ndo para nem na relagdo com o
objeto, nem na relagdo com os outros, porque estas experiéncias sé en-
contram a sua explicacdo ultima na categoria da transcendéncia que é a
identidade na diferenca entre o transcendente e o imanente, e suprassu-
me em si as varias oposicdes: exterioridade-interioridade, objetividade-
-intersubjetividade.

A forma propriamente humana pertence originariamente ao espiri-
to onde o homem é capaz de pensar o transcendente como exterior a sua
finitude ao mesmo tempo em que se faz presente no seu interior como
espirito. Ele vive nesta ambivaléncia entre o finito e o infinito, ou seja, se
situa entre a universalidade absoluta do espirito enquanto tal e a parti-
cularidade da estrutura psicossomatica mediante a qual ele se coloca no
espaco e no tempo do mundo.

A interrogacgdo sobre a natureza humana enquanto ser espiritual e a
sua necessidade em expor através de simbolos e conceitos o seu conheci-
mento sobre a ordem do ser e a sua participacdo nela, evidencia a pergunta
pelo Principio como fundamento dltimo do Ser que se manifesta como um
Absoluto de Esséncia na filosofia grega - ideia suprema e como um Absolu-
to de Existéncia na filosofia crista - Causa eficiente primeira. “O homem é
porque o Absoluto é: como Causa Primeira, Perfeicdo infinita e fim”3!
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A plebe segundo os intérpretes de Hegel

Hernandez Vivan Eichenberger
(UFPR/IFC)

0 presente texto realizara um inventario e uma sucinta apreciacao
do modo como o tema da plebe (Pédbel) aparece na bibliografia secunda-
ria sobre Hegel. Nosso objetivo aqui ndo consiste em reconstruir o ar-
gumento de Hegel, sobretudo aquele disposto nos paragrafos 243-248
da Filosofia do Direito - embora tenha como pressuposto esse empre-
endimento. Pretendemos aqui, tdo somente, mostrar como a plebe foi
pensada por alguns célebres comentadores de Hegel. Entre os intérpre-
tes que arrolamos como representativos estao Franz Rosenzweig, Eric
Weil, Theodor Adorno e Shlomo Avineri. Nosso procedimento consistira
em analisar trechos de suas obras nas quais a questao da plebe e even-
tualmente os problemas correlatos a ela, a saber, pobreza, exportacdo
e colonizacdo, sejam diretamente tematizados a fim de recolher as ob-
servagdes dos autores e agrupa-las em grandes grupos. Preliminarmen-
te, é possivel dizer, de modo lato, que as leituras obedecem a seguinte
clivagem: ha a posi¢cdo que anota que ndo ha quaisquer problemas de
fundo no tratamento dispensado a plebe na Filosofia do Direito e a posi-
cdo que assinala que ha como que uma fratura argumentativa envolvida
ou, em outros termos, a posicdo do problema por parte de Hegel e os
meios com os quais ele lida com a plebe sdo passiveis de severa obje-
cdo, a qual poderia comprometer a integridade do sistema. Essa grande
particdo nao deve dissimular, contudo, as profundas diferencas entre os
diversos autores que se debrucaram sobre o problema, diferencas essas
que iremos notar. Por fim, iremos indicar, sem demonstrar, que todas as
perspectivas envolvidas padecem de problemas especificos, sobretudo
ligados a negligéncia de textos de Hegel que permitiriam reconstruir o
problema da plebe de modo mais amplo.

)3k k

Correia, A,; Debona, V;. Tassinari, R. Hegel e Schopenhauer. Colegdo XVII Encontro ANPOF:
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Rosenzweig em seu classico comentario Hegel e o Estado dedica
algumas poucas paginas a questdo da plebe. Isso, contudo, ndo o impe-
de de propor uma avaliacdo bastante peremptoria a respeito do modo
como Hegel a conceituou. Segundo Rosenzweig, a plebe é resultado do
processo de empobrecimento de parcelas da populagdo. A tendéncia ba-
sica que preside a producao de pobreza reside na mecanizacdo do tra-
balho, “a verdadeira razdo da miséria social”!. Hegel teria sido capaz de
perceber o vinculo que enseja a necessidade de criagdo da plebe como
uma tendéncia férrea, explicada em virtude de que a conjugacdo do isola-
mento e limitagcdo do trabalho somados a carecimentos infinitos dariam
inicio a um “processo [que] segue sempre adiante por si mesmo”? Esse
processo conduzird a sociedade civil-burguesa a uma contradicdo, a qual,
por sua vez, exige sua superacdo por uma dialética propria. Essa “dialé-
tica” Rosenzweig a identifica como um dos “defeitos inevitaveis”* dessa
sociedade. Segundo ele, Hegel teria notado o lado precipuo da questdo da
plebe ao toma-la como “a esséncia da sociedade em seu todo, e ndo como
um Estado doente de algumas partes”*. Essa compreensio fundamental
é que legitima Hegel a considerar diversas possibilidades de superacdo
da plebe no interior da sociedade ao mesmo tempo em que indica a uni-
lateralidade de todas elas - a caridade e o oferecimento de trabalho, por
exemplo. A excecdo reside nas corporagdes, mas nesse passo ja se esta no
desenlace da sociedade civil-burguesa, ja se estd em seu elemento pro-
priamente ético. E essa imperfeicio inerente a sociedade civil-burguesa
que a conduz a superar a si propria através da exportacio e colonizacao.

Rosenzweig estd interessado, contudo, em notar que o tratamento
que Hegel dispensou a questao da plebe antecipa em muito solucdes que
viriam tomar forma em modelos de pensamento posteriores. A préopria
posicdo do problema permite que Rosenzweig afirme que Hegel insira a
questdo da plebe “totalmente no espirito do futuro socialismo cientifico”>.
Nao apenas isso, com o paragrafo 244 da Filosofia do Direito Hegel teria
alcangado a “conexdo conceitual entre teoria da pauperizacao, exército

1 ROSENZWEIG, Franz. Hegel e o Estado, p. 457.
2 Ibidem, p. 457.
3 Ibidem, p. 459.
4 Ibidem, p. 458.
5 Ibidem, p. 458.
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industrial de reserva e lei de bronze dos saldrios”®. Mais ainda, ao consi-
derar seriamente que a sociedade é impelida a exportacdo e a colonizagao
Hegel teria ultrapassado a teoria econdmica de Marx, a qual, segundo Ro-
senzweig, “repousa inteiramente sobre o pressuposto de um sistema eco-
noémico fechado””. Ainda que essas observacoes eventualmente possam
servir a intuicdes que mereceriam alguma investigacdao ou desenvolvi-
mento, em principio é preciso assinalar que sdo em grande medida duvi-
dosas. Para além do mérito de cada uma das teses mencionadas, a ténica
da intervencdo de Rosenzweig se orienta segundo certo anacronismo. Ao
equiparar alguns paragrafos da Filosofia do Direito a teoria econdmica
posterior - de resto, apenas para citar Marx, teoria essa que se vale de
um arcabougo distinto, como um conceito de capital que ndo se confunde
com o de patrimo6nio - Rosenzweig imputa a Hegel preocupacdes que lhe
soam bastante exteriores. Exemplo disso podemos pensar que a contra-
dicdo que, por exemplo, o socialismo de Marx imputa a sociedade civil-
-burguesa é de uma ordem dissolutiva, o que definitivamente ndo parece
ser o caso de Hegel, sobretudo no que diz respeito ao papel desempenha-
do pelas corporagdes e seu papel no tocante a conservagao e integracdo
social. Todavia, o principal problema da argumentac¢do de Rosenzweig re-
side em tomar plebe e proletariado como semanticamente idénticos: “a
palavra proletariado ainda ndo era usada”®. Nessa equiparacdo é preciso
bastante cuidado. As caracteristicas que Hegel atribui a plebe nao podem
ser superpostas perfeitamente ao proletariado de Marx, ainda que, sem
duvida, haja caracteres comuns. A determinacao correta desse problema,
entretanto, ndo parece ser passivel de encontrar resolucdo nos limites
da Filosofia do Direito - é necessario se apelar a outros textos, como as
Licdes de 1821-1822 sobre Filosofia do Direito e mesmo a Filosofia da
Historia. De qualquer modo, um traco central que parece poder impugnar
a analogia indevida de Rosenzweig é que a equiparagdo entre a plebe e o
proletariado se da em virtude de aquela ser uma classe que se caracteriza,
entre outras coisas, por seu carater refratario ao trabalho, por sua nega-
cdo ao trabalho, e esta por, justamente, viver de seu trabalho. Ainda que

6 Idem, Hegel und der Staat, zweiter Band, p. 125. Nesse ponto a tradugio brasileira ¢, para dizer
o minimo, obscura: “Hegel toca a relacdo conceitual entre teoria da pauperizagao, reserva indus-
trial armada e lei salarial prévia” (Hegel e o Estado, p. 457).

7 ROSENZWEIG, Franz. Hegel e o Estado, p. 459.

8  Ibidem, p. 458.
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essa comparacdo possa ser melhor explorada, é preciso assinalar que se
trata do tipo de analogia que se presta mais a confusdo que o contrario.
Veremos adiante como essa assimilacdo entre plebe e proletariado é pre-
sente em outros intérpretes.

De qualquer modo, a inconsequéncia de Rosenzweig parece residir
em sua afirmacdo de que ao Hegel ter posto a questao da plebe nos mol-
des do moderno socialismo o proprio Hegel teria superado as solugdes
propostas por esse socialismo. Ora, colocar a questdao de modo tal como
o socialismo implicaria em por sob suspeicio todo o fundamento da so-
ciedade civil-burguesa e a aceitacao parcial - bem entendido - da teoria
liberal que orienta a compreensao de Hegel acerca dela; de maneira que
0 mais razoavel parece ser dizer que Hegel p6s a questido de modo agudo,
mas essencialmente diferente do modo como o faz o socialismo.

A plebe ocupa um papel importante para Eric Weil em seu livro He-
gel e o Estado. A plebe é um tema crucial para que Weil sustente a tese de
que ha uma espécie de abertura no sistema hegeliano, isto é, que ha ele-
mentos no seu interior que pedem uma complementagio a qual o préprio
Hegel ndo teria oferecido. Ora, ao enunciar uma das caracteristicas indis-
pensaveis do Estado, a saber, que os individuos em seu interior ndo sao
apenas individuos, mas participam da sociedade como membros de uma
universalidade, Hegel define o Estado como “essencialmente, uma orga-
nizacao de tais membros, que sdo circulos para si, e nele nenhum momen-
to deve mostrar-se como uma multidao inorganica”. O deve (soll) trairia
aqui o desejo imediato de Hegel cuja existéncia da plebe nega na prati-
ca: “O deve é, de fato, de sublinhar: pois ndo é perfeitamente inaceitavel
do ponto de vista hegeliano que um dever apareca no plano do Estado?
(...) A simples palavra deve parece indicar que o Estado nao é tdo perfeito
quanto deveria ser: que, se ele ndo estd organizado totalmente, em ou-
tras palavras, se ainda ha individuos que ndo passam de multiddo e massa
inorganica, o Estado, nesta medida, ndo esta realizado”*°.

A centralidade do dever aqui tem como pano de fundo a emergéncia
de uma classe cuja existéncia ndo pode ser adequadamente ajustada as

9 HEGEL, G. W. E, Filosofia do Direito, p. 283; Grundlinien der Philosophie des Rechts, p. 473: “Der
Staat aber ist wesentlich eine Organisation von solchen Gliedern, die fiir sich Kreise sind, und in
ihm soll sich kein Moment als eine unorganische Menge zeigen”.

10 WEIL, Eric, Hegel e o Estado, pp. 108-109.
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condi¢des dadas no interior de um Estado. Segundo Weil, a plebe encar-
na uma “oposigdo substancial”, isto é: “hd homens no Estado que negam
o Estado, que trabalham, pois, para sua destruicdo. Como explicar esse
fato?”!. A admissdo de tendéncias intrinsecamente contrarias poe em
causa toda a arquitetura do Estado e isso ndo pode ser admitido sem mais.
E dessa problematica que se origina a necessidade de elaboragdo de uma
politica econdmica prépria que atue na coesao dos elementos dispersos:
“o0 governo nao pode confiar no mecanismo econémico para resolver a
crise econdmica; a necessidade inconsciente (e o termo designa em Hegel
a natureza: as leis da economia agem sobre o individuo a maneira das
leis naturais) deve ser vencida pela razdo em vista da (e pela) acdo livre
e consciente. A economia é subordinada ao Estado, e faz-se necessaria
uma politica econémica”??. Essa politica se dirige a coesdo da multidao
dispersa, a saber, a plebe que se forma enquanto partido, enquanto “ponto
de vista do negativo”*® frente ao Estado. Como Hegel faz questdo de enfa-
tizar no adendo ao paragrafo 244 da Filosofia do Direito, o problema da
plebe é tanto maior quanto é uma producao social da pobreza - e ndo uma
producdo natural; na melhor das hipdteses, a plebe é resultado apenas da
segunda natureza -, o que legitima os reclamos da classe derivada dessa
pobreza. Segundo Weil, entdo, “A sociedade é a causa do surgimento do
populacho. Ela ndo é responsavel por isso, ndo o tendo querido - porque
ela ndo pode querer; mas ela tampouco sabe remediar, ndo oferece ela
mesma em seu dominio o meio de remedia-lo. Pois ela ndo vai além da
beneficéncia, da boa vontade”!*.

Para Weil, o mais interessante da exposicdo hegeliana ndo é pro-
priamente aquilo que ela prépria oferece, mas sim aqueles elementos os
quais, ainda que estejam imediatamente ausentes, a sua ldgica solicita.
Nesse sentido que Weil interpreta a resolugao da colonizacdo enquan-
to superacao da sociedade civil-burguesa. Para ele, Hegel trata aqui de
modo determinado da solugdo inglesa, a qual é repleta de aporias: “tal
sociedade determinada, no caso a sociedade inglesa, passa a politica de
colonizacdo; mas em seguida, com a industrializa¢do de todas as nagdes,

1 Ibidem, p 104.
2 Jbidem, pp. 109-110.
13 Jbidem, p. 110.
14  Ibidem, p.113.
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comegara a luta pelo mercado mundial. A sociedade determinada, como
se disse muito tempo depois, exporta o desemprego, se preciso for, ao
preco de um conflito. Portanto, ou a expansao infinita, e com ela o conflito
violento - ou a crise social no Estado, crise que termina com o desapare-
cimento do Estado e da nagdo enquanto auténoma e independente”’®. Em
outras palavras, a colonizacdo nio oferece uma solucio a altura do con-
ceito de Estado hegeliano na medida que repde em termos mais elevados
a contradicdo que visava pacificar. Desse modo, é a partir das tensdes no
palco das relacdes internacionais que se dara o préximo passo do espirito
incompleto: “nds sabemos o que falta ao Estado para que ele seja verda-
deiramente o que pretende ser: ele deve ser moral no jogo de forgas inter-
nacionais; deve propiciar a todos satisfacao no reconhecimento, na segu-
ranca, na honra; ele deve: portanto, ndo o faz”'®. Desse modo, a plebe é o
problema que posto de forma estratégica permite exibir as insuficiéncias
do Estado hegeliano e motiva a se pensar em termos distintos a questao
da guerra e o conjunto de relacdes entre os Estados.

Os méritos da abordagem de Weil sdo varios. Sem duvida um deles
diz respeito a demonstracdo da atualidade da abordagem de Hegel, por
exemplo, no que se refere a politica econdmica. Weil mostra que a concep-
cdo de Hegel é continua as praticas das na¢gdes modernas: “sua analise das
condicdes existentes estaria correta e teria descrito a pratica dos Estados
modernos, goste-se ou se deteste tais procedimentos”!’. Além disso, Weil
mostra como a questdo da colonizacgao, ao contrario de Rosenzweig, mais
pde novos problemas do que os resolve. Nesse sentido que Weil propde a
sua adicdo a teoria hegeliana do Estado, a qual padeceria de uma caréncia
basica no que tange ao reconhecimento das demais nag¢oes e ao horizon-
te implicito da guerra. O ambito do dever, inicialmente diagnosticado na
prépria existéncia da plebe e com consequéncias no campo das relacdes
internacionais, portanto, valeria igualmente ao Estado e langaria as ba-
ses para complementar a teoria de Hegel. Nao nos cabe aqui emitir um
juizo a respeito da necessidade desse acréscimo a teoria. Devemos notar,
contudo, que isso ndo impediu Weil de cometer o que nos parece algu-
mas infragdes ao texto e & compreensdo de Hegel. A semelhanca de Ro-

15 Ibidem, p. 116.
1 Jbidem, p.117.
17 Ibidem, p. 110.
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senzweig, Weil assimila de modo pouco persuasivo plebe a proletariado
ao resenhar o mecanismo de concentragdo de riquezas: “Para empregar
expressdes mais correntes, a sociedade do trabalho nos marcos da apro-
priacdo privada dos meios de producao criou o proletariado, cuja exis-
téncia é necessaria para a acumulacdo dessa riqueza produtiva”*®. Nisso,
insistimos, parece residir um anacronismo. Esse, contudo, ndo é o tnico
inconveniente da argumentacdo de Weil. O principal reside em dois pro-
blemas relacionados: a subestimacao do papel das corporagdes na corre-
cao da plebe e (ou porque) a origem exclusivamente objetiva dessa classe.
Hegel argumentou reiteradamente que ser pobre nao é pertencer auto-
maticamente a plebe!®. Ao identificar a plebe ao proletariado - esse sim,
conforme uma interpretacdo mais consagrada, produto das relagdes mo-
dernas de producdo, resultado de relacoes objetivas - Weil admite muito
rapidamente esse carater “objetivo” da plebe e negligencia os aspectos
psicossociais que a definem de modo mais essencial. O sentimento de re-
volta, o qual é um trago central na compleicdo da plebe, ndo é considerado
em sua verdadeira extensdo. Dado essa objetividade como trago funda-
mental, o passo seguinte é desconsiderar o papel que potencialmente as
corporagdes podem exercer no sentido de atenuagdo ou mesmo dissolu-
cdo da plebe. Que a pobreza seja ocasionada pelo mecanismo econémico
cego ¢ algo certo e indiscutivel, por mais que os meandros ndo estejam
completamente claros; mas que a pobreza se torne plebe de modo auto-
matico ha um passo importante, passo esse que a argumentacao de Weil
acaba por obliterar.

Theodor Adorno, por sua vez, devotou alguns textos as questoes
que margeiam a plebe. A semelhanca de Eric Weil, ele também cré que a
plebe é indice de uma profunda fratura argumentativa no seio do sistema
hegeliano. Em seu conhecido debate com Popper, Adorno creditou o para-
grafo 243 da Filosofia do Direito como “o mais antigo modelo sociologico
de uma contradigdo que necessariamente se desenvolve no objeto”?’. Ou
seja, o importante tema da contradicdo imanente - e, por consequéncia,
da critica imanente - teria ganho seus primeiros contornos em um obje-

18 Ibidem, p. 111.

19 HEGEL, G. W. E, 4 sociedade civil-burguesa, §244, adendo, p. 75; W7, p. 389. O mesmo em Die
Philosophie des Rechts. Vorlesung von 1821/22, p. 222.

20 ADORNO, Theodor W, Sociologia, p. 49.
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to social precisamente nas licoes de filosofia politica de Hegel. Ora, se é
assim, estar-se-a diante de um problema cuja resolucdo ndo se esclarece
por uma melhor formulacdo ou por maiores informacoes que supririam
uma lacuna que dirimisse a contradi¢do, mas sim frente a uma tensdo ob-
jetiva que nao se desfaz por um ulterior acréscimo ao conhecimento. Em
outros termos, ndo se trata para Adorno de elucidar mais a questio a fim
de desenlacar a contradi¢cdo, mas, ao contrario, em reconhece-la em sua
efetividade.

Adorno voltara ao tema em “Aspectos” nos Trés Estudos sobre Hegel.
De modo semelhante a Weil, Adorno quer igualmente dissolver uma pesa-
da camada de sedimentos que comprometem o sentido do texto de Hegel.
Essa camada é formada pela fama de “filosofia da restaura¢do” imputada a
Hegel e assumida, costumeiramente, sem critica por leitores de diferentes
orientacdes. Os temas desenvolvidos nos paragrafos 243-248 sdo centrais
para que Adorno demonstre que ao invés de estarmos diante de um siste-
ma inteiramente fechado e infenso aos fatos, estamos, verdadeiramente,
diante de uma formulacdo dialética, ou seja, uma reflexdao que se situa
“no esforgo imperturbavel para conjugar a consciéncia critica que a razao
tem de si mesma com a experiéncia critica dos objetos”?!. A tese geral de
Adorno é que a concepgdo que prejulga Hegel ou a dialética como uma
espécie de teoria impositiva sobre o devir é fundamentalmente incorre-
ta. Ao contrdario, Hegel seria aquele que respeita e exprime o movimento
do objeto, nio falseando suas tensées. E isso, por exemplo, que permite
a Hegel indicar que “A sociedade civil é uma totalidade antagdnica. Ela
sobrevive apenas em e por meio de seus antagonismos, ndo sendo capaz
de resolvé-los. Isso é formulado sem floreios na Filosofia do Direito (...)"*%

[sso, é claro, ndo significa que Hegel estaria imune ao erro. Contudo,
é precisamente essa orientacdo em reconhecer a contradicdo que, para-
doxalmente, conduz Hegel a alternativa do Estado. Em outros termos, é
por obedecer aos critérios do objeto que Hegel se vé na incomoda situ-
acdo de lidar com um objeto de algum modo selvagem e que se recusa
a um enquadramento sistematico que o planifique. Segundo Adorno, “O
livre jogo de forcas da sociedade capitalista, cuja teoria economica libe-
ral Hegel aceitara, ndo possui nenhum antidoto para o fato de a pobreza,

2 ADORNO, Theodor W., Trés estudos sobre Hegel, p. 81.
22 Ibidem, p. 104.
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0 ‘pauperismo’, segundo a terminologia de Hegel atualmente em desuso,
aumentar com a riqueza social; menos ainda poderia Hegel imaginar uma
elevacido da producio que faria troga da afirmacado de que a sociedade nao
seria suficientemente rica em mercadorias. O Estado é solicitado deses-
peradamente como uma instancia para além desse jogo de for¢as”?.

Adorno esta preocupado em notar o momento de verdade da filo-
sofia hegeliana, ainda que a solucdo emitida por Hegel peque pela mais
completa artificialidade. Isto é, é por ter reconhecido o carater inelutavel
da sociedade civil-burguesa, tanto em sua emergéncia historica quanto
em sua destrutiva dinamica interna, que Hegel teria decidido pela solugao
fortemente estatista. O foco aqui, desse modo, ndo esta no préprio Estado,
o qual é para Adorno “um ato de violéncia necessario”?*, mas sim naqui-
lo que essa violéncia visa aplacar e que constitui a intuicdo fundamen-
tal e produtiva de Hegel. Do contrario, o principio da filosofia de Hegel,
a identidade entre sujeito e objeto, viria a naufragar devido a expansao
demasiada da dialética. A formulacdo de Adorno, deliberadamente para-
doxal, exprime o que esta em jogo: “Em nenhum outro lugar a filosofia
hegeliana aproximou-se tanto da verdade sobre seu proprio substrato — a
sociedade - do que la onde ela se torna um disparate diante dela”?. Ou
seja, a interpretacdo de Adorno privilegia um momento no qual ele julga
que Hegel como que traiu a dialética em favor do sistema; e esse momen-
to é sintomatico da profunda verdade que essa filosofia exprime, verdade
essa a qual ndo se confunde com a letra do sistema.

Os paragrafos da Filosofia do Direito que exprimem a plebe e os pro-
blemas correlatos que a produzem ou dela se seguem sao cruciais para a
interpretacdo adorniana de Hegel. A grandeza contraditoria de Hegel se
relaciona tanto a dialética que deu partida e que exprime a finitude dos
objetos quanto a proposta de convocar o Estado como aquele elemento
que visa interromper a férceps esse movimento. Nao estamos longe do
topos marxista (ou engelsiano) a respeito da contradi¢do entre método
e sistema em Hegel, a diferenca crucial de que para Adorno ndo se trata

23 Ibidem, p. 105.

2 Ibidem, p. 105.

%5 Ibidem, p. 106. Ou ainda (p. 107): “Se, em tltima andlise, o sistema de Hegel faz, por meio das
suas proprias consequéncias, a transicdo até a ndo verdade, isso ndo é apenas um juizo sobre
Hegel, como gostaria a autojustificagdo das ciéncias positivas, mas muito antes um juizo sobre a
realidade”.
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de preferir um ou outro, mas de afirmar ambos. Essa apresentacdo por
parte de Adorno se coaduna com o perfil que explicitamente quer afirmar
acerca de Hegel: em oposicao a Croce, ndo se trataria de distinguir o vivo
e 0 morto em Hegel, mas afirmar a verdade de Hegel mesmo quando ela
se ausenta: “Nenhuma filosofia foi tdo profundamente rica, nenhuma filo-
sofia se manteve tdo imperturbavel no coracdo da experiéncia, a qual ele
se entregou sem reservas. Mesmo as marcas de suas falhas sdo moldadas
pela propria verdade”?°.

A despeito das profundas intuicdoes de Adorno, as quais se voltam
antes para a sociedade civil-burguesa como um todo do que para um
de seus produtos (como a plebe), a interpretacdo de Adorno estabelece
grandes linhas balizadoras que nem sempre se encontram no detalhe do
texto. E claro que ha de se ter em vista que se trata de uma interpretacio
filosofica de um texto filosofico, e nao, propriamente, uma abordagem
propriamente ligada a histéria da filosofia. De qualquer modo, Adorno
subestima - ou, para sermos justos, sequer chega a citar - o papel das
corporagdes, as quais tem como finalidade primordial atenuar o carater
corrosivo da sociedade civil-burguesa. A aposta de Hegel é que a condi-
cdo dinamicamente destrutiva inerente a sociedade civil-burguesa receba
uma acomodac¢do que mitigue os elementos que podem conduzir o indi-
viduo a pobreza. Em outros termos, ainda que instigante, a interpretacio
adorniana passa por alto algumas mediag¢des cujo lago l6gico precisaria
ser sublinhado.

Em Hegel’s theory of the modern state Shlomo Avineri ultrapassa as
abordagens anteriores ao adotar um ponto de vista historiografico rigo-
roso. O conjunto de textos que Avineri mobiliza a fim de pér em perspec-
tiva a Filosofia do Direito e os problemas nela levantados — como o Sistema
da Eticidade, a Filosofia Real e a Filosofia da Histéria — permite que ele
alcance uma compreensdo mais ampla das questdes envolvidas. Avineri
notou que uma dimensao basica do problema da pobreza é o déficit de
reconhecimento que a acompanha. Além de se tratar de uma questao pro-
priamente material, a pobreza é uma indicagdo que as etapas anteriores
do direito abstrato ndo se cumpriram adequadamente: “Na medida em
que a propriedade é basica para a visdo de Hegel de ‘pessoa), a pobreza
se torna para ele ndo meramente a condi¢do da pessoa privada de suas

26 Ibidem, p. 131.
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necessidades fisicas, mas de seres humanos privados de sua personali-
dade e humanidade também”?. Ora, nesse sentido, a propriedade passa
a ocupar uma fun¢do normativa no ordenamento social: “a definicao de
personalidade em termos de propriedade paradoxalmente se torna um
instrumento critico pelo qual a sociedade moderna pode ser julgada”?.

0 mecanismo que produz a pobreza é identificado de modo distin-
to aquele de Rosenzweig. Enquanto para este a pobreza era associada a
mecanizacgdo, segundo Avineri, apoiado no pardgrafo 193 da Filosofia do
Direito, a pobreza é criada no mesmo movimento de ampliagdo dos care-
cimentos: “Essa ansia atras de desejos ilimitados cria, contudo, seu neces-
sario oposto — pobreza”#. Para Avineri, a mecanizacido e a industrializa-
cdo sdo consequéncias da sociedade civil, ou seja, do arranjo institucional
que modela as perspectivas individuais. Ao contrario de Rosenzweig, a
tese de Avineri aponta que a pobreza derivada da mecanizacdo tem uma
causa mais profunda, a saber, a constituicio mesma da sociedade civil:
“Pobreza é, entao, nao um acidental subproduto da sociedade civil; é algo
inerente a ela”3’. Processos sociais que ampliem os carecimentos a niveis
mais elevados sdo derivados desse arranjo basico.

A compreensdo de Hegel é influenciada pela aceitacdo do mode-
lo smithiano de sociedade orientada por uma “mao invisivel”, segundo
Avineri. A distin¢do central entre Hegel e Smith estaria no fato de que a
adocdo do modelo de Smith se d4 em um nivel inferior de sociabilidade,
homoélogo a relacdo entre o entendimento, a sociedade civil-burguesa, e a
razio, o Estado®.. Ou seja, a sociedade civil ndo é a Gltima palavra no que
diz respeito ao ordenamento social, de modo que a “aceitacdo da ‘mao
invisivel’ de Smith nao vincula [Hegel] seguir as implica¢cdes otimistas
e harmonicas do modelo”*2. Isso é notavel, por exemplo, no fato de que
a pobreza nao se liga a nenhum tipo de disfuncao social: “Ndo é o mau
funcionamento da sociedade civil que causa a pobreza, mas precisamente
seu oposto, o regular funcionamento dos poderes do mercado”*. Disso,

27 AVINERI, Shlomo, Hegel’s theory of the modern state, p. 136.
28 Ibidem, p. 137.
29 Ibidem, p. 146.
30 Ibidem, p. 146.
31 Ibidem, p. 143.
32 Jbidem, p. 148.
33 Ibidem, p. 149.
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portanto, que se segue que o funcionamento pleno de um setor da so-
ciabilidade solicite a acdo estatal: “Essa andalise conduz Hegel a reclamar
pela intervencdo do Estado. A situacio, ele cré, pode ser trazida a harmo-
nia somente pelos meios do Estado o qual tem poder sobre isso”**. Dada
a emergéncia em determinado grau de pobreza uma classe diminui seu
padrio de vida a ponto de tornar-se plebe, a qual é, conforme a caracteri-
zacdo de Avineri, “uma multidao de seres humanos completamente ato-
mizados e alienados da sociedade, sem sentimento de fidelidade a ela e
ja nem sequer desejando ser integrado a ela”*. A caracterizagdo da plebe
oferecida por Avineri é bastante precisa e demonstra uma das razodes pela
qual é excessivo toma-la como uma palavra cifrada para “proletariado”
ou mesmo um “pré-proletariado”. Hegel é bastante explicito em ndo ver
um contetdo positivo, alguma capacidade construtiva, na plebe - o que é
um contraste decisivo com Marx, na medida em que o proletariado, ainda
que “negativo”, encarna um conjunto de esperancas que, se comparado a
plebe a Hegel, sdo de todo estranhas. Inclusive, em virtude do fato de a
plebe ser indice de uma fratura social ndo tao radical quanto o proletaria-
do é para Marx, é que podemos entender de modo coerente que os meios
de atenuar a pobreza propostos por Hegel sdo encaminhados via atuagao
do Estado e ndo por uma espécie de refundac¢ido da sociedade a partir de
meios revolucionarios como em Marx. Essa direcdo proposta por Hegel é,
segundo Avineri, uma das razdes pelas quais Hegel se distingue de Smith
e mesmo o ultrapassa: “O clamor de Hegel em por freios na industria, so-
bretudo através do controle de precos, é fundado em sua insisténcia que
toda sociedade civil existe em um contexto publico. O choque de interes-
ses ndo pode ser superado através de uma ‘mao invisivel, mas somente
através da diregdo consciente e da supervisao”, papel esse conferido a
policia administrativa.

Avineri passa em revista das diferentes possibilidades de atenua-
cdo da pobreza, a saber, através de institui¢cdes de ajuda caritativa, redis-
tribuicdo de renda via taxacdo dos mais ricos e oferecimento de trabalho.
Para Avineri Hegel ndo aceita nenhuma das solucdes - e a rejeicdo do
oferecimento de trabalhos publicos, solu¢do de cariz keynesiana, diz res-

3 Jbidem, p. 151.
35 Jbidem, p. 150.
36 Ibidem, p. 151.
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peito a sua adesao a teoria econdmica contemporanea e sua visdo de que
o aumento de produgdo apenas prolonga o problema, o qual, verdadeira-
mente, encontrar-se-ia no subconsumo. Qual seria, entdo, a solu¢do hege-
liana? Segundo a interpretacdo de Avineri, “ap6s descartar as varias alter-
nativas possiveis para a elimina¢do da pobreza, Hegel melancolicamente
nota que ela permanece inerente e endémica a sociedade moderna”®’. A
avaliacdo de Avineri é que Hegel é motivado por uma profunda honestida-
de intelectual a qual o leva admitir, mesmo que isso primariamente atente
contra a sistematicidade de sua filosofia, que ndo ha resolucio do proble-
ma da pobreza no contexto das sociedades modernas. Segundo Avineri,
“Essa é a unica vez em seu sistema onde Hegel levanta um problema - e
deixa-o aberto”3,

A reconstrucdo de Avineri é bastante completa a respeito do con-
junto de problemas ligados aos paragrafos 243-248 da Filosofia do Direi-
to. Avineri ndo dedica maior atencdo a questao da plebe, mas sobretudo a
pobreza. De um ponto de vista critico devemos propor, contudo, algum re-
paro em sua argumentacdo. Nao nos parece que Hegel rejeite a alternativa
de oferecimento de trabalho. A exposi¢cdo de Hegel é um pouco dubia, mas
o paragrafo consequente permite concluir que ele acaba por aderir a essa
possibilidade. Inclusive € isso que logicamente garante que a exportacdo
seja uma alternativa cabivel a ser considerada - afinal, se ndo ha produtos
em demasia, o que seria exportado? E, por conseguinte, isso nos faz mati-
zar a proposta da clareza que Hegel teria acerca da sua nao solucao expli-
cita a questdo da pobreza. Além de se valer de um predicado mais psico-
l6gico - basic intellectual honesty - do que l6gico para analisar a proposta
de Hegel, Avineri nao relaciona a secdo da policia administrativa com a
da corporacgdo, a qual tem como um de seus objetivos declarados mediar
a questdo da pobreza. A corporagdo é apenas tratada em seu aspecto de
mediacdo e representacdo, ndo como familia universal, o que possui a du-
pla implicacdo de que ela colabora com o reconhecimento do individuo e
com a estabilidade do patriménio, dois elementos decisivos e definidores
das caracteristicas que podem levar a formacéo da plebe®.

37 Ibidem, p. 153.
38 Jbidem, p. 154.
39 Ibidem, p. 166.
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*kxk

Os intérpretes acima arrolados divergem no que diz respeito ao éxi-
to da argumentacdo de Hegel. Enquanto Rosenzweig cré firmemente que
Hegel resolveu o problema da plebe com mais sucesso que os modelos
posteriores o fizeram, os outros intérpretes respondem negativamente a
questdo. Weil, Adorno e Avineri pensam que Hegel deixou a questao nao
resolvida, embora ndo pelos mesmos motivos. Weil pensa que a sutileza
argumentativa de Hegel evidencia a incompletude do sistema com a no-
cdo de plebe. Nela residiria a flagrante lacuna a qual inclusive permite a
correcdo posterior quanto a temas relacionados ao reconhecimento do
individuo frente ao Estado e entre as nagdes. Para Adorno o problema
reside no fato de que Hegel rompe com a integridade da argumentacdo
imanente que é caracteristica de seu sistema. Em outros termos, Hegel se
vé confrontado a uma contradicdo cujos meios de resolu¢do nio possui
e por isso solicita a intervencdo do Estado, entendido aqui como meca-
nismo exterior. Avineri, por sua vez, pensa que a irresolucao da questdo
passa por uma elisao consciente de Hegel, “honesta” (algo que a argumen-
tacdo de Weil e Adorno ndo parecem prever). Excetuando Avineri, os trés
outros compreendem a plebe como uma cifra para proletariado (Adorno,
na verdade, apenas sugere isso).

A semelhanca de todos os intérpretes esta, em alguma medida, a
baixa ou nula consideracio a respeito do papel desempenhado pelas cor-
poragdes. Além disso, ndo ha uma articulagdo entre o texto da Filosofia
do Direito com textos imediatamente solidarios a mesma problematica,
como a Filosofia da Historia. Esse tltimo texto poderia contribuir em es-
clarecer a dinamica da producdo excessiva de mercadorias e o carater da
colonizagdo, a partir dos exemplos da Grécia Antiga e dos Estados Uni-
dos. Além disso, mesmo textos mais circunstanciais como o Escrito sobre
a Reforma Inglesa sao importantes por verificar de modo mais particular
como essa teoria se apresenta concretamente face a uma realidade es-
pecifica, com importantes implicacées para a compreensio do papel da
plebe. A relagdo desses textos permitiria distinguir mais apuradamente o
problema da pobreza e plebe. Nao é possivel argumentar adequadamente
aqui, mas a importancia em diferenciar uma da outra rigorosamente con-
siste em enfatizar e reconhecer o carater necessario da pobreza da exis-
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téncia contingente da plebe. Essa operacao interpretativa permite relati-
vizar o sucesso e o insucesso de Hegel quanto a uma teoria mais ou menos
unificada acerca dos elementos estruturais da sociedade de seu tempo.
[sso porque enquanto a pobreza é, de algum modo, permanente - ainda
que seja justo perguntar sua extensdo em sociedades nacionais especifi-
cas -, a plebe para Hegel é fruto de sociedades eticamente desintegradas.
Em outros termos, mesmo sociedades de mercado, cuja dinamica interna
implica em pobreza, ndo possuem necessariamente um grupo de indivi-
duos identificaveis a plebe.

Segundo minha visdo, a resposta adequada ao problema passa,
portanto, pela articulacdo de mais textos os quais permitiriam mostrar
que com a separa¢ao mais estrita entre pobreza e plebe Hegel pode, sem
resolver o problema insoluvel da pobreza, dar uma resposta adequada a
questdo da plebe, sugerindo mecanismos e instituicoes que aplaquem sua
criacao e crescimento.
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A opiniao publica como momento de supras-
suncao da contradicao entre publico e privado

Henrique José da Silva Souza
(UNICERP)

INTRODUCAO

A contradicdo entre Publico e privado é um ponto de reverberada
importancia dentro do fendmeno da Opiniao Publica. Assim sendo, quan-
do nos deparamos com conhecida dicotomia enxergamos a necessidade
de retorno aos primordios da civilizagdo ocidental.

Ainda na Grécia antiga existiam os termos Oikos e Pdlis', que indicam
as institui¢cdes que carregam consigo as raizes de privado e publico como
conhecemos hoje. Sdo termos cuja conceituacdo envolve uma série de ele-
mentos caracteristicos e especificos da sociedade grega e que dificilmente
podemos transferir para as linguas modernas. De modo genérico, podemos
dizer que o Ofkos é casa e a Pélis é cidade, contudo “casa” e “cidade”, ndo sdo
suficientes para suprir o conceito tanto de Oikos quanto de Polis.

Hannah Arendt explica:

“No dialogo que abrange os dois primeiros livros da Reptiblica de Platdo, sdo expostas, perso-
nificadas por sete interlocutores, as quatro principais teorias sobre a origem da polis. Servem
de fundo as opinides tradicionalistas dos hospedes Céfalo e Polemarco, que defendem velhos
conceitos mitolégicos. Vém depois as teses dos sofistas Trasimaco e Clitofonte, que observam, de
maneira realista, que a Justi¢a outra coisa ndo é sendo a ordem imposta por quem tem o poder
de se fazer obedecer: é o que apraz a quem ordena, ao poder constituido, a quem é mais forte.
Glaucdo e Adimanto, irmaos de Platao, expdem, para incentivar Socrates, a tese contratualista de
uma parte da Sofistica (Calicles): partindo da oposi¢do entre nomos e physis, afirmam que os ho-
mens, usando e sofrendo da violéncia (o que é justo por natureza), creem, num certo momento,
ser util porem-se de acordo para instaurar a paz, estabelecendo leis e pactos reciprocos, que sdo
justos por convénio. E nesta altura que Sécrates (na realidade, Platio) expde sua concepgio do
Estado entendido como um organismo, que sera sadio quando cada um, baseado na divisdo do
trabalho, desempenhar convenientemente o préprio mister e interiorizar a necessidade desta
sua fungao particular para o bem do todo: a justica é, deste modo, consciente e viva harmonia.”
MATTEUCCI, Nicola. Verbete: Contratualismo, parte Il - Trés teorias sobre a origem do poder
politico. In: BOBBIO, Diciondrio de politica, cit., p. 276.

Correia, A,; Debona, V;. Tassinari, R. Hegel e Schopenhauer. Colegdo XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 159-176, 2017.
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A distincdo entre uma esfera de vida privada e uma esfera de vida
publica corresponde a existéncia das esferas da familia e da politica
como entidades diferentes e separadas, pelo menos desde o surgi-
mento da antiga cidade-estado; [...].?

Ja nos poemas homéricos? o termo Oikos se encontra presente; esse
vinculado a uma realidade social e politica que de certa maneira antecede
a formacgao da Pdlis. O Oikos era uma unidade social e de producao que
comportava em primeiro lugar pessoas: uma familia nuclear composta
por pai, mae e filhos.

A organizacao desta familia se dava de acordo com uma hierarquia
rigida, na qual o pai era o senhor da casa, que tinha poder absoluto sobre
todos os demais e, especialmente, sobre o que ocorria no Ofkos. Tratava-
-se de um reino de violéncia sem que s6 o chefe da familia exercia o poder
despotico sobre todos os seus subordinados. Nao existia qualquer dis-
cussao livre e racional. Os homens viviam juntos subordinados por ne-
cessidades e caréncias bioldgicas, as quais ndo eram capazes de suprir
sozinhos. Se os recursos da Ofkos permitissem, poderiam ser acrescidos
a esse grupo servicais além de nao cidadaos, parentes de idade avancada
e parentes 6rfaos.

Viver na esfera privada indicava estar impedido de ser visto e ou-
vido pelos membros da comunidade politica. Nesta, os individuos par-
tilham objetivamente uma ac¢do politica num espago comum - a Pélis. A
esfera privada limitava-se a um interesse pessoal circunscrito aos condi-
cionalismos da sobrevivéncia biol6gica na familia e na casa.

Passando a esfera do publico, temos a Pélis. Esta representava um
momento juridico-politico que atinge o seu ponto de dpice no instante em
que as relacdes entre os membros da comunidade - qualquer que seja a
extensao e intensidade destas -, passam a ser definidas por normas escri-
tas e apartadas da interpretacdo arbitraria de individuos.

2 ARENDT, Hannah. A condigdo humana, p. 37.

3 “O primeiro trago a ser ressaltado na descri¢do de Homero é o Oikos, palavra geralmente tradu-
zida por “casa” ou “familia”. Em Homero, contudo, ela estd impregnada de um significado mais
amplo: é uma unidade econémica, humana, de consumo e de produgdo. O Otkos tem um chefe
guerreiro a testa, juntamente com a sua familia, mas os seus componentes ndo sdo os tinicos dos
Oikoi. Estes compreendem também todos os servidores e escravos; os bens iméveis: a terra e as
casas; e os bens moveis: ferramentas, armas, gado, etc., dos quais depende a sobrevivéncia do
grupo.” In: FLORENZANO, Maria Beatriz, O mundo antigo: economia e sociedade, p. 14.
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A OPINIAO PUBLICA COMO MOMENTO DE SUPRASSUNCAO
DA CONTRADIGCAO ENTRE PUBLICO E PRIVADO

A acdo legisladora de Sélon* - marco fundamental da formacdo da
Pdélis ateniense — advém das crises ligadas aos problemas com a proprie-
dade e uso da terra, assim como também pela questdo da escravidao em
virtude de dividas.

Da mesma maneira que a formagao da Pélis ateniense, a formacao
de outras cidades-Estado gregas teve grande impulso a partir da obra de
grandes legisladores e codificadores de leis. A “cidadania”, a vida em con-
junto, foi assim construida, na Grécia, gradualmente.

Roberto Bonini descreve:

Por Pélis se entende uma cidade autébnoma e soberana, cujo qua-
dro institucional é caracterizado por uma ou varias magistraturas,
por um conselho e por uma assembleia de cidaddos (politai). A
noc¢do assim antecipada, em cuja formulagdo entram categorias
juridicas de algum modo estranhas ao espirito grego, é na reali-
dade fruto de um processo de abstracdo de situagdes histéricas
assaz diversas entre si.’

Através da praxis e do discurso - onde a retdrica era a ferramenta mais
explorada -, a esfera publica se concretizava como dominio da vida politica.
Participando nos assuntos da Pélis, os cidaddos exerciam as suas atribuicoes
politicas. A possibilidade de que o homem pudesse ascender a vida publica
seria a de ultrapassar as necessidades que a vida privada constituia.

Naquele cendrio, todos® eram iguais — ndo existia uma hierarquia
entre os que participavam da vida publica - e todos eram livres em ex-
pressar as suas opinides. A persuasao, exercida através poder da palavra,
substitui a forca e a violéncia da esfera privada. As relacdes de dominacao
e de propriedade sobre os subordinados do Oikos opGem-se, assim, as dos
cidadaos livres e iguais da esfera publica da Pélis.

4 Sélon era um dos sete sdbios da Grécia. Foi um importante estadista e teve como legado um
conjunto de significativas transformagées no periodo em que legislou em Atenas. Cf: LEAO, Del-
fim Ferreira, Sélon : ética e politica.

5 BONINI, Roberto. Verbete: Pélis. In: BOBBIO, Diciondrio de politica, cit., p. 949.

6 E necessério que frisemos que esse “todos” nio define todas as pessoas que faziam parte da
Pélis. S6 eram cidaddos os homens, chefes de familia, que normalmente eram abastados proprie-
tarios de terras. Estes eram senhores absolutos dentro de seus dominios, e ainda eram senhores
da cidade, pois por participarem ativamente da vida politica da Pdlis, tomavam as decisdes sobre
os caminhos que a cidade iria seguir em todos os seus setores, desde o comércio até a guerra.
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Abandonar o lar e a familia manifestava a mais importante virtu-
de’ politica - a coragem. No Oikos, o homem defendia a sua sobrevivéncia
biolégica. Na Pélis, o homem tinha de ter coragem para arriscar a propria
vida, libertando-se do servilismo do amor a vida.

A boa vida, que Aristoteles identificava com a acdo politica, signi-
ficava a libertacdo do homem face as esferas que o atrelavam ao Oikos,
efetivava-se através da virtude da coragem e da eudaimonia®. Este cenario
acabava por contrariar a mera socializacdo imposta pelas limitacdes da
vida biologica privada.

Ser cidadao da Pdlis, pertencer aos poucos que tinham liberdade e
igualdade entre si, pressupunha um espirito de luta: cada cidadao procu-
rava demonstrar perante os outros que era o melhor, exibindo, através da
palavra e da persuasdo, os seus feitos singulares, isto é, a Pdlis era o es-
paco de afirmacao e reconhecimento de uma individualidade discursiva.

E possivel assim, definir a P6lis como um complexo de cidadios go-
vernados pelas mesmas ferramentas juridicas, e ndo estritamente como
uma unidade territorial.

Hannah Arendt nos diz:

A po6lis propriamente dita, ndo é a cidade em sua localizacdo fisica;
é a organizacdo do povo originaria daquilo que se faz e se fala em
conjunto; e o seu espago verdadeiro se estende entre os homens
que vivem juntos com essa finalidade, ndo importa o lugar em que
se encontrem.’

“A virtude também se divide em espécies, de acordo com esta subdivisdo, pois dizemos que
algumas virtudes sdo intelectuais e outras morais; por exemplo, a sabedoria filoséfica, a com-
preensdo e a sabedoria pratica sdo algumas das virtudes intelectuais; e a liberalidade e a tempe-
ran¢a sdo algumas das virtudes morais. De fato, ao falar do carater de um homem nio dizemos
que ele é sabio ou que possui discernimento, mas que é calmo, amavel ou temperante; porém,
louvamos um homem sabio referindo-nos a sua disposigao de espirito, e as disposi¢des de espi-
rito louvaveis chamamos virtudes.” ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. Livro 1, 13,1103a.

8 Podemos entender que o conceito de eudaimonia corresponde a “[...] felicidade é a vida plena-
mente realizada em sua exceléncia maxima. Por isso ndo é alcan¢avel imediata nem definitiva-
mente, mas é um exercicio cotidiano que a alma realiza durante toda a vida. A felicidade é, pois,
a atualizacdo das poténcias da alma humana de acordo com sua exceléncia mais completa, a
racionalidade.” CHAUI, Marilena. Introdugdo a Histéria da Filosofia: dos pré-socraticos a Aristé-
teles, p. 442.

J ARENDT, Hannah, A condi¢do humana, p. 37.
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Arendt, ao descrever o espaco publico grego - agora -, entende este
como lugar de expressdo publica e debate sobre assuntos de governo sob
uma perspectiva politica, pois ao publico corresponderia o reino livre em
que se decidiriam as questdes mais relevantes da vida coletiva dos cida-
daos. O espaco publico revisto e reinterpretado por ela é necessariamente
um espaco de liberdade diferente do espaco privado em que prevalece “a
lei da dominacdo e da violéncia” do senhor da casa sob os restantes fami-
liares e subalternos.

Bavaresco afirma que:

A diferencga entre o privado e o publico caracteriza a representacao
das sociedades ocidentais que comporta um conjunto de mutagdes
sociais, econdmicas, politicas, ideol6égicas marcando a entrada des-
tas sociedades na era da modernidade.!

A esfera privada atual tem como origem os ultimos periodos do Im-
pério Romano, numa época em que devido a desagregacao do Império os
cidadaos procuravam afirmar os seus direitos privados (nomeadamente
o direito de propriedade) no espaco publico como resposta aos ataques
dos barbaros. Na modernidade, o privado opunha-se a esfera da sociabili-
dade e da esfera politica situando-se no dominio do individualismo.

Vejamos o que Nicolla Matteucci explica:

Com res publica os romanos definiram a nova forma de organizacdo
do poder apés a exclusdo dos reis. E uma palavra nova para expri-
mir um conceito que corresponde, na cultura grega, a uma das mui-
tas acepg¢oes do termo politeia, acepgao que se afasta totalmente da
antiga e tradicional tipologia das formas de Governo. Com efeito, res
publica quer por em relevo a coisa publica, a coisa do povo, o bem
comum, a comunidade, enquanto que, quem fala de monarquia, aris-
tocracia, democracia, realga o principio do Governo (archia).!?

Os romanos compreenderam que a esfera privada e a esfera publica
deveriam coexistir simultaneamente. A esfera privada oferecia atividades

10 ARENDT, Hannah. A condi¢cdo humana, p. 47.

1 BAVARESCO, Agemir, A fenomenologia da Opinido Piiblica: A teoria Hegeliana, p. 35.

12 MATTEUCCI, Nicola. Verbete: Reptiblica, parte Il - A Republica dos antigos. In: BOBBIO, Diciond-
rio de politica..., cit., p. 276.
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“espirituais” como o estudo das ciéncias e das artes, embora nunca pu-
desse substituir a a¢do politica na condug¢do dos assuntos publicos, en-
quanto “a res publica, [..] permitia a participacdo mais ampla dos cida-
ddos e um ordenamento mais adequado ao enfrentamento do crescente
conflito patricio-plebeu.”?

Fica claro que a esfera publica ocupava em Roma um lugar de rever-
berada importancia em detrimento do individual, do privado. Os cargos
publicos e as atribui¢des do Estado'* eram considerados como essenciais
e primordiais para o pleno funcionamento da sociedade romana, e o sen-
so de coletividade era colocado sempre em destaque.

Encontramos de um lado, a esfera privada, advinda da livre inicia-
tiva individual e estruturada no entorno das relacdes entre os individuos
e entre os grupos sociais; de outro, a esfera publica, que estd imbricada
com a dire¢do e gestao da coletividade, abrangendo as rela¢des de autori-
dade e de coergdo e que sdo necessarias para a organicidade do coletivo.
A aparic¢do do Estado na Europa é a correspondéncia desta representagao
e desta organizacao social e politica.

Joaquim Carlos Salgado leciona que:

Inversamente ao cidadao, o bourgeois é o individuo que na socieda-
de cuida dos seus interesses particulares, sem qualquer considera-
¢do da ordem politica como um bem comum. Seu interesse é sem-
pre oposto ao da comunidade e sé aproveita a comunidade porque
sua atividade esta inserida num sistema de interdependéncia, pelo
qual o que ele produz é socializado, ou seja, aproveita indiretamen-
te a sociedade. [...] O bourgeois é o que serve a si mesmo, servindo
indiretamente ao Estado (a comunidade).'®

Nesse contexto, averiguamos, no interior do pensamento liberal, a
diferenciacao entre publico e privado. O estabelecimento de um espaco
de autonomia individual passa a servir como meio de protecdo em face
do poder do Estado e o monopdlio publico proporciona a erradicacdo das
violéncias sociais anteriores.®

13 PEZZELLA, Maria Cristina Cereser, Propriedade Privada no Direito Romano, p. 35.

Estado, aqui, em sentido mais simbélico que teoricamente rigoroso.

15 SALGADO, A Ideia de Justica em Hegel, p. 365-366.

Nesse sentido, nos diz Rousseau: “Conquanto nesse estado se prive muitas vantagens concedi-
das pela natureza, ganha outras de igual importancia: suas faculdades se exercem e se desen-
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Axiologicamente, a relagao de diferenca entre ptblico/privado re-
mete a campos diametralmente opostos. O publico tem ligacdo direta com
o interesse universal e parte do principio de ordem e de totalizacdo que
permite a realizacdo tanto da unidade quanto da integracao de uma socie-
dade. Isso se da por meio da superacao dos particularismos individuais e
dos interesses categoriais.

Meditamos com Bavaresco:

O privado é, ao contrario, ligado ao interesse particular e ele da a
cada um a possibilidade de buscar a realizagcdo de seus préprios
fins, garantindo sua autonomia e protegendo sua intimidade.'”

Desta oposicdo existente entre essas duas esferas, surge entdo a
tensdo dialética da qual a sociedade tem necessidade para existir.

O contraste do publico/privado simboliza-se igualmente por nor-
mas diferentes na gestdo publica e na gestdo privada - o que conhecemos
como direito publico e direito privado®® -, pelo fato da administracdo pu-
blica ndo ser capaz de se referir aos mesmos dispositivos normativos de
gestdo, nem aos preceitos que a empresa privada, e pelo fato que a gestao
do interesse universal ndo pode ser dirigido pela légica tinica do lucro.

0 enfrentamento entre o publico e o privado orienta-se pelas regras
ou pelos ritos que concedem a passagem de uma ao outro. Logo, para falar
em nome do Estado, e necessdrio ser apto a fazé-lo, acatando os procedi-
mentos de investidura postos para este efeito — os servidores do Estado
e também seus governantes estdo unidos a ele por um vinculo juridico e
seu arbitrio é limitado por um estatuto —; o ato do sufragio, criado como
mecanismo, ou movimento, de passagem do individual ao coletivo e da
transmutacdo do privado em publico.

volvem, suas ideias se alargam, seus sentimentos se enobrecem, toda sua alma se eleva a tal
ponto que, se os abusos dessa nova condi¢do ndo o degradassem amitde a uma condigdo infe-
rior aquela de que saiu, deveria bendizer sem cessar o ditoso instante que dela o arrancou para
sempre, transformando-o de um animal estupido e limitado num ser inteligente, num homem.
In: ROUSSEAU, Jean-Jacques, O Contrato Social, p. 26. (livro I, cap. VIII).
17 BAVARESCO, 4 fenomenologia... cit,, p. 36.
Lembremos Ulpiano, do Digesto: “Publicum jus est quod ad statum rei Romanae spectat, priva-
tum quod ad singulorum utilitatem.” Em tradugao livre: O direito publico diz respeito ao estado
da coisa romana, o privado a utilidade dos particulares.
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A distingdo entre publico/privado passa a compor; portanto a estam-
pa coletiva ou 0 imaginario das sociedades e dos paises ocidentais: o Estado
pressupde uma maneira de autonomizacio e de institucionalizacio frente
ao social, que passa pela composicdo de uma esfera publica distinta.

Anota Agemir Bavaresco:

Da diferenca entre publico/privado passa-se a oposi¢do dialética,
que estabelece a relagdo e a interpretacido dos sistemas de valores,
dos dispositivos das leis e dos interesses.’

Logo, é do embate entre a totalidade dos interesses particulares que
resulta o interesse universal; averigua-se uma ligacdo estreita crescente
dos dois ramos do direito, compreendida por um duplo movimento con-
vergente de “publicizacdo do direito privado” e de “privatizacdo do direito
publico”, por intermédio da efetivacdo das instituicoes que se localizam
tenuamente entre o publico e o privado e acabam por auxiliar um e outro.

Jacques Chevallier registra:

A nova relacdo que se esbogou entre o publico e o privado ndo é
tal que apague os pontos de referéncia axioloégicos que arcam as
diferencas entre as duas esferas. Sem ddvida, o interesse geral ndo
é mais percebido como oposto aos interesses particulares, mas for-
mado a partir deles e construido gragas a media¢do dos grupos de
interesse sociais: mas esta evolugao nao significa que tenha per-
dido toda consisténcia propria; a passagem para a esfera publica
introduz com efeito o elemento de arbitragem e de regulacao indis-
pensavel, pelo qual se afirma a especificidade do publico.?

Procuramos estabelecer uma linha, um caminhar que pudesse tra-
zer a tona as bases para a compreensao da contradigdo dentro da filosofia
hegeliana. Assim sendo, tentaremos demonstrar como a Opinido Publica
esta essencialmente imbricada com a contradicdo, justamente pelo fato
de depender inteiramente dela para garantir sua existéncia.

19 BAVARESCO, A fenomenologia... cit., p. 37.
20 CHEVALIER, Publico... cit., p. 16. apud. BAVARESCO, A fenomenologia... cit., p. 36.
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O TORNAR-SE PUBLICO DA OPINIAO

Hegel em Linhas fundamentais da filosofia do Direito?! traz pressu-
posto de que a Opinido Publica é uma contradi¢do que necessita passar
por varias mediacgoes, a fim de instaurar cenarios de uma democracia que
garante a liberdade de imprensa.

A opinido caracteriza-se pela impaciéncia, querendo, imediatamen-
te, a realizacdo da vontade da pessoa. A opinido ndo suporta a lentidao da
paciéncia das mediagdes do conceito e o longo processo de efetivacdo de
suas determinacgoes histdricas. Isso porque a opinido exerce papel capital
no cenario sociopolitico, enquanto ela contém em si a forca da contradi-
¢do e a reserva da indigna¢do moral e ética, que faz mudar toda situagao
que ndo corresponde a ideia de liberdade.

Em nivel do “direito abstrato”, a impaciéncia da opinido busca rea-
lizar seu direito privado e defender seus interesses particulares, porém,
em nivel da liberdade publica, a pressa do opinar torna-se portadora dos
interesses universais.

Ora, esta contradi¢do encontra a sua solucdo através da mediacdo
daliberdade da propria imprensa dentro de um quadro de legalidade de-
mocratica. Esta é a forca da contradicao: Efetivar a mediacdo da tensdo
dialética entre os polos opostos do universal e do singular, garantindo o
direito de todo cidadao expressar publicamente a sua opinido. Esta é teo-
ria da opinido publica hegeliana: a liberdade de imprensa e o parlamento,
enquanto espago politico, sdo esferas privilegiadas da media¢ao do feno-
meno contraditorio da opinido publica.

0 desenvolvimento tedrico de Agemir Bavaresco sugere que:

A partir da tradi¢do hegeliana, a opinido publica é compreendida
como um fenémeno contraditorio, pois contém em si tanto a uni-
versalidade dos principios constitucionais, do Direito e da Etica,
quanto a singularidade ou a particularidade dos direitos e inte-
resses dos cidadaos. Esta contradi¢do é suprassumida através da
mediacdo da liberdade de imprensa, dentro de um quadro de legi-
timidade democratica.??

2 HEGEL, G. W. E. Linhas fundamentais da filosofia do direito, ou, Direito natural e ciéncia do Estado
em compéndio.
2 BAVARESCO, Agemir; KONZEN, Paulo Roberto. Cenarios da Liberdade de Imprensa e Opinido
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Esse fendmeno contraditério pode ser percebido como uma dialé-
tica da publicidade; dito de outro modo, uma contradi¢do que situada no
interior da vida ética, contudo, determinada a partir de momentos abs-
tratos, que tém como objetivo chegar ao momento do resultado concreto,
que fara parte da organicidade no interior do conceito de Estado.

Hegel leciona:

§ 316 - A liberdade subjetiva, formal, de que os [individuos] singu-
lares como tais tenham e externem seu julgar, opinar, aconselhar
préprios sobre os assuntos universais tem seu fenémeno no con-
junto que se chama opinido publica. O universal em-si e para-si, o
substancial e o verdadeiro, esta nisso ligado a seu contrario, ao pré-
prio e particular do opinar para-si dos muitos; por isso essa exis-
téncia é a contradi¢do presente em-si mesma, o conhecer enquanto
fendmeno; a essencialidade tio imediata como a inessencialidade.?®

Fica claro que o fend6meno - essencial e inessencial - da Opinido
Publica é entdo atrelado a uma contradicdo imanente, ligada tanto ao
Universal quanto ao particular e justamente por isso tdo carregado de
complexidade e desafios para a superacdo do embate entre os polos desta
contradicdo.

Compreendemos entdo que o entendimento de ser e ndo-ser vem
expresso pela triade onde a negacdo do ser antes de exaurir a discussao,
expOe-nos novos argumentos. Assim o que sera negado nio é o ser-em-si,
mas uma determinidade do ser-em-si, tendo em vista que ser e ndo-ser
residem no absoluto imediato. Assim sendo, podemos perceber que ha
um ser, um ndo-ser, e posteriormente a suprassuncio dos dois momentos
anteriores.

Publica em Hegel. In: Kriterion, v. 119. Belo Horizonte, Junho de 2009, p. 90-91.

Ainda nesse sentido vale ressaltar: “A opinido publica tem seu lugar légico e legitimo na filosofia
politica: Hegel analisa-a na Filosofia do Direito, em sua terceira se¢do, que trata do Estado. Ora,
ele ai situa a opinido publica justamente no interior da Constitui¢do, na parte que fala do Poder
Legislativo. O estatuto do politico na sua totalidade da Filosofia do Espirito trata de uma analise
filosofica da ideia de politica, portanto de sua articulagdo no interior de um movimento ideal
que constitui o 16gico do politico. Na medida em que a opinido publica faz parte desta totalidade
légica do politico, ela é, portanto, um conceito politico”. In: BAVARESCO, Agemir. A contradi¢do
da opinido publica em Hegel. In: Amor Scientiae: Festschrift em homenagem a Reinholdo Aloysio
Ullmann. Draiton Gonzaga de Souza (Org.). Porto Alegre: EDIPUCRS, 2002, p. 40.

s HEGEL, Linhas fundamentais, cit., § 316, p. 291.
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Isso s6 é possivel, pois Hegel funda outro conceito de contradicao,
que ndo é cisdo, mas suprassuncao.
Nesse sentido, Eduardo Luft expde:

Percebemos na Ciéncia da Légica um outro sentido do conceito de
contradicdo (além da contradicdo implosiva) trazido por Hegel:
tese e antitese apresentam uma contradi¢do que deve sempre ser
superada, mas ndo uma contradicdo implosiva, e sim uma contradi-
¢do por insuficiéncia. As antiteses surgem a cada momento, e a fun-
¢do dalégica é justamente harmoniza-las nisto que Hegel chama de
Conceito, alcangando a verdade, ou a unidade de opostos em har-
monia (o que eu chamarei de contradicdo sintética, na medida em
que permanece o auto movimento, mas desenvolvendo-se de modo
equilibrado, harmonizado); exemplo maximo disto é a ideia absolu-
ta. Toda esta problematica das antiteses tera seu desenvolvimento
principal na Doutrina da Esséncia. Mas antes é preciso percorrer os
caminhos da Ciéncia da Logica.*

O MOVIMENTO LOGICO DA OPINIAO PUBLICA

Justamente por ser fruto do enfrentamento publico das diferentes
opinides individuais - que sdo obviamente carregadas de valores, habitos
e percepcoes de mundo de cada um dos particulares, assim como também
dos egoismos e interesses peculiares de cada um - é que a Opinido Publi-
ca é o termdémetro do espirito do povo ?°. A plena participacido de uma so-
ciedade no que diz respeito aos assuntos politicos — a despeito dos ideais
egoisticos -, é essencial para que o Estado entenda algumas das decisoes
e direcdes a serem tomadas e estabelecidas com o objetivo de atender as
demandas apontadas pela Opinido Publica.

Com isso, dizemos que a Opinido Publica é o momento em que a
eticidade do individuo se concretiza na tomada de decisdo coletiva. Ali
estdo representados seus valores, seus costumes materializados em com-

portamentos individuais e coletivos. Bavaresco alerta que:
Se a Opinido Publica tem sua justificacdo primeira ou imediata no

24 LUFT, Eduardo, Para uma critica interna ao sistema de Hegel, p. 66. Cabe-nos ressaltar que uma
parte substancial dos hegelianistas considera equivocada a utilizagdo de terminologias como

“tese”, “antitese” e “sintase” para referirmo-nos a dialética hegeliana.
% Cf- HYPPOLITE, Jean, Génese e estrutura da fenomenologia do espirito de Hegel.
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principio da subjetividade, em contrapartida, sdo as mediacoes da
vida ética que lhe dio a sua segunda ou verdadeira justificagdo.?®

E da articulacio de todos os particulares na forma de uma
congregacao eficiente, articulada e capaz de debater politicamente para
a tomada de decisdes, que a Opinido Publica precisa florescer. A vida
politica tem de ocupar um lugar de destaque dentro do conjunto da vida
particular. O individuo tem necessariamente que se articular politica-
mente para que se possa efetivamente pensar em democracia.

Carlos Cossio reflete:

En primer lugar, que la opinidn publica es indispensable para la de-
mocracia, pues en la medida en que el estrato de la opinién publica
integra la estructura de la comunidad, esta dentro de ella y no pue-
de ser eliminado de una actuacién en que intervenga la comunidad
como un todo funcional y no como un mero agregado de particulas
independientes.?’

Vemos entdo que os cidadaos desarticulados sao ineficientes pe-
rante o Estado, somente se tornando ativo politicamente, participando do
debate publico para a tomada de posicionamentos coletivos, estabelecen-
do as demandas societais e formando quadros para a tomada de decisao
é que o individuo tem materializado seu papel de cidadio. A Opinido Pu-
blica pode ser assim, a chave para a articulacao e interacdo entre o Estado
e a sociedade.

Nao é possivel que se termine este trabalho sem evocar diretamen-
te Hegel:

§ 317 - Por isso a opinido publica contém dentro de si os principios
substanciais eternos da justi¢a, o contetido verdadeiro e o resulta-
do de toda constituicdo, legislacdo e situacdo universal em geral,
sob a forma do sdo entendimento humano enquanto fundamento
ético que atravessa todos sob a figura de pré-juizo, assim como os
carecimentos verdadeiros e as tendéncias corretas da efetividade. -
Ao mesmo tempo como esse aspecto interno entra na consciéncia e
vem a representacdo em proposi¢des universais, em parte para-si,

26 BAVARESCO, A teoria... cit., p. 14.
27 COSSIO, Carlos, La Opinién Publica, p. 47-48.
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em parte para fins do raciocinar concreto sobre acontecimentos,
regulamentos e relacdes do Estado e sobre carecimentos sentidos,
assim introduz a total contingéncia do opinar, sua ignorancia e in-
versdo, conhecimento e apreciacdo falsos. Visto que se trata ai da
consciéncia da peculiaridade da maneira de ver e do conhecimento,
assim é uma opinido tanto mais propria quanto pior e seu conteu-
do; pois 0 mau é o que é totalmente particular e o préprio em seu
contetdo, ao contrario, o racional é o universal em si e para si, e 0
proprio é aquilo sobre o qual o opinar se imagina algo.?®

Com o exposto acima, conseguimos entender a importancia do ca-
rater publico dos assuntos que concernem a coletividade e a sociedade
em sua totalidade. Neste ponto, buscamos perceber quando a opinido in-
dividual evolui - ao ser dotada de intenc¢des e carater politicos — e atinge
o status de Opinido Publica.

A afirmacao de Bobbio acrescenta muito para tal objetivo:

[...] a histéria do conceito de Opinido Publica coincide com a forma-
¢do do Estado moderno que, com o monopélio do poder, privou a
sociedade corporativa de todo o carater politico, relegando o indi-
viduo para a esfera privada da moral, enquanto a esfera publica ou
politica foi inteiramente ocupada pelo Estado. Mas, ap6s o advento
da burguesia, ao constituir-se dentro do Estado uma sociedade civil
dindmica e articulada, foi se formando um publico que ndo quer
deixar, sem controle, a gestdo dos interesses publicos na mao dos
politicos. A Opinido Publica foi levada deste modo a combater o
conceito de segredo de Estado, a guarda dos arcaria imperii e a cen-
sura, para obter o maximo de “publicidade” dos atos do Governo.?

Vemos, assim, que a Opinido Publica surge num contexto onde a
sociedade era tolhida da participacao politica e ndo conseguia, ou mesmo
sequer tinha a oportunidade de se articular para debater, colaborar e se
envolver nos assuntos que lhe diziam respeito, mesmo quando por eles
eram atingidos diretamente. Era como se os individuos fossem apenas
atores sem importancia, que como servos e escravos, eram agraciados
com as benfeitorias do Estado.

Nesse mesmo sentido, Bavaresco nos ensina:

28 HEGEL, Linhas fundamentais..., cit., § 317, p. 291.
29 BOBBIO, Diciondrio de politica, cit., p. 842.
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A Opinido Publica advém assim como instancia politica central nas
relacdes entre as esferas politica e privada sob o Estado liberal. £ atra-
vés dela que a burguesia tenta impor limites a atuacio da autoridade,
ao tempo em que combate o segredo como caracteristica da acdo es-
tatal, pois quer submeter esta ultima a luz da razio ilustrada.®®

Fica claro neste embate, que o como lembra Bavaresco, que o:

[..] principio democratico da publicidade, sustentado pelo Estado
social, define a Opinido Publica como um freio que pode opor uma
resisténcia a agdo do governo e da administragdo.*

Contudo, como dito anteriormente propomos atingir o entendi-
mento de como a opinido - inicialmente particular existente somente no
interior do individuo - alcanga o carater da publicidade. Logo, pode-se
afirmar que:

No todas las opiniones del publico aunque sean ampliamente com-
partidas por la poblacion, pueden considerarse apropiadamente
como Opinién Publica.??

Assim sendo, é de se refletir as maneiras pelas quais os individu-
os, no papel de cidadao, podem e devem manifestar publicamente seus
juizos e opinides concernentes aos assuntos da sociedade sem, contudo,
trazer consigo os interesses e as particularidades pessoais.

A Opinido Publica tem por fun¢io permitir a todos os cidaddos uma
ativa participacdo politica, colocando-os em condi¢des de poder
discutir e manifestar as proprias opinides sobre as questdes de ge-
ral interesse: é assim que a agudeza e sabedoria politicas se esten-
dem para além dos governantes e as discussdes do Parlamento sdo
parte das discussoes do publico.?®

30 CADEMARTORI, Sérgio, A Opinido Publica como instrumento de reflexdo para a politica juri-

dica, p. 47.
31 BAVARESCO, 4 teoria... cit., p. 17.
V.0. Key, Jr.; Alfred A. Knopof. Opinién Publica y Democracia, p. 24.
3 BOBBIO, Diciondrio de politica, cit., p. 843-844.
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Dessa forma, fica claro o papel primordial da participa¢do do cida-
d3do nos assuntos publicos, e para tal a Opinido Publica se mostra como
ferramenta de utilidade essencial para que a atividade politica de cada
um possa ser plenamente exercida. A publicidade da opinido dotada de
carater politico é o caminho para a plena participagao e inclusive para o
controle e dissuasao das particularidades individuais.

Hegel ensina:

[..] assim também ela [a publicidade] é, por sua vez, o remédio con-
tra a presuncao dos [individuos] singulares e da multiddo, e é um
meio de formacdo para esses, e de fato um dos maiores.*

Podemos dizer, assim, que a existéncia de uma Opinido Publica, for-
madora do debate publico dos juizos de todos os cidadaos, dotados de
sua capacidade plena de opinar e discutir sobre os assuntos politicos do
Estado, € um passo crucial em direcao a plenitude da participacdo popu-
lar e da consolidacdo cada vez mais ampliada das liberdades e igualdades
democraticas.

E evidente, contudo, que tais pressupostos ndo sio parte - nio ao
menos em sua verdadeira esséncia ou em sua integridade - da realidade
societal imposta pelo Estado democratico. Este, mesmo tendo seus prin-
cipios basilares fundados nos ideais de igualdade e na garantia de direi-
tos, ndo tem capacidade de cumprir com todas as suas obrigacdes perante
seus cidadios, que, contudo, também sdo responsaveis (mesmo que indi-
retamente) por tais mazelas.

Bavaresco revela:

Averdade do Estado moderno é fundada sobre o duplo principio da
liberdade universal e da liberdade subjetiva. Ora, a opinido publica
se inscreve no interior deste principio. O Estado se exprime através
da opinido; dito de outro modo, ele se manifesta através da verdade
propria da Opinido Publica e encontra a fonte de sua autoridade e
a legitimidade de suas decisdes, escutando o conjunto do “espirito
do povo”.3®

34 HEGEL, Linhas fundamentais..., cit., § 315, p. 290.
35 BAVARESCO, A teoria... cit., p. 15.
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Contudo, este fato ndo nos permite dizer que o principio no qual
o Estado moderno se estabelece seja a ideia do povo soberano, que tem
como ferramenta de expressdo a Opinido Publica. Menos ainda, que seu
fim Gltimo seja fazer da Opinido Publica a fonte singular da verdade de
toda a democracia moderna. “Estd é uma visdo politica, correspondendo
a uma concepg¢do ingénua da “racionaliza¢do” do exercicio do poder”?,
lembra Bavaresco.
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A questao da moralidade na Filosofia
de Immanuel Kant
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1. INTRODUCAO

Immanuel Kant (1724-1804), filésofo alemdo que trabalhou a
questio da Etica, isto ¢, do agir humano. O objetivo deste artigo é apresen-
tar a Segunda Secdo da obra Fundamentagdo da Metafisica dos Costumes
(1785) para abordar os principais conceitos da Filosofia Moral kantiana,
como por exemplo, o dever, a boa vontade e os imperativos. Por conse-
guinte, foi indispensavel esclarecer a diferenca entre autonomia e hetero-
nomia, sendo que, na autonomia o individuo age sendo responsavel por
seus atos. Diferentemente, o agir heterénomo é baseado em interesses
particulares visando o bem apenas de si e ndo de todos.

Na primeira parte, mostramos que o principal objetivo de Kant é re-
conhecer que somos seres sujeitos ao dever moral, isto é, somos capazes
de realizar a¢des de racionais fundamentadas em principios morais. Por
isso, o filésofo alemao tratou do conceito de dever como algo que nao é
empirico, mas sim, a priori (livre da experiéncia sensivel). Ao apresentar
o conceito de dever como independente da experiéncia, Kant afirmou que
este dever determina nossas agdes ndo sendo baseado em inclinagdes, mas
puramente na razao. Trataremos também da questao da boa vontade como
sendo uma condigao relevante para a dignidade humana. O individuo dota-
do de boa vontade é aquele que modera suas inclinagdes e reflete sobre a
sua conduta. Diferentemente, o individuo que nio age em vista da vontade
boa torna-se indigno e contrario aos principios morais. Para fundamentar
uma a¢do como sendo moral, apresentamos a o papel dos imperativos que
sdo maximas reguladoras das a¢gdes humanas e a distingdo entre imperati-

Correia, A,; Debona, V;. Tassinari, R. Hegel e Schopenhauer. Colegdo XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 177-186, 2017.
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vo hipotético (acdo como meio para atingir um objetivo particular) e impe-
rativo categdrico (acdo inteiramente boa tendo fim em si mesma).

Por conseguinte, compreendemos a diferenca entre autonomia (in-
dividuo legislador de si e responsavel pelas suas acoes) e heteronomia (in-
dividuo guiado por leis externas). A autonomia esta diretamente ligada ao
conceito de liberdade, pois somente o individuo auténomo age de forma
racional sem prejudicar a si mesmo e aos outros. Para demonstrar a re-
levancia do conceito de autonomia na moral kantiana relembramos como
este conceito esta relacionado tanto ao conceito de imperativo categoérico
como ao conceito de boa vontade, pois, o individuo autbnomo é moral e tem
em vista uma acdo boa em si mesma desprovida de interesses subjetivos.

2. A MORALIDADE: O DEVER, A BOA VONTADE E 0S IMPERATIVOS

Partindo do pressuposto de que a ética ordena o agir humano, a
fim de tratar a questao da moralidade, utilizarei como uma das principais
fontes de estudo para este tépico a Segunda Sec¢do da obra Fundamenta-
¢do da Metafisica dos Costumes', publicada pela primeira vez em 1785,
na qual Kant tratou de questodes ligadas a autonomia do sujeito, isto é, de
como individuo pode tornar-se um ser moral?.

Logo no inicio da obra, Kant (1986, p. 19, grifos do autor) ressaltou
que: “A presente Fundamentagdo nada mais é, porém, do que a busca e fi-
xagdo do principio supremo da moralidade.” Para tanto, Kant expds que a
moralidade baseia-se no conceito de dever? e este ndo pode ser encontra-
do na experiéncia, mas sim, puramente na razao. Ora, se o dever fosse en-
contrado em principios empiricos, ndo poderiamos considerar uma agao
como moral, ou seja, como sendo por dever, ja que os sentidos podem

1 Esta obra é composta por trés se¢oes. Na segunda secdo, o fildsofo abordou a transi¢do da filo-

sofia moral popular para uma Metafisica dos Costumes. Para mais informacoes. Cf.: Fundamen-
tagdo da metafisica dos costumes.

Conforme Dalbosco (2011, p. 61-62), “Kant foi, entre os filésofos modernos, ao lado de Rousse-
au, um dos que melhor compreenderam a importancia da liberdade para justificar o contetido
moral da agdo humana e também para pensar seu grau de autonomia possivel entre os condi-
cionamentos naturais, sociais e culturais. Entre poucos, via na liberdade a pedra de toque da
racionalidade humana e de sua relagdo com a moralidade.”

Segundo Dalbosco (2009): “A lei moral se chama dever para o ser racional-sensivel porque ele
nem sempre e necessariamente age de acordo com ela. Somente quando a lei moral coloca-se
como obrigagdo o homem pode entdo agir de acordo com ela”.
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nos enganar levando a agirmos em busca de interesses*. Em seguida, Kant
apontou a razdo como um principio ordenador no qual os individuos sdo
responsaveis pelo agir. Segundo Kant (1986, p. 41): “[...] este dever, como
dever em geral, anteriormente a toda a experiéncia, reside na ideia de
uma razdo que determina a vontade por motivos a priori.”

Podemos perceber que logo nesta obra, assim como na Pedagogia
kantiana®, vimos que os conhecimentos empiricos (os quais sdo baseados
na experiéncia sendo contingentes) nos enganam. Para evitar isso, Kant
ressaltou a relevancia de articular sobre uma Metafisica dos Costumes
(doutrina dos costumes) a qual diz respeito como devemos agir, isto é,
como formar um sujeito moral longe das inclina¢des. Sendo assim, para
que isso ocorra, a humanidade deve elevar seu conhecimento popular
para o conhecimento racional e filos6fico, ou seja, é neste momento que o
sujeito passa pelo processo da menoridade para a maioridade tornando-
-se um individuo esclarecido. Com isso, Kant viu a necessidade de explicar
que as leis morais sdo aquelas universalmente validas aos seres racionais.
Conforme Kant (1986, p. 47, grifos do autor):

Tudo na natureza age segundo leis. S6 um ser racional tem a ca-
pacidade de agir segundo a representagdo das leis, isto é, segundo
principios, ou: s ele tem uma vontade. Como para derivar as ac-
coOes das leis é necessaria a razdo, a vontade nio é outra coisa sendo
razdo pratica.

Para tanto, a representacdo das leis quando conforme a vontade é
aquilo que Kant denominou de mandamento da razao que se baseia em
imperativos. Por isso, os imperativos devem ser bons ndo por causas sub-
jetivas (interesse individual), mas sim, por principios que devem ser vali-
dos para a todos os seres racionais. Mas, para seguir uma a¢ao por dever é
necessario que a acdo seja boa em si, isto é, sem visar nenhum meio tendo
fim em si mesma. E preciso que o individuo aja com boa vontade, ndo com

4 Na perspectiva de Thouard (2004, p. 125): “Apesar disso, ele ndo compreende o homem a partir
da perspectiva do interesse proprio; permanece considerando que o homem pode preferir a
liberdade, ou seja, o universal e ndo o particular”

5 0 escrito “Sobre a Pedagogia” (Uber pddagogik) é o resultado da edigdo, autorizada, que o
seu aluno Friedrich Theodor Rink efetuou sobre as notas enviadas por Kant para publicagéo,
correspondendo a algumas anotagdes das aulas sobre pedagogia ocorridas nos semestres de
Inverno de 1776-7, de Verdo de 1780 e de Inverno de 1786-7.

179



PATricIA SILVEIRA PENHA
MARLY CARVALHO SOARES

o objetivo de alcangar um bem individual, mas tendo em vista um bem
para todos (universal). Como nos seres humanos a vontade nao é perfei-
tamente conforme a razdo, para corrigir isso, Kant demonstrou quando
o individuo ndo age de acordo com a boa vontade, ele age sendo coagido
por leis externas. De acordo com Kant (1986, p. 49):

Uma vontade perfeitamente boa estaria portanto igualmente
submetida a leis objectivas (do bem), mas nio se poderia repre-
sentar como obrigada a acgdes conformes a lei, pois que pela
sua constituicdo subjetiva ela s6 pode ser determinada pela
representacio do bem.

Kant definiu os imperativos como férmulas de representacdes das
leis objetivas que exprimem o querer de maneira geral, a fim de regular
a imperfeicao da vontade humana. Entao, Kant classificou os imperativos
das seguintes formas: o hipotético no qual realizamos uma agdo como um
meio para atingir uma finalidade individual e o categdrico no qual uma
acdo é necessaria, isto é, boa em si mesma e ndo tem nenhum objetivo de
alcangar uma finalidade individual.

Entdo, vimos que Kant ao estabelecer que todos os seres racionais
buscam atingir uma finalidade universal, evidenciou que estes seres de-
pendem de imperativos. Os imperativos da destreza que se referem a um
meio para atingir um bem-estar proprio, é o que Kant denominou de pru-
déncia. Conforme Kant (1986, p. 52, “grifos do autor”):

Portanto // o imperativo que se relaciona com a escolha dos meios
para alcangar a prépria felicidade, quer dizer o preceito de prudén-
cia, continua a ser hipotético; a ac¢do nao é ordenada de maneira
absoluta, mas somente como meio para uma outra intengao.

Como Kant explicitou que a felicidade se torna um imperativo hipo-
tético a partir do ponto em que a utilizamos como uma finalidade indivi-
dual® e nao absolutamente valida para todos. Ja o imperativo categdrico,
ndo é baseado em uma inteng¢do para atingir um fim pessoal, pois ele mes-
mo ordena este tipo de comportamento. Ao seguir o imperativo categori-

6 Segundo Pascal (2008, p. 119): “Cabe dizer o mesmo quanto a felicidade: ndo é um bem em si;
pode mesmo ser uma fonte de corrupgio para quem nao dispde de uma boa vontade.”
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co, ou seja, o imperativo da moralidade, o individuo realiza uma acdo boa
em si mesma agindo moralmente conforme a razao.

Na Filosofia Moral de Kant, a lei corresponde a uma necessidade in-
condicionalmente objetiva e direcionada a uma vontade geral. As leis sdo
denominadas por Kant de mandamentos os quais devemos seguir mesmo
contra nossa inclinacdo. Em seguida, para que agissemos de acordo com
as leis, Kant formulou principios denominados de mdximas’. Segundo Ma-
rilena Chaui:

O imperativo categérico exprime-se numa férmula geral: Age em
conformidade apenas com a maxima que possas querer que se tor-
ne uma lei universal. Em outras palavras, o ato moral é aquele que
se realiza como acordo entre a vontade e as leis universais que ela
da a si mesma. Essa formula permite a Kant deduzir as trés maxi-
mas morais que exprimem a incondicionalidade dos atos realiza-
dos por dever. Sdo elas:1. Age como se a maxima de tua ag¢do deves-
se ser erigida por tua vontade em lei universal da Natureza; 2. Age
de tal maneira que trates a humanidade, tanto na tua pessoa como
na pessoa de outrem, sempre como um fim e nunca como um meio;
3. Age como se a maxima de tua agdo devesse servir de lei universal
para todos os seres racionais.?

Por isso, Kant destacou o dever em sua Filosofia Pratica como sen-
do “[...] a necessidade pratica-incondicionada da ac¢io; tem de valer por-
tanto para todos os seres racionais (os Unicos aos quais se pode aplicar
sempre um imperativo [...]” (KANT, 1986, p. 64). E por isso, que a Filosofia
Moral kantiana determinou nao aquilo que acontece, mas sim, aquilo que
deve acontecer, pois Kant observou que o individuo nao agia conforme
arazao e apontou principios para que o agir humano se tornasse moral.

Kant destacou o conceito de vontade na qual esta s6 pode ser de-
terminada pela razao, isto é, pelos seres racionais. Para tanto, a vontade &,
segundo Kant (1986, p.67, grifos do autor), “[...] a faculdade de se deter-
minar a si mesmo a agir em conformidade com a representacdo de certas
leis. E tal faculdade sé se pode encontrar em seres racionais.” A vontade é
constituida por um principio objetivo da autodeterminacao que é deno-

7 Maxima é o principio subjectivo da ac¢do e tem de se distinguir do principio objetivo, quer dizer
da lei pratica. Cf.: Fundamentagdo da metafisica dos costumes, p. 58 (Nota de Kant).
8 Sobre a ética de Kant cf..: CHAUI, Marilena. Filosofia. Sao Paulo: Atica, 2000. pp. 170-172.
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minado de fim. Este fim sé pode ser concebido pela razdo. O que é contra-
rio a um fim contendo apenas o principio da possibilidade de uma ac¢do
é o0 que Kant classificou como meio. Conforme Kant, os seres racionais
devem agir visando sempre um fim, isto é, nunca devemos agir utilizando
0s outros como meio para atingir interesses particulares. E através dos
meios que agimos hipoteticamente e ficamos presos as inclinac¢des. Se-
gundo Kant (1986, p. 68):

As préprias inclinagdes, porém, como fontes das necessidades, es-
tdo tdo longe de ter um valor absoluto que as torne desejaveis em
si mesmas, que, muito pelo contrario, o desejo universal de todos
os seres racionais deve ser o de se libertar totalmente delas. [...]
os seres racionais se chamam de pessoas, porque a sua natureza os
distingue ja como fins em si mesmos, quer dizer como algo que nao
pode ser empregado como simples meio [...].

Por conseguinte, Kant viu a necessidade de pensar um principio
pratico e supremo no qual a vontade humana deve valer para todas as
pessoas. Este principio é denominado por Kant (1986, p. 69) de principio
subjetivo em que a “natureza racional existe como fim em si. E assim que o
homem se representa necessariamente a sua prépria existéncia [...].”

Diante disso, Kant inaugurou o imperativo pratico (ou categorico)
com a seguinte maxima de que devemos agir utilizando a humanidade
como fim e nunca meramente como meio. Este imperativo deve ser uni-
versal e ndo extraido da experiéncia, pois ele é incondicionado, ou seja,
desprovido de interesses, aplicando-se a todos os seres humanos.

3.A DISTIN(;AO ENTRE AUTONOMIA E HETERONOMIA

Para que o nosso agir seja livre’, Kant destacou o conceito de au-
tonomia que é o oposto a heteronomia. O sujeito autbnomo é aquele que
age sendo responsavel pelas suas acdes. Tendo autonomia o individuo é
legislador de si mesmo, pois ele age racionalmente. J4 o sujeito heteréno-
mo age de acordo com leis ou vontades externas. Kant (1986, p. 75, grifos
do autor) explicitou o conceito de autonomia como:

De acordo com Vaysse (2012, p. 47): “A liberdade pratica é, entdo, a liberdade efetiva prépria do
homem enquanto ser racional dotado de um carater inteligivel e capaz de fornecer a si proprio
alei de seu agir”.
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O conceito segundo o qual todo ser racional deve considerar-se
como legislador universal por todas as maximas da sua vontade
para, deste ponto de vista, se julgar a si mesmo e as suas agdes, leva
a um outro conceito muito fecundo que lhe anda aderente e que é o
de um Reino dos Fins.

Para Kant, reino significa uma ligacado sistematica na qual os indi-
viduos estdo determinados a leis comuns. Estas leis levam ao que Kant
denominou de fins, tendo em vista uma validade universal. Certamente,
no conjunto dos fins, os seres racionais devem agir sempre visando fins e
nunca tratar o outro como objeto de sua a¢do. Para relacionar o reino dos
fins com a moralidade Kant (1986, p. 76) ressaltou que:

O ser racional tem de considerar-se sempre como legislador num
reino dos fins possivel pela liberdade da vontade, quer seja como
membro quer seja como chefe. Mas o lugar deste ultimo ndo pode
ele assegura-lo somente pela maxima da sua vontade, mas apenas
quando seja um ser totalmente independente, sem necessidades
nem limitagdo do ser poder adequado a vontade. A moralidade
consiste pois na relacdo de toda a ac¢ao com a legislacdo através da
qual somente se torna possivel um reino dos fins.

No reino dos fins o dever que é uma obrigacao pratica ndo é valido
apenas a um chefe, mas sim, para todos os individuos de forma igualitaria.
0 dever nao deve basear-se em nenhuma inclinacao, ou seja, ndo devemos
seguir o dever visando interesses particulares, pois assim, ndo seriamos
dignos. “Portanto, a moralidade, e a humanidade enquanto capaz de mo-
ralidade sdo as unicas coisas que tém dignidade.” (KANT, 1986 p. 77-78).
Quando o individuo age moralmente ele torna-se membro do reino dos
fins. Porém, o para que o individuo alcance o reino dos fins é necessario
que ele torne-se legislador de si mesmo, isto é, ser auténomo e fazer com
que as suas maximas sejam universais. Por autonomia, Kant (1986, p. 79)
entendeu como sendo “[..] o fundamento da dignidade da natureza hu-
mana e de toda a natureza racional.”

Para que os seres humanos ajam moralmente, isto é, por dever,
Kant (1986, p. 80, grifos do autor) destacou que o conceito de boa vontade
esta relacionada a “[...] uma vontade absolutamente boa. E absolutamente
boa a vontade que ndo pode ser ma [..].” Como afirmou Kant, se a boa
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vontade ndo contém nenhum ato contrario ao bem, para que ela se torne
uma lei universal é preciso que ela nunca entre em contradicao. Isto quer
dizer que ndo podemos querer que um agir contrario a moral torne-se
uma lei universal. Adiante, Kant (1986, p. 81) inaugurou um principio que
corresponde a uma vontade que é considerada como absolutamente boa,
contendo o seguinte imperativo: “[...] Age segundo maximas que possam
simultaneamente ter-se a si mesma por objeto como leis universais da
natureza [..].” Agir com boa vontade significa que o fim almejado deve
ser independente, ou seja, nunca deveremos agir utilizando alguém como
meio para atingir algo.

Posteriormente, sobre o conceito de autonomia da vontade, Kant
(1986, p. 85) destacou que “[...] é aquela sua propriedade gracas a qual ela
¢ para si mesma a sua lei (independentemente da natureza dos objetos do
querer).” Sendo auténomo, o sujeito deve agir fazendo com que as suas
maximas correspondam ao querer do outro como lei universal. Conforme
Kant, o principio da autonomia equivale a um principio moral, tendo este
que ser um imperativo categdrico. O que é contrario a autonomia, Kant
classificou como heteronomia. Segundo Kant (1986, p. 86, grifos do autor):

Quando a vontade busca a lei, que deve determina-la, em qualquer
outro ponto que nao seja a aptiddo das suas maximas para a sua
prépria legislacao universal, quando, portanto, passando além de si
mesma, busca essa lei na natureza de qualquer dos seus objetos, o
resultado é entdo sempre heteronomia.

Quando o individuo age de forma heteronoma, isto é, quando uma
acdo for movida por inclinagdes, ocorre o que Kant denominou de imperati-
vos hipotéticos, ou seja, “[...] devo fazer alguma coisa porque quero qualquer
outra coisa” (ibid). O imperativo categoérico (moral) que difere do hipoté-
tico, diz que o nosso agir deve ser desprovido de qualquer inclina¢do, por
isso, o imperativo categorico é incondicionado. Em oposi¢do, na heterono-
mia o individuo nunca pode agir moralmente, isto é, categoricamente, pois,
o imperativo é condicionado (condi¢do para atingir algo). Portanto, na ética
kantiana, a autonomia a fim superar as inclinagdes humanas leva em consi-
deracao o querer em geral transformando-se em lei universal.
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CONSIDERAGOES FINAIS

Portanto, a finalidade dos pressupostos morais na Filosofia de Kant
consiste em ordenar o agir humano, levando em consideracdo os seguin-
tes conceitos ligados a autonomia do sujeito: o dever, a boa vontade e o
imperativo categoérico. O homem torna-se livre a partir do momento em
que este realiza agcdes de forma consciente, isto €, agindo de forma racio-
nal sem prejudicar aos demais. Sendo assim, a razdo aparece como um
principio ordenador da acdo humana. Isto quer dizer que o homem s6 é
legislador de si mesmo quando ele toma consciéncia de seus atos levando
em consideracdo um carater de moralidade.

0 homem, apresentado por Kant, é razdo e sensibilidade (inclina-
¢oes). 0 homem movido por instintos realiza acdes que ndo sdo boas em
si mesmas, ou seja, realiza acdes baseadas em interesses subjetivos. Como
ndo podemos excluir as inclinagdes humanas, Kant apontou a relevancia
de seguirmos a¢des baseadas no conceito de dever. O dever deve ser des-
provido de interesses particulares, isto €, deve ser baseado em principios
racionais visando a dignidade pela pessoa humana. Para tanto, a humani-
dade deve agir por boa vontade desprovida de interesses. A fim de regular
as inclinacoes humanas, Kant ressaltou a relevancia de que é preciso que
os individuos reflitam sobre as suas ag¢des, pois s6é podemos alcancar a
moralidade se valorizarmos e compreendermos que nido devemos utilizar
0s outros como meio, mas sim, como um fim.
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1.5. HEGEL HOJE



Uma metafisica para o século 21

Alfredo de Oliveira Moraes
(UFPE)

Colomer, em seu comentario acerca da Filosofia da Natureza de He-
gel, destaca que:

E importante assinalar, aqui com Bloch, que para compreender a
filosofia hegeliana da natureza ha que se admitir a possibilidade te-
orica de outra fisica que a que vai desde Galileu e Newton até Eins-
tein. A fisica que se vem construindo de uns 300 anos para ca ndo
s6 abstrai de toda valoragdo, mas também de toda qualidade. (...)
Além do mais, Hegel olha a natureza ndo tanto em seu ser estatico,
quanto em seu ser dindmico (COLOMER, E. El Pensamiento Alemdn
de Kant a Heidegger, t. 11, p. 346).

Cabe uma adverténcia inicial, ndo pretendo ver em Hegel, naquilo
em que sua Filosofia da Natureza se assemelha ou parece antecipar teo-
rias atuais, um precursor da ciéncia contemporanea.

Antes de tratar diretamente da exposicdo de sua filosofia da natu-
reza, Hegel alerta: O que aqui vamos desenvolver ndo é coisa de for¢a da
imaginagdo, nem da fantasia; é coisa do conceito, da razdo. (HEGEL, G. W. F.
Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, Vol. I, Adendo ao §244, p. 12) Nessa
perspectiva, a Filosofia da Natureza de Hegel distancia-se da construgao
de um conhecimento que ante a natureza se permita voos ilusionistas, ou
ainda, teorias romanceadas, misticas sobre a natureza; na verdade, ela
marca o momento no qual o 16gico passa ao espiritual pela mediagdo do
natural transformado em ciéncia (VAZ, H. C. de Lima, Filosofia e Cultura
na Tradi¢do Ocidental, p. 557). Significa dizer um saber tal que se propoe
a traduzir o préprio objeto do conhecer num conhecimento que diz do
seu objeto o que ele é, ou ainda, num conhecimento capaz de desvelar a
coisa mesma em seu ser. Com efeito, gostaria de chamar a ateng¢éo para o
Adendo ao § 247 que, sem duvida, é de importancia impar na construgao
de uma proposta de Metafisica para o século 21:

Correia, A;; Debona, V;. Tassinari, R. Hegel e Schopenhauer. Colegdo XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 188-201, 2017.
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E de notar nesta determinacdo fundamental da natureza a relacio
desta com o lado metafisico, que tem sido tratado em figura [forma]
da questdo sobre a eternidade do mundo. Pareceria que nés aqui
poderiamos deixar de lado a metafisica; contudo, é este aqui
o lugar de empreendé-la e ndo ha que hesitar, pois ela nio con-
duz a grandes delongas e rapidamente é concluida. Porque, de fato,
a metafisica da natureza - como determinidade essencial de sua
diferenca - é tal que a natureza é a idéia ou aquilo que s6 tem sua
determinidade como relativo, somente em relacdo com um primei-
ro” (HEGEL, Id., §247, p. 28).

Este é precisamente o ponto central de minha reflexao: a Metafisica,
nessa compreensao hegeliana, deve recuperar o conceito de substancia
apresentado na Fenomenologia do Espirito — a substdncia é sujeito e este
como consciéncia-de-si é o Eu que é o contetido da relagdo, o relacionar-
-se e o relacionar-se a si mesmo. Assim, a partir de algumas contribuicdes
da Fisica e da Astronomia do ultimo século apresento uma Metafisica de
Base Relacional.

Apresento uma proposta de repensar os fundamentos da Metafi-
sica, tomando como ponto de partida o pensamento hegeliano de uma
Metafisica de base espiritual, assentada na substancia que € sujeito, para
propor uma Metafisica de base ndo material, cujo fundamento esta as-
sentado na totalidade dinamica de relagdes autocentradas que constitui
a substancia-sujeito.

Ja se disse que a Filosofia é um ato de ousadia, tanto movido pela
‘admiracao’ frente ao universo - seja em sua dimensao macro, micro ou
nano -, quanto pela paixdo no sentido hegeliano de ser algo a que o sujei-
to se entrega na sua integra e com exclusividade ao objeto de seu desejo.
Ouso, e talvez, isso me coloque na contramao do pensamento que ainda
domina a cena filoséfica, e sustém invisivelmente as ciéncias particulares
vigentes, o sistema econdmico que o retroalimenta e as decisdes politicas
que o justificam, bem como as ideologias e mais recentemente a ideologia
do politicamente correto.

Meu ponto essencial é de que a Metafisica ndo basta apenas se des-
viar de um suposto “desvio”, nem se resignar a um anunciado fim, en-
quanto um esgotamento de suas possibilidades de existir, e muito menos
aceitar, sem mais, o esvaziamento do sentido do seu l6gos - como razdo
do discurso e discurso da razao; a Metafisica ndo cabe, também, o agoda-
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mento de uma critica que sem ser capaz de iluminar os seus fundamentos
se compraz num emsimesmar de um mondélogo umbilical que despreza as
contribuicoes efetivas das ciéncias particulares contemporaneas, sobre-
modo, daquelas sobre as quais a academia ainda reluta em lidar por causa
das consequéncias de suas verdades.

A esse respeito podemos observar que desde ha um século o mun-
do, pensado como totalidade dinamica de significados, clama por uma
Metafisica que responda as inquietagdes trazidas pelo pensamento quan-
tico (mecanica, fisica, biologia quanticas), pelas novas descobertas da
astronomia (basta lembrar que até o inicio do século passado o nosso
universo se resumia a Via Lactea, enquanto, agora temos a comprovacao
do pensamento de Einstein quanto a natureza da gravidade, refiro-me a
recentissima descoberta das ondas gravitacionais), pelas novas ciéncias
como a Cibernética e ainda pelas tecnologias que nos tem permitido ex-
plorar as dimensoes nanoldgicas da realidade.

Estamos diante de um paradoxo: nunca se desdenhou tanto da Filo-
sofia como algo inessencial e, igualmente, jamais se teve tanta necessidade
da Filosofia. 0 mundo precisa de Filosofia, mas a Filosofia carece de uma
nova base metafisica e a construgdo de uma Metafisica em nova base exige
a coragem de ousar, ndo inconsequentemente, ndo em discursos edifican-
tes, ndo em lampejos de genialidade, ndo em frases midiaticas, mas em dia-
logo com os outros saberes e a realidade por eles revelada, desvelada; uma
Metafisica que seja capaz de apreender e expor em seu I6gos a realidade
dos laboratérios de nanotecnologia, dos telescopios (como o Hubble e/ou
ainda o que esta programado para ser lancado em 2018), das redes sociais
que grassam na internet, do pensamento holografico e seus fractais, em
fim, de tudo aquilo que constitui a nossa realidade efetiva contemporanea.

Quando Einstein resumiu na sua famosa equacio E=mc? o fim da
solidez e concretude da matéria, fez implicitamente um apelo inconscien-
te e ndo escutado pela comunidade filos6fica de que a matéria ndo po-
deria seguir sendo a base da Metafisica, enquanto pensamento filosofico
que em ultima instancia pretende traduzir em conceitos o novo emara-
nhado de significados que expressa o mundo. Ora, o que surpreende é a
cegueira dos grandes vultos da filosofia do século passado em enxergar
essa exigéncia, e o que mais surpreende é que ndo precisamos reinventar
aroda para propor uma Metafisica em bases ndo-materiais.
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Husserl cunhou a expressdo uma mudanga na diregdo do olhar, e
por certo, essa atitude fenomenolégica pode bem ser o ponto de parti-
da para essa nova Metafisica, a minha proposta é: mudar a direcdo do
olhar ao revisitar Hegel, assim como um compositor brasileiro escreveu
em uma canc¢ao popular gosto do Pessoa na pessoa, apelo a que deixemos
de lado os Hegels de Marx, dos marxistas, de Kojeve, de Fukuyama, de
Popper e tantos outros e, talvez, gostemos mais de Hegel na pessoa, na
palavra que emerge do texto e insinua sentidos somente captados nas en-
trelinhas do discurso hegeliano.

Pois bem, Hegel na pessoa no diz: “o nada, enquanto esse nada ime-
diato, igual a si mesmo, é também, inversamente, 0 mesmo que o ser. A
verdade do ser, assim como do nada, é portanto a unidade dos dois: essa
unidade é o vir-a-ser” (HEGEL, Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas, vol. |,
Ciéncia da Ldgica, p. 180, §88).

Assim, a primeira manifestacdo do ser ou sua fenomenizagao enti-
tativa ou melhor constitutiva de todo ente, ela mesma ainda um ndo-ente,
é o vir-a-ser. O vir-a-ser é o ser e o nada como relacdo, e por isso nele se
determina a esséncia de todo ente - ser relacionar-se. Tudo o que é, tudo
0 que existe é um fluxo de relagdes, essa é a base que se oferece como
fundamento de uma nova Metafisica.

Nao farei aqui uma refutacao sistematica e minuciosa das criticas a
Metafisica publicadas no século préximo passado, a isso pretendo dedicar
um estudo mais longo e que possivelmente receba o formato de livro, ain-
da que sempre me pergunte se vale a pena tratar desse assunto amiudde,
posto que o substancial de minha critica se dirige ao principio geral das
criticas, qual seja, o de que as criticas tomaram a Metafisica tradicional
como a Unica possivel; assim como, os criticos da razdo instrumental to-
maram-na por toda a razao e, baseados neste equivoco negaram a possi-
bilidade de que a razdo governe o mundo, trata-se do velho erro légico de
tomar a parte pelo todo.

Segundo minha compreensao, que igualmente pode estar equivo-
cada, a Metafisica, como nos legou a tradi¢do, nasceu com Tales de Mileto.

Filosofia — Cosmologia — Ontologia

apxn (arké, arché) = agua

Qual a necessidade que levou Tales a formular um saber que, pos-
teriormente, se chamara de Filosofia e dentro deste saber aquilo a que se
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denominou de Metafisica. Esclareco, de imediato, que estou bem ciente
de que o termo Metafisica s6 vem a fazer parte do vocabulario filosofico
bem depois, nem mesmo Aristdteles, do qual conhecemos uma obra inti-
tulada de Metafisica, sem que ele lhe desse tal titulo, claro que ja ninguém
ignora a origem pitoresca do titulo da obra de Aristdteles etc. e tal. Refiro-
-me ao que se compreende por Metafisica.

Tales necessitava encontrar um conhecimento que nio fosse mera
doxa (opinido) e que ndo tivesse origem nos deuses, pois, a sua época
Mileto, como de resto toda a Jonia estava sob dominio ateniense, era colo-
nia de Atenas, essa relacdo de dominacgdo ndo era mantida pela forca das
armas, mas era justificada pela presenca dos deuses; lembremos que as
coldonias de Atenas eram formadas por atenienses, que ndo dispondo de
meios de sobrevivéncia em Atenas eram embarcados em navios, usual-
mente pelos seus pais, com mantimentos e com a orientacdo de que onde
encontrassem terra favoravel 1a se estabelecessem, passando a enviar a
Atenas parte do que 14 produzissem, ndo apenas para quitar a divida con-
traida com a viagem, mas, sobretudo, para que fosse assegurado o culto
aos deuses pelos que ficaram em Atenas, essa ligacdo forte de mediacdo
aos deuses criadores do cosmo e tudo que ha nele é que mantinha a domi-
nacdo. Ndo sem razao, que as primeiras coldnias a se libertarem foram as
da Jonia, apos a contribuicao de Tales, que antecipa em séculos, na prati-
ca, o que dira Lénin: ndo ha revolucdo sem uma teoria da revolugao.

Quando Tales consegue demonstrar a validade do conhecimento
adquirido por ele em suas viagens e anuncia que a arké, o principio no
duplo sentido de substancia originante e essencial, de todas as coisas é a
agua, evidente que ndo a dgua que se bebe ou se usa no cotidiano, mas a
agua como principio de umidade presente em todas as coisas, e que, por-
tanto, ndo foram os deuses que criaram o cosmos e sim esse principio ma-
terial, esta posto o pensamento revolucionario que desautoriza a domina-
cdo ateniense. Nao é dificil ver a necessidade de uma arké material, com
apelo aos sentidos do homem comum, alids o argumento era forte: a 4gua
como a conhecemos e que deriva imediatamente do principio de umida-
de, é o elemento mais comum, presente em tudo o que existe, permitindo
até que Tales proponha uma teoria da evolugao, segundo a qual as coisas
mais evoluidas sdo as que contém mais a4gua em sua composicao.
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O sucessor imediato de Tales, seu discipulo, Anaximandro, inaugu-
rando a nova forma de relacdo mestre-discipulo dira que a arké nao pode
ser a 4gua, nem nenhum outro elemento conhecido, mas algo que nao se
deixa determinar o dpeirén, mas em todo caso trata-se de um principio
material. E toda a tradicdo que se segue ira propor vaira¢des da matéria
da arké, mas nio de que se trata de um principio material. Mesmo o ser de
Parménedes sera por ele descrito como uma esfera absolutamente perfei-
ta fora da qual esta o ndo-ser.

Com efeito, de tanto se propor essa base material, seja como atomo,
como matéria primeira sem forma e assim por diante, chegou-se a criti-
ca contemporanea que diz: na metafisica buscando o ser encontraram o
ente e se satisfizeram com ele. Mas, o ser ndo é um ente, a pergunta que
interroga pelo ser estd mal formulada, ndo se pode perguntar o que é o
ser, mas, o que se quer dizer quando se diz ser. No entanto, essa mesma cri-
tica assevera que o ser se diz, se desvela, a linguagem é a casa do ser, nessa
morada habita o homem e nela exerce a guarda do ser... Tenho sempre a
impressao de que aqui se fala também de um ente! Um ente especial, me-
tafisico, mas ainda assim um ente.

A diferenca ontoldgica entre ser e ente, propria desse estilo de pen-
sar dualista que ainda parece confundir Entendimento e Razao, no fundo
ndo passa de uma reproposicdo da diferenca exterior, que pensa o finito
como se contrapondo ao infinito e ndo como momento deste.

Permitam-me insistir, o inicio do século 20 foi marcado por grandes
descobertas cientificas - as da fisica (relativista, quantica), as da astro-
nomia (a de que o universo é maior do que a nossa galaxia, buracos ne-
gros); a essas descobertas seguiram-se outras tantas que vieram através
da cibernética, teoria dos sistemas, teoria da informacgao, nova biologia,
quimica leve etc. Tudo isso em seu conjunto serviu para exigir uma nova
compreensdo do mundo, do universo e da préopria humanidade.

Nao obstante, o desenvolvimento cientifico-tecnolégico paralela-
mente serviu de reforco a dominagdo positivista, ao mesmo tempo em
que uma complexa sociedade, orientada para o trabalho e movida pelo
capital reforcou a hegemonia do sistema econémico vigente, sob o manto
do pensamento formal. E no fundo de tudo isto uma metafisica de base
material, abandonada pelos fildsofos nas maos dos fisicos e astronomos,
inteiramente incapaz de responder as exigéncias de um tempo em que
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E=mc? é lugar comum, em que a existéncia de estrelas a bilhdes de anos-
-luz é noticia de jornal, em que doengas que afetam a humanidade ja nao
sdo atribuidas a castigos divinos ou mistérios, mas a presenca de virus e
bactérias identificados em laboratérios, num tempo em que a passagem
dos neutrinos pelo planeta é detectada e a velocidade da luz se mantém
como limiar absoluto apenas porque isso abalaria os alicerces da ciéncia.
Enfim, organizacdes sociais em rede, comunicagdes instantaneas
entre lugares fisicamente distantes, o dominio do capital financeiro vola-
til, ou seja, as novas figuras do espirito configuram uma nova totalidade
que requer, igualmente, novos instrumentos conceituais, mas, sem duvida,
a exigéncia primeira é uma nova metafisica, ndo o tantas vezes anunciado
fim da metafisica, mas a compreensio de que a mudanca de base meta-
fisica ird ensejar uma outra forma de pensar, que possivelmente venha a
atender ao diagndstico de Einstein, que pode ser resumido na sentenca: o
pensamento que nos conduziu até aqui é incapaz de nos tirar daqui.
Destarte, se na Fenomenologia do Espirito, Hegel, comeca pela ime-
diatez da consciéncia-de-si, no comeco da ciéncia a imediatez é o ser que
€ o nada, cuja diferenga entre um e outro reside tdo somente na intencio-
nalidade do sujeito cognoscente. A pergunta que se fez, um pouco mais
de um século depois de Hegel - por que o ser e ndo o nada? Revela-se
assim inessencial ou revela um desconhecimento do texto hegeliano ou
simplesmente uma recusa a aceitagao de reconhecer verdadeiro o texto.
De todo modo, volto ao Hegel na pessoa e encontro: “O que importa
é, justamente, a consciéncia sobre esses comecos, a saber, que ndo sdo ou-
tra coisa que essas abstragdes vazias, e que cada um dos dois [ser e nada]
é tdo vazio quanto o outro. O impulso para encontrar no ser, ou nos dois,
uma significacao firme é essa necessidade mesma que leva adiante o ser
e o nada, e lhes d4 uma significacao verdadeira, isto é, concreta. (...) A re-
flexdo, que encontra para eles determinag¢des mais profundas, é o pensar
l6gico, por meio do qual tais determinac¢des se produzem, ndo de modo
contingente, mas de modo necessario. Cada significacdo subsequente, que
recebem, deve portanto ser vista como uma determinacao mais precisa e
uma definicdo mais verdadeira do absoluto (HEGEL, 1995, §87, p. 179).
Por conseguinte, a dialética do conceito que nos permite a apreen-
sdo do ser, tem como exigéncia, para a sua demonstragio conceitual, a fe-
nomenologia da consciéncia-de-si no devir de si mesma como espirito que
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se sabe como espirito (o que corresponde ao périplo da consciéncia de si
na Fenomenologia de Hegel), e tem como ponto de partida as abstragdes
imediatas e vazias do ser e do nada que é igualmente a contradi¢do que
impulsiona a dialética da diferenca interior em sua efetividade inicial, seu
manifestar-se em determinagdes. Posto que, repito, “o nada, enquanto
esse nada imediato, igual a si mesmo, é também, inversamente, o mesmo
que o ser. A verdade do ser, assim como do nada, é portanto a unidade dos
dois: essa unidade é o vir-a-ser” (HEGEL, 1995, §88, p. 180).

Por conseguinte, se a substancia é essencialmente sujeito, como nos
apresenta Hegel desde o Prefacio de sua Fenomenologia e esse sujeito se
torna efetivo como consciéncia-de-si que no final do processo em que cul-
mina seu devir é espirito, cuja manifestacdo mais simples se diz Eu, vale
lembrar que desde a perspectica hegeliana o Eu é o contetido da relagdo,
o relacionar-se e o relacionar-se a si mesmo. (“Ich ist der Inhalt der Bezie-
hung und das Beziehen selbst” (HEGEL, 1991, pp. 137,138)). O que signi-
fica dizer que temos de pensar a realidade refetiva ou fenomenoldgica em
termos de colapso quantico de totalidades polissémicas de relagoes.

Com efeito, quando nos situamos no ambito do sistema hegeliano
se abre diante de n6s o real como o campo do possivel, das infinitas pos-
sibilidades desse real vir a ser efetivo; o ponto mesmo a partir do qual
longe de se buscar solugdes para as contradi¢cdes se busca aprende-las na
dindmica mesma de seu movimento, no vortice incessante de suas mani-
festacdes multifacetadas, na pletora de um pensamento do Absoluto que
€ o Ser mesmo e cuja manifestagcdo mais plena de sentido é o Conceito.

Com efeito, esse movimento dialético nos revelara que:

S6 o Conceito pode apreender todas as diferencas - inclusive as di-
ferencas de seu Outro - em sua identidade, enquanto ele é o univer-
sal que, de modo imanente, se desdobra nas particularidades que,
negacdo do universal para si mesmo, sdo por isso a afirmacao de
si mesmo nelas, portanto, somente negado para si mesmo nelas se
reuni consigo mesmo, de modo concreto ou sistematico.” (BOUR-
GEOIS, 1986, p. 14).

O Sistema de Hegel é a apresentacdo do Absoluto, tem o Absoluto

como seu objeto e, simultaneamente, o seu sujeito, sua substancia. E seria
faltar com a coeréncia se houvesse algo fora do Absoluto, por isso a vida
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de Deus e o conhecimento divino bem que podem exprimir-se como um jogo
de amor consigo mesmo (HEGEL, 2002, §19, p. 35). Nesse Sistema nos -
espiritos finitos — ndo apenas fazemos parte desse jogo, mas somos seus
protagonistas, somos o efetivo por meio do qual o Absoluto se mediatiza,
se manifesta, se sabe e se diz de si mesmo.

Nesse sentido o Conceito, como a expressdao mais plena do dizer
que o absoluto faz de si mesmo, tem de ser omniabarcante, a verdade do
verdadeiro que é o todo. Por isso a Fenomenologia é dele momento neces-
sario, desde que aqui se compreenda a necessidade como a posteriori, a
Fenomenologia como a escada a que o individuo tem direito para elevar-se
da ignordncia ao saber absoluto, antecede a ciéncia, mas ja é ela mesma
ciéncia e se desdobra na Ldgica, na Filosofia da Natureza e na Filosofia do
Espirito, momentos do Conhecer que é Ser em sua efetividade.

A adverténcia hegeliana de que o saber absoluto é condi¢ao sine
qua non para fazer ciéncia tem sido, com frequéncia, negligenciada; aos
leitores da Fenomenologia cabe, portanto, advertir que esse livro ndo foi
escrito para ser simplesmente lido, mas para ser reescrito em cada leitu-
ra, ser experimentado, vivenciado, tornado parte do espirito do leitor na
revelacdo final em que o leitor se desvela para si mesmo como o espirito
que se sabe como espirito.

Nada mais facil de entender o que é ser espirito que se sabe como
espirito, nada mais dificil do que se perceber, do que se apreender assim,
sobretudo, apods o século 20 e o dominio hegemdnico que nele exerceu
0 positivismo, o formalismo e uma metafisica de base material, que nao
obstante ter sido ultrapassada pelo saber mesmo que produziu e, para-
doxalmente, destronou a substancialidade da matéria, segue sendo, a me-
dida mesma em que serve ao poder dominante, o pensamento oficial de
nosso tempo, que se quer e se afirma como pensamento Uinico, em termos
de validade e interpretacao de nossa realidade.

De modo que a voz de Hegel permanece sendo divergente e os que
ousam reivindicar que essa voz seja ouvida sdo os insurgentes (divergente
e insurgente termos usados aqui numa alusdo a linguagem cinematogra-
fica recente), porque opdem o sistema hegeliano ao sistema de crengas,
que agora tem na ideologia do politicamente correto seu melhor aliado.

E se saber a si mesmo como espirito é a condi¢do, como isso é possi-
vel num contexto em que se estuda o cérebro para explicar a mente como
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seu subproduto ou, o que é o mesmo dito em linguagem cartesiana, num
mundo onde a coisa extensa é causa da coisa que pensa? O sistema de
crencas vigente faz com que as pessoas acreditem que tém alma como um
bem ou produto que se possui, faz com que elas esquecam ou nao saibam
que, cito novamente Hegel na pessoa, o espirito se diferencia da alma - que
é, por assim dizer, o termo mediador entre a corporalidade e o espirito, ou
o vinculo entre os dois. O espirito, enquanto alma, estd imerso na corporali-
dade, e a alma é o principio vital do corpo. (HEGEL, 1995, §34, p. 96.)

Urge, portanto, fazer a correciao da famosa e malfadada inversao
hegeliana, pois ndo é o fend6meno que produz a consciéncia e muito me-
nos a consciéncia que produz o fendmeno, mas a consciéncia é a relagao
que se estabelece no ato de producdo do conhecimento do fenémeno,
seja ele interno ou externo a Consciéncia-de-si, perdoem-me, mas insis-
to em usar este termo em vez de autoconsciéncia como quer a ideologia
do politicamente correto. Para mim autoconsciéncia é olhar para seu
proprio umbigo num espelho, enquanto consciéncia-de-si é olhar a si
mesmo no outro, reconhecendo o outro como outro de si mesmo em sua
diferenca e singularidade.

Isso posto, delineia-se a razdo pela qual a Fenomenologia compre-
ende-se como o primeiro momento da dialética que nos permite apreen-
der o Ser.

A ironia grosseira, superficial e carente de conhecimento se com-
praz em repetir jocosamente que Hegel pensou o que Deus pensou antes
de pensar, na verdade, um pouco de conhecimento basta para dissipar o
suposto motivo de riso implicito nesta frase. Novamente, a virtude da co-
eréncia fez Hegel enunciar, entre outras assertivas, que o que é racional é
efetivo e o que é efetivo é racional, ora, significa dizer que ndo ha realidade
efetiva que ndo possa ser apreendida pela razdo e bem sabemos que tudo
0 que é racional somente o é porque pode ser objeto do logos, da razio e
ser posto no discurso filoséfico, na fala que deve se guardar de ser edifi-
cante para ser plena de sentido.

Hegel, portanto, ndo poderia admitir em seu sistema nenhum pres-
suposto, nenhuma verdade que nao pudesse ser demonstrada racional-
mente, nenhuma evidéncia apoditica que dispensasse sua demonstracdo
racional. Assim, na Fenomenologia onde apresenta uma teoria do conhe-
cimento em seu desenvolvimento imanente, comeca na Certeza sensivel,

197



ALFREDO DE OLIVEIRA MORAES

no momento mesmo em que a consciéncia-de-si carente de todo saber
acredita ter o mais rico saber por nada abstrair do objeto de seu saber, e
ao descobrir a miséria desse saber, instigada pelo fildsofo que a provoca,
se pde no movimento que por fim ird conduzi-la ao saber absoluto, no
jogo das mediagdes perpassado por figuras e momentos vivenciais.

Com efeito, “o ser no vir-a-ser, enquanto um com o nada, e assim o
nada, enquanto um com o ser, Sio apenas evanescentes: o vir-a-ser, por
sua contradicdo dentro de si mesmo, colapsa na unidade em que os dois
sdo suprassumidos; seu resultado é, pois, o ser-ai” (HEGEL, 1995, §89, p.
185). O ser-af é a suprassuncdo do vir-a-ser enquanto relacdo do ser e do
nada, que como o algo, o ser determinado, é a contradi¢do de ter a sua
negacdo em si mesmo, posto que, omnis determinatio est negatio e essa
verdade ou desvelamento, segundo Hegel, seria suficiente para dar um
lugar de destaque a Spinoza na Historia da Filosofia.

Ora, mas essa Metafisica ndo pode deter-se em seus comecos, antes
tem de desdobrar-se, desenvolver-se, buscar a sua efetivacdo, mas dora-
vante o processo se adensa em determinacdes, primeiramente apenas no
pensar, na dimensio légica e ontoldgica, até que movido pela dinadmica
interna de suas relacdes o ser-ai enquanto a verdade do vir-a-ser ha de
se extrusar, de se aprofundar, diz-nos Hegel: “Um tal aprofundamento do
vir-a-ser em si mesmo nds temos, por exemplo, na vida. A vida é um vir-
-a-ser, mas seu conceito ndo se esgota nisso. Em uma forma mais alta, en-
contramos ainda o vir-a-ser no espirito. Esse é também um vir-a-ser, mas
um vir-a-ser mais intenso, mais rico que o vir-a-ser simplesmente logico.
Os momentos, de que o espirito é unidade, ndo sdo os meros abstratos do
ser e do nada, mas o sistema da ideia l6gica e da natureza.” (HEGEL, 1995,
§§88,89, pp. 184, 185).

Nao obstante, o fundamento, o ser, a teia de relagdes em vias de
complexificacdo que implica uma Metafisica capaz de perpassar e inte-
grar Fenomenologia, Logica, Natureza e Espirito como termos consti-
tutivos da dialética de sua consumacdo, requer que esses termos sejam
compreendidos aqui somente no sentido em que se dao os termos de um
silogismo dialético, qual seja, no sentido em que se alternam nas fun¢ées
l6gicas, mas nunca no sentido de uma linearidade temporal, porquanto
a categoria essencial da dialética hegeliana é a simultaneidade, em sua
exposicdo a sucessividade é apenas uma exigéncia da linguagem.
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Neste ponto, vale citar mais uma vez o nosso filésofo:

O conhecer, ja contido na ideia légica simples, é apenas o conceito,
por nés pensado, do conhecer; ndao o conhecer para si mesmo, nem o
espirito efetivo, mas simplesmente sua possibilidade. O espirito efe-
tivo, que é nosso objeto somente na ciéncia do espirito, tem a natu-
reza exterior por sua pressuposicdo mais préxima, como tem a ideia
légica por sua pressuposi¢ao primeira. Por isso, como seu resultado
final, a filosofia da natureza - e a logica, imediatamente - deve ter a
prova da necessidade do conceito do espirito.” (...) Essa verdade da
necessidade é, por conseguinte, a liberdade; e a verdade da substan-
cia é o conceito (HEGEL, 1995, §381, p. 15 e §158, p. 287).

Ha pouco saimos de um século em que tivemos uma profusao de
comentadores e repetidores do pensamento filoséfico precedente, agora
precisamos de produtores, de desveladores, de verdadeiros fildsofos que
venham a atender a imperiosa necessidade de traduzir o nosso tempo em
Conceito, a caréncia de Filosofia se faz sentir na frivolidade, no tédio e na
impaciéncia que grassam na culta academia do nosso tempo.

Permitam-me encerrar, sem nenhuma prepoténcia ou arrogancia,
sem ares grandiloquentes, mas, voltando a mim mesmo num trabalho ha
algum tempo publicado: a base material, que da sustentacido a Metafisica
que a tradicdo nos legou, se desmanchou no ar, as ciéncias fisicas ja nao dis-
pOem, propriamente, de algo fisico no sentido estrito; diz-se até que os fi-
sicos, ao penetrarem, com o olhar da ciéncia, no interior do suposto atomo,
se depararam com uma fluidez e uma incerteza jamais imaginadas; nao ha
nesse interior algo que ainda possa ser chamado adequadamente particula,
nem mesmo a assim chamada “particula de Deus”, nada mais seria que a
unidade resultante das relagdes entre as forcas forte, fraca, eletromagnetis-
mo e gravidade; na verdade, o que encontraram foram relagdes conectivas
e conectadas, que formam unidades compactas e constituem como que a
base ultima na qual se assenta a nossa realidade “fisica”.

Poderiamos mesmo dizer que o objeto de conhecimento das cién-
cias fisicas é agora o Conceito em sua evanescente manifestacao e, por
isso, talvez, a crise de paradigmas seja um sintoma da caréncia de Filoso-
fia, mais especificamente, da Filosofia que implica um redimensionamen-
to do conhecimento, a partir de uma Metafisica, possivelmente, de base
relacional.
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Em tudo se revela o advento de uma nova figuracdo, a evanescén-
cia imposta pelas novas figuras do espirito, que se traduz no quantum de
informacao (conhecimento) produzida como na velocidade com que essa
informacdo revela sua insuficiéncia ao ser suprassumida quase imedia-
tamente a aceitagdo como verdade. Em tudo se manifesta para o homem
contemporaneo, o indicativo de que seu mundo tem uma nova configu-
racdo e de que ele proprio, como criador-criatura desse mundo, necessi-
ta abandonar os ultrapassados pressupostos do cientificismo positivista
para lancar-se ao desafio de compreender a si mesmo como espirito finito
e a sua realidade efetiva espiritual, a partir de um ser que é pleno vir-a-
-ser e que, em sua identidade com o conhecimento, € um conhecer que é
ser. Por ora, isso é ainda uma meta, sabemos que uma meta existe para ser
um alvo, mas quando o poeta diz meta pode estar dizendo o inatingivel e
quando o fildsofo diz meta pode estar querendo significar algo que excede
sempre as condicdes finitas de sua efetuagdo. Assim, como diria Schiller,
citado por Hegel como corolario para a sua Fenomenologia, somente “do
calice desse reino dos espiritos espuma até ele sua infinitude” (Schiller).

E fica o convite a ousadia de que novamente possamos dar voz a
Filosofia no didlogo imprescindivel com as ciéncias particulares, para ser
capaz novamente de traduzir a nossa realidade efetiva em conceitos.
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Hegel e a ideia da filosofia - o paradoxo da
realizagdo da l6gica enquanto objeto ideal

Manuel Moreira da Silva
(UNICENTRO)

I. CONSIDERACOES PRELIMINARES

Trata-se de uma verificacdo do nucleo da tese fundante do sistema de
Hegel e das reelaboragdes e tentativas de consumacao desta; a qual recebe
sua ultima elaboragao, deveras candnica, nos §§ 6, 14 e § 17 da segunda e
da terceira edicdo Enciclopédia. Em suma, ela se deixa assim apreender: en-
quanto ciéncia, a filosofia é essencialmente sistema e se desenvolve pura-
mente no elemento do pensar, entdo liberto da exterioridade histérica ob-
-jeto! da historia da filosofia, na qual igualmente se expde; como ob-jeto da
filosofia, concebido em seu interior enquanto é para si, 0 pensar se mostra
livre e verdadeiro, se desdobra apenas dentro de si, recolhe-se e mantém-se
na unidade consigo mesmo, como totalidade, na diferencia¢ao e determina-
cdo de seus momentos, enquanto determinacdes do pensar ou do conceito
postas por ele préprio; quando, enfim, a filosofia alcanc¢a de novo seu inicio,
i.é, o conceito de seu conceito, e entdo retorna dentro de si, reconciliando
pois a razdo autoconsciente — que se sabe e é portanto o termo médio da
ideia da filosofia - com a razdo existente, a efetividade. Ndo obstante os di-
versos problemas que essa tese suscita, este trabalho se concentra somente
no porqué de seus fracassos especulativos.

Aludida na Fenomenologia do Espirito de 18077, a tese acima referi-
da apresenta-se de um modo na Ciéncia da Logica de 18123 e de outro na

1 Neste trabalho o termo “ob-jeto” traduz o alemao “Gegenstand”, visa assim distinguir entre este
e ‘Objekt’ e seus correlatos, entdo vertidos, conforme o caso, por “objeto”, “objetivo” etc.

2 PhG, p. 6; FdE, § 5, p. 27. As obras de Hegel usadas neste trabalho serdo citadas mediante suas
respectivas siglas, referentes ao original alemao utilizado, seguidas, conforme o caso, pelas si-
glas da edigdo avulsa ou a das Werke em questdo, essa antecedidas de um “H” (para a referéncia
a Hegel) e, ainda, segundo as caracteristicas da propria obra; por exemplo, a indicagdo de §§ no
caso das obras que os contém, assim como de suas anotagdes ou adendos, sempre que se fizer
necessario. Nas Referéncias bibliogrdficas, as referéncias completas de cada obra utilizada serdo
indicadas, juntamente com a sigla a ela associada.

3 WdL 1, 1812, HGW 11, p. 21.

Correia, A;; Debona, V;. Tassinari, R. Hegel e Schopenhauer. Colegdo XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 202-218, 2017.



HEGEL E A IDEIA DA FILOSOFIA — O PARADOXO DA REALIZAQAO
DA LOGICA ENQUANTO OBJETO IDEAL

Enciclopédia de 1817%, cuja versao é descartada em 1827 e retomada em
1830, agora adaptada ao texto de 1812, mantido em 1831. Na elaboracao
de 1817, Hegel introduz certa discrepancia em relacdo aquela de 1812;
em vista disso, um importante problema, latente nesta, emerge em toda a
sua for¢a naquela e, entdo, pde em risco a integridade do sistema; a saber,
a no¢do mesma de ser, tal como utilizada no inicio da secdo Qualidade na
Ciéncia da Légica de 1812 e no § 5 da Enciclopédia de 1817. Nessa esta
em jogo a tese segundo a qual, devido a seu ob-jeto ndo ser um ob-jeto
imediato e porque o conceito deste, assim como o conceito da filosofia
mesma, somente pode ser concebido no interior desta®, “a filosofia é dada
pela ciéncia da razdo (Wissenschaft der Vernunft) e isso na medida em
que a razdo é consciente dela mesma, bem como de todo ser”®. Este con-
cebido de modo préximo aquele ser sem-qualidade e sem-reflexao, que,
sem considera-lo nele mesmo, no inicio da secdo Qualidade, Hegel opoe
ao ser qualitativo ou determinado e assim o designa - ao modo da Feno-
menologia - ser em geral’; caso em que, por isso, também ndo é mais o
“ens iberhaupt”® do qual a Logica objetiva trata efetivamente e nem “um
universal” no sentido em que se discute no § 113 da Fenomenologia do Es-
pirito, pelo fato de, a rigor, ndo ter nele, ainda, a media¢do ou o negativo’;
0 que s6 correrd, precisamente, quando de sua passagem ou de sua limita-
¢do no ser-ai, que é, para Hegel, “essencialmente o pensamento (wesentli-
ch der Gedanke)”'° ou ainda, conforme a Logica, o ser com uma determini-
dade, ou, o que é 0o mesmo, uma negag¢do ou um nio-ser't. Em vista disso,
a tese de 1817 distingue-se daquela de 1812, a qual, enfim, partindo do
pressuposto de que o pensar objetivo (objective Denken) é o contelddo da
ciéncia pura, afirma que “a Logica é, portanto, tomada como o sistema da
razdo pura, como o reino dos puros pensamentos”'?; e seu contetido “a
apresentacdo de Deus, como ele é em sua esséncia eterna antes da criacdo

4 E 1817 HGW 13,§§4-5, p. 17.

5 E 1817, HGW 13,§ 4, p. 17.

s E 1817, HGW 13,§5,p. 17.

7 Confronte-se: PhG, p. 71-72; FdE, § 96, p. 87; WdL 1, 1812, HGW 11, p. 43; 1832, HGW 21, p. 68.
s WdLI, 1812, HGW 11, p. 32; 1832, HGW 21, p. 48.

9 PhG, p. 80; FdE, § 113, p. 96.

1 PhG, p. 41; FdE, § 54, p. 58.

1 WdLI, 1812, HGW 11, p. 60; 1832, HGW 21, p. 97; E, 1830, HGW 20, § 90, p. 129-130.

2 WdLI, 1812, HGW 11, p. 21; 1832, HGW 21, p. 34.
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da natureza e do espirito finito”!3. Ao optar pela tese de 1812, consumara
Hegel seu projeto? Este trabalho mostrara que nao.

Tais elabora¢des se mostram antagdnicas e mesmo paradoxais; as-
sumidas no ambito da realizacdo da ideia da filosofia, mais precisamente
da razdo, elas parecem contribuir mais para a implosao de tal ideia que
para a sua realizacdo. Enquanto uma afirma que a filosofia é dada pela
ciéncia da razdo, a outra diz que a Logica é o sistema - portanto a ciéncia -
darazdo pura: essa identificada com o préprio Deus; caso em que a Logica
se apresenta como a ciéncia da razao, pela qual a filosofia é dada e assim
se mostra, em relacdo a esta, como ciéncia transcendental. Essa a inter-
pretacdo a mais basica e imediata do texto de 1812 em sua conjungao
com o de 1817, quando de sua alteracao em 1830, conforme a qual: de um
lado, a instauracdo da filosofia, a rigor, do sistema da filosofia real, resulta
de uma ciéncia determinada, entdo imposta enquanto transcendental ou
como ciéncia primeiral¥; de outro, o sistema ou a ideia da filosofia, en-
quanto ciéncia absoluta, resulta igualmente da cisdo de seu termo médio,
precisamente da razdo que se sabe - de cuja ciéncia a filosofia mesma
deveria resultar’. O que se mostra, pois, em contradigdo com a exigéncia
de que o conceito do ob-jeto da filosofia, bem como o conceito da filosofia
mesma, sé pode ser concebido no interior desta e isso na medida em que
este ndo é sendo, essencialmente, a prépria Ldgica: situacdo em que ndo
se permite a distingdo entre a Légica enquanto ciéncia transcendental,
logo formal, e o sistema da filosofia enquanto ciéncia real; nem a cisao
da razdo que se sabe - isto é, de Deus - enquanto termo médio da ideia
da filosofia. Contradicao verificada pelo préprio Hegel na medida em que
ele descarta alguns paragrafos da Enciclopédia de 1817 e adapta outros
nas edi¢des seguintes dessa obra, assim como mantém intacta a elabo-
racdo presente na Ciéncia da Légica de 1812 naquela de 1831; quando,
por exemplo, descarta os §§ 4, 5 e 17 da primeira edicdo da Enciclopé-
dia e acrescenta, nas posteriores, os §§ 6, 17 e 26 entre outros, nos quais
uma articulagdo completamente nova passa a ser o caso. Impde-se assim
a tarefa de uma critica dessa nova exposicao, sobretudo em vista de pres-

3 WdLI, 1812, HGW 11, p. 21; 1832, HGW 21, p. 34.

4 E, 1817, HGW 13,§ 11, p. 22; § 17, A, p. 26; § 475, p. 246; E, 1830, HGW 20, § 18, p. 59-60; § 575,
p. 569-570.

5 E,1817,HGW 13,§ 11, p. 22; § 17, A, p. 26; § 477, p. 247; E, 1830, HGW 20, § 18, p. 59-60; § 577,
p.570-571.
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suposicdes no pensamento fundamental de 1817 implicarem o reconhe-
cimento de uma dimensao aquém e além da cisdo do ideal e do real; logo,
da ideia da filosofia e de seu termo médio, a razdo que se sabe ou Deus
ele mesmo.

Tematiza-se, pois, de inicio, o pressuposto basico da Légica enten-
dida como ciéncia transcendental e suas origens metafisico-tradicionais,
de Duns Scotus a Wolff; isso, pari passu com a investigacdo do ponto de
vista do conceito, enquanto esse, para Hegel, “é, de modo geral, o [ponto
de vista] do idealismo absoluto”!¢. Discute-se em seguida a concepgao -
dai resultante - da ideia como unidade do conceito e da realidade, ou da
existéncia que ele se da no juizo (Urteil), enquanto “urspriingliche Tei-
lung” ou divisdo origindria'’; a rigor, a necessidade, explicita em Hegel,
da realizacdo da Ldgica, ou seja, do momento légico da ideia ou da ideia
l6gica em geral e da ideia da filosofia em especial, como objeto légico ou
ideal, apenas imediatamente real. Na medida em que tal realizacdo se da
na consciéncia e para a consciéncia, que assim e s6 assim eleva-se ao pon-
to de vista do conceito, logo a ciéncia da razao, e isso enquanto “a razao é
consciente dela mesma, bem como de todo ser”'8, questiona-se a natureza
do real e, portanto, do ser pressuposta pelo idealismo do conceito e, entao,
o paradoxo em que ele termina por cair. Enfim, mediante a constatacdo de
que a realizacdo do conceito nao é realizacao plena, isto é, do ser mesmo,
e que essa, enquanto anterior a consciéncia, precede aquela, anula-a e é,
a um tempo, por ela anulada; explicita-se a pressuposi¢do, no idealismo
especulativo em geral, de certa dimensdo aquém e além do ideal e do real.

II. O PRESSUPOSTO BASICO DO IDEALISMO DO CONCEITO

O sistema de Hegel se distingue da metafisica wolffiana e da filo-
sofia critica por afirmar contra estas o ponto de vista do conceito, en-
tendido como principio de toda a vida e assim, ao mesmo tempo, como o
que é pura e simplesmente concreto®. Apesar disso, tal sistema se iden-
tifica com aquelas formas de pensar na medida em que, de certo modo,

6 E,1830,HW 8, § 160, Ad.

7 E. 1830, HGW 20, § 166, A, p. 182.
% E, 1817,HGW 13,§5,p. 17.

¥ E, 1830,HW 8, § 160, Ad,, p. 307.
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assim como elas, se mantém nos limites do pensamento transcendental;
do qual, nascido com Avicena e Duns Scotus, o filé6sofo de Berlim é um dos
herdeiros. Tal heranca, em especial a ruptura de representacio e ser?, é
passivel de comprovacao nas diversas apresentacdes que Hegel faz de seu
ponto der vista.

Dessas, talvez a mais interessante e a menos estudada seja aquela
com a qual o filésofo abre o adendo ao paragrafo 160 de sua Enciclopédia
de 1830. Lé-se af o seguinte:

O ponto de vista do conceito é, em geral, o [ponto de vista] do idea-
lismo absoluto, e a filosofia é conhecimento conceituante, enquanto
nela tudo o que é valido para a outra consciéncia como um ente [ein
Seiendes] e enquanto algo autbnomo em sua imediatez, é simples-
mente sabido como um momento ideal.?!

Com essa afirmacao, Hegel assume como pressuposto essencial de
sua filosofia o pensar por conceitos inaugurado por Duns Scotus e segui-
damente transformado por Suarez, Descartes, Wolff e Kant entre outros.
O filésofo de Berlim, no entanto, ndo deixa ele mesmo de também contri-
buir com a transformacao do referido pensar; como ja mostrara no Pre-
facio a Fenomenologia do Espirito, o ponto de partida do entdo chamado
sistema da ciéncia ndo é sendo o universal abstrato - segundo Hegel, en-
contrado pronto pelo individuo moderno?? Caso em que a tarefa da filo-
sofia ndo deveria mais consistir tanto em purificar o individuo do modo
sensivel imediato e em fazer dele uma substincia pensada e pensante;
mas antes, mediante o suprassumir dos pensamentos determinados e
fixos, efetivar e espiritualizar o universal de modo a torna-lo, portanto,
concreto?®3. Logo, ao descobrir uma nova vergéncia do pensar - o elemento
puramente especulativo -, o filésofo se separa do pensamento transcen-
dental e se permite aceder a nova dimensao que, ao pensar, entao se abre;
essa na qual, ainda em referéncia ao trecho citado acima, se pode incluir
a propria intersubjetividade.

20 Sobre essa questio, veja-se 0. BOULNOIS, Etre et représentation, p. 9ss.

2 E, 1830,HW 8,§ 160, Ad., p. 307.

22 PhG, p. 26-27; FdE, § 33, p. 45.

3 PhG, p. 26-27; FdE, § 33, p. 45. Compare-se com E, 1830, HGW 20, §§ 20-25, p. 62-69.
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Nao obstante, ao permanecer apenas “em geral” o ponto de vista do
idealismo absoluto, bem como ao limitar-se ao “puramente especulativo”
e, assim, ao “especulativo em geral”**, o idealismo do conceito ndo con-
segue superar o ponto de vista da consciéncia e, portanto, a cisdo entre
intuicdo e representacdo, ou entre imediatez e mediagao?. Por isso igual-
mente a permanéncia no ideal, concebido em sua referéncia primeira a
ideia e, desse modo, como algo posterior a ela e dela derivado, oposto
ao real; esse a referéncia segunda ou antes a contrarreferéncia, que, ao
referir-se por sua vez primariamente ao ser em sua indeterminacao, en-
quanto sem qualidade e sem reflexdo?®, é pura e simplesmente ignorado.
Quando, enfim, o ser indeterminado é tomado como o ser em geral e, em
vista disso, como equivalente ao ente em geral da metafisica tradicional;
caso em que o mesmo pode entdo ser apresentado segundo a distincdo de
ser e esséncia?’, sendo essa concebida enquanto o conceito posto e aquele
como o conceito apenas em si, cujas determinacdes formais ou qualida-
des sdo existentes ou sendo (seiende)?®. Em vista disso, impde-se reco-
nhecer a reflexdo de Hegel como uma operacao que se da nos limites da
metafisica tradicional; aqui, como que refazendo, ao nivel do pensar puro,
a distincdo aviceniana de esséncia e de existéncia ou ser e a instauracdo
scotiana da espécie inteligivel. Essa, enquanto representa um ser objetivo
ou representado (o brilhar do objeto inteligivel enquanto representado
na espécie inteligivel)* é, a rigor, um conceito transcendental que nao
é, portanto, vazio, como as categorias kantianas. Conceito por seu turno
distinguido internamente por Suarez em conceito objetivo do ente - que
em Hegel se designa conceito determinado®® - e conceito formal do ente,
ao qual se vincula o conceito especulativo propriamente dito3!.

2 E,1817,HGW 13,§ 17, A; GPhR, § 7, p. 55; E, 1830, HW 8, § 82, Ad., p. 177-178.

25 WdL 1, 1832, HGW 21, p. 69; E, 1830, HGW 20, § 244, p. 231. Mesmo na Ciéncia da Loégica, ainda
que ndo mantenha essa posi¢cdo em todos os momentos, Hegel parte da identificagdo do intuir
e do pensar, assim como da identificagdo deste e do representar. Veja-se, especificamente sobre
este ultimo ponto, WdL, I, 1832, HGW 21, p. 75ss.

26 WdL 1, 1832, HGW 21, p. 68.

27 WdL1, 1832, HGW 21, p. 48-49.

28 Ver, a respeito, E, 1830, HW 8, §§ 84-85, assim como o adendo ao § 85, p. 181-182.

2 Ver, arespeito, D. SCOT, L'Image, § 392.

30 Veja-se, por exemplo, WdL, I, 1816, HGW 12, p. 30; p. 38ss; p. 45ss.

31 WdL, I, 1816, HGW 12, p. 17; p. 30; E, 1830, HW 8, §§ 160-162, p. 307-310.
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A diferenca daquela metafisica, e porque idealismo especulativo em
geral, o idealismo do conceito pretende instaurar o real, o “que” (Dass) ai
existente; entendido como resultado ou enquanto mediato. Fora do pen-
sar, logo de si ou imediato, aquele é considerado indeterminado; devendo,
portanto, ser suprassumido e entdo apresentado como ideal, quando ide-
alidade (Idealitdt) e realidade (Realitdt) se mostram como uma e a mes-
ma coisa®2. Isso mediante a natureza conceitual (que existe no pensar ou
em si) do préprio real - entendida como o “o que” (Was) é isso “que” é ai
- no quadro tedrico, portanto, da realizacdo (Realisierung) do conceito ou
enquanto este se da uma realidade®?; logo, aqui, do outrora conceito for-
mal do ente ou do agora absoluto, tal como em seu ser-ai ele é absoluta-
mente ou em si e para si, a rigor, a subjetividade absoluta, bem como o Eu
ou a autoconsciéncia pura3’. Ao se realizar, isto é, ao se dar uma realidade,
de mero em si ou pura e simplesmente subjetivo, o conceito se torna, pois,
objetivo (objektiv) — para si - ou se objetiva como tal; porém, como na
metafisica tradicional, a realiza¢cdo que ai ocorre, tem lugar somente na
consciéncia e para a consciéncia, limita-se a objetivacao (Objektivierung)
e a efetivacdo (Verwirklichung) do préprio conceito. Deixa-se portanto de
lado o real: o ser sem qualidade e sem reflexdo do inicio da Ciéncia da
Logica* e da Fenomenologia do Espirito®, esse o real distinto do ideal, no
qual é incluso mediante Aufhebung®” e entdo denominado “um universal,
por ter nele a mediagido ou o negativo”®®; quando enfim recebe a desig-
nacao de ser em geral, ser puro, ente em geral etc. Aquele ser permanece
assim ele mesmo intacto, pois a consciéncia somente o apreende como
um universal em oposicdo ao singular, este o ser-ai daquele, na medida
em que ela mesma s6 capta o universal pelo qual se relaciona com o ser
enquanto este ja se encontra encoberto por aquele. Logo, ndo parte dele
préprio e sim da determinacdo formal ou da realidade que nele, a um
tempo imediato e indeterminado, ela é obrigada a por*°.

32 WdLI, 1812, HGW 11, p. 58; p. 88ss; 1832, HGW 21, p. 94-95; p. 142ss; p. 147ss.

3 WAL 11, 1816, HGW 12, p. 20-21; p. 237ss.

34 WdL, I, 1816, HGW 12, p. 17; p. 18; p. 30.

35 WdL 1, 1832, HGW 21, p. 68.

36 PhG, p. 69ss; FdE, § 90ss, p. 85ss.

3 WdLI, 1812, HGW 11, p. 58; 1832, HGW 21, p. 94-95; E, 1830, HGW 20, § 213, p 215.

3 PhG, p. 80; FdE, § 113, p. 96-97.

3 WAL, 1812, HGW 11, p. 43; p. 60ss; 1832, GW 21, p. 68; p. 99ss; E, 1830, HGW 20, § 86, A, p.
122-123; 213, § 90, p. 129-130.
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Como negacdo do real, tomado exteriormente, tal determinacdo
se impde como realidade (Realitdt), a saber, aquela que o conceito se
da. Entretanto, porque essa é tdo sé abstracdo daquele real, ela tem
que passar - pela efetividade (Wirklichkeit) - ao conceito e, assim, pela
objetividade (Objektivitdt), a ideia, que entdo se mostra como a uni-
dade do conceito e da realidade ou da objetividade que este se dera,
se fazendo ideia absoluta ou conceito racional*’. Todavia, enquanto
ideia logica, a ideia absoluta carece de realizacido efetiva*!; a qual, ain-
da que realizagdo do conceito concreto ou da totalidade concreta em
seus diversos momentos, do infinito como o ser imediato primeiro - o
ser verdadeiro** - ou da ideia como o verdadeiro ser*, efetivamente
postos na exterioridade, nao é, pois, a realizacdo do ser mesmo. Hegel
mantém assim a ruptura de representacdo e ser fundadora da metafi-
sica tradicional e do pensamento moderno, levando-a aos seus limites
0s mais extremos; o que, porém, ao excluir o ser mesmo da realizacao
da ideia, torna-a um empreendimento unilateral, portanto incapaz de
realizar-se em sentido pleno.

II1. O PROBLEMA DA IDEIA COMO UNIDADE DO CONCEITO E DA
REALIZAGCAO DESTE ENQUANTO REALIZAGAO DA PROPRIA IDEIA

Hegel utiliza-se de muitos termos para designar a realizacdo do
conceito e da ideia, tal como se pode entrever naqueles poucos aludidos
no passo anterior; entretanto, nao se trata aqui de uma enumerac¢do dos
mesmos ou de sua distingdo. Ndo obstante, essa proliferacdo parece in-
dicativa de certa indefinicdo do filésofo em torno do modo préprio de
realizacdo do conceito ou da ideia, essa enquanto unidade daquele e de
sua realizacdo ou efetivacdo; o que impde investigar a natureza e a ne-
cessidade mesma de tal realizacdo. Prova disso é que, apesar de Hegel
referir-se de muitos modos a realizacdo do conceito, e assim pressupor
diversos niveis ou graus da mesma, tal realizacdo parece confinar-se ao

40 WAL 11, 1816, HGW 12, p. 236; E, 1830, HGW 20, § 242, p. 230-231.

41 WdL 11, 1816, HGW 12, p. 253; E, 1830, HGW 20, § 387, p. 386. Uma tal realizacdo efetiva, em
grande parte, consiste na realizagdo histdrica do principio. Veja-se, a respeito, entre outros luga-
res, WdL, I, 1832, HGW 21, p. 76; E, 1830, HGW 20, § 14, p. 56.

2 WdL 1, 1832, HGW 21, p. 125.

4 WAL II, 1816, HGW 12, p. 236; p. 253.
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juizo (Urteil), enquanto “urspriingliche Teilung”, a divisdo origindria do
conceito ou, a rigor, da ideia*~.

No dizer de Hegel, a realiza¢do do conceito no juizo parece mostrar-
-se em trés momentos. Quer dizer: (1) na exigéncia de o conceito como
tal, deduzido geneticamente a partir da substancia, elevar-se a ideia**; (2)
no reconhecimento de que, apesar de a realidade abstrata concluir-se na
objetividade, com esta, porém, a realizacao do conceito ndo se completa
no juizo*’; (3) enfim, a constatagdo segundo a qual “a objetividade ainda
nao é a existéncia divina ou a realidade (Realitdt) brilhando (scheinende)
na ideia*’. Contudo, uma vez isso ocorra e se compreenda que “a ideia
absoluta somente ¢ ser, vida imperecivel, verdade se sabendo e toda a
verdade”*, a ideia absoluta ela mesma tem que se determinar como ideia
exterior; quando pde “unicamente a media¢do pela qual o conceito, en-
quanto livre, se eleva dentro de si a partir da exterioridade e realiza por
si s6 sua liberacao na ciéncia do espirito e encontra o conceito supremo
de si mesmo na ciéncia légica enquanto o conceito que se compreende”*.
Caso em que o conceito permanece no juizo, enquanto este é “o por dos
conceitos determinados” como determinacdes do conceito postas “pelo
conceito mesmo”, e na medida em que, como a realizagdo préxima do con-
ceito, a realidade implicada nesta realizacdo “designa em geral o entrar
[do conceito] no ser-ai como ser determinado”.

Trata-se af de uma permanéncia do conceito no juizo enquanto este,
para Hegel, se mostra como Ur-Teil (urspriingliche Teilung) ou divisdo
origindria. Essa a divisdo originaria da prdépria Razado que se sabe, a qual,
enquanto termo médio da ideia da filosofia, se reparte em espirito e natu-
reza; sendo estes, se assim se pode falar, as respectivas manifestagcdes do

4 E. 1830, HGW 20, § 166, A, p. 182.

% WdL, 11, 1816, HGW 12, p. 16; p. 20.

‘% WwdL, I, 1816, HGW 12, p. 128.

47 WdL, I, 1816, HGW 12, p. 129. Compare-se com D. SCOT, LImage, § 392.

A WdL, I, 1816, HGW 12, p. 236.

49 WdL, II, 1816, HGW 12, p. 253.

50 WdL, II, 1816, HGW 12, p. 53. Ndo cabe aqui, portanto, a distingdo que faz Labarriére e Jarczyk
(em nota a edigdo francesa da Légica do Conceito, SAL III, p. 99, nota 4) entre realizagio proxi-
ma e realizagdo Ultima, no sentido de que esta aconteceria no silogismo e na ideia. O juizo é a
realizacdo préxima por que nele tal realizagdo permanece légica, na modalidade do conhecer,
incluindo o silogismo e a ideia 16gica; ndo é, portanto, a realizacao efetiva, do espirito concreto,
que ocorre segundo a modalidade do ser.
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conceito mesmo e da realidade que este se da, claro esta, mais uma vez,
se se analisa-los sob o ponto de vista do terceiro silogismo da filosofia®.
Neste sentido, o problema aqui em jogo é que a divisdo originaria ou a
cisdo da ideia mesma, enquanto divisao originaria do préprio principio ou
do conceito em sua unidade com o que é primeiro®? e, assim, como prin-
cipio, acompanha tudo o que de tal principio emerge; ndo podendo ha-
ver, por conseguinte, uma verdadeira reconciliacdo, ainda que nos limites
de uma reconciliacdo do espirito consigo mesmo, como exige o programa
metafisico-religioso de Hegel, se se ndo ir além e aquém da propria divisao
origindria. Isso, ndo obstante, o fildsofo de Berlim ndo pode fazé-lo: se o fi-
zesse, o sistema da razdo que sabe, também chamado de sistema da razdo
pura, entraria em colapso ou se tornaria completamente superado; caso
em que, porém, tal superacdo se mostraria, a um tempo, tanto no sentido
da Aufhebung hegeliana ela mesma, portanto como suprassun¢ao ou como
suspensdo, quanto no sentido da Verwindung de Heidegger e de Vattimo®.
Quando, enfim, a cisdo a mais originaria de ser e ideia - essa enquanto o
ser absolutamente determinado, aquele o ser plenamente indeterminado
-, assim como a do real e do ideal, alcancaria finalmente resolucao.

Ao permanecer no juizo, portanto, o conceito ndo retorna ao conce-
ber (do qual resulta) e, por conseguinte, ao ser mesmo (do qual, por sua
vez, se mostra como um modo determinado). Mas isso porque o ponto de
partida do conceito na época moderna em geral e no sistema de Hegel em
especial ja é, essencialmente, conforme se aludiu anteriormente a cisao do
ser e do conceito ela mesma; quando este se impde aquele - na medida em
que ele se da sem qualidade e sem reflexdo - e o designa como ser inde-
terminado e, assim, o determina como ser em geral ou enquanto ser puro,
no sentido de sem determinagdo. Mais precisamente, na medida em que
o conceito é o principio e entdo o ponto de partida do conceber - do ser
consciente do conceito disso que é concebido®* - e do julgar, ou seja, do
por as determinagdes por ele concebidas como as suas prdprias e assim
do por de si mesmo em sua particularidade; sendo essas as suas duas fun-
coes fundamentais®. Tais determina¢oes, em consequéncia, constituem-se

51 E.1830,HGW 20, § 166, A, p. 182; § 577, p. 577-571.

52 E. 1830, HGW 20, § 166, A, p. 182.

53 Veja-se, G. VATTIMO, Dialettica, differenza, pensiero debole, p. 12-28.
54 E. 1830, HW 8, § 166, Ad, p. 318.

55 E. 1830, HGW 20, § 166, A, p. 182.
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como determinagdes do conceito enquanto este, como conceito formal ou
especulativo, é ainda indeterminado: ou seja, enquanto pura e simplesmen-
te em si (logo, como ser puro, em geral ou ainda abstrato) ou, em certo
sentido, ainda meramente posto (por conseguinte, como esséncia); o que
também pode ser dito da ideia absoluta, a qual o conceito alcan¢a no termo
das realidades ou determinagdes que ele se d3, enquanto ela somente “é
ser, vida imperecivel, verdade se sabendo e toda a verdade”®. Quando ‘ser’
¢ tomado como sintese de multiplas determinagdes; as quais, enquanto de-
terminacdes do conceito postas por ele proprio, ndo sio senio os conceitos
determinados ou as categorias abstratas do ser e da esséncia®” nas quais o
ser mesmo € aprisionado e assim ignorado.

Por ndo ir além ou aquém das duas cisdes acima aludidas, ou pelo
menos daquela inscrita no juizo, Hegel se impde a tarefa de uma realiza-
cdo do conceito que, como tal, se mostra uma realizacdo da prépria ideia
e, assim, da Logica ela mesma. Essa, a rigor e por definicdo, porque limita-
da ao juizo, e, por conseguinte, a divisao origindria, sendo ela essa propria
divisdo, jamais se realiza plenamente; pois, caso se realize, implode a si
mesma como ciéncia da Razao e, com isso, implode a prépria Razido que
se sabe enquanto termo médio da ideia da filosofia. Fato, ndo obstante, ja
pressentido por Hegel na medida em que ele retira das edi¢des posterio-
res da Enciclopédia de 1817 precisamente aquelas passagens nas quais se
alude aos pontos ora em questdo, a saber, os paragrafos 4 e 5, mas tam-
bém o 17 e, ainda, os paragrafos finais dessa edi¢cdo; aos quais reabilita na
edicao de 1830, mas, é preciso reconhecer, sem o sucesso esperado apods
o fracasso cientifico-especulativo da edigdo de 1827. Fracasso persistente
na medida em que, se “a Razao é consciente dela mesma, bem como de
todo ser”"®, ela ndo pode, necessariamente, ignorar o ser mesmo e nao
retornar a ele; pois, se o faz, deixa de ser ela propria segundo aquilo que
dela, nos tempos modernos, a ideia mesma da filosofia exige.

Tal fracasso, entretanto, ndo é o de Hegel; mas antes, em sentido
cdsmico, o esgotamento de toda uma era do pensar. Essa cujo inicio tem-
poral se da com a apreensdo platonica da intuicdo e, por conseguinte, com

% WdL,II, 1816, HGW 12, p. 236.
> E,1830,HGW 20,§ 162, A, p. 178.
% E,1817,HGW 13,§5,p. 17.
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aruptura de intuigio e ser®; a qual segue a ruptura fundamental, expres-
sa na obra de Duns Scotus, entre representacdo e ser: quando, da subordi-
nacdo deste aquela, surge o problema da relagio entre sujeito cognoscen-
te e objeto cognoscivel. Problema cujas tentativas de solucdo, no dizer de
Lima Vaz, “estdo na origem das diversas versoes idealistas presentes ao
longo da filosofia moderna e que erigem a representagdo como norma ou
medida imanente ao sujeito na cognoscibilidade do objeto”®. Tentativas
das quais, por sua vez, a hegeliana pretende ser a ultima; para o que, de
certo modo ingenuamente, se instala no ponto de vista do idealismo ab-
soluto, concebido como idealismo do conceito ou idealismo especulativo
em geral.

IV. A IMPLOSAO DO IDEALISMO DO CONCEITO E A PASSAGEM A UMA
DIMENSAO AQUEM E ALEM DO IDEAL E DO REAL

A pretensao fundamental de Hegel é que a filosofia se aproxime da
forma da ciéncia, de modo que se torne saber efetivo; para isso, a sua
exigéncia basica é a de que o conceito do ob-jeto e o conceito da filosofia
fossem concebidos no interior da filosofia mesma. Ora, o filésofo alemao
desenvolveu pelo menos quatro tentativas sistematicas de realizacdo de
tal concepcdo: a primeira na Fenomenologia do Espirito de 1807 e as ou-
tras, respectivamente, em cada uma das trés edicdes da Enciclopédia; isso,
caso nao se conte a tentativa propria da Légica de 1812-1816, que tanto
pode ser considerada no ambito do projeto fenomenoldgico, quanto como
uma tentativa distinta daquela da Fenomenologia propriamente dita. O
que importa, porém, é que todas essas cinco tentativas apresentam carac-
teristicas suficientes para serem individuadas e, desse modo, concebidas
como projetos especificos e autbnomos; todos eles, contudo, abandona-
dos ou fracassados.

Em todas as elaboragdes acima aludidas, tudo se passa como se
a Unica tarefa da ciéncia fosse conceber, no interior dela mesma, o seu
conceito. Isso, no entanto, exige que se jogue por terra toda e qualquer

59 Ver, M. M. DA SILVA, O problema do inicio e a questdo do Abrangente. Linhas fundamentais de
uma metafisica pés-moderna. In M. M. DA SILVA (Org.), Ser e pensar, inicios, Sao Paulo: Todas as
Musas, 2016, p. 177ss.

% Ver, H. C. DE L. VAZ, Escritos de filosofia III. Filosofia e cultura, p. 162.
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tentativa de um estabelecimento de tal conceito por via transcendental,
algo ricamente documentado na tradicdo dessa maneira de pensar, de
Avicena a Fichte; assim como por uma via fisico-teoldgica, como aquela
desenvolvida por Aristoteles e explicitada por Averrois em seus comen-
tarios ao estagirita. Situacdo em que programas como esses teriam que
ser descartados de saida, tanto por Hegel quanto por seus comentadores;
0 que, ndo obstante, como ji se mostrou no inicio deste trabalho, nem
sempre é o caso, sobretudo no que diz respeito a via transcendental. Em
nenhum desses casos, porém, o fildsofo de Berlim, em certo sentido, é fiel
a sua proépria exigéncia; se na Ciéncia da Légica e na Enciclopédia ele recai
constantemente na via transcendental, na Fenomenologia do Espirito e na
Provas sobre o ser-ai de Deus ele recai na via fisico-teologica. Uma prova
de que Hegel é consciente disso consiste na sua propria afirmacao, rela-
tiva a Filosofia do Direito, de que o conceito do ob-jeto desta ciéncia cai
fora dela mesma, quando sua deducio é nela pressuposta e ele é assim
admitido como dado®.

Enquanto ciéncia filoso6fica particular e assim parte da filosofia en-
tendida como sistema, a Filosofia do Direito pode bem reivindicar que seu
ob-jeto seja dado pela ciéncia imediatamente anterior; independente do
estatuto desta; o mesmo ndo pode valer, porém, para a filosofia como tal
e seu ob-jeto proprio. Conscio desse problema, Hegel extirpa das ultimas
edicoes de sua Enciclopédia a afirmacgdo segundo a qual “a filosofia é dada
pela ciéncia da Razdo e isso na medida em que a Razdo é consciente dela
mesma, assim como de todo ser’®?; além disso, intenta freneticamente
adaptar aquelas edi¢cdes ao ponto de partida de 1812, segundo o qual
o pensar objetivo (objective Denken) é o contelddo da ciéncia pura. Essa
apresentada na Ciéncia da Légica enquanto “o sistema da razao pura,
como o reino dos puros pensamentos”®; aquele, seu conteudo, “a apre-
sentagdo de Deus, como ele é em sua esséncia eterna antes da criacdo da
natureza e do espirito finito”®*: estes, por sua vez, os extremos em que a
razdo pura, como razdo que se sabe, se cinde justamente ao saber; aquela,
o proprio Deus enquanto dentro de si na eternidade. Mas isso ndo resolve

st GPhR, § 2, p. 30.

© 1817, HGW 13,§5,p. 17.

$  WdLI, 1812, HGW 11, p. 21; 1832, HGW 21, p. 34.
st WdLI, 1812, HGW 11, p. 21; 1832, HGW 21, p. 34.
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o problema de uma ciéncia particular no interior da filosofia estabelecer
o conceito do ob-jeto e de toda a filosofia; quando, mesmo em seu interior,
emergiria a cisdo entre o transcendental e o real: em linguagem hegelia-
na, entre a filosofia puramente especulativa e a filosofia real.

Se a ciéncia da razdo é a Logica, uma vez que esta se mantém como
sistema da razdo pura, ela continua concebida a parte da filosofia real
e, assim, como transcendental; isso, mesmo quando ela se mostra como
a razdo que se sabe, no terceiro silogismo da filosofia, enquanto termo
médio da ideia desta. Ao contrario, uma opcao diferente e mais adequada,
mas recusada por Hegel, seria considerar que os termos ‘ciéncia da razao’
e ‘sistema da razao pura’ ndo se referem, a rigor, como parece ser o caso
em alguns lugares do texto hegeliano, a uma ciéncia distinta em relacdo
a filosofia real: esta, enquanto se volta para o espirito e para a natureza
como os dois lados da cisdo da razdo; aquela, enquanto tematiza a razao
pura ela mesma como razdo que se sabe e, portanto, como termo médio
da ideia da filosofia. Quando entdo poderia ser o caso de uma reconci-
liacdo propriamente dita ndo s6 da razdo consigo mesma, mas também
dela com o ser mesmo; com o que se superaria ambas as cisoes, e isso
justamente na medida em que a razdo é consciente de si mesma e de todo
ser. Isso, ndo obstante, implicaria em se reconhecer o fim da prépria mo-
dernidade e de sua forma de pensar, a representacao, a qual o fil6sofo de
Berlim ainda esta epocalmente subordinado.

Hegel, porém, ndo é um fil6sofo transcendental e sim um filésofo
especulativo; caso em que nele o termo ‘especulativo’ ndo é sinénimo de
‘transcendental’. Contudo, o filésofo de Berlim se limita ao especulativo
concebido apenas enquanto em geral; com o que nao se distingue por
completo do pensamento transcendental. Desse modo, mesmo ao nivel
da razdo que se sabe e assim perpassa todo o real, assumindo-o dentro
de si e se elevando ao absolutamente universal, ao cindir-se sempre de
novo em espirito e natureza, e sobretudo porque consciente dela mesma
e de todo ser, ela fracassa em sua tentativa de reconciliagdo de si consigo
mesma, deixando de lado precisamente o ser mesmo. Um fracasso que,
ndo obstante, a mantém nos limites e no horizonte da época moderna,
como a figura sob a qual essa época representa o ser-ai de seus momen-
tos®®; do contrario, se resolvesse plenamente o problema da cisio e ndo

5 PhG, p. 6; FdE, § 5, p. 27.
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recaisse nele, deixaria de ser moderna. Com isso, apresentar-se-ia, ao fim
e ao termo, como p6s-moderna.

Neste caso, impor-se-ia um tipo de realizacdo do ser mesmo. Essa,
porque a um tempo anterior e posterior a consciéncia, tanto precederia
quanto procederia a realizacdo do conceito, anulando-a e sendo por ela
igualmente ela anulada. Nao obstante, na medida em que tal anulacdo
fosse o caso, emergiria a homologia mesma de ser e conceber; a qual,
por seu turno, em reconhecendo o conceber como anterior ao conceito
e ndo como funcdo deste, consiste assim no reconhecimento reciproco
daqueles enquanto neles verifica uma e mesma estrutura. Tal estrutu-
ra, ao mostrar-se comum a ambos e entdo ser tomada como abrangen-
te, bem como ao reconhece-los enquanto seus modos proprios, emerge
como uma dimensao origindria aquém e além do ideal e do real, da ideia
e do ser mesmo, quando pode enfim ser designada o préprio abrangente.
Esse cuja decifracdo se impde nos dias de hoje como a novissima tarefa da
filosofia especulativa pura.

CONSIDERAGOES FINAIS

Na afirmagdo segundo a qual “a filosofia é dada pela ciéncia da razao
e isso na medida em que a razao é consciente dela mesma, assim como de
todo ser”®, é possivel entender por ‘ciéncia da razio’ algo diverso de ‘siste-
ma da razdo pura. Da mesma forma, se a expressdo “a razdo é consciente
dela mesma, assim como de todo ser” é concebida no sentido em que, no § 6
da Enciclopédia de 1830, Hegel fala da reconciliacdo da razado autoconscien-
te com a razdo que é, com a efetividade; entdo, sobretudo se esta substitui
aquela, o enunciado substituido pressupde algo que o filésofo de Berlim
ndo poderia aceitar. Essa ndo aceitacdo implica a recusa do ser mesmo, dei-
xado de lado no inicio da Grande Légica em suas duas edi¢des e reduzido ao
ser consciente na Anotacdo ao § 5 da Enciclopédia de 1817.

Se aceitasse tal enunciado e, portanto, ndo recusasse o ser mesmo,
o sistema da filosofia teria de ser concebido ndo mais como idealismo do
conceito ou como idealismo especulativo em geral, mas antes, enquanto
idealismo especulativo puro. Esse, cujo ideal, anterior a ideia, logo a um
tempo real, consiste na manéncia do principio em sua expansao e con-

% E,1817,HGW 13,§5,p. 17.
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tracao dentro de si, portanto sem sair de si; aquele, cujo ideal, partin-
do da ideia pura, necessita realizar-se, mas, ao realizar-se tdo somente
no ideal, mantém continuamente a cisdo de ideia e ser, ou antes de ser e
conceber, e assim a ruptura de ser e representacdo caracteristica de todo
pensamento transcendental. Por isso, na medida em que o idealismo do
conceito consiste em um retorno dentro de si da inteligéncia, considerada
como o originario; o idealismo especulativo puro, ao contrario, consiste a
um tempo no converter-se ao originario e, entdo, na contracao do préprio
originario dentro de si.

Isso implica uma nova forma de pensar (Denkform), a qual, de fato,
ndo é sendo aquela que o préprio Hegel buscara; por exemplo, quando
tematizara o pensar puro ou, mais propriamente, livre. Contudo, na medida
em que o filésofo de Berlim impusera ao pensar as determinagdes de ser,
esséncia e conceito, ele retirara do pensar seu elemento propriamente
especulativo puro, que é necessariamente anterior, mas também posterior,
a cisdo de real e de ideal. Ao submeter o primeiro ao segundo e exigir deste
realizar-se naquele, Hegel ndo reconheceu sendo a unilateralidade do ide-
alismo do conceito e a necessidade de uma media¢do radical do real e do
ideal. Essa, entretanto, o fildsofo do absoluto ndo pudera assumir.

REFERENCIAS

BOULNOIS, 0. Etre et représentation, Paris: PUF, 1999.

DA SILVA, M. M. O problema do inicio e a questdo do Abrangente. Linhas funda-
mentais de uma metafisica p6s-moderna. In DA SILVA, M. M. (Org.). Ser e pensar,
inicios. Sao Paulo: Todas as Musas, 2016.

HEGEL, G. W. F. Fenomenologia do Espirito. Trad. Paulo Meneses - 2. Ed. - Sao
Paulo: Loyola, 2003. (FdE).

HEGEL, G. W. E. Phdnomenologie des Geistes (1807), neu hrsg. von Hans-Friedrich
Wessels u. Heirinch Clairmont. Mit e. Einleitung von Wolfgang Bonsiepen. Ham-
burg: Meiner, 1988. (PhG).

HEGEL, G. W. F. Science de la logique. La logique subjective ou doctrine du con-

cept. Trad. P. ]. Labarriere e Gwendoline Jarczyk. Paris: Aubier-Montaigne,
1981. (SdL, III).

217



MANUEL MOREIRA DA SILVA

HEGEL, G. W. E. Gesammelte Werke. In Verbindung mit der Deutschen Forschun-
gsgemeinschaft hg. von der Rheinisch-Westfilischen Akademie der Wissen-
schaften. Hamburg: Felix Meiner, 1968-2000.

Bd.11 Wissenschaft der Logik. Erster Band: Die objektive Logik
(1812/1813). [Erstes Buch: Die Lehre vom Sein (1812); zweites Buch: Die
Lehre vom Wesen (1813)], herausgegeben von Friedrich Hogemann und
Walter Jaeschke, 1978. (WdL [, 1812, HGW 11).

Bd.12 Wissenschaft der Logik. Zweiter Band: Die subjektive Logik (1816),
[die Lehre vom Begriff], herausgegeben von Friedrich Hogemann und
Walter Jaeschke, 1985. (WdL 11, 1816, HGW 12).

Bd.13 Enzyklopddie der philosophischen Wissenschaften im Grundrisse
(1817). Herausgegeben von Hans-Christian Lucas und Udo Rameil, 2000.
(E, 1817, HGW 13).

Bd.20 Enzyklopddie der philosophischen Wissenschaften im Grundrisse
(1830). Herausgegeben von Wolfgang Bonsiepen und Hans-Christian Lu-
cas, 1992. (E, 1830, HGW 20)

Bd.21 Wissenschaft der Logik. Erster Teil: Die objektive Logik. Erster Band:
Die Lehre vom Sein (1832), herausgegeben von Friedrich Hogemann und
Walter Jaeschke, 1985. (WdL [, 1832, HGW 21).

HEGEL, G. W. E. Werke in zwangzig Bdnden (Theorie Werkausgabe). Auf der
Grundlage der Werke von 1832-1845 neu edierte Ausgabe. Redaktion Eva Mol-
denhauer und Karl Markus Michel. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1969-1971.

Bd.7 Grundlinien der Philosophie des Rechts (GdPhdR, HW 7)

Bd.8-10 Enzyklopddie der philosophischen Wissenschaften (E, 1830, HW
8-10).

SCOT, D. L'Image. Paris: Vrin, 1993.

VATTIMO, G. Dialettica, differenza, pensiero debole. In G. VATTIMO; P. A. ROVAT-
TL. Il pensiero debole. Feltrinelli, 2010, p. 12-28.

VAZ, H. C. DE L. Escritos de filosofia 111. Filosofia e cultura. Sdo Paulo: Loyola, 1997.



2. SCHOPENHAUER



Schopenhauer e Blumenbach: Vontade,
impulso formativo e a conexao entre
metafisica e ciéncia

Jorge Luis Palicer do Prado
(USP)

1. INTRODUGAO

Para compreender a “unidade do homem com a natureza, do mi-
crocosmo com o macrocosmo, o qual constitui o maior dos enigmas”?, o
ponto de partida deve ser, segundo Arthur Schopenhauer, o que mais ime-
diatamente conhecemos deste mundo, a saber, a consciéncia e o corpo no
qual ela se enraiza? Schopenhauer nos diz que,

Apenas em comparacdo (Vergleichung) com o que acontece em meu
proprio corpo quando realizo uma agdo, e como isso se segue de
um motivo, posso compreender, segundo uma analogia (Analogie),
como os corpos sem vida se modificam por meio de causas [...]. Isso
é possivel porque o meu préprio corpo é a Unica coisa da qual eu
conheco o segundo lado, e que denomino a potiori de vontade.?

O corpo é ndo apenas o objeto, mas o préprio locus da metafisica
de Schopenhauer. Na experiéncia interior do organismo, isto ¢, na auto-
consciéncia, o que é conhecido nos aparece “completa e exclusivamente
como vontade”* e somente esta, enquanto totalmente distinta das meras
representacoes, “manifesta-lhe a significacdo, mostra-lhe a engrenagem
interior de seu ser, de seu agir, de seus movimentos.” Assim, se a vontade
“é o prius do organismo”, isto é, o seu elemento primario, entdo, ela é o

1 SCHOPENHAUER, A. MR 111, 240, p. 620.

2 SCHOPENHAUER, A, P, cap. 1, § 10, p. 39.

3 SCHOPENHAUER, A, MR, § 575, p. 431.

4+ SCHOPENHAUER, A, PR cap. VI, § 41, p. 202.
5 SCHOPENHAUER, A, MVRI§ 18, p. 156-157.
s SCHOPENHAUER, A, VN, p. 66.

Correia, A;; Debona, V;. Tassinari, R. Hegel e Schopenhauer. Colegdo XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 220-232, 2017.
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apoio sobre o qual a compreensao e interpretacdo metafisica do mundo
se tornam possiveis para o homem.

Ao estarmos diante de um mistério, nos diz Schopenhauer, “é li-
cita toda hipotese que conduza a uma compreensao, ainda que seja es-
quematica ou analdgica (analogischem)”’, ou seja, “certas coisas que ndo
podemos atingir diretamente, temos de apreendé-las por uma analogia
(Analogie).”® Trata-se de um recurso capaz de criar um esquema explo-
ratério da experiéncia em geral nos termos do que nos é intimamente
conhecido, dito de outro modo, a partir do que é “imediatamente ilumina-
do pelo conhecimento.” A analogia consiste em uma reflexdo de carater
fundamentalmente explicativo capaz de garantir a imanéncia ja que, de
acordo com o fildsofo, é de “grande valor na medida em que reduz uma
relacdo desconhecida a outra conhecida.”’® Segundo Schopenhauer, esse
emprego da reflexdo “é o inico que ndo nos abandona no fen6meno, mas,
através dele, leva-nos a COISA-EM-SI."1

Neste sentido, se o organismo fornece o contetido metafisico sobre
o qual se debruca o fil6sofo, entdo a reflexdo por analogia empregada
por ele é, por sua vez, a forma filoso6fica por exceléncia da metafisica da
Vontade. Nas palavras de Arthur Hiibscher, a reflexdo por analogia é, por-
tanto, “o principio fundamental de uma nova compreensio do mundo.”*?
Compreender a forma e o contetido da metafisica da natureza de Schope-
nhauer nos parece ser a exigéncia investigativa central da sua obra, ja que
é precisamente a partir dela que se desdobram todas as outras teses do
filbsofo.'

7 SCHOPENHAUER, A, P |, p. 285.

8 SCHOPENHAUER, A., MVR], cap. 27, p. 416.

° SCHOPENHAUER, A, MVR, § 22, p. 169.

10 SCHOPENHAUER, A., P I, cap. 23, § 289, p. 561-562.

1 SCHOPENHAUER, A, MVR ], § 21, p. 168.

12 HUBSCHER The philosophy of Schopenhauer in its intellectual context: Thinker against the tide,
1989, p. 71.

13 Para compreender o desenvolvimento da metafisica da Vontade a partir da génese do seu dog-
ma fundamental, Schopenhauer deixou a seguinte anotac¢do: “O mais digno de atenc¢do é que ja
em 1814 (aos meus vinte e sete anos) todos os dogmas de meu sistema ja estavam consolida-
dos.” (SCHOPENHAUER, A, MR 1, § 207, p. 122.) Arthur Hiibscher defende que o argumento de
analogia de Schopenhauer faz parte da reunido das especulagdes provenientes do romantismo e
do misticismo alemées sobre o valor da arte na decifragdo do mistério do mundo. (HUBSCHER,
A., The philosophy of Schopenhauer in its intellectual context: Thinker against the tide, cap. 1], p.
70.) Urs App (Schopenhauer’s compass. 2014, p. 21) defende que a analogia é reflexo daquilo
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0 envolvimento de Schopenhauer com ciéncias naturais, por exem-
plo, a fisiologia e a anatomia comparada, foi, crucial para a elaboracdo
do seu argumento de analogia e, dessa perspectiva, um sentido funda-
mentalmente biolégico estd intrinsecamente envolvido na nog¢do schope-
nhaueriana de Vontade. Destacam-se as ciéncias naturais, pois, conforme
o filésofo,

o esplendor e a preponderancia das ciéncias naturais, como tam-
bém a natureza universal de sua divulgacdo, sdo tao poderosas que
nenhum sistema filos6fico pode atingir uma influéncia permanente
a menos que esteja intimamente ligado e constantemente conecta-
do as ciéncias naturais.**

A fisiologia se tornou, para Schopenhauer, “o ponto culminante das
ciéncias da natureza e ao mesmo tempo é sua area mais obscura.”® Esta
ciéncia teve um amplo desenvolvimento académico na Alemanha do sécu-
lo XIX e foi capaz de liquidar as crencas metafisicas mais profundamente
enraizadas'® e conduzir a pesquisa e a reflexdo até os limites do mundo
natural.’” Neste contexto, Schopenhauer descreve a fisiologia como a “ci-
éncia da cega atividade da vontade”, ou seja, o seu estudo

nos permite conhecer o inteiro mecanismo e fung¢des gracas as
quais a vida existe e é conservada; descreve com precisao cada um
dos processos, como eles sdo ligados uns aos outros e se favorecem
reciprocamente.!®

que Schopenhauer denominou o “método dos indianos” (SCHOPENHAUER, A.,, MR |, § 192, p.
116.) e, neste sentido, o estudo dos textos dos antigos Vedas, o Upanishads, foi responsavel por
fornecer ao filésofo uma nova visao sobre o corpo e a relacdo deste com o mundo. (APP, U,
Schopenhauer’s compass.2014, p. 197.) Nossa perspectiva é a de que além dos elementos citados
por Hiibscher e App, o contato de Schopenhauer com as ciéncias da natureza foi determinante
na elaboragdo das bases conceituais de sua metafisica.

1 SCHOPENHAUER, A,, MR 1V, 21, p. 281

15 Carta a Fruenstadt de 1852, SCHOPENHAUER, A. Correspondance compléte, p. 384.

16 SCHOPENHAUER, A., MVB, p. 97.

Por exemplo, a ideia de que apenas o principio da causalidade mecénica era capaz de explicar
por completo os mistérios da biologia ou mesmo se era possivel compatibilizar tal principio com
a visdo vitalista e teleolégica da vida.

8 SCHOPENHAUER, A., MN, cap. 9, p. 61.

=
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0 estudo da fisiologia e da anatomia comparada foi um dos princi-
pais pontos de inflexdo da metafisica da natureza de Schopenhauer. Se-
gundo Lynn Nyhart, o método fundamental para a investigacdo da for-
ma e do desenvolvimento da vida é a “comparac¢do”'?, ou seja, o método
analédgico foi o principal responsavel pelo desenvolvimento do estudo dos
seres vivos desde Aristdteles.?’

0 destacado cientista e professor da Universidade Georgia Augusta,
Johan Friedrich Blumenbach, aparece como uma das figuras centrais dos
anos universitarios de Schopenhauer nao apenas por considerar que o es-
tudo do organismo é capaz de desvendar os maiores mistérios da histéria
natural, mas, por ser um dos principais proponentes do método anal6gi-
co.?! Blumenbach elaborou e ancorou a sua concepcéo de historia natural
no conceito de Impulso Formativo (Bildungstrieb)** que foi desenvolvido
e aperfeicoado ao longo dos anos em muitas reedi¢cdes de suas obras. A
teoria do impulso formativo estd no cerne de uma concepgao biolégica
que Schopenhauer tomou como problema, elaborando uma solucdo em
termos metafisicos.?® Ou seja, para Schopenhauer, a filosofia esta reserva-

1 NYHART, L. K, Biology takes form - Animal morphology and the German Universities, 1800-1900, p. 44.

20 Aristdteles foi o fundador da anatomia comparada e da fisiologia antecipando em muitos sé-
culos o uso do método comparativo na compreensdo dos organismos. Em seu texto A histdria
dos animais, Aristoteles esclarece que “da mesma maneira que cada povo estabelece o valor da
sua moeda face ao termo de comparagdo que lhe é mais familiar, 0o mesmo se passa nos outros
dominios. Ora o homem é, dentre os animais, aquele que por forga das circunstancias nos é mais
familiar. E as partes que o constituem ndo sdo inacessiveis a um conhecimento sensorial. (ARIS-
TOTELES, A histéria dos animais, p. 65). Clarifica-se, assim, “o método a se seguir no estudo da
natureza e o modo como a abordagem dos problemas se podem conduzir com fluéncia e sem
maiores dificuldades” (ARISTOTELES, A histéria dos animais, p. 65). Depois de Aristételes mui-
tos outros pesquisadores levaram o método analdgico até as tltimas fronteiras do conhecimen-
to dos seres vivos. Para citar alguns, podemos falar de Galeno, Buffon, Lamarck, Georges Cuvier,
Etienne Geoffroy Saint-Hilaire, Pierre-Jean-Georges Cabanis, Marie Francois Xavier Bichat, Jean
Marie Pierre Flourens, Albrecht von Haller, Carl Friedrich Kielmeyer, Johann Christian Reil, Karl
Friedrich Burdach, Johan, F. Blumenbach.

21 Ver, por exemplo, T. LENOIR 1981, BERTOLETTI, F. 1990 e R. . RICHARDS 2012.

22 {ber den Bildungtrieb und das Zeugungsgeschdfte (1781).

23 Blumenbach se tornou professor e pesquisador da faculdade de medicina (1778) da Universida-
de Georgia Augusta e foi responsavel por um amplo desenvolvimento nas pesquisas sobre a vida
na cultura alema do século XIX. Sua presenca foi crucial para o desenvolvimento da universidade
como polo de pesquisas cientificas e para torna-la “um ambiente cultural que poderia competir
com as institui¢des académicas que Schopenhauer tinha conhecido em Paris e Londres” durante
a sua viagem pela Europa com seus pais. (SEGALA, M., Auf den Schultern eines Riesen Arthur
Schopenhauer als Student Johann Friedrich Blumenbachs, p. 24.).
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da a tarefa de mostrar que a esséncia interior de “todo impulso formativo,
nisus formativus, vis plastica, é vontade cega.”**

2. SOBRE 0 IMPULSO FORMATIVO

Segundo Blumenbach, existe em toda longa cadeia de seres vivos um

impulso (Trieb) responsavel pelo desenvolvimento e sustentacdo da vida.

Este impulso confere inicialmente nos seres vivos a forma, em se-
guida, a preservacao, e, se eles se ferirem, restaura sua forma origi-
nal sempre que possivel. Este impulso (ou tendéncia, ou esforgo, ou
como se quiser chama-lo), que é completamente diferente das carac-
teristicas comuns do corpo em geral; também é completamente dife-
rente das outras forcas (Kraft) especiais dos corpos organizados em
particular. Ele mostra-se como uma das primeiras causas de toda a
geragdo, nutricdo e reprodugao. A fim de evitar quaisquer mal-enten-
didos e para distingui-lo de todos os outros poderes naturais, dou-
-lhe 0o nome de Impulso formativo (Bildunstrieb [nisus formativus])*>.

Blumenbach esclarece que isso significa “um poder constante cujo

efeito é reconhecido pela experiéncia e cujas causas, como as causas do
referido e os geralmente reconhecidos poderes naturais sdo, para nos,
uma qualitas occulta.”*® Assim, o conceito de impulso formativo nio ex-

SCHOPENHAUER, A., MN cap. 9, p. 61.

BLUMENBACH, J. E, The Anthropological treatises of Johan Friedrich Bliimenbach, p. 20.
BLUMENBACH, ]. F, The Anthropological treatises of Johan Friedrich Bliimenbach, p. 21. 0 termo
qualitates occultae, ou no singular qualitas occulta, teve seu desenvolvimento na filosofia medie-
val e, segundo Wouter ]. Hanegraaff, o conceito “passou a desempenhar um papel fundamental
no projeto de emancipar as ciéncias antigas do dominio da superstitio, e legitimando-o como
magia naturalis. A razdo é que isto forneceu um argumento cientifico convincente para afirmar
que muitos “fendmenos maravilhosos da natureza”, que as pessoas comuns tendem a atribuir
a agéncia demoniaca ou sobrenatural, eram de fato puramente naturais. Em outras palavras
longe de sugerir uma visdo de mundo “ocultista” de acordo com o entendimento moderno desse
termo, que era originalmente um instrumento de desencanto, usado para retirar o reino do ma-
ravilhoso do controle teoldgico e torna-lo disponivel para o estudo cientifico.” (HANEGRAAFF, W.
J., Esotericism and Academy: rejected knowledge in western culture, p. 180). Schopenhauer estava
ciente quanto a um possivel abuso do termo e se opde a ele de forma clara: “A esséncia comum
e universal de todos os fendmenos de uma determinada espécie, aquilo sem cuja pressuposi¢cao
a explanacgdo por causas nao teria sentido nem significagdo, é justamente a for¢a da natureza
em geral, que tem de permanecer na fisica como qualitas occulta, precisamente porque ai finda
a explanacdo etioldgica e comeca a explanacdo metafisica.” (SCHOPENHAUER, A, MVR |, § 27,
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plica nada sobre o nudcleo em-si da natureza ou do fendmeno organico, ao
contrario, reunindo “o principio mecanico com o teleol6gico”, Blumenba-
ch alcanga o limite nas explicacoes bioldgicas da histdria natural. O Impul-
so formativo é, portanto, uma metafora cientifica com funcdes heuristicas
para a investigacdo da natureza organica, pois descreve as multiplas
atividades proéprias dos fendmenos da vida e as retine em um conceito
Unico capaz conduzir a pesquisa até as qualidades ocultas, isto €, a ltima
fronteira da matéria organizada.

3. BLUMENBACH E 0 METODO ANALOGICO

Cabe destacar que a reflexdo por analogia tem um papel fundamen-
tal na obra de Blumenbach, pois, fornecia um exame comparativo

a) da forma externa, b) da estrutura (fdbrica) interna, c) da funcdo
da economia animal, d) dos dotes mentais, e) das doengas que sdo
préprias do homem e, finalmente, f) da variedade de pontos de vis-
ta, (vulgar et false), que o préprio homem tinha elaborado sobre o
seu relacionamento com os outros animais.?”

Segundo o cientista, “ndo temos outra maneira”, a ndo ser “a analo-
gia”, para decifrar os mistérios naturais, ou seja, para compreender efei-
tos naturais semelhantes, causas semelhantes devem ser postas como
explica¢do.?® A analise comparativa e a reflexdo analogica em anatomia e
fisiologia sdo, para Blumenbach, a “alma viva da histdria natural.”?

p. 203) Em Schopenhauer, qualitas occulta significa uma for¢a natural (Naturkraft) originaria
que ndo se pode remeter a uma causa anterior e, desse modo, ndo esté aberta a consideragdo da
ciéncia e sim pressuposta nela. Segundo John Atwell, “a gravidade é uma occulta qualitas pelas
duas razdes exigidas: Primeiro, é uma for¢a da natureza em que as explicagdes causais de certas
ocorréncias naturais esbarram e ndo podem explicar melhor e, segundo, porque pode ser ‘pen-
sada fora), o que significa que ‘ndo procede a forma de conhecimento [ou seja, do principio da
razdo suficiente] como algo necessario.[...| Segue-se que, para Schopenhauer, “a gravidade exige
imediatamente um esclarecimento metafisico (deve ser uma manifestacdo direta da vontade).”
(ATWELL, Schopenhauer on the character of the world: The mataphysics of Will, p. 63-64).

27 MARINO, L. I maestri della Germania - Géttigen 1770-1820, p. 113-114.

28 BLUMENBACH, J. E, The Anthropological treatises of Johan Friedrich Bliimenbach, p. 190-191. Blu-
menbach cita a Newton que recomenda essa mesma regra analdgica para o estudo da natureza.

2 BLUMENBACH, |. F, Handbuch der vergleichenden Anatomie, p. 5-6.
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0 decidido imanentismo de Schopenhauer; isto é, a ideia de que os o
organismo e os fatos naturais devem ser a terra firma de qualquer compre-
ensao sobre o mundo que seja filosoficamente significativa, tem uma resso-
nancia no pensamento do renomado cientista e professor de Gottingen.*

4. SCHOPENHAUER E A CIENCIA

Nao se trata, no entanto, de uma mera influéncia passiva, ao con-
trario, Schopenhauer fez sérias criticas as pretensdes materialistas e ab-
solutas da ciéncia da época, incluindo Blumenbach. Para Schopenhauer a
consideracao filos6fica do mundo ndo se esgota exclusivamente nas re-
gras transcendentais de sua existéncia e um elemento metafisico é neces-
sariamente exigido como complemento. Segundo Maria Lucia Cacciola, “o
ponto de vista da representacdo em seus dois aspectos exige o da Vonta-
de, cujas duas facetas, a afirmativa e a negativa, s6 tem sentido em relagao
ao da representacdo.”?!

0 método e a forma das ciéncias em geral ndo pode oferecer uma
solugao satisfatéria para o problema da filosofia, pois, “a for¢a, em virtude
da qual, tudo é constantemente mantido em movimento”, a fisiologia “nao
pode explica-la, chama-a de forca vital e a razdo a deixa como qualitas
occultas”®* Uma explicagido do mundo meramente FISICA, “ainda precisa
de uma explicagdo METAFISICA que forneca a chave para todos os seus
pressupostos”?, ou seja, “o que as ciéncias pressupéem como fundamen-
to e limite das suas explanacdes ¢é justamente o verdadeiro problema da
filosofia que, consequentemente, principia 1a onde as ciéncias se detém.”3*
Aqui, embora a énfase esteja sobre a insuficiéncia da ciéncia, ndo se deve
concluir que ocupe um lugar lateral ou consiste apenas “em um momento
particular”®® da metafisica de Schopenhauer. No prefacio do texto Sobre a
vontade na natureza o filésofo diz que,

30 Ver HUBSCHER, A. The philosophy of Schopenhauer in its intellectual context: Thinker against the
tide, p. 160-162; VOLPICELLI, . A. Schopenhauer: La Natura Vivente e le sue Forme, p. 52.

31 CACCIOLA, M. L., Schopenhauer e a questdo do dogmatismo, 1994, p. 25.

32 SCHOPENHAUER, A., MN, cap. 9, p. 61.

3 SCHOPENHAUER, A., MVR II cap. 17, p. 211. Continua Schopenhauer: “o primeiro passo para
isso € ter clara consciéncia da diferenca entre as duas explicagdes, e manté-la firmemente, por-
tanto, a diferenca entre FISICA e METAFISICA. Tal diferenca baseia-se na distin¢do kantiana en-
tre APARENCIA E COISA EM SI” (SCHOPENHAUER, A, MVR 11, cap. 17, p. 212).

34 SCHOPENHAUER, A, MVR ], § 15, p. 135-136.

35 VECCHIOTTI, I., La dottrina di Schopenhauer, p. 554.
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partindo do puramente empirico, das observacoes de pesquisado-
res da natureza que seguem imparcialmente os caminhos de suas
ciéncias especificas, chego, aqui, sem mediagdes, ao cerne mesmo
de minha metafisica, estabeleco os pontos de interse¢ido dela com
as ciéncias naturais e forneco, assim, de certo modo, a prova real do
meu dogma fundamental, o qual, justamente por isso, obtém tam-
bém a sua fundamentagido mais precisa e especifica, penetrando a
compreensio também de modo mais nitido, apreensivel e preciso
do que em qualquer outra parte.3¢

O conhecimento cientifico “facilita o saber”’ e “levanta” o problema
da metafisica “de forma clara, correta e completa.”*® Para Schopenhauer, o
conhecimento mais profundo da natureza, “supde a mais correta aproxi-
macdo do problema da metafisica.”* A fisiologia e a anatomia comparada
sdo ciéncias com as quais Schopenhauer mantém uma intrinseca relacio,
uma conexdo sem a qual, de acordo com o fil6sofo, a ciéncia comete erros
por ignorancia e a metafisica por arrogancia. Ou seja, “(n)ada conduz mais
decididamente ao reconhecimento da identidade no essencial do fenome-
no animal e do humano do que o ocupar-se com a zoologia e a anatomia.”*

CONCLUSAO

E fato que Schopenhauer fez um uso metafisico, isto é, ndo cientifico
da analogia, entretanto, formulou sua interpretacao do mundo em pleno
didlogo critico com o pensamento de Blumenbach, tanto no que concerne
a concepcao geral de organismo e a sua fun¢do de modelo na compreen-
sdo da natureza, quanto no emprego da reflexdo analégica nessa tarefa.

As ideias de Blumenbach conferem um foco problematico sobre o
qual se incide o pensamento do filé6sofo nos anos de sua elaboragao. O
pensamento blumenbachiano, consumado pelo conceito de impulso for-
mativo necessita, para Schopenhauer, de um fundamento metafisico que
lhe dé sentido. E é precisamente a metafisica da Vontade considerada
como coisa-em-si, que no contraste com a sua aparéncia fenoménica leva-

36 SCHOPENHAUER, A., SVN, prefdcio, p. 23.

37 SCHOPENHAUER, A, MVR |, § 14, p. 115.

3 SCHOPENHAUER, A, MVR 1], cap. 17, p. 216.
39 SCHOPENHAUER, A.,, MVR], cap. 17, p. 217.
40 SCHOPENHAUER, A,, SFM, p. 177.
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-nos, segundo Schopenhauer, a compreender a “compatibilidade” para a
“contradi¢do” entre “o mecanismo e a técnica da natureza, em outras pa-
lavras, do mecanico com a explicagdo teleoldgica de seus produtos”.*!

Neste sentido, ao compreender que o tinico discurso metafisico pos-
sivel para Schopenhauer deve ser elaborado em termos analégicos, com-
preendemos também que a metafisica da Vontade ndo apenas se submete
aos possiveis limites dessa metodologia, mas, também impde tais limita-
coes a filosofia.
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Para uma tese acerca da metafisica pratica em
Schopenhauer

Luan Corréa da Silva
(UECE)

Esta breve comunicagdo tem por objetivo oferecer uma caracteri-
zacdo da “metafisica pratica” em Schopenhauer!. As consideracdes que
se seguem dizem respeito ao correlato pratico da metafisica teorica, tal
como ela é desenvolvida por Schopenhauer em seus escritos. Do ponto de
vista da filosofia de Schopenhauer, isso equivale a possibilidade de com-
provacdo empirica do pensamento fundamental de O mundo como vonta-
de e como representagdo, isto é, a possiblidade de se constatar in concreto
a identidade metafisica da vontade que subjaz a ordem das aparéncias.
A metafisica pratica é, assim, como uma a prova empirica da metafisica
tedrica, uma Experimentalmetaphysik, e parece relevante que seja lanca-
da alguma luz, mesmo que limitada, a respeito deste aspecto obscuro do
pensamento de Schopenhauer.

Por “metafisico” deve-se compreender o contelido essencial da rea-
lidade, uno, onipresente e onipotente, que atua nas estranhas do mundo.
Ora, a vontade, considerada em sua esséncia, é tema filosé6fico de O mundo
como vontade e como representagdo, uma filosofia cujo objetivo é, como se
sabe, “a repeticao completa, por assim dizer um espelhamento, do mundo
em conceitos abstratos” (SCHOPENHAUER, 2015a, §15, p. 98). Nos qua-
dros de uma metafisica imanente?, Schopenhauer também caracteriza a
sua filosofia como uma “exegese da experiéncia”, pois concebe o mun-
do como um livro codificado, que deve ser decifrado (SCHOPENHAUER,
2015b, Cap. 17, pp. 222-5). A tarefa da metafisica em sua acepgao ted-
rica, ou seja, enquanto reflexdo filoséfica, é a de tornar claro, como uma
imagem no espelho, aquilo que é por natureza obscuro e oculto, mas que

1 Um desenvolvimento mais adequado ofereco em minha tese de doutoramento, defendida no
Programa de P6s-Graduagao em Filosofia da UFSC.
2 Parafraseando H.-Ch. Puech, referindo-se a Plotino, Cf. PUECH, 1978, t. I, p. 69.

Correia, A,; Debona, V;. Tassinari, R. Hegel e Schopenhauer. Colegdo XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 233-239, 2017.
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subjaz presente em tudo o que aparece. Todavia a matéria-prima do dis-
curso filoso6fico estd na propria experiéncia, e por isso somente esta pode
ser critério de certificacdo para a verdade, em concordancia interna ao
préprio mundo (SCHOPENHAUER, 2015b, Cap. 17, p. 224).

0 aspecto “pratico” da metafisica, que é expressa de forma teorica
pela filosofia, ndo deve ser compreendido nos termos de uma “filosofia
pratica” ou “filosofia dos costumes”, isto é, como “descri¢do” ou “prescri-
¢d0” da acdo. “Toda filosofia”, diz Schopenhauer, “é sempre tedrica, ja que
lhe é essencial manter uma atitude puramente contemplativa, ndo impor-
ta o quao préximo seja o objeto de sua investigacdo” (SCHOPENHAUER,
2015, §53, p. 313). Neste sentido, apesar de dirigir-se a ac¢ao, a filoso-
fia sempre mantém um distanciamento teodrico, e nunca substitui a acdo
mesma. Assim, qualquer que seja o aspecto “pratico” da metafisica, que
é expressa de forma teoérica pela filosofia, ndo podera consistir em um
discurso tedrico-especulativo sobre a realidade. A metafisica pratica se
dirige, portanto, as agdes mesmas, na medida em que estas exprimem
efetivamente a identidade metafisica da vontade em meio a pluralidade
das apareéncias, como formas de experimentar a vontade como coisa em
si. Enquanto uma Experimentalmetaphysik, “metafisica experimental”
(SCHOPENHAUER, 1942, 1V, p. 298), a metafisica pratica diz respeito a
experiéncias que servem de exemplos faticos e cotidianos da universali-
dade abordada pela filosofia, mas agora de um ponto de vista estritamen-
te concreto. Um dos exemplos mais instigantes, a partir do qual a tese da
metafisica pratica é sugerida, é o do magnetismo animal, ou “mesmeris-
mo”, procedimento de cura que chama a aten¢do de médicos e pesquisa-
dores especialmente na primeira metade do século XIX, dentre os quais
esta Schopenhauer.

Conforme comenta Arthur Hiibscher (1982, p. 58), o magnetismo
animal provavelmente atraiu a aten¢do de Schopenhauer no ano de 1812,
durante seus estudos em Berlim, e podem ser encontradas anotac¢des so-
bre o tema nos seus cadernos ja desde 1821, muito antes do magnetismo
animal ser considerado por Schopenhauer uma confirmacio de sua filo-
sofia. Schopenhauer teve a oportunidade, inclusive, de ir pessoalmente a
um “dormitoério de sonambulos”, acompanhado do médico Wolfart, e com
um deles teve a oportunidade de ter uma longa conversa (Ibid., p. 59).
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O magnetismo animal e seus fendmenos sdo idénticos a uma parte
da magia de outrora, aquela notoria arte secreta, de cuja realidade
ndo apenas os séculos cristdos que a perseguiram tao duramente,
mas igualmente também todos os povos do mundo inteiro, inclu-
sive os selvagens, estiveram tdo convencidos ao longo de todas as
eras, e a cujas aplicacdes nocivas ja as doze tdbuas romanas, os li-
vros de Moisés e até mesmo o décimo primeiro livro das Leis de Pla-
tdo conferem a sentenc¢a de morte (SCHOPENHAUER, 2013, p. 163).

A magia redne, para Schopenhauer, inimeras praticas as quais fo-
ram marcadas historicamente como a feitigaria, a bruxaria, os encanta-
mentos, as maldicdes, as amarracgdes, etc., mas também aquelas de cunho
altruista, como o magnetismo animal, as populares “simpatias” (ou curas
simpaticas), e até os milagres religiosos. Considerada a partir de uma tni-
ca definicdo, a magia é actio in distans, isto é, acdo a distancia (SCHOPE-
NHAUER, 2013, p. 162; 1942, IV, pp. 295-6).

Em todos os tempos e em todas as terras nutriu-se a opinido de
que deveria haver, para além da maneira regular de realizar modi-
ficacdes no mundo por meio do nexo causal dos corpos, uma outra,
de tipo completamente distinto, a qual ndo repousaria em absoluto
sobre o nexo causal (SCHOPENHAUER, 2013, p. 170).

0 pensamento fundamental é justamente o de que existe um nexo
metafisico que perpassa o nexo fisico das aparéncias, e permite um influxo
subterraneo da vontade, em que as divisdrias que separam os individuos,
por mais firmes que sejam, podem permitir ocasionalmente uma comu-
nicagdo como que “por detras dos bastidores” (SCHOPENHAUER, 2013, p.
170). A partir de uma conexdo subterranea, torna-se possivel uma agao
imediata sobre outros corpos que parte de um ponto da aparéncia. Assim,
tal como somos capazes de agir causalmente no mundo, também seria-
mos capazes de agir como coisa em si. Isto significa fazer valer o microcos-
mo como macrocosmo, ou seja, fazer valer a vontade individual como c6s-
mica, ou, em outras palavras, da mesma forma que agimos como natura
naturata, poderiamos ser capazes de também agir como natura naturans,
nos termos de Espinoza (Ibid.). O sentido profundo desta metafisica ima-
nente estd em que, reconhecendo-se o microcosmo como macrocosmo,
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isto é, a vontade individual como sendo a mesma vontade subatuante® nos
diversos seres da natureza, reconhecemos imediatamente o mundo como
um “macroantropo”, pois a compreensio do mundo parte de nés, e ndo o
contrario, do que decorre a possibilidade desta conexao tdo intima entre
as acdes humanas e as agdes mundanas.

Eu sou, portanto, da opinido de que a origem desse pensamento
tdo universal, tdo inabalavel, apesar da oposi¢do de tanta experién-
cia e entendimento humano comum, deve ser buscada em um local
muito profundo, a saber, no sentimento interno da onipoténcia da
vontade em si, dessa vontade que é ao mesmo tempo a esséncia
intima do ser humano e da natureza como um todo, e na pressupo-
sicdo a ele ligada de que essa onipoténcia poderia também alguma
vez, por algum meio, ser levada a valer como partindo do individuo
(Ibid., p. 171).

Esta em jogo o poder de acdo da vontade como coisa em si, em que
a vontade age, ndo mais como individuo isolado dentre outros, mas para
além do corpo desejante; deixa de ser mera vontade individual para atu-
ar como agente universal (Ibid., p. 172). Assim, se considerada objetiva-
mente, a magia consiste em uma série de arranjos, gestos aleatérios ou
rezas sem sentido, ou seja, consiste na auséncia de uma conexao causal
de sentido evidente. Mas a falta de uma explicacdo causal ndo inviabiliza,
por isso, a sua eficacia, que na grande maioria das vezes dispensa a eta-
pa da explicagdo. O que chama especial atencdo nos fendmenos magicos
¢ a constatacdo, ndo apenas da subatuacdo, portanto oculta, da vontade
no mundo, mas da subatuagdo da vontade como coisa em si no plano das
aparéncias, isto é, a evidéncia de uma comunicacdo ativa, um influxo de
atividade, no tempo e no espaco, que ndo possui qualquer conexao causal
evidente (SCHOPENHAUER, 1942, IV, pp. 286-7). A “acdo a distancia” da
magia significa precisamente que o espaco real existente entre o agente
e o paciente, esteja este espaco preenchido ou vazio, ndo tem nenhuma
interferéncia no efeito provocado - ndo havendo reacio no espaco, assim,
a acdo se da “a distancia”, em que reside todo o mistério.

Mas o que diferencia o exercicio da onipoténcia da vontade na acao
magica do exercicio da vontade na natureza, alguém poderia questionar,

3 Neologismo que sugiro para aludir a uma “atuac¢do subterranea”.
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ndo seria ja qualquer ato da vontade, em sua génese, uma acdo magica?
Além disso, no que uma consideracao desse tipo acrescenta substancial-
mente ao pensamento de Schopenhauer, para além de uma mera conside-
racdo acessoria daquilo que ja se sabe acerca da vontade metafisica? Com
efeito, o que a metafisica pratica traz de completamente novo, ao pen-
samento de Schopenhauer, é a possibilidade do experimento da vontade
como coisa em si, que se mostra por completo partido do individuo, em
meio as aparéncias. Tome-se, por exemplo, a seguinte imagem: supondo
que a dupla realidade da vontade, enquanto esséncia e enquanto aparén-
cia, seja um espetaculo cénico de um teatro, em que a cortina sustenta a
barreira existente entre verdade da ficcdo. A acdo magica seria como se
um individuo da plateia levantasse subitamente no desenrolar de uma
cena, invadisse o palco do teatro, e descortinasse a coxia, revelando os
bastidores escondidos da peca. Nessa imagem, o individuo, antes especta-
dor da encenacao, torna-se ele mesmo ator daquela realidade, e dissolve a
barreira existente entre espetaculo e vida, do que emerge um novo reco-
nhecimento. Nas palavras de Schopenhauer, a vontade atua nesses casos
a partir de um excedente de sua onipoténcia originaria:

Poder-se-ia dizer que, assim como um fraco resto da forga cria-
dora originaria da vontade, que ja realizou a sua obra nas figuras
existentes da natureza, e ai extinguiu-se, as vezes entra em cena
excepcionalmente na generatio aequivoca [geracdo espontdnea,
expressao escolastica]. Assim também a onipoténcia originaria da
vontade, que realiza a sua obra na exposicao e conservacdo dos or-
ganismos, e ai absorve-se, pode excepcionalmente por uma espécie
de excedente tornar-se ativa em tal fazer-efeito magico (SCHOPE-
NHAUER, 2015b, Cap. 25, p. 393).

Francis Bacon, ao posicionar a magia em uma correlacdo experi-
mental da metafisica especulativa, na sua conhecida “classificacao das ci-
éncias”, inspira Schopenhauer a conceber a magia como uma espécie de
laboratério da metafisica, em que a unidade da vontade é comprovada in
concreto pela experiéncia.

Com isso, o magnetismo aparece efetivamente como a metafisica
prdtica, termo que ja Bacon de Verulamio utilizara, em sua classifi-
cacdo das ciéncias (Instauratio magna, livro 3), para designar a ma-
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gia: ele é a metafisica empirica ou experimental (SCHOPENHAUER,
2013, p. 162).

Assim, na distingdo entre metafisica tedrica e metafisica pratica,
a magia é o operador da filosofia, da mesma maneira que a mecanica
corresponde ao correlato pratico da fisica. Em uma linguagem acessivel
diz-se que, se 0 movimento de um corpo tem como causa uma a¢ao me-
canica, isto é, uma causa visivel no evento (impulso, choque, etc.), entdo
houve uma transferéncia mecanica do movimento; mas se o movimento
ndo possui uma causa visivel, detectavel no evento, entdo a transferéncia
do movimento deu-se de forma oculta, isto é, magica. A conclusdo que se
segue, é a seguinte:

Quiséramos, porém, estabelecer, segundo a classificacdo de Bacon,
a magia como a metafisica pratica; entdo seria certo que a metafi-
sica tedrica a se relacionar corretamente com ela ndo poderia ser
outra que ndo a minha decomposicdo do mundo em vontade e re-
presentacdo (SCHOPENHAUER, 2013, p. 192).

Schopenhauer reconhece na magia uma confirmacgao direta de sua
doutrina (Ibid., p. 157), nos termos em que anuncia o seu escrito Sobre
a vontade da natureza, a saber, da “prova real” para o seu dogma funda-
mental (Ibid., p. 23). Mas ndo apenas isso, a magia é também a correlacdo
que faltava, entre o mundo empirico e o mundo metafisico, que oferecesse
uma base mais segura para as especula¢des metafisicas da filosofia, antes
de mais nada, pela sua reconhecida efetividade.

Diante disso, acreditava mesmo Schopenhauer em eventos “magi-
cos” e “sobrenaturais”? De onde vem o seu interesse por um assunto tao
controverso e duvidoso, permeado de truques, tramoias e fraudes? Scho-
penhauer estava, sim, convencido da eficicia da magia, uma convic¢ao
que transparece na sua exposicdo detalhada, e que o leva a endossar con-
clusdes bastante polémicas: como pensar que a caga as bruxas s existiu
considerando-se a eficacia da magia (SCHOPENHAUER, 2013, p. 166), ou
também pensar que Jesus Cristo realmente provocava milagres, pois era
um verdadeiro mago (Ibid., p. 189). Entretanto, algo de mais singelo, e,
penso, muito mais relevante, esta por detras de seu interesse pela magia
e pelos fend6menos ditos “sobrenaturais”: ndo ha nada mais sobrenatural
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que conceber a vontade como esséncia da realidade, a despeito da plu-
ralidade de suas manifestagées. Soma-se a isso o fato de que a propria
expressdo “metafisica”, cuja origem grega remete a algo que esta “além”
ou “sobre” a fisica, pode ser entendida como um sinénimo da expressao
“sobrenatural”, cujo sentido é o mesmo: “sobre” a “natureza”. Por fim, tor-
na-se compreensivel porque, para Schopenhauer, a propria vida € ja por si
um fendmeno misterioso, que se revela tanto na manipulacdo a distancia
de objetos quanto na troca de olhares entre dois apaixonados.
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Schopenhauer em Além do principio de prazer:
reflexdoes sobre a relacao entre metafisica e
metapsicologia

Ana Carolina Soliva Soria
(UFSCar)

0 que aqui nos propomos a apresentar sao analises preliminares a
respeito da relacdo entre metafisica e metapsicologia em Freud. Ou antes,
ainda, levantar algumas informacdes e apresentar questdes sobre esse
tema. O texto base para essas reflexdes é o Além do principio de prazer
(1920) - texto que segundo os comentadores inaugura uma nova duali-
dade pulsional (certamente, nao queremos dizer que a antiga estara com-
pletamente descartada) - e qual seria essa dualidade? A oposi¢do entre
pulsdo de vida e pulsdao de morte. Nao pretendemos apresentar uma res-
posta definitiva, que necessitaria uma reflexdao muito mais ampla do que
aqui temos condi¢des de apresentar. Nesse sentido, talvez o titulo de nossa
apresentacao devesse ser entendido mais como uma interrogagdo: a me-
tapsicologia inaugurada em Além do principio de prazer tocaria em alguns
pontos as metafisica de Schopenhauer? No texto de 1920, Schopenhauer
aparece como o autor no qual as ideias desenvolvidas por Freud acabam
por desembocar. Ora, o autor, cientista natural, como ele mesmo se deno-
minava, teria cumprido o caminho descrito por Schopenhauer no inicio
de Sobre a vontade na natureza'? Teria Freud, como um mineiro cons-
ciencioso, escavado as profundezas da terra até ouvir as marteladas de
outro mineiro - Schopenhauer - e por fim encontra-lo no que diz respeito
aos resultados de sua filosofia? A referéncia a Schopenhauer em Além do
principio de prazer nao é feita no inicio do texto - como que anunciando
de antemdo aonde chegaria - isto é, servindo-se das ideias do filésofo
para expor as suas; ao contrario, ela aparece no final do livro, como se
Freud tivesse trabalhado duramente na escuriddo do mundo subterraneo
e apenas no final de sua escavacdo encontrasse Schopenhauer. Espelha-

! SCHOPENHAUER, A. Uber den Willen in der Natur, p. 322 e segs.

Correia, A;; Debona, V;. Tassinari, R. Hegel e Schopenhauer. Colegdo XVII Encontro ANPOF:
ANPOE p. 240-262, 2017.
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mento da metafora dos mineiros, vista agora a partir do ponto de vista
do cientista? O percurso trilhado por Freud ndo permite ao leitor antever
Schopenhauer, sendo quando o resultado de sua analise é apresentado -
ai, sim, anuncia que chegou ao porto de sua filosofia® Seria esse ponto de
chegada o lugar em que o trabalho cientifico de Freud se encontraria com
a metafisica do fildsofo alemao?

Em Freud: o movimento de um pensamento, Monzani aponta uma
série de controvérsias que envolve a publicacdo de Além do principio de
prazer. Muitos dos discipulos de Freud criticaram duramente a introdu-
¢do de um novo dualismo pulsional e entenderam que era o momento de
separar “o joio do trigo” - mais exatamente, que seria possivel continuar
fiel a teoria freudiana, mesmo ndo seguindo suas ideias até o fim. “Ser
freudiano”, escreve Monzani:

agora, passava a significar que seus trabalhos haviam trazido uma
contribuicdo objetiva e cientifica, e também que, ao lado disso, era
forcoso reconhecer que certas ideias ou teses escapavam a esse re-
gistro, provocando uma verdadeira ruptura na teoria’.

E essa ruptura se devia ao fato de Freud ter, segundo seus criticos,
se desviado do trabalho cientifico para se entregar a especulagdes que
resultaram em um novo dualismo pulsional, que em nada podia ser util na
clinica. O analista podia manipular em sua “pratica concreta” a agressao
ou a autoagressao, exemplifica Monzani, mas ndo a pulsdo de morte.

Ademais do problema da utilidade dos conceitos advindos do texto
de 1920, as objecdes recaem também sobre o método pelo qual a nova
dualidade pulsional é obtida. Escreve Freud no inicio do capitulo IV de
seu texto:

0 que agora se segue é especulacdo (Spekulation), amiude, especu-
lacdo de longo alcance, que cada um apreciara ou deixara de lado
segundo o seu modo particular de pensar. Além disso, é uma tenta-
tiva de exploracao consequente uma ideia, para, por curiosidade,
ver aonde nos conduz.*

2 FREUD, S. Jenseits des Lustprinzips, p. 53.
3 MONZANI, L. R. Freud: o movimento de um pensamento, p. 147-48.
4 FREUD, S. Jenseits des Lustprinzips, p. 23.
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Diante desse cenario hipotético, sem um ponto de ancoragem segu-
ro na observacao direta da clinica, Freud acabou por desembocar, segun-
do Marthe Robert (em A revolugdo psicanalitica) em uma pura metafisica.
Essatambém é a opinido de Franz Gabriel Alexander (em Fundamentos da
psicandlise): apesar de haver um vislumbre de iluminacdo consequente
nas ideias de Freud, o psicanalista teria caido em uma opinido hipotética,
em uma abstracao filoso6fica que

se desenvolvida coerentemente, se torna metafisica e sua validade
foge a qualquer comprovacgao, sendo duvidosa sua aplicacdo na bio-
logia, falsa na sociologia e, o que é mais importante, insustentavel
em termos de interpretacdo dos fendmenos da neurose”®.

Além do principio de prazer foi entdo condenada e envolta em uma
“conspiracdo do siléncio”®.

Ha autores, como Raikovic, que chegam até mesmo a ampliar essa con-
clusdo para toda a obra freudiana. Em O sono dogmdtico de Freud, lemos:

O psicanalista esta tdo convencido da validade de sua elaboracio
que ele nao hesita em descartar as ciéncias exatas com as quais se
vé confrontado, a ndo ser para torna-las suas vassalas. Ele se bate
contra tudo e todos, mesmo contra reflexdes com as quais se pode-
ria aliar. Em resumo, na sua relacdo com outras disciplinas cienti-
ficas, Freud procedeu ao oposto daquilo que consideramos univer-
salmente admitido. Esta atitude racional fica clara quando tomamos
conhecimento da ideia principal da teoria psicanalitica. Toda a sua
obra demonstra a vontade de explicar as causas e os principios ulti-
mos dos dados da observacdo clinica. Freud construiu, sem davida,
uma Metafisica de espécie diferente da Metafisica classica, mas do
mesmo género. [...] A partir de uma apreensao do efeito - o discurso
de sua paciente - Freud esforcou-se por atingir o conhecimento da
causa das representagdes conscientes. Aquela causa que deve, por
principio, escapar a ordem da consciéncia.’

De fato, a leitura de Além do principio de prazer nao é simples: num
primeiro contato, ela é confusa; por vezes, contraditéria e cheia de vai-

5 Para ambos os autores, Cf. MONZAN], L. R. Freud: o movimento de um pensamento, p. 149.
6 Idem, p. 150.
7 RAIKOVIC, P. 0 sono dogmdtico de Freud, p. 151 e segs.
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vens; pode talvez ser dita a mais aberta das obras de Freud - isto é, como
a mais cheia de lacunas.

Quanto ao problema das lacunas, certamente Freud nao esta preo-
cupado, para usarmos os termos expostos na 352 das Novas conferéncias
de introdugdo a psicandlise, em construir uma “visdo de mundo” (Weltans-
chauung) - dito de modo mais explicito, uma construcdo intelectual tal
que solucione de maneira unitaria todos os problemas de nossa existén-
cia a partir de uma hipétese que se ponha acima de qualquer outra”®. Em
uma visdo de mundo, “nenhuma questio permanece aberta e tudo o que
chama nosso interesse acha seu lugar preciso™. Se tal é o carater de uma
visdo de mundo, a resposta é facil para a psicanalise: como ciéncia espe-
cial, um ramo da psicologia - psicologia do profundo ou do inconsciente
- é completamente inapta para formar uma visdo de mundo prépria: deve
aceitar a da ciéncia.

Eis ai o que os criticos de Além do principio de prazer possivelmente
buscavam naquele texto. Uma psicanalise que caminhasse em concordan-
cia com os preceitos cientificos, com a visdo de mundo da ciéncia. Mas, ao
contrario do que eles pretendiam, se a psicanalise pode ser definida como
ciéncia, ndo é como uma que aceita a unicidade da explicagdo do mundo.
Uma ciéncia desse tipo estaria fundamentada sobre bases afetivas que
impediriam cada novo progresso do saber. Uma ciéncia de fato tem de
estar pronta para aceitar as lacunas do mundo. E é nesse sentido que,
segundo Freud, filosofia e ciéncia se diferenciam: “A filosofia”, escreve ele:

ndo é oposta a ciéncia; ela mesma se comporta como uma ciéncia;
em parte trabalha com iguais métodos, mas se distancia dela en-
quanto se prende a ilusdo de poder oferecer uma imagem de mun-
do (Weltbild) coerente e sem lacunas, imagem que, ndo obstante,
por for¢a se desmorona com cada novo progresso de nosso saber”'°,

Para Freud, ao contrario do que afirmou Raikovic, é o fil6sofo, e ndo
o psicanalista, quem parece cair em um sono dogmatico, visto que é ele
quem superestima a capacidade de suas operacdes cognitivas. Servindo-
-se das palavras de Heine, Freud emite sua opinido sobre como trabalha

8 FREUD, S. Neue Folge der Vorlesungen zur Einfiihrung in die Psychoanalyse, p. 150.
9 Idem, ibid.
0 Idem, p.173.
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o filésofo: “com seus barretes de dormir e farrapos de seu robe de cham-
bre/ Tapa as lacunas do edificio universal (Weltenbaus)”.*!

Ora, curiosamente ndo ¢é para uma filosofia qualquer que os resul-
tados de Além do principio de prazer convergem, e sim para as ideias de
Schopenhauer. Melhor dito, para o filésofo que se recusou a construir um
“sistema de pensamento”, tal como expresso no prefacio a primeira edi-
cdo do Mundo, isto &,

um sistema cuja coesao arquitetdnica fosse tal que uma parte sus-
tentasse continuamente a outra, e esta, por seu turno, ndo susten-
tasse aquela, em que a pedra fundamental sustentasse todas as
partes, sem ser por ela sustentada; em que o cimo fosse sustentado,
sem sustentar!?,

Schopenhauer, ainda no prefacio a 12 edicdo do Mundo, afirma estar
plenamente consciente de que tera de trabalhar no limite da linguagem,
pois apenas mediante palavras pode expor seu pensamento. Ora, “exis-
tem duas vias de acesso ao em si (2 Vontade) em Schopenhauer” escreve
Eduardo Brandio!?, e ambas estdo no plano da representacéo. O trabalho
do filésofo seria entdo apreender e expor a Vontade como representacao
independente das formas que a condicionam? Teria ele de ser génio ou
santo? Nao.

chegar assim a Vontade nio constitui [...] a metafisica da Vontade. E
apenas através da outra via de acesso a Vontade - através do prin-
cipio de razdo - que se constrdi a metafisica da Vontade, e assim a
primeira via (que faz uso da noc¢io de Ideia) é explicada conceitual-
mente pela filosofia.'

Schopenhauer trabalha, assim, no limite - limite da linguagem, da
representacio, do intelecto, e porque nao dizer também do corpo. Isto
porque a coesdo organica que visa dar a sua comunicagdo em O Mundo
ndo pode ser encontrada no tempo; mas o instrumento mais elementar
a que recorre para dar forma a matéria de seu livro esta submetido ao

1 Idem, ibid.
SCHOPENHAUER, A. O mundo como vontade e como representagdo, p. 19.

BRANDAQO, E. Inconsciente e coisa em si: Schopenhauer entre Kant e Freud, p. 115.
14 Idem, ibid.
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principio de razdo: a Vontade, explicada conceitualmente, ja esta fora
de seu ambiente originario. A linguagem, inico meio de comunicar seu
objeto, corrompe-o no momento em que o expde. Escreve Schopenhauer:

Um livro tem de ter, entrementes, uma primeira e uma ultima li-
nha; nesse sentido, permanece bastante dessemelhante a um orga-
nismo, por mais que a este sempre se assemelhe em seu contetdo.
Consequentemente, forma e estofo estardo aqui em contradi¢io.*

E conforme avancamos na leitura do livro, a seguinte questdo ga-
nha, pouco a pouco, relevo: a Vontade, estando fora do espaco, do tempo e
da causalidade, poderia ser origem de algo, poderia ser corrompida, des-
locada de seu ambiente originario, ou ainda, dita. E voltamos novamente
ao labirinto sem saida da linguagem. Mesmo o fildsofo, quando busca ex-
plicar conceitualmente a Vontade, e tenta descer dentro de si para conse-
guir vé-la, nada mais pode dizer sendo que quando

direcionamos o conhecimento para o nosso interior, querendo co-
nhecer-nos plenamente de uma vez, perdemo-nos num vazio sem
fundo, sentindo-nos semelhante a uma esfera oca de cristal, da qual
soa uma voz, cuja causa, entretanto, ndo encontramos ali; quando
queremos assim apreender a nés, nada obtemos sendo, assustados,
um fantasma instavel.'®

Poderiamos arriscar dizer, entdo, que o que o metafisico expressa
conceitualmente é a maneira como o universo da representacao se consti-
tui e que este universo nao é a totalidade do mundo. Que ha outra metade,
subterranea, desejante, sem consciéncia de si. Que a consciéncia dessa
metade acontece na sua parte contraria, contudo, sempre imperfeita, mo-
dificada, corrompida, contaminada pela natureza fantasmagorica da me-
tade que conhece.

A enumeracao dos problemas que a linguagem impde a sua exposi-
cdo tedrica aparece claramente também nos textos de Freud. No final de
Além do principio de prazer, o autor escreve:

15 SCHOPENHAUER, A. O mundo..., p. 20.
1 Jdem,p.361n.
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ao julgar nossa especulagdo sobre as pulsdes de vida e de morte,
pouco nos preocupa que aparecam nelas processos tdo estranhos
e inimaginaveis. [...] Isto s6 se deve ao fato de termos de trabalhar
com os termos cientificos, isto é, com a linguagem figurada (Bilders-
prache) prépria da psicologia (mais corretamente, da psicologia
das profundezas). De outro modo, ndo poderiamos nem descrever
os fendmenos correspondentes; mais ainda: nem sequer haveria-
mos percebido [esses fendmenos]. E provavel que os defeitos de
nossa descri¢do desaparecessem se em lugar dos termos psicoldgi-
cos pudéssemos usar ja os fisiolégicos ou quimicos. Mas na verdade
também estes pertencem a uma linguagem figurada, ainda que nos
seja ha muito tempo familiar e, talvez, mais simples.*’

As pulsdes sdo, para Freud, o campo mais obscuro e inacessivel da
investigacdo analitica. Jamais sdo alcancadas de maneira direta, pois, tal
como define em Pulsées e destinos da pulsdo (1915), elas se apresentam
no psiquismo apenas como representacdo e afeto - os dois representan-
tes psiquicos (psychischen Reprdsentanten) possiveis da pulsdo. E o que
ha por tras dos representantes pulsionais? H4 um algo que é a fonte da
pulsado, a saber: um corpo no qual se ddo processos de excitacdo que,
neles mesmos, isto é, sem se apresentarem como representacao e afeto,
nada sdo - e consequentemente, a psicanalise nada poderia saber deles.
Tudo o que se pode falar das pulsdes — sua circulacdo tépica, dindmica
e econdmica, pressupora sua apresentacdo fenoménica. Freud nio ira
descartar essa ideia em Além do principio de prazer. Mas parece querer
ir um pouco além, quando denomina o jogo pulsional entre a vida e a
morte como aquilo que esta por tras dos fend6menos vitais do organismo
(hinter den Lebenerscheinungen der Organismen)'®. Também para a psi-
canalise, a dificuldade com a linguagem ¢é intransponivel e, mesmo que
chegue a resultados estranhos e inimaginaveis, tal como afirma, o que
tem em vista é a realidade e a veracidade do conjunto de sua argumen-
tacdo. Para apreendermos essas caracteristicas de suas conceitualiza-
coes, ndo podemos tomar uma parte de seu discurso (o resultado a que
chega) como subordinando as outras, sem ser por elas subordinado. E
apenas ao tomarmos o conjunto dos fendmenos vitais apresentados em
seu texto que podemos chegar a conclusdo que anuncia em seu texto.

17 FREUD, S. Jenseits..., p. 65.
8 Idem, p. 41.
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Isoladamente, os fendmenos pontuais que apresenta ndo indicam dire-
cdo alguma.

A observacio direta da natureza das pulsdes esta, na psicanalise,
bloqueada. Freud tera entao de proceder sempre indiretamente, por ro-
deios. E esta talvez seja a razdo de sua costura argumentativa tao zigueza-
gueante em Além do principio de prazer: partindo da psicofisica de Fech-
ner, passa pela andlise do principio de prazer, pelas neuroses traumaticas
e pelo jogo infantil, pelo problema da compulsao a repeticdo até chegar a
especulacdo sobre a histéria do desenvolvimento dos corpos organicos e
a natureza das pulsdes. O grande resultado desse texto é, como dissemos,
um dualismo pulsional novo que nos impde dois problemas: um acerca
do carater especulativo das teorizacdes freudianas, outro sobre a ruptu-
ra que ele impde (ruptura esta horizontal - com o corte que a pulsdo de
morte coloca a teoria, e vertical - no modo argumentativo). “Tudo o mais
foi inserido num novo contexto”, escreve Monzani, “e aqui se delineia a
segunda ruptura. A primeira, horizontal, por assim dizer, se acoplaria a
segunda, vertical: o estatuto da teoria ndo é mais o mesmo. Antes ciéncia,
agora metafisica”’®. Monzani ird investigar em seu livro o problema da
ruptura argumentativa, e deixara o do carater especulativo de lado. Sua
conclusdo é que essa ruptura drastica ndo existe. A questdo metafisica
ndo sera analisada. Qual a sua legitimidade? Alias, como ele mesmo apon-
ta, quase nenhum tedrico da psicandlise trabalhou consequentemente o
problema da metafisica.

Para darmos contornos mais precisos ao problema da metafisica
em Freud, passemos agora para a estrutura de Além do principio de prazer
e vejamos como ele apresenta a sua sequéncia argumentativa.

Nos trés primeiros capitulos de seu texto, Freud caminha lenta-
mente. Nenhum dos fend6menos tomados isoladame