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RESUMO

A presente tese defende a leitura da dialética de Hegel como um processo de
desenvolvimento, tanto do ponto de vista racional quanto histoérico e politico. A
dialética do conceito seria um desenvolvimento da consciéncia do sujeito com relagao
ao objeto de modo a apreender o conteudo universal do objeto. A preservacdo do que ¢
contrario na sintese dialética seria o nucleo da idéia de desenvolvimento, conferindo um
carater positivo, construtivo e direcional ao processo filosofico e historico. Do ponto de
vista estritamente racional, o desenvolvimento seria a progressao da consciéncia. Do
ponto de vista histdrico, o desenvolvimento seria a progressiva manifestacao do espirito,
ou Geist. Ambas instancias de desenvolvimento se consolidam com a formacdo do
conceito, que encerra em si um elemento de critério interno ao sujeito assim como um
elemento normativo. A lei filos6fica encerrada no conceito revela o valor intrinseco e
seu conhecimento passa a ser atividade constitutiva do ser. A lei juridica ou moral seria

a enunciagdo do valor absoluto ao projeto do espirito nacional.

Palavras-chave: absoluto — agdo — consciéncia — constituicdo — desenvolvimento —
desigualdade — dialética — espirito — Geist — esséncia — estrutura — for¢ga — humanizagao
— idealismo — identidade — liberdade — movimento — motivo — negativo — objeto —
oposi¢do — poténcia — ser — ser-em-si — ser-para-si — sintese — substancia — sujeito —

universal



ABSTRACT

The present thesis defends that Hegel's dialectic can be understood as a process of
development, both from the standpoint of pure reason and from a perspective based on
historical and political factors. The dialectic of the concept is a development of the
consciousness of being with relation to an object so as to comprehend the universal
content of the object. The preservation of what is in opposition in the dialectical
synthesis is the nucleus of the idea of development and what gives it a positive,
constructive and directional character as philosophical and historical process. From a
strictly rational point of view, development is the progression of consciousness. From a
historical perspective, development is the progressive manifestation of spirit, or Geist.
Both means of development consolidate themselves with the enunciation of the concept,
which envelops an internal and subjective determination as well as a normative element.
The philosophical law contained in the concept reveals its intrinsic value and its
comprehension becomes a constitutive part of being. The determination in terms of rule
of law and moral values is the absolute determination towards which is driven the

national spirit.

Key words: absolute — action — consciousness — constitution — development —
inequality — dialectics — spirit — Geist — essence — structure — force — humanization —
idealism — identity — liberty — movement — motive — negation — object — opposition —
potentiality — being — being-in-itself — being-for-itself — synthesis — substance —subject —

universal



Os pensamentos verdadeiros e a intelecgdo cientifica
somente podem ser alcan¢ados no trabalho do conceito.

Somente este trabalho pode produzir a universalidade do saber.
(...) Da minha parte,

coloco no automovimento do conceito

a propria razdo de existir da ciéncia. HEGEL (1974:44)

Introducio.

Este trabalho tem como escopo uma definicdo conceitual sobre o que seja
desenvolvimento, palavra de acepcdo corrente em diversas areas do conhecimento, que
se consolidou no plano politico das relagdes internacionais no século XX como
parametro multidisciplinar. O alicerce teorico para o conceito de desenvolvimento, no
contexto puramente filosofico, serd o sistema e as categorias de pensamento do filosofo
alemdo Georg Wilhelm Friedrich Hegel, uma vez que a dialética hegeliana comporta
um elemento processual de movimento que elucida a esséncia do que seja o ato de

1
desenvolver.

Cabe frisar que a meta da presente tese ¢ justamente trazer envergadura conceitual e
filosofica a um termo cristalizado no pensamento politico, social e economico. Os
argumentos centrais neste trabalho ndo partem da visdo de que o desenvolvimento seja
um fendomeno econdmico, social, educacional ou politico, e sim um processo puramente
teorico, cuja causa primeira ¢ eminentemente conceitual, que apenas repercute seus

efeitos nesses e em outros planos empiricos.

Richard Norman aponta para o desafio, comum a varios filosofos, de conferir
tratamento especulativo a um conceito compartilhado pelo discurso e consciéncia geral.

Em sua opinido, Hegel se situa como um pensador que construiu sua filosofia na

! A palavra usual para desenvolvimento, em alemao, ¢ "entwicklung", do verbo "entwickeln" (desdobrar, revelar,
desenvolver-se, evoluir, explicar). "Entfaltung" (desdobramento, desenvolvimento do potencial), também ¢ utilizado
no mesmo sentido. Michael Inwood, autor de 4 Hegel Dictionary, afirma sobre o conceito de desenvolvimento para
Hegel: "Como a palavra Entwicklung sugere, o desenvolvimento de algo envolve o desdobramento de sua
potencialidade interna (O EM SI) na direcdo da atualidade explicita (O PARA SI). INWOOD (1992: verbete
"development") [traducdo nossa]
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confluéncia de varias ciéncias com preocupagdo explanativa, ultrapassando a descri¢ao

pura e simples de um tema de uso comum na linguagem.

Comum as concepgoes Hegeliana, Husserliana e Wittgensteiniana da filosofia ¢ o
reconhecimento de que a filosofia ndo pode situar-se a parte da consciéncia comum ou
do discurso comum e avalia-los com referéncia a padroes externos. Todas elas partem da
percep¢do de que o ponto de partida da filosofia deve ser, nesse sentido, pré-teorico.
Tanto para os fenomenologistas quanto para Wittgenstein isso significa dizer que a
filosofia ndo pode explicar, mas somente descrever. Hegel, no entanto, ndo afirmaria
isso, pois sua fenomenologia ndo é apenas descritiva. (...) Em primeiro lugar, Hegel
entende sua ‘fenomenologia’ como o exame ndo de um ‘senso comum’ ou de uma
‘linguagem comum’ amorfos, mas de varias formas especificas de conhecimento (...)

NORMAN (1976:15) [t. n.]

A preocupacao de “explicar” a filosofia seria justamente a preocupacdo em elucidar o
conceito. Considera-se importante, assim, fazer breve referéncia ao histoérico do termo
desenvolvimento antes que se adentre em considera¢des de ordem da filosofia. Esta
referéncia ndo sera exaustiva do ponto de vista factual, uma vez que a preocupagao que
a norteia ¢ situar a importancia da escolha do tema e sua relacdo com o pensamento de
Hegel, de modo a demonstrar que a filosofia hegeliana foi uma das fontes fundamentais

para a consolidag@o do termo desenvolvimento na cultura ocidental.

Na obra The History of Development, Gilbert Rist traga o historico da origem do termo
desenvolvimento no plano das relagdes internacionais, explicando como a palavra,
usada no contexto politico do século XX quase como um paradigma, herdou conotagdes
proprias do uso cientifico e mesmo corrente, de séculos anteriores, sobretudo
relacionadas ao conceito de evolugdo.” Tanto a idéia de desenvolvimento como a de

evolugdo traz embutida a nogdo de continuidade. RIBEIRO (2001:20) *

“A embriologia de Meckel conjuga, ndo sem algumas dificuldades importantes, um certo preformacionismo (a geragdo enquanto
pré-formagdo) com a teoria da unidade do plano de composi¢do. Por um lado, a idéia de que o organismo vivo é pré-formado, ja
esta totalmente constituido em germe. Por outro lado, a suposigdo de que a totalidade das espécies vivas decorre de um plano

unitario de composi¢do. Dai ser possivel estabelecer uma ordenagdo destas espécies no interior destes planos.” RIBEIRO (2001:
40)

3
Cabe sublinhar que a partir da Origem das espécies (1859), Darwin ndo mais tratard a evolugdo em termos de uma identidade com

o processo de desenvolvimento, reservando o conceito de desenvolvimento exclusivamente ao desenvolvimento individual.
RIBEIRO (2001:82)

11



O campo da biologia, especialmente nos séculos XVIII e XIX, se constitui como um lugar
privilegiado em que as ideias de desenvolvimento e evolugdo — muito mais antigas e com
significado quase sinénimo — se especificaram, com o predominio inicial da idéia de
desenvolvimento, a partir das pesquisas sobre embriologia e difundindo-se dai para
pensar a vida, a principio a vida orgdnica e depois, por analogia, a “vida’ social e

cultural. RIBEIRO (2001:33) *

Em termos estritamente cientificos, o desenvolvimento de um organismo vivo

envolveria quatro aspectos basicos, conforme aponta Gilbert Rist:

1. Direcionalidade. O crescimento tem uma direg¢do e um proposito. Segue uma série de
estagios claramente definidos. Mesmo quando as transformagdes sdo consideraveis, o
estagio final ja esta definido desde o comego: pode-se saber previamente a forma de uma
darvore apenas olhando para sua semente. ‘Desenvolvimento’, em geral, pode ser
considerado como sinonimo de ‘crescimento’, mas aqui ha também a ideia de
aperfeicoamento ou perfazimento, que caracteriza o organismo ‘completamente
desenvolvido’. O ‘desenvolvimento’, portanto, é visto necessariamente como positivo.

2. Continuidade. A natureza ndo da saltos. Mesmo apos os botoes desabrocharem ou as
crisalidas transformarem-se em borboletas, continuam sendo o mesmo organismo, que
gradualmente muda sua aparéncia, mas ndo sua ‘natureza’. Essa constancia atraves da
mudanga é de fato uma das condigoes da vida e termina apenas com a morte.

3. Cumulatividade. Cada novo estigio é dependente do anterior, de acordo com uma
progressdo metodica. O florescimento precede a frutificacdo; a novilha deve dar a luz
um bezerro antes de produzir o leite; e nas criangas, o pensamento simbolico é anterior
ao dominio das operagoes logicas. Em cada caso, ocorre a passagem de um estagio
inferior para um superior, uma matura¢do que conduz a um estado de completude. Em
outras palavras, as variagdes que se fazem sentir no decorrer do tempo sdo sempre
interpretadas como uma adi¢do positiva (quantitativa ou qualitativa).

4. Irreversibilidade. Quando um estagio é ultrapassado ou um novo nivel é atingido, ndo
¢é possivel voltar atras: o adulto ndo se torna criang¢a de novo, nem o fruto floresce uma

segunda vez ou a folha retorna a semente. RIST (2010:27) [t. n.]

4 “Nos momentos iniciais da constituigdo da biologia como ciéncia moderna, a ideia de ‘desenvolvimento’ é deslocada do processo
de formagdo de um ser vivo para também pensar correlativamente as ‘séries animais’, a partir dos estudos de anatomia
comparada. De um mero dés-dobrar ou dés-velar ou dés-envolver, a idéia de desenvolvimento passa a abrigar, no que se refere as
séries, nogoes de ordenagdo e de hierarquia: formando séries animais, propoe-se sua ordenag¢do dos menos perfeitos aos mais
perfeitos. Logo se pretende também definir em que consiste a ‘perfei¢do’ — nos organismos e nas séries — para o que se recorre a
nogoes como a de complexidade, de divisdo de trabalho, etc.” RIBEIRO (2001: 37)
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Pode-se afirmar que essas caracteristicas de dire¢do, continuidade, cumulatividade e
irreversibilidade sdo também componentes de definicdes de desenvolvimento no campo

A . 5
das ciéncias humanas.

Ja em 1768, J. Moser emprega a palavra Entwicklung (desenvolvimento) para designar
um processo gradual de mudanca social. Pouco tempo mais tarde, Herder, aléem de
comparar as fases da vida humana com a historia social e aplicar a imagem do germe
para descrever o desenvolvimento de formas organizacionais, tentou combinar a teoria
da natureza com a filosofia da historia, na tentativa de criar uma unidade sistematica e
consistente. Segundo ele, o desenvolvimento historico seria a continua¢do do
desenvolvimento natural;, e ambos seriam meras variantes do desenvolvimento

homogéneo do cosmos criado por Deus. RIBEIRO (2001:14)

De fato, o evolucionismo social recebeu grande impulso do evolucionismo bioldgico.

RIBEIRO (2001: 86)

A identidade entre ‘desenvolvimento’ e ‘evolucdo’ atinge sua profundidade maior com
o evolucionismo de Herbert Spencer e sua ‘lei da evolugdo’ do homogéneo ao
heterogéneo como lei suprema de todas as coisas. Deste modo, assim como a evolugao,
o desenvolvimento seria uma mudanga de uma homogeneidade para uma

heterogeneidade. RIBEIRO (2001: 38)

A nocao de desenvolvimento no evolucionismo que tem no engenheiro filésofo Spencer
seu criador principal € tida como registro embriogenético e designa “(...) o aumento de
massa e estrutura (complexidade crescente) de um organismo individual a partir de seu
germe (ovo fecundado)... Cada desenvolvimento orgdnico confirma a lei de evolugdo

da homogeneidade incoerente e indefinida a heterogeneidade coerente e definida (...).”

RIBEIRO (2001:67) [t. n.]

3 Philip Moran acredita que a nogdo de desenvolvimento de Hegel deve bastante ao movimento de “preformismo” pelo qual o
organismo estaria “pré-formado” em seu conceito: “Bogomolov também indica que na terceira parte da Ciéncia da Logica, na
doutrina do conceito, Hegel introduz o conceito de 'desenvolvimento' (Entwicklung). O movimento para diante do conceito ndo é
mais uma transi¢do para ou uma reflexdo de alguma outra coisa, mas Desenvolvimento. A concepg¢do de desenvolvimento de Hegel
é muito similar ao entendimento do desenvolvimento como um desdobramento de determinagdes ndo manifestas inicialmente no
fenomeno. " MORAN (1988:47) [t. n.]
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Dentro desta acepgao, o desenvolvimento de um organismo o diferencia em si mesmo
(distingao progressiva de suas partes, diversificacao estrutural e funcional, progresso da
divisdo do trabalho fisioldgico), e o diferencia também dos outros organismos e o do
seu meio. RIBEIRO (2001:67)

O principal, seja nas ciéncias naturais seja nas sociais, ¢ verificar como o termo
desenvolvimento traz uma interpretacdo em si positiva, quantitativa e qualitativamente.
Falar em desenvolvimento no plano cientifico implica reconhecer uma origem e uma

ordem, necessaria e racional. RIBEIRO (2001:170)

No plano politico, o pensamento medieval cristdo ligado a idéia de um processo linear
da humanidade ganhou matizes na época moderna para fazer face aos desafios do
continente europeu com relagdo as descobertas ultramarinas. Surgiram visdes, como as
de Jean-Baptiste Say e Augusto Comte, que sugeriam um evolucionismo social, nos
moldes de Spencer, de modo a apresentar diferentes povos como titulares de diferentes

estagios de desenvolvimento, como aponta Rist.

O novo paradigma recebeu os acabamentos finais no século XIX, quando a doutrina do
evolucionismo social enraizou firmemente no imagindrio popular a suposta
superioridade ocidental sobre outras sociedades. Apesar de existirem diferencas em
como definir os ‘estagios’ pelos quais cada sociedade deveria passar, havia um consenso
geral em trés pontos essenciais: que o progresso tem a mesma substancia (ou natureza)
da historia; que todas as nagoes percorrem o mesmo caminho, e que nem todos avancam
na mesma velocidade da sociedade ocidental, que exerce, por isso, uma ‘lideran¢a’
incontestavel devido ao tamanho maior de sua produgdo, ao papel dominante que a
razdo desempenha dentro dela e a escala de suas descobertas cientificas e tecnologicas.

RIST (2010:40) [t. n.]

No campo da teoria social, as primeiras formula¢des que se apresentam como “teorias”
do desenvolvimento pertencem ao campo mais amplo das teorias da modernizagao,
tomando o desenvolvimento como caso particular do processo de modernizagdo dos

paises definidos como “subdesenvolvidos”. RIBEIRO (2001:120)

14



Em junho de 1957, Parsons faz uma apresentagdo sobre “O desafio do
desenvolvimento”, em que define como questdo central a ocidentalizacdo das “outras
sociedades”. RIBEIRO (2001:98) A chave do argumento parsoniano esta em considerar
que o desenvolvimento da sociedade ¢ a sua modernizacdo, que decorre

fundamentalmente da diferenciac@o estrutural desta sociedade. RIBEIRO (2001:102)

Rostow por seu turno reproduz nogdes do evolucionismo bioldgico na sua visdo de

estagios de desenvolvimento:

Os estagios sdo sequenciais e se deslocam num continuum que comeg¢a na sociedade

tradicional em dire¢do a sociedade moderna, chamada por Rostow de era do consumo
. o L .

em massa. Diz ele: 'Os estdgios ndo sdo meramente descritivos ou somente uma forma de

generalizar certas observagdes fatuais sobre a sequéncia do desenvolvimento das

sociedades modernas, mas tém uma logica interna e uma continuidade.” RIBEIRO

(2001:121)

No século XX, o termo desenvolvimento seria lancado em definitivo no plano das

relagdes internacionais como referencial politico.

O termo desenvolvimento é empregado cinco vezes na parte 1 do Tratado de Versalhes,
de 28 de junho de 1919, todas no artigo 22, que trata das coldnias ou territorios que
apos a guerra deixaram de estar sob a soberania dos Estados que antes o governavam.
‘O bem estar e o desenvolvimento desses povos constituem uma missdo sagrada de
civilizagdo’; a tutela desses povos é confiada as nagoes desenvolvidas (...). RIBEIRO

(2001:134)

O desenvolvimento seria o quadro ideoldgico para uma nova forma de atuar no plano da
cooperagdo com o “Sul”, composto por nagdes antes colonizadas, qualificadas como

“subdesenvolvidas” °:

Ao final de 1948, a politica externa americana estava em efervescéncia na medida em

que era compelida a enfrentar as grandes transformagoes que ocorriam praticamente no

6 “Georges Canguilhem, apresentando o resultado de um trabalho coletivo realizado durante o ano universitario 1958-1959
e no 1° trimestre do ano universitario 1959-1960, justifica a escolha do tema ndo somente em razdo da ‘comemora¢do do
centenario da publicag¢do da Origem das espécies por Charles Darwin, mas também em razdo do interesse atual do conceito
de desenvolvimento'. Continuando sua justificativa, afirma: ‘Em psicologia e em pedagogia, é dado por fundamento as
praticas de uma nova tecnocracia. Na politica, e notadamente no plano internacional, o conceito de subdesenvolvimento
tende a conferir uma boa consciéncia as nagoes antes colonizadoras.” RIBEIRO (2001:16) [t. n.]
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mundo inteiro. Ao mesmo tempo, o redator de discursos presidenciais tentava definir
alguns pontos claros que pudessem estruturar o Discurso de Posse que o Presidente
Truman deveria pronunciar em 20 de janeiro de 1949. Em uma reunido inicial, surgiram
trés ideias que logo receberam apoio undnime: os Estados Unidos poderiam continuar a
dar respaldo a nova Organizagdo das Nagoes Unidas; manter-se-ia o esfor¢o de
reconstrugdo da Europa com recursos do Plano Marshall; e criar-se-ia uma organizagdo
de defesa conjunta (OTAN) para fazer frente a ameaga soviética. Entdo um funciondrio
sugeriu acrescentar que a assisténcia técnica ja concedida a partes da América Latina
passaria a ser estendida aos paises mais pobres do mundo. Apos alguma hesita¢do, a
ideia foi aceita como um artificio de relagoes publicas, contrastando com os trés
primeiros pontos, um tanto convencionais. Como era de se esperar, as principais
manchetes na manhd seguinte eram todas sobre o “Quarto Ponto”, apesar de que
ninguém — nem mesmo o Presidente ou o Secretario de Estado — pudesse dizer mais sobre
o assunto além do que todos ja haviam lido. Ndo obstante o cardter anedotico do
episodio, o Quarto Ponto inaugurou a ‘era do desenvolvimento’, e muito
significativamente, foi proclamado primeiramente por um presidente dos Estados Unidos.

RIST (2010:71-72) [t. n.]

O chamado “ponto quatro” de Truman, em que pese ter surgido de modo improvisado,
teria sido simbolico de uma cosmovisdo ocidental e o embrido de todo um modelo de
cooperagdo internacional das poténcias européias e norte-americana para com o que

seria o0 mundo “subdesenvolvido”, mais tarde considerado “em desenvolvimento”.

Rist sublinha que o termo desenvolvimento em um contexto socioecondomico ja havia
sido utilizado por Karl Marx e outros autores, mas que o surgimento do termo
“subdesenvolvimento” trouxe uma nova dimensdo de hierarquia e etapas de um

Processo. !

“O termo ‘desenvolvimento econémico’ utilizado no sentido de processo que as sociedades procuram alcangar raramente
se encontra antes da segunda Guerra Mundial. 4 expressdao comumente usada para esse processo era progresso material. A
segunda Guerra Mundial surge como um divisor ou no minimo como uma marca forte na trajetoria da nogdo de
desenvolvimento. Desde entdo, esta ideia sofie uma extensdo e uma certa mudanga de curso. Ha pelo menos quatro fatores
que merecem ser considerados quando se pretende entender a construg¢do do novo significado que passa a ser atribuido a
‘desenvolvimento’. Primeiro, hd a questdo da politica industrial do pais que com o fim da segunda Grande Guerra assume
plenamente a hegemonia da expansdo capitalista a nivel mundial, os Estados Unidos da América. Em segundo lugar,
apresenta-se como problema grave em termos de politica internacional a emergéncia de um grande numero de paises que se
auto-identificam como pobres e fracos, em contraposi¢ao ao pequeno nimero de paises muito ricos e poderosos, mostrando,
portanto, um quadro internacional dividido. Em terceiro lugar, o desmoronamento do antigo império colonial se evidencia
com o0s inumeros processos de independéncia de ex-colonias. Finalmente, mas em nada menos importante, ha o cendrio da
guerra fria, em que a grande divisdo mundial é colocada entre o Ocidente capitalista e o Leste socialista.” RIBEIRO (2001:
128)
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Obviamente, o uso do termo ‘desenvolvimento’ em um contexto socioeconomico ndo era
novidade. Marx e Leroy-Beaulieu ambos o empregaram, e como se pode ver, figurou —
Jjuntamente com ‘estdagios do desenvolvimento’ — no Artigo 22 do Pacto da Liga das
Nagoes. Lénin escreveu uma obra intitulada O Desenvolvimento do Capitalismo na
Russia em 1899; Schumpeter redigiu sua Teoria do Desenvolvimento Econdmico em
1911; e Rosenstein-Rodan apresentou O Desenvolvimento Internacional de Areas
Economicamente Atrasadas em 1944. (...) O surgimento do termo ‘subdesenvolvimento’
evocou ndo apenas a ideia de mudanga na dire¢do de um estdagio final, mas, sobretudo, a

possibilidade de realizar essa mudanga. RIST (2010:73) [t. n.]

Tragadas essas linhas gerais histdricas, cumpre assinalar que Hegel ndo se preocupou
em criar um sistema em torno do conceito de desenvolvimento per se. O sistema
filos6fico que compos, no entanto, alberga nogdes — como dialética, consciéncia e
espirito — que servem como elementos fundamentais para uma defini¢do de

desenvolvimento.

No plano do sistema filosofico de Hegel estas propriedades ligadas ao termo
desenvolvimento como originalmente concebido na ciéncia serdo relevantes, sobretudo
para afastar um carater ciclico de repeti¢do a dialética, garantindo-lhe uma funcdo
motriz aliada a vetores axiologicos. Em outras palavras, a dialética seria um mecanismo
que se repete, mas que se move em uma determinada dire¢do em funcdo de uma ordem
necessaria. A tese e a antitese ganham um sentido na medida em que compdem uma
sintese desejavel e ndo uma simples anulagcdo de opostos, e a cumulatividade da sintese
se expressa de forma quantitativa e qualitativa, de modo a que a resultante do processo

dialético tenha um mistério de simultanea continuidade e mudanca estrutural.

A escolha do filésofo Hegel para tratar do tema do desenvolvimento em nivel filosofico
deve-se, em primeiro lugar, a centralidade que o autor confere ao CONCEITO como
unidade basica da filosofia e fundamento de seu sistema tedrico. A categoria hegeliana
de consciéncia embasa uma visdo de histéria mundial guiada pelo espirito e pela

. 8
verdade universal.

810 gérmen da planta — esse conceito presente de modo sensivel — encerra seu desenvolvimento com uma
efetividade igual a ele, com [a] producdo da semente. Vale o mesmo para o espirito, em que o
desenvolvimento também atingiu seu fim quando se efetivou plenamente o seu conceito, ou, o que é o
mesmo, quando o espirito chegou a consciéncia completa de seu conceito. Mas esse 'contrair-se-em-um-so'

do comego com o fim — esse 'vir-a-si-mesmo' do conceito em sua efetivagdo — aparece no espirito em uma
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Hegel defende que, no plano natural, nada se pode imiscuir entre o conceito e sua
realizacdo, entre a natureza em si determinada do germe e a convivéncia da existéncia.
No plano do espirito haveria, segundo o filésofo, uma diferenga: a passagem da

determinagdo para a realizacao faz-se mediante a consciéncia e a vontade.

Dessa maneira, a evolu¢do ndo é uma mera eclosdo inocente e sem conflito, como na
vida organica, mas trabalho duro e ingrato contra si mesmo. Ademais, ela ndo é apenas
o lado formal da evolugdo em geral, mas a produ¢do de um fim de conteudo
determinado. Tal fim, nos o definimos desde o inicio: é o espirito e, decerto, conforme a
sua esséncia, o conceito de liberdade. Esse é o objeto fundamental. Por isso, ele é,
também, o principio diretor da evolu¢do, o que lhe da sentido e importancia (...)
Inversamente, o fato resulta apenas nesse objeto, so tem sentido em relagdo a ele, e
somente nele encontra o seu conteudo. Na historia universal, grandes periodos
transcorreram sem que a evolugdo parega ter ocorrido. (..) Ha também
desenvolvimentos constantes. (...) A concep¢do puramente formal da evolugdo ndo pode
atribuir predilecdo a um desses aspectos em detrimento de outros, nem tornar
compreensivel a finalidade dessa ruina de periodos anteriores da evolugdo, antes, deve
considerar tais processos — particularmente sua regressdo — como contingéncias
exteriores, e julgar os avangos de acordo com pontos de vista indeterminados, os quais,
precisamente por causa dessa concepg¢do de que a evolugcdo como tal é a unica coisa que

importa, sdo fins relativos e ndo absolutos. HEGEL (2008:54)

A inser¢do do processo dialético em um contexto de linearidade em fun¢do da
consciéncia ou espirito permite que seja interpretado como um processo puramente
conceitual apto a descrever o desenvolvimento. A diferenga entre a causalidade natural
e a da razdo ou consciéncia ¢ que o desenvolvimento desta seria ilimitado. Na natureza,
o ser humano teria a capacidade de criar ab initio, ndo ab nihilo. No plano da razdo,

espirito ou consciéncia, esta capacidade de desenvolvimento seria possivel e infinita.

forma ainda mais acabada do que no simples ser-vivo. De fato, enquanto no ser-vivo a semente produzida
ndo é a mesma que a semente da qual foi produzida, no espirito que se conhece a si mesmo o produzido é
um sO e 0 mesmo com o que produz.

Somente quando consideramos o espirito no processo que foi descrito da auto-efetivagdo do seu conceito [é
que] nos o conhecemos em sua verdade (pois verdade significa justamente acordo do conceito com sua
efetividade). (...) O desenvolvimento total do espirito ndo é outra coisa que seu elevar-se-a-si-mesmo a sua
verdade, e as assim-chamadas poténcias da alma ndo tém outro sentido que o de serem os degraus dessa
elevagdo.”" HEGEL (1995:12) [Adendo ao paragrafo 379]
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Sobre o conceito de desenvolvimento no plano da filosofia, a possibilidade de inovagao

conceitual e a diferenga ante a inovacao natural, escreve Carl Friedrich:

As mudangas na natureza apresentam apenas um movimento ciclico. (...) Apenas nas
mudangas que ocorrem no plano do espirito o novo acontece. Esse aspecto da vida do
espirito ha muito faz o homem ser visto como destinado a algo diferente, aléem das
coisas meramente naturais... uma capacidade para uma mudanga genuina para o
melhor, para o mais perfeito, um impulso no sentido da perfei¢do (...) FRIEDRICH
(1953:21) [t. n.]

Para o mesmo autor, a evolu¢ao natural ocorre de modo direto, sem obstaculos e sem
contradi¢des. A historia evolutiva da humanidade superaria a visdo ciclica natural, e ao
mesmo tempo traria a necessaria composicdo de opostos em uma tendéncia mais

compreensiva dos fendmenos. FRIEDRICH (1953:22)

George O’Brien explica que Hegel distingue, como integrantes da razdo objetiva, o
acaso, a natureza ¢ a providéncia. O’BRIEN (1975:48) O autor também -elucida
distingdo entre os critérios internos a causalidade natural (com base no acaso) e a

causalidade racional.

E precisamente essa distingdo entre o sistema fechado, repetitivo e o ‘progressivo’
campo do espirito que ¢ a distin¢do fundamental entre natureza e historia. (...) Hegel
esta buscando desenvolver uma no¢do dos eventos historicos como eventos que tém
uma conexdo interna, por dizer, ndo eventual, que contrasta com a conexdo interna

que as leis naturais ou a natureza dao aos eventos. O’BRIEN (1975:52-53) [t. n.]

Retomando o historico de Gilbert Rist acerca da idéia de desenvolvimento, vemos que o
autor traca o pensamento moderno apds Santo Agostinho, passando por Descartes,
Rousseau e os enciclopedistas, para sustentar o argumento de que no coragdo do
pensamento ocidental esta a idéia de uma “historia natural da humanidade”, no sentido
de uma causalidade interna comum e universal. O sentido desta cosmovisdo seria a
tentativa de perceber um desenvolvimento geral na histéria humana que ndo seria
natural no sentido de ciclico, mas no sentido de predestinado e regido por um principio

causal imanente.
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Nessa visdo,

(...) o ‘desenvolvimento’ das sociedades, do conhecimento e da riqueza corresponde a um
principio ‘natural’ com sua propria fonte de dinamismo, que fundamenta a possibilidade
de uma grande narrativa. E com base nessa ideia — por vezes temporariamente escondida
sob praticas ou eventos como a guerra — que um discurso totalizante pode ser construido,
revelando a continuidade de um tinico processo, desde as origens até os nossos tempos. E
por essa razdo que o texto fundador da ciéncia economica intitula-se Uma Investigagao
sobre a Natureza e as Causas da Riqueza das Nagdes, no qual o ‘progresso da opuléncia’
¢ apresentado como uma ‘ordem das coisas que a necessidade impoe em geral’, e que é
‘promovida pelas inclina¢oes naturais do homem’. Desse modo, a ‘ordem das coisas’ —
ou seja, o progresso — ndo pode ser parado: ‘desenvolvimento’ ndo é uma escolha, mas

uma finalidade — e fatalidade — da historia. RIST (2010:39-40) [t. n.]

Na opinido de Rist, a problematica do desenvolvimento estd inscrita no nucleo do

imaginario Ocidental.

(...) Que o crescimento e o progresso sejam capazes de continuar indefinidamente — essa
¢ uma ideia que distingue radicalmente a cultura ocidental de todas as outras. Essa
caracteristica, tdo estranha quanto moderna, estabelece uma divisdo entre as nagoes
muito maior do que todas aquelas forjadas ao longo da historia para justificar a
ostensiva superioridade do ocidente (povos selvagens/civilizados, culturas orais/escritas;
sociedades sem historia/sociedades historicas, etc.). Por inumeras razoes, ao se tratar de
dominagdo militar, econémica e tecnologica, pode-se encontrar em qualquer lugar esta
ideia de que o constante crescimento da producgdo fara o futuro evidentemente melhor.

RIST (2010:254) ° [t. n.]

A exposicdo filosofica mais sistematica e recente em torno do conceito de
desenvolvimento esta associada a idéia justamente de que o desenvolvimento é um

fendmeno axioldgico, que envolve a seqiiéncia historica das consideragdes sobre o agir

° Rist considera que o termo desenvolvimento s ganhou amplitude em fungéo relativa bindria, de divisio entre o que
seria desenvolvido e o que seria em desenvolvimento. “Essa hegemonia do ‘desenvolvimento’, no entanto, somente
pode estabelecer-se por meio de uma dupla ilusdo. A primeira ilusdo, que é semdntica, baseia-se na construg¢do e
disseminagdo de um conceito de ‘subdesenvolvimento’. Em um rompimento com a tradi¢do da dicotomia, a
universaliza¢do do modo ocidental de produgdo passou a ser uma possibilidade, enquanto o uso eufemistico do
termo ‘nagdes em desenvolvimento’ para descrever aqueles formalmente categorizados como ‘subdesenvolvidos’
simplesmente reforcava as esperangas de uma prosperidade material a que todos teriam direito. A segunda ilusdo,
substantiva, oculta o fato de que o ‘desenvolvimento’ somente pode ocorrer através da utilizagdo de recursos que
ndo sdo de forma alguma inexauriveis: portanto, longe de cumprir a promessa de abunddncia, o crescimento
econdémico pode levar a uma escassez generalizada.” RIST (2010:254) [t. n.]
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moral, conforme o pensamento de Bernard Lonergan, filésofo catolico canadense
(1904-1984). Lonergan ¢ autor da obra Inteligéncia: um ensaio sobre o conhecimento
humano, e artifice de teoria ligada ao conceito de desenvolvimento no plano filosofico,
0o que descreveu como etapas da interioridade: auto-apropriagdo da consciéncia
intelectual e racional pela teoria cognitiva, expandida para a metafisica e para a ética e
finalizada em uma concepgao e afirmacao do absoluto (Deus) perante o negativo (mal).

HENRIQUES (2008:4)

Neste quadrante de consideragdes pode-se falar na otica hegeliana sobre a historia como
uma visao sobre o desenvolvimento. A idéia de desenvolvimento do ponto de vista da
filosofia politica pressupde uma linearidade histoérica, um movimento direcionado rumo
a um desdobramento ou revelagdo ultima, uma unicidade essencial de proposito
subjacente a aparente repeticao ou desregramento dos fatos, que ¢ configurada a partir

de um valor absoluto de natureza ética.

Essa visdo de um Norte historico para toda a humanidade foi trazida pelo cristianismo,
segundo o qual a pessoa de Jesus Cristo torna-se o epicentro do processo historico,
traduzido no periodo de seu anuncio, sua revelacdo ao mundo, e escatologia. Simbdlico
dessa cosmovisao ¢ o fato de que o termo desenvolvimento originalmente era utilizado

para descrever o literal desenrolar das escrituras sagradas.

Como bem sustenta Carl Friedrich, a teodisséia cristd possibilita a0 método hegeliano
uma explicacao do desenvolvimento de um espirito racional, que se manifesta de modo

afirmativo, rearticulando o que seria um elemento ou forga negativa.

Por haver a possibilidade de conhecé-Lo, Deus impos sobre nos o dever de realmente
conhecé-Lo. O desenvolvimento do espirito pensante, que partiu dessa nog¢do, da
revelagdo do Ser Divino, deve finalmente progredir ao ponto em que aquilo que foi
primeiramente apresentado ao espirito em sensa¢do e imaginag¢do seja compreendido
pela razdo. Se é chegado o momento de atingir-se esse conhecimento depende se o limite
do mundo entrou finalmente na realidade verdadeira de uma maneira geralmente
vdlida e consciente. (...) Nossa contemplag¢do da historia é, nesse sentido, uma teodiceia,

uma justificagdo de Deus. (...) Essa reconciliagdo so pode ser alcancada ao se conhecer
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e entender os aspectos positivos nos quais os aspectos negativos desaparecem como algo

subordinado e subjugado. FRIEDRICH (1953: XX) [t. n.]

O mesmo autor acredita que a chave para o pensamento de Hegel em sua histéria da
filosofia ¢ a nocdo de que a histdria se revela como gradual desdobramento da verdade,
ou seja, se desenvolve. No processo historico a dialética do espirito explicita seus temas
e a filosofia constitui um aspecto do espirito geral que nela opera. [“A ideia central da
Filosofia da Histéria de Hegel é que essa historia revela o desenrolar gradual da
verdade, que nela a dialética do espirito esta explicitamente elaborando seus temas,
que a filosofia é um aspecto do espirito geral em funcionamento na historia.”

FRIEDRICH (1953: XXX)] [t. n.]

Para Hegel, o cristianismo significaria a realizacdo do destino intrinseco ao espirito.

FRIEDRICH (1953: XXXVII)

A presente tese busca descrever a contribuicdo de Hegel para a formacdo de um
conceito de desenvolvimento de aplicagdo universal. A filosofia de Hegel situa-se na
matriz de pensamento ocidental originada na antiguidade classica, tendo partido,
sobretudo, de uma releitura medieval das categorias de Aristoteles'® a luz dos valores do
cristianismo, como apontam diversos estudiosos de Hegel. Nesse sentido, o proprio
Hegel se situaria como um “desenvolvimento” natural da filosofia ocidental, contendo
elementos importantes da filosofia classica aristotélica, medieval agostiniana, moderna

cartesiana e idealista kantiana, para citar algumas identidades ou influéncias.

E interessante notar, portanto, que o sistema hegeliano expde um conceito de
desenvolvimento, e simultaneamente, representa EM SI um desenvolvimento de

concepgdes filoséficas que assimila.

10 .. . ~ P A .. ,
“De acordo com Aristoteles, 'coisas' sGo compostas de substincia e forma. A substancia para Aristoteles é a mesma que para

Platdo, o 'isso’, o substrato indefinido das coisas. Sua forma corresponde a ideia de Platdo. E o universal. Mas Aristoteles negou
que formas, ideais ou universais tenham uma existéncia propria e especial em um mundo separado. Eles apenas existem — se é para
usar a palavra existir — nas coisas. (...) Um universal é simplesmente um predicado que é comum a todos os membros de uma
classe.” STACE (1955:18) [t. n.]

“O fim de algo é anterior ao seu inicio. Esse aparente paradoxo so é inteligivel de um modo. A prioridade da qual se fala ndo é a

prioridade de tempo mas a prioridade l6gica.” STACE (1955:20) [t. n.]
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A partir de um conceito de desenvolvimento pode-se perceber que Hegel reaproveita
categorias classicas, traz sistematicidade ao elemento Cristiano do pensamento
medieval, reafirma o Cogifo e impulsiona o idealismo para além das fronteiras alemas.
O conceito de desenvolvimento abrange e traz interconexao as categorias aristotélicas
de poténcia e de acdo. O conceito de desenvolvimento traz uma interpretagao histdrica
axioldgica compativel com a narrativa biblica. O conceito de desenvolvimento compde
0 sujeito cartesiano como autor racional que se acresce de consciéncia na
correspondéncia a um objetivo universal. O conceito de desenvolvimento traz um
sentido de progressao ao idealismo critico alemdo. O conceito de desenvolvimento &,

portanto um elemento que simboliza a contribui¢ao de Hegel ao pensamento universal.

Em li¢des sobre o discurso filosoéfico da modernidade, Habermas apresenta sua
compreensdo do projeto da modernidade como a propria formagdo da consciéncia
humana tornada auto-reflexiva, e considera Hegel o marco do pensamento moderno

sobre a subjetividade."!

O limiar da modernidade se da por volta de 1500 a partir de trés grandes eventos: a
descoberta do ‘Novo Mundo’, o Renascimento e a Reforma. Contudo, a compreensdo da
modernidade como um projeto historico humano ocorre apenas a partir do século XVIII,
com Hegel, a partir de um olhar critico retrospectivo que apresenta os ultimos séculos
como os ‘tempos modernos’, o inicio de um rompimento com tradigoes normativas
anteriores (...) A autocompreensdo dos tempos modernos ja havia sido esbo¢ada por
Kant, mas apenas em Hegel encontra sua apresentagdo como um problema filosdfico.

HADDAD (2003:5)

Hegel também se distinguiu de fontes de pensamento anteriores ou que lhe foram

contemporaneas ao conferir a verdade uma caracteristica processual.

A seguinte afirmacdo de W. T. Stace situa o pensamento de Hegel na propria dialética

da histéria do pensamento como parte do “espirito universal”, ou Geist:

“A subjetividade definida por Hegel como o principio do mundo moderno, se manifesta através da ‘liberdade’ e da ‘reflexdo’,
caracteristicas determinantes de um mundo que se diferencia e necessita ser explicado em novos termos. Habermas aponta quatro
caracteristicas principais da ideia de subjetividade como o principio do mundo moderno: a) individualismo: no mundo moderno, a
singularidade infinitamente particular pode fazer valer suas pretensées, b) direito de critica: o principio do mundo moderno exige
que aquilo que deve ser reconhecido por todos se mostre a cada um como algo legitimo, c) autonomia da agdo: é proprio dos
tempos modernos que queiramos responder pelo que fazemos; d) por fim, a propria filosofia idealista: Hegel considera como obra
dos tempos modernos que a filosofia aprenda a ideia que se sabe a si mesma.” HADDAD (2003:6)
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A filosofia de Hegel, como sera visto, ndo é algo simplesmente inventado do nada por ele
proprio e arremessado aleatoriamente em um mundo atonito. (...) O verdadeiro autor
dessa filosofia ndo é bem Hegel, mas o espirito humano racional e diligente, o espirito
universal da humanidade sendo proferido por meio desse individuo. E um trabalho dos
séculos e com raizes profundas no passado. (...) Reconhece toda verdade pretérita,
absorve-a para si e avanga. Por consequéncia, sua atitude em relagdo a outras filosofias
ndo ¢ nem invejosa, nem hostil e nem destrutiva. Enxerga em cada uma delas uma fase
ou aspecto da verdade que deve ser reconhecido e absorvido. E por essa razido uma

filosofia genuinamente universal. STACE (1955:31) [t. n.]

Stace aponta que entre as diversas categorias classicas que influenciaram Hegel, estdo
as nogoes de Aristoteles de poténcia e a¢do, que sdo importantes para caracterizar a
idéia de movimento, que serd analisado sob a luz da dialética justamente para explicar o

desenvolvimento.

Ha na filosofia de Aristoteles inumeras outras doutrinas que influenciaram Hegel
profundamente. Uma delas é a distingdo entre potencialidade e atualidade. Estas
reaparecem em Hegel sob a denominag¢do de ‘implicito’ e ‘explicito’, ou o que é ‘em si
mesmo’ e o que é ‘em e para si mesmo’. De acordo com Aristoteles, matéria é

potencialidade e forma é atualidade. STACE (1955:23) [t. n.]

A propria idéia de dialética pode ser considerada como pensamento que remonta a
Antiguidade, como argumenta Hans-Georg Gadamer, ao comentar como o tema teria

sido retomado pelo idealismo, e aprofundado de modo particular por Hegel.

Os filosofos antigos desenvolveram um método para revelar as consequéncias de
hipoteses em oposicdo, embora claramente, conforme aponta Aristoteles, eles tenham
feito isso sem o conhecimento da esséncia ou 'do qué’ das coisas com as quais estavam
lidando. E bem conhecido que a dialética transcendental da razdo pura de Kant no
seculo XVIII demonstrou de novo o valor desse método dialético dos antigos. Assim como
eles, Kant viu que a razdo necessariamente envolve-se em contradi¢ées. Seus seguidores,
Fichte, Schelling, Schleiermacher (e também Hegel), aceitaram a demonstragdo de Kant
ou a necessaria autocontradi¢do da razdo em suas proprias reflexdes, mas, em contraste
com Kant, avaliaram-na positivamente. Eles reconhecem nisso a capacidade unica da

Razdo de transcender os limites de um tipo de pensamento que falha em elevar-se acima
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do nivel da Compreensdo. Estavam todos cientes das origens classicas da dialética. (...)
A versdo de Hegel, no entanto, serd vista como tendo uma fun¢do toda particular se
comparada ao uso que seus contempordaneos fazem da dialética. GADAMER (1976:5)
[t.n.]

Outro autor, Carl Friedrich, acredita que a filosofia de Hegel tenderia mais para o
pensamento de Aristoteles do que para o platonismo em um sentido que corrobora a tese
de que Hegel esteve fundamentalmente comprometido com a idéia de concretude,

processo € movimento, mais do que com a abstracao da idéia.

Muito significativo é o contraste de Hegel em relacdo a Platdo e a Aristoteles, em sua
Historia da Filosofia. Ele afirma: ‘Aristoteles é quem mais merece ser estudado entre os
antigos... Em Platdo, nos temos o geral numa forma um tanto abstrata como um
principio; uma base foi estabelecida. Em Aristoteles, o pensamento tornou-se concreto, a
ideia deixou de ser estdtica e abstrata, para ser tomada como concreta em seu
Sfuncionamento. Concretizacdo é, portanto, para Hegel, ndo o processo por meio do qual
um conceito geral ou abstrato ou pensamento é manifestado em uma coisa ou evento
particular (Dingheit), mas o processo pelo qual o pensamento apodera-se de qualquer
coisa real, sem importar qudo espiritual ou geral. E movimento, um continuo entrelacar
de uma diregdo a outra. A abstragdo é, por contraste, o processo pelo qual o conceito é
separado do mundo do ser como pensamento subjetivo — um contraste que pode ser
entendido particularmente bem por meio da leitura da discussdo de Hegel sobre a

filosofia estoica, ou melhor, sobre seu principio basico. FRIEDRICH (1953: XIX) [t. n.]

John Findlay igualmente afirma que Hegel ndo defende o que chama de “subsistent
Platonic types” FINDLAY (1971:105). Ele afirma que conceitos proprios da filosofia de
Hegel, que serdo tratados neste trabalho, retomam a idéia de atualidade e perfazimento,

a “forma” aristotélica definida como causa ultima e bem supremo.

Vale a pena ressaltar nesta altura o cardter inteiramente teleologico desta ideia central
hegeliana, a do Begriff ou Conceito. E simplesmente a Forma de Aristételes concebida
como uma causa final, que é igualmente a realidade completa e a benevoléncia
alcancada de uma coisa. Somente difere da Forma aristotélica pelo fato de o individuo,

assim como o género e a espécie, fazer parte dessa ideia (...). FINDLAY (1971:98) [t. n.]
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J. N. Findlay refor¢ca Hegel como um herdeiro de Aristoteles, no sentido de que ambos

tiveram uma preocupac¢ao fundamental com uma teleologia axiomatica.

Se Hegel for entendido como um Aristoteles em quem a teleologia foi levada ao limite, de
forma a ser transformada em outra coisa, talvez tera sido encontrada uma boa maneira
de referir-se a ele. A teleologia do pensamento de Hegel, apesar de idealista, o diferencia
de todos os outros filosofos cujo procedimento é o que eu denominaria de axiomatico.
Todos os filosofos que comegam com um conjunto claro de principios formulados e que

deduzem consequéncias elaboradas e detalhadas dele. FINDLAY (1971:92-93) [t. n.]

Robert Solomon ¢ mais um filésofo que percebe Hegel como herdeiro de Aristoteles.
Em sua opinido, a cosmovisdo hegeliana tinha base na idéia de virtude, que, para

Aristoteles, era a motivagao fundamental humana. SOLOMON (1983: 144)

A no¢ao de um comportamento humano guiado por um valor absoluto que ganha
revelagdo gradual e conceitual na filosofia ¢ o niicleo da idéia de desenvolvimento que
este trabalho defende. Por ele, ganha sentido teleologico a filosofia da histéria de Hegel,
pela qual o desenrolar dos fatos histdricos, em seu conjunto, tenderia a uma logica

transcendente e de progressiva revelagao da verdade universal.

Como afirma Findlay, a teleologia de Hegel seria uma teleologia do infinito. FINDLAY
(1971:99)

A comunhdo com conceitos aristotélicos ¢ importante para situar Hegel como um
desdobramento (ou desenvolvimento) em si da filosofia classica, do pensamento
ocidental cristdo e do proprio idealismo alemao. A filosofia de Hegel ¢ uma filosofia do
desenvolvimento no sentido em que sua dialética busca explicar um processo de
movimento historico direcional da humanidade, guiado pelo conceito e que realiza,

fundamentalmente, um espirito universal em progressiva manifestagao.

Na opinido de Solomon, inclusive, o destino do proprio cristianismo estaria por ser
revelado em uma etapa em que o espirito comporia a no¢gdo de amor fraterno e a de
vida, esta ultima carregando em si o elemento tripartido da dialética, de cisdo e

recomposi¢ao.
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(...) Hegel sustenta que o ‘destino’ do Cristianismo ainda estd por ser determinado e seu
‘Espirito’ ainda por ser alcangado. (...) E serd o espirito, e ndo mais o amor, que se
torna ‘uma unificagdo da vida’, pressupondo divisdo, um desenvolvimento da vida, um
desenvolvimento do aspecto multifacetado da vida [manysidedness of life]. SOLOMON
(1983:146) [t. n.]

O desenvolvimento, na 6tica de Hegel, seria a realiza¢do do espirito pelo processo real
da vida no plano dos fenomenos. A natureza seria necessaria para a plena realizagdo do

espirito. FINDLAY (1971104)

Uma teleologia do infinito de Hegel apenas tem sentido caso se admita uma tendéncia
universal na dire¢do de maior racionalidade e autoconsciéncia, como afirma Findlay:
“(...) creio que a teleologia infinita de Hegel somente sera um esquema de pensamento
aceitavel na medida em que realmente acreditemos numa forte e crescente tendéncia

dominante no mundo no sentido de uma intensificada autoconsciéncia e racionalidade.”

FINDLAY (1971:106) [t. n.]

Desse modo, uma teleologia do infinito de Hegel implica compreender a sua dialética

como um instrumento a servigo de um desenvolvimento.

No Prefacio da Fenomenologia, Hegel nos diz que a vida do espirito e o desenvolvimento
das formas e conceitos da consciéncia seguem um caminho de desenvolvimento mais ou
menos paralelo ao desenvolvimento conceitual de um individuo — de fato, ele nos diz que
o desenvolvimento do individuo segue os estagios do Espirito que ja foram ‘nivelados
pelo trabalho arduo’. ‘O individuo unico deve também passar pelos estagios formativos
do Espirito universal no que diz respeito ao seu conteudo, mas como formas
ultrapassadas do Espirito (...) um processo que (ao que sabemos) aconteceu somente uma
unica vez — diga-se, a evolu¢do conceitual da ‘mente humana.” SOLOMON (1983:235)
[t. n.]

Como prossegue Solomon, o “desenvolvimento do conceito” [development of the
concept] nao € propriamente nem historico nem puramente l6gico, mas uma forma de
perceber o presente, a historia e um sentido de destino, e seria, no sentido classico (...)

uma historia baseada nos ‘fatos’, mas de forma alguma restrita a eles, na qual nossa
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forma presente de consciéncia recebe algum significado (...).” SOLOMON (1983:235)
[t.n.]

O elemento modvel descritivo to mecanismo interno ao desenvolvimento seria dado pela

nogao de dialética.

A ideia de contradi¢do dialética esta intimamente ligada a mudan¢a, movimento,
desenvolvimento, transi¢do para oposicdo, conflito e nogoes semelhantes. (...) A
passagem de uma categoria para outra ndo é simplesmente a aboli¢do ou decomposi¢do
da primeira categoria, mas sua transi¢do para outra categoria. E uma mudanga
qualitativa. A transi¢do, como um principio da ‘autodeterminacdo da ideia’ na doutrina
sobre o ser, é conectada por Hegel a lei da transi¢do de mudancas quantitativas para as

qualitativas. MORAN (1988:45) [t.n.]

A dicotomia ofertada pela teleologia do finito (natural, l6gico e historico) e do infinito
(universal, espiritual e absoluto) ¢ em si uma divisdo que se oferece a uma sintese. A
heranca classica em Hegel ¢ assimilada fundamentalmente como uma heranga
compativel com uma teleologia cristd. O desenvolvimento dos fendmenos e a
causalidade natural, vistos pela otica hegeliana, inserem-se necessariamente em um
desdobramento mais amplo e em uma causalidade mais profunda que encontra também

raizes explanativas no cristianismo.

De acordo com Frederick Coppleston, Hegel herda a visdo tanto judaica quanto crista de
um Deus sobreposto e anteposto a natureza e ao sujeito finito. Em sua visdo, o sistema
hegeliano, se ndo pode ser visto necessariamente como um teismo filoséfico ou
sistematizacdo de dogmas catdlicos, pode ser lido como uma tentativa de superar a

dicotomia finito-infinito expressa no cristianismo.

Na consciéncia religiosa, como se manifesta tanto no Judaismo como no Cristianismo,
encontramos Deus objetificado. Deus é anteposto contra a Natureza e o sujeito finito. Ou
seja, uma oposi¢do ¢ declarada entre Deus e o mundo, Deus e o homem. Para Hegel,
essa oposi¢cdo ndo pode ser nada além de repugnante para a filosofia especulativa. De
um lado, se o alegado infinito é posto contra o finito, de forma a exclui-lo, como pode ele
ser devidamente descrito como infinito? Mais uma vez, se o finito é colocado contra o

infinito, ndo é aquele absolutizado, com o resultado de que o infinito torna-se uma
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hipotese superflua? Enfim, o teismo pictorico, com seu Deus ‘la adiante’ ou ‘la em cima’,
ndo consegue satisfazer a mente reflexiva. Como podemos, no entanto, superar em
pensamento a oposi¢do entre finito e infinito, entre o mundo e Deus, entre homem e
Deus? No Cristianismo hd de fato uma sintese, uma supera¢do do afastamento do sujeito
finito de Deus. Mas essa sintese ¢ vivida e ndo pensada. A dificuldade reside em pensa-

la, em construir um teismo genuinamente filosofico. COPLESTON (1971:189) [t. n.]

Gilbert Rist sublinha a importancia do pensamento de Santo Agostinho para uma visdo

moderna sobre o desenvolvimento no sentido de que contribuiu para superar a visdo

ciclica herdada do pensamento antigo, sobretudo aristotélico. Conforme argumenta Rist,

a filosofia de Aristételes apresentou trés contradicdoes fundamentais com as teses do

cristianismo:

Aristoteles, portanto, permanece fiel a teoria dos ciclos: aquilo que nasce e cresce
também vai desvanecer e morrer, em uma série perpétua de novos comegos. (...) As
convulsoes do Império Romano nos primeiros séculos AD deram credibilidade a ideia de
que o mundo estava no fim de um ciclo, e de que era ‘natural’ ao poder imperial chegar
a um fim. E foi nesse contexto politicamente instavel de um mundo em envelhecimento
que Agostinho de Hipona (354-430) tentou reconciliar a filosofia da historia de seu
tempo com a teologia Cristd. A visdo aristotélica, porém, representou um problema para
a teologia Crista em pelo menos trés pontos. O primeiro dizia respeito a intervengdo de
Deus na historia. Enquanto Aristoteles recusava-se a preocupar-se com os ‘acidentes’ da
historia e concentrava-se na for¢a silenciosa na origem do ‘desenvolvimento’, o
Cristianismo fiava-se na divina pedagogia, que conferia um novo significado a todos os
eventos particulares da historia. O Velho Testamento atestou a presenca da Revelagdo
[Revelation/ em uma série de momentos historicos (Noé e o Diluvio, Moisés e a Lei, Davi
e a realeza messianica etc.) E obviamente, o Novo Testamento apresentou a encarnagdo
de Deus na figura humana de Jesus como o momento decisivo da Revelacdo
[Revelation/. Portanto, ao passo que o aristotelismo excluia acaso e acidente de sua
‘ciéncia’ da necessidade ‘natural’, o Cristianismo transformava-os em sinais da divina
providéncia. O segundo ponto de desacordo tem a ver com a espontaneidade dos
fenomenos naturais. O Cristianismo tanto adicionou uma ‘sobrenatureza’ a ‘natureza’
como substituiu o principio impessoal do crescimento pela divina onipoténcia. Deus
podia agir de uma maneira sobrenatural, mas era também o criador de um mundo que
Ele incessantemente continuava a sustentar e dirigir. A terceira contradi¢do vem do fato

de que Aristoteles permitiu tanto a mudanga quanto o retorno para o estado inicial. O
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Cristianismo ndo poderia conceber o ‘eterno retorno’ — pois a historia desenrolou-se de
acordo com um plano que possuia um comego e um fim. Além disso, a historia abarcou
todas as nagoes e foi dominada pela encarnagdo de Jesus Cristo, o unico salvador, cuja
intervengdo aconteceu ‘de uma vez por todas’. Por isso a contenda contra os pagdos, que

continuam a ‘andar em circulos’.

(..)

A originalidade de Agostinho baseava-se em trés aspectos que influenciariam
consideravelmente a historia do ‘desenvolvimento’.

1. Sua filosofia da historia — na forma de uma historia da salva¢do — diz respeito a
totalidade da humanidade. Diferentemente dos autores anteriores, que estavam
preocupados com a historia local, nacional ou imperial, Agostinho salientava a
universalidade do seu esquema, insistindo que todas as nagdes sobre a terra estdo
sujeitas a divina providéncia.

2. Eventos historicos particulares ndo tém importdncia para Agostinho exceto na medida
em que sdo parte dos planos de Deus. A historia concreta ndo é ignorada ou referida a
outras, como foi o caso com Aristoteles, mas reinterpretada dentro do arcabouc¢o do
conflito entre a cidade do homem e a cidade de Deus. Em outras palavras, a historia de
fato ocupa um lugar importante, mas isso é secundario para a filosofia da historia.

3. Apesar de suas aparéncias tortuosas, a historia obedece a necessidade. A progressdo
historica desde a criagdo até o fim dos tempos ndo pode ser deflexionada nem pelo acaso
nem pelo artificio humano. O designio de Deus, decretado a partir de toda eternidade,

deve inevitavelmente transcorrer. RIST (2010:32-34) [t. n.]

Assim, a doutrina de Santo Agostinho preserva, do pensamento de Aristoteles, as partes

constitutivas do ciclo (crescimento/decadéncia) e a nocao de necessidade, mas difere ao

construir uma filosofia da histéria mundial que exclui o retorno ao mesmo. RIST

(2010:33-34)

A influéncia do fator mistico na obra de Hegel ¢ objeto de artigo de Frederick

Copleston, “Hegel and the Rationalization of Mysticism”, pelo qual o autor defende a

centralidade da “filosofia da religido” de Hegel.

Seria um erro (...) concluir que a filosofia da religido é periférica a linha central de

pensamento de Hegel. Ele afirma inequivocamente que o tema central tanto da religido
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quanto da filosofia é ‘Deus e nada além de Deus e o autodesdobramento de Deus. (...)
Hegel certamente dedica uma boa parcela de espaco para a reflexdo sobre o
desenvolvimento historico da religido. Mas o faz do ponto de vista de quem acredita que
o Cristianismo Luterano é a maior expressdo de religido, pelo menos até os dias de hoje.
Para Hegel, a filosofia da religido ¢ a religido atingindo o nivel de autoconsciéncia
reflexiva e autoconhecimento. (...) O instrumento de entendimento empregado por Hegel

¢, obviamente, o idealismo absoluto. COPLESTON (1971:188) [grifos nossos] [t. n.]

A obra de Hegel molda um fundamento religioso no sentido em que acaba por
sistematizar uma verdade que parte de uma concepgao cristd a respeito do sujeito, da
ordem natural ¢ do absoluto. Para Hegel, a filosofia ¢ a tomada de consciéncia do

espirito, por ele afirmado como Geist:

(...) parece extravagante falar da pessoa de Hegel como um mistico, tanto como Cristdo
ou de qualquer outro modo. Porém quando o Professor W. T. Stace sustenta que Hegel
esfor¢ou-se por transformar a ideia mistica de identidade-na-distingdo [identity-in-
distinction/ em um conceito logico, e quando o Sr. G. R. G. Mure escreve sobre o 'esfor¢o
enérgico e intransigente de Hegel, sem paralelo a altura, para racionalizar e revelar a
unido mistica entre Deus e homem, proclamada por homens como Meister Eckhart e
Jacob Bohme, para reveld-la como uma unido através da distingdo da qual o mundo todo
é testemunha, eu creio que o que eles dizem é bem verdade. Hegel, sem duvida, opunha-
se a pegar atalhos na filosofia, por meio de apelos a intui¢do ou a ideias misticas, que
substituissem o esfor¢o paciente para compreender e expressar a verdade de uma

maneira sistematica. COPLESTON (1971:191) [t. n.]

Copleston acredita que Hegel ¢ idealista no exato sentido em que ¢ cristdo: “Pois o
idealismo absoluto, segundo Hegel, é Cristianismo, ao menos em seu aspecto cognitivo,

quando possuidor de completo autoconhecimento.” COPLESTON (1971:193)

A teleologia hegeliana ¢ importante para situar o termo desenvolvimento como
descritivo de um processo de busca da verdade absoluta. O desenvolvimento se daria
quando ndo ha mais assimetria entre o que as coisas sdo ¢ como elas sdo pensadas,
como afirma Norman, quando se atinge plena consciéncia sobre os fenomenos e sobre a

verdade. NORMAN (1976:17)
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Nesse sentido, desenvolver seria chegar a verdade filoséfica e a expressdo do
desenvolvimento ao longo da histéria se traduziria nos avangos conceituais da

civilizagao.

Norman resume a fenomenologia como “(...) um desenvolvimento necessario através de

uma sequéncia de formas de consciéncia.” NORMAN (1976:18) [t. n.]

As formas de consciéncia desdobram o Cogifo cartesiano no sentido de que demandam
critérios internos subjetivos, denotadores de um valor ou norma ética revelada pelo

espirito.

O critério que ele emprega para avaliar as formas de consciéncia é um critério interno.
Isso é crucial, pois permite que Hegel escape do Dilema da Epistemologia. Permite-lhe
alegar que, ao empregar o método fenomenologico no lugar da tradicional
epistemologia, ele consegue evitar ter de pressupor a validade de algum critério externo.
Simplesmente mantendo-se dentro de uma forma de consciéncia e descrevendo-a a partir
de dentro, ele pode avalia-la e critica-la. E ele pode fazer assim porque a descri¢do
interna envolve tanto uma descri¢do do objeto quanto uma descri¢do do conhecimento, e

uma pode ser testada contra a outra. NORMAN (1976:20) [t. n.]

O desenvolvimento pode ser definido também como a sucessdo de estagios de
consciéncia do sujeito a respeito do objeto, que culmina em uma situagdo de

reconhecimento universal mituo. NORMAN (1976:71)

E interessante verificar como a propria estrutura do sistema da Fenomenologia parte da

razao e observacao racional para culminar na certeza a respeito do espirito.

Pela estrutura de Fenomenologia, o sujeito observa racionalmente, realiza
racionalmente sua consciéncia propria e alcanga a certeza de si mesmo como realidade
em si e para si. Na etapa seguinte, a razdo dependerd do espirito objetivo para a
revelagdo da ética, da cultura e da moralidade, que seria a certeza de si ndo mais do

sujeito e da razdo, mas da consciéncia no seu sentido absoluto.
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O ceticismo de Hegel diferiu do de Descartes, contudo, por ser "genuinamente ligado ao
desenvolvimento" [“genuinely developmental’], por explicar um processo de

desenvolvimento educativo. NORMAN (1976:15)

Para Hegel, o mundo objetivo esta presente em cada forma da consciéncia, de modo a
que a esséncia se torna sujeito. Essas formas definidas, concretas, de consciéncia sao

formas lembradas pela alma como tendo contribuido para seu crescimento educacional.
MUELLER (1971: 19)
Hegel também nao ¢ cartesiano no sentido de partir de premissas ou primeiros

principios, privilegiando uma otica integrada do processo reflexivo.

Hegel rejeita o programa Cartesiano mais completamente do que a maioria dos filosofos,
por rejeitar ndo somente a sua metafisica dualista (...) mas também toda a ideia de que a
filosofia deve comegar com premissas ou ‘primeiros principios’, que sdo aceitos desde o
inicio e que em seguida derivam ou deduzem inumeras consequéncias, que sdo seus
‘resultados’. Para Hegel, ¢ todo o processo de se fazer filosofia que constitui a sua

‘verdade’(...) SOLOMON (1983:229) [t. n.]

No contexto do idealismo alemdo, a dialética se sobressai porque a verdade de Hegel
surge apds um processo € ndo a priori. A filosofia para Hegel ¢ o processo do
pensamento, o processo da formacdo do conceito, o processo da elaboragdo dialética da

verdade. A revelagdo da verdade filosofica €, para Hegel, um desenvolvimento.

Como argumenta Richard Norman, a dialética tem importancia menos como triade do
que por explicar uma conciliagdo ou suprassungdo: “(...) as triades na Fenomenologia
sdo importantes ndo como um esquema mecdnico, mas por causa do movimento de
pensamento que expressam. Hegel ndo é obcecado pelas triades, mas é ‘obcecado’ pelo

problema dos opostos e de sua reconciliagio” NORMAN (1976:26) [t. n.]

Em termos politicos, o desenvolvimento se expressaria como a progressdo da

consciéncia da liberdade humana.
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A historia mundial apresenta, dessa forma, os estdagios do desenvolvimento do principio
cujo significado (Gehalt) é a consciéncia da liberdade. (...) O primeiro estigio é o
imediato onde, como ja salientado, o espirito esta incorporado na naturalidade, em que
esta somente num isolamento ndo-livre (alguém é livre). O segundo estagio é aquele em
que o espirito emerge para uma consciéncia de sua liberdade. Contudo, essa primeira
emergéncia (Losreissen) é imperfeita e parcial (alguns sdo livres),; o espirito emerge da
naturalidade imediata, relaciona-se com ela e, por isso, ainda é afetado por ela como um
aspecto. O terceiro estdgio ¢ a ascensdo dessa liberdade particular para uma liberdade
geral e pura. (O homem ¢ livre como homem); isto é, o espirito eleva-se para a
autoconfianga e autoconsciéncia da esséncia da liberdade. Esses estagios sdo os

principios basicos do processo geral. FRIEDRICH (1953:23) [t. n.]

Uma questdo que exemplifica o conceito de desenvolvimento na pratica, em sua

aplicacdo corrente, seria tomar a evolug¢dao histérica da nog¢do de autoridade. Pelos

comentarios que seguem, podemos entender que o desenvolvimento conceitual e

filosofico esta por detrds da nogdo de que as formas politicas logram avangos e que o

alcance de determinados valores sociais tornam-se irreversiveis do ponto de vista da

ética humana universal.

O problema da autoridade certamente ndo ¢é unico da nossa gerag¢do, nem é
necessariamente um problema diferente hoje do que era nos dias de Platdo, de Tomds de
Aquino; ou de Kant. As solucoes para o problema, no entanto, variaram ao longo dos
seculos, e as variacdes mantiveram o ritmo das variacoes nos conceitos de homem, de
sociedade, do estado e da igreja. Dessa forma, o proprio conceito de autoridade evoluiu
e formas de autoridade que foram em algum momento tomadas como verdade ja ndo sdo
mais aceitdaveis. A autoridade de um potentado oriental que, na Biblia, por exemplo,
ninguém imaginava questionar é agora inconcebivel. Houve retrocessos, obviamente,
como nas concepgoes totalitarias de sociedade politica, poréem a evolugdo do conceito
tem sido no todo estavel, tao estavel quanto a evolugdo da consciéncia do homem sobre a
liberdade humana, que, de acordo com Hegel, é a orienta¢do da historia. LAUER

(1977:14) [t. n.]

O desenvolvimento, em que pese partir da razdo, ndo se limita ou corresponde

estritamente a uma sequéncia légica. O espirito, na concep¢do de Hegel, ¢ uma forca

ativa e viva, que atua com base em composi¢ao de opostos e sinteses em variados graus

de abrangéncia e largueza de efeitos.
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O capitulo “Dialectic and the ‘Development of the Concept’, de Robert Solomon, ¢
fundamental para que se entenda a argumentacdo de que a dialética ndo objetiva
descrever uma cronologia histérica e nem tracar uma linearidade atribuivel a uma
personificacdo divina ou esbogar uma “historia do espirito humano”. A dialética da
Fenomenologia teria uma necessidade que lhe ¢ intrinseca, e que seria a auto realizagao

do espirito, pelo conceito. SOLOMON (1983: 228)

Se o principio interno a consciéncia é, como Hegel acredita que seja, a demanda por
compreensdo total do mundo empirico, entdo a ‘logica’ da Fenomenologia ¢ uma
progressdo de aproximagoes, representagoes da vida cuja sequéncia é determinada, de

certo modo, pelas suas proprias inadequagoes. SOLOMON (1983:230) [t. n.]

Cabe sublinhar, a este respeito, que Hegel ndo atribuia a providéncia divina uma

consciéncia andloga a humana, como explica Karl Ameriks.

Embora haja um sentido simbolico no qual Hegel acreditava que ‘Deus’ seria realizado
por meio da consciéncia humana, isso ndo atribui uma consciéncia literal a Deus ou
supoe que Ele seja um ser individuado, e muito menos significa que os humanos
encontram sua realizagdo em sua relagdo com essa consciéncia. Consciéncia (no
relevante e mais elevado sentido de ‘autoconsciéncia’) é um termo que Hegel, como
outros idealistas desde Fichte em diante, reservou para os seres humanos. AMERIKS

(2000:263) [t. n.]

O conceito, por definicdo, seria a concepcao filosofica, a geracdo ab initio do
pensamento a partir de um dado objeto. Ao sujeito ndo caberia a criacdo do objeto, mas
a criagdo do conceito tornaria o objeto real verdadeiramente ao sujeito e nesse sentido a
filosofia seria a tarefa humana reveladora da verdade que mais se aproximaria do
absoluto e da verdade revelada em termos religiosos. No conceito de desenvolvimento
parece haver uma confluéncia de ambas as tarefas no sentido de que o desenvolvimento
dependeria ndo apenas de uma observagao racional e sim de uma atitude do sujeito

capaz de entender e definir uma verdade revelada de modo gracioso ou mistico.

Desse modo, o espirito esta dentro de si oposto a si mesmo, tem que superar a Si proprio

como o obstaculo genuinamente hostil ao seu fim. O desenvolvimento que, como tal, é
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uma constante evolugdo — pois expressa-se como algo que permanece sendo si mesmo — é
uma luta dificil e incessante do espirito contra si proprio dentro de si. O que o espirito

deseja é atingir sua propria concep¢do. FRIEDRICH (1953:22) [t. n.]

A filosofia para Hegel seria, portanto, uma necessidade do espirito de conceber e revelar
a verdade e esta revelacdo progressiva seria o desenvolvimento. Nesse sentido, cabe
trazer as palavras de Carl Friedrich sobre o pensamento de Hegel: “(...) filosofia é o

campo no qual o espirito torna-se consciente de si mesmo (...)” FRIEDRICH (1953:

XXXI) [t. n.]

Uma vez que a conotagdo dada por Hegel a consciéncia serd uma conotagdo que remete
a virtude cléassica, mas que ¢ fundamentalmente passivel de defini¢do crista, temos que
o desenvolvimento em uma Otica hegeliana serd o desenvolvimento que objetiva os

valores e principios do cristianismo.

Este é um tipo muito singular de panteismo: a aceita¢do de Hegel da doutrina de que
Cristo é, ao mesmo tempo, Deus e homem, e sendo um tanto quanto o outro, obriga-o a
formular sua doutrina do espirito em termos de ‘niveis de realidade’, sendo os niveis
mais elevados vistos como mais reais e mais espirituais. Esse sentido de concreta
atualiza¢do ¢é construido sobre um cioso interesse no desenvolvimento. Conforme
demonstramos ao examinar o espirito, o idealismo de Hegel é distintivamente dindmico.

FRIEDRICH (1953: XXXVI) [t. n.]

Esses “niveis de realidade” a que alude Friedrich seriam correspondentes a niveis de

critérios valorativos, em uma gradacgdo axioldgica.

Assim, a historia ¢ o caminho racional e necessario do espirito mundial, que lhe seria a
substancia. FRIEDRICH (1953:5). A historia estaria se desdobrando fundamentalmente
em uma direcdo de maior consciéncia humana e de justica. E este desdobramento nao
seria apenas um desdobramento abstrato, mas uma determinagdo definida e um

desenvolvimento concreto. FRIEDRICH (1953:7)

A dialética, neste sentido, seria a recomposi¢ao do que ¢ fragmentado no todo universal,

o processo de absorcdo e reabsor¢dao da diferenca histoérica, o desvendar do plano do
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absoluto mediante anuncia¢do de um valor universal. O desenvolvimento, definido a
partir do sistema dialético de Hegel, pode ser definido como a progressao da
consciéncia ¢ uma revelacao refletida de critérios de agdo. Quanto mais universal o
conceito, mais proximo da consciéncia verdadeira e mais relevante do ponto de vista

filosofico.

A partir da andlise do sistema de pensamento de Hegel, de suas categorias e sua
aplicacdo ao conceito de desenvolvimento, os seguintes argumentos sdo as que serao

sustentadas ao longo deste trabalho académico como conclusdes parciais:

1. O desenvolvimento se inicia com uma orientagdo da consciéncia, a partir da razao.

2. O conhecimento verdadeiro de um objeto resulta em um conceito filosoéfico.

3. A substituicdo da referéncia subjetiva pela objetiva — superagdo do eu, na relacio eu-
objeto — ¢ transcendida pela percep¢do do universal.

4. Na dialética do desenvolvimento o negativo ¢ reabsorvido na sintese do espirito.

5. O desenvolvimento ¢ movido por critérios internos e enuncia uma ordem de valores.
6. Acodes direcionadas a valores universais da consciéncia sdo o desenvolvimento
politico.

7. O desenvolvimento politico ¢ formagdo da consciéncia e constituicdo do espirito
nacional em conformidade com uma teleologia historica.

8. O desenvolvimento politico implica pacto social em torno de um valor universal
eXpresso em uma norma.

9. A consciéncia racional e afetiva estrutura os critérios da consciéncia moral.

10. O espirito nacional REVELA e antecipa uma ordem absoluta, e seus critérios de
justica e verdade. O desenvolvimento ¢ a consagracao da nacionalidade e do que ela tem

de universalmente humana.
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“A abertura a vida esta no centro do verdadeiro
desenvolvimento.” Carta Enciclica Caritas in Veritate do

Sumo Pontifice Bento XVI

“A figura historica da filosofia encontra-se assim numa
conexdo necessdria com a historia politica;, com efeito,
ja o fato de em geral se filosofar implica que um povo
atingiu um certo grau de formagdo do pensamento. Deve
ter providenciado a indigéncia da vida, e o anseio do
apetite deve estar esmorecido; ha que ter-se esgotado o
interesse simplesmente finito do sujeito, e a consciéncia
deve ter ido longe para ter interesse em objetos
universais. A filosofia ¢ um agir livre (dai a necessidade
da filosofia). Pode, pois, considerar-se como luxo; com
efeito, o luxo é a satisfacdo do que ndo pertence a
necessidade imediata; nesta perspectiva, ela é decerto
dispensavel. Mas o que importa é o que se denomina
necessario. Por parte do espirito pensante, a filosofia
deve ver-se como o mais necessdrio. (...) Emerge, pois,
quando a vida ética de um povo se dissolve e o espirito
se refugia nos espacos do pensamento, a fim de
procurar para si um reino da interioridade.” Georg
Wilhelm Friedrich Hegel, Einleitung in die Geschichte
der Philosophie [Introdu¢do a Historia da Filosofia]

[g.n.]
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Parte I. A base epistemologica da filosofia hegeliana

O nucleo da obra de Hegel utilizado como bibliografia ¢ a sua Ciéncia da Logica (as
doutrinas do ser, da esséncia e do conceito), € a Fenomenologia do Espirito, em
particular nos itens em que o filésofo alemao analisa o papel da consciéncia no contexto
mais amplo do entendimento. A hipdtese da qual se parte ¢ que a obra filoséfica de
Hegel pode ser lida, de certa forma, como uma “filosofia do desenvolvimento”.
Pretende-se partir das nog¢des de processo, dialética e consciéncia para transpo-las para

uma defini¢cdo do que seja o desenvolvimento como conceito de filosofia.

A tese inicial que se busca demonstrar é que os elementos doutrinarios da logica
hegeliana se enquadram num prisma de progressdo, de movimento, de mudanga

qualitativa, todas ideias que o conceito de desenvolvimento encerra.

O elemento e conteudo da filosofia ndo é o abstrato ou o inefetivo, mas o efetivamente
real, o que se poe a si mesmo e é vivente em si, o existir no seu conceito. O elemento da
filosofia é o processo que produz os seus momentos e os percorre, e esse movimento
total constitui o positivo e a verdade do mesmo positivo. Tal positivo contém igualmente
em si o negativo, que deveria ser chamado o falso, se o falso pudesse ser tratado como
algo do qual se devesse abstrair. Ao contradrio, o que estd desaparecendo é que deve ser
tratado como essencial, ndo na determinagdo de algo fixo, separado do verdadeiro e que
deva ser deixado fora dele, ndo se sabe bem onde, assim como o verdadeiro ndo deve ser
considerado como o positivo morto, que jaz inerte da outra parte. A apari¢do ¢ o
movimento do surgir ¢ do passar que ndo surge e nem passa mas é em Si, e constitui a
efetividade e o movimento da vida da verdade. (...) No todo do movimento compreendido
como repouso, o que se distingue no movimento e confere a Ssi mesmo um existir
particular é conservado como algo que se interioriza na recordacdo, cujo existir é o
saber de si mesmo, do mesmo modo como esse saber é imediatamente existir. HEGEL

(1974: Pg. 32) [grifos nossos]
Este elemento de “movimento” que se busca expor seria justamente relacionado a

fenomenologia do espirito no que ela trata do estagio de consciéncia como formador do

conceito. Sendo a filosofia, para Hegel, uma “consciéncia do conceito”, ela ¢ atributo do
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espirito humano. Portanto, e em linha com o idealismo de Hegel, se podera dizer que o

que se desenvolve, em ultima andlise € o espirito.

Pode-se antecipar que, ao longo do exercicio da tese ora proposta, estar-se-a justamente
seguindo os passos que Hegel propde para o conhecimento filoséfico em si, que,
segundo ele, culmina com a formag¢ao de um conceito. Assim, havera uma descri¢cao dos
passos que Hegel propde para sua filosofia e uma tentativa concomitante de seguimento
destes passos para justamente poder-se chegar a um conceito definido sobre o tema do

desenvolvimento.

Em suma, a propria doutrina de Hegel sobre o “conceito” serd aplicavel na formagao do
“conceito de desenvolvimento”. Ao mesmo tempo, alcangar a propria definicdo de um

conceito de filosofia pode ser considerado em si um “desenvolver”.

A obra de Hegel permite entrever que assim como a ciéncia progride, a filosofia se
desenvolve. Enquanto o conhecimento cientifico agrega, o conhecimento filosofico
revela. Enquanto a ciéncia explica, a filosofia afeta a qualidade dos fenomenos.
Enquanto a ciéncia se concentra no mundo externo e na sua relacdo com o ser humano,
a filosofia cria a esséncia do conceito como uma esséncia do sujeito, traz um retorno,

por assim dizer, a sua humanidade.

1. O conhecimento como um ato.

Para demonstrar que o conjunto da obra de Hegel permite uma teoria ou doutrina sobre
o desenvolvimento ¢ necessario primeiro partir da base do pensamento hegeliano,
examinando sua epistemologia, as particularidades de sua exposi¢do sobre como opera o
conhecimento filoséfico. Hegel inicia a exposi¢do de seu sistema filosofico justamente

situando a base epistemoldgica de seu pensamento.

Na obra A Fenomenologia do Espirito, Hegel trata de inicio do conhecimento per se, e
de forma ampla. Antes de definir o que seria a Filosofia ¢ o campo de investigagao
filosofica, podemos dizer que trata do conhecimento em geral, do saber e dos seus

limites.
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Na Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas, Hegel igualmente inicia a exposicao
sistematica de suas teses partindo das premissas epistemoldgicas, tratando da Ciéncia da
Loégica. Na Enciclopédia, Hegel define a logica como o “pensar do pensar”, a “forma

absoluta da verdade”. HEGEL (1995: 66, parag. 19)

Pode-se verificar que o elemento essencial de analise do que seja desenvolvimento ja
aparece na defini¢do mesma do conhecimento como um ato de saber, uma vez que o ato
encerra uma poténcia cuja realizagdo ¢ necessaria ao movimento. Desenvolvimento traz
em si a idéia de processo, de movimento, de mudanca estrutural. Na Enciclopédia das

Ciéncias Filosdficas, ao tratar da l6gica, Hegel afirma:

Pode-se bem dizer que a Logica é a ciéncia do pensar, de suas determinagoes e leis. (...)
A idéia é o pensar, ndo como pensar formal mas como a totalidade, em desenvolvimento,
de suas determinagoes e leis proprias, que a idéia da a si mesma: [e] ndo que ja tem e

encontra em si mesma. HEGEL (1995: 65, parag. 19)

A ideia pode ser compreendida:

- como a razdo (essa é a significagdo filosofica propria para razdo);

- como o sujeito-objeto, além disso;

- como a unidade do ideal e do real; do finito e do infinito, da alma e do corpo;

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

- como aquilo cuja natureza so pode ser concebida como existente, etc., porque na idéia
estdo contidas todas as relagdes do entendimento, mas em seu infinito retorno e

identidade em si mesmos. HEGEL (1995:350, parag.214)

Depreende-se do trecho citado, que o pensar filos6fico compreende o pensar formal e
um pensar que totaliza as determinagdes e leis, em desenvolvimento, que a idéia da a si
mesma. Hegel distingue claramente determinacdes que ja estdo na idéia, de
determinagdes que a idéia desenvolve, se atribui ou cria. Assim, o contetido do pensar
filosofico seria justamente esta autogerardo da idéia, a criagdo logica, a
conceptualizagdo, a producao do conceito como atividade. Na Enciclopédia das

Ciéncias Filosoficas, Hegel aprofunda a definicdo de idéia, conforme segue:
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A ideia ¢ o verdadeiro em si e para si, a unidade absoluta do conceito e da objetividade.
Seu conteudo ideal ndo é outro que o conceito em suas determinagoes, seu conteudo real
¢ somente a exposi¢do do conceito, que ele se da na forma de um ser-ai exterior, e
estando essa figura excluida na idealidade do conceito, na sua poténcia, assim se

conserva na idéia.

(...) A ideia é a verdade, pois a verdade é que a objetividade corresponda ao conceito,
ndo que as coisas exteriores correspondam a minhas representagoes; essas sdo somente
representagoes corretas, que Eu, este [aqui] tenho. (..) O ser singular é um lado
qualquer da idéia; para este [singular], portanto, é mister ainda outras efetividades, que
aparecem igualmente autonomas particularmente; so nelas em conjunto, e na sua
relacdo, o conceito se realiza. O singular, para si, ndo corresponde ao seu conceito; essa
limita¢do de seu ser-ai constitui sua finitude e sua ruina. (...) O absoluto é a idéia
universal e una, que enquanto julgante se particulariza no sistema das ideias
determinadas, que, no entanto, so consistem em retornar a idéia una: a sua verdade. E
por esse juizo que a idéia é, antes de tudo, somente a substancia una, universal;
mas sua efetividade verdadeira, desenvolvida, é ser como sujeito e, assim, como
espirito. Com frequéncia, a idéia é tomada por algo logico, puramente formal, na
medida em que ndo tem uma existéncia como seu ponto de partida e de apoio. (...)
Igualmente falsa é a representagdo como se a idéia fosse somente o abstrato.
Certamente, ela o é, enquanto como todo o ndo-verdadeiro nela se consome; mas
a idéia é nela mesma essencialmente concreta, por ser o conceito livre que se
determina a si mesmo, e assim se determina para [tornar-se] realidade. So seria
a idéia o formalmente-abstrato, se o conceito, que é seu principio, fosse tomado
como a unidade abstrata e ndo, tal como ele é, como o retorno negativo de si a si

mesmo, e como a subjetividade.

Adendo: Por verdade entende-se, antes de tudo, que eu sei como alguma coisa é.
No entanto, isso é verdade so em relagdo a consciéncia, ou a verdade formal, a
simples exatiddo. Ao contrdrio, no seu sentido mais profundo, consiste em ser a
objetividade idéntica ao conceito. (...) Sdo verdadeiros esses objetos quando sdo
o que devem ser, isto ¢, quando sua realidade corresponde ao seu conceito. Assim
compreendido, o ndo-verdadeiro é o mesmo que alias também se chama o mau.
Um homem mau é um ndo-verdadeiro homem, isto é, um homem que ndo se

comporta conforme seu conceito ou sua determinagdo. Contudo, totalmente sem
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identidade do conceito e da realidade, nada pode ter consisténcia. O que é totalmente
mau, ou contrdrio ao conceito, ¢, justamente por isso, algo que em si mesmo se
desagrega. E somente pelo conceito que as coisas do mundo tém sua consisténcia, quer
dizer, na linguagem da representagdo religiosa, as coisas sdo o que sdo somente pelo
pensamento divino — e por isso criador — que lhes é imanente. Quando se fala de idéia,
com isso se deve representar algo distante e além. A idéia é antes o absolutamente
presente, e também se encontra igualmente em cada consciéncia, por perturbada e
distorcida que seja. (...) A idéia é, antes, seu proprio resultado, e, como tal, é tanto o

imediato como o mediatizado. HEGEL (1995:350, parag.213) [g.n.]

Este atributo particular da idéia de efetivar-se substancialmente, desenvolvendo-se
como sujeito, € o que caracteriza o pensamento filoséfico e o distingue da simples
representacao, propria da pura forma do pensar. Hegel a seguir explica e diferencia a

representacdo do pensamento (16gico-filoséfico):

A diferenca entre representagdo e pensamento tem especial importancia porque em geral
se pode dizer que a filosofia ndo faz outra coisa que transformar representagoes em
pensamentos;, mas depois disso, ¢ verdade, transforma os simples pensamentos em
conceitos. (...) Na Logica se mostrara que o pensamento e o universal é justamente isso:
¢ ele mesmo e seu Outro, apodera-se desse Outro e nada lhe escapa. HEGEL (1995:73,
parag. 20)

A meta do espirito enquanto consciéncia é fazer esse seu fenomeno idéntico a sua
esséncia, ¢ elevar a certeza de si mesmo a verdade. (...) Adendo: A simples representagdo
ndo distingue entre certeza e verdade. Chama verdadeiro o que para ela é certo, o que
tem por um subjetivo, em consondncia com o objeto — por mais insignificante e ordinario
que possa ser o conteudo desse subjetivo. A filosofia, ao contrario, deve distinguir o
conceito da verdade, essencialmente, da simples certeza; pois a certeza que o espirito
tem de si mesmo, do ponto de vista da simples consciéncia, ¢ ainda algo ndao-verdadeiro,
contraditorio de si mesmo, porque aqui o espirito, ao lado da certeza abstrata de estar
junto de si mesmo, tem a certeza diretamente oposta de referir-se a algo que lhe é
essencialmente Outro. Essa contradi¢do deve ser suprassumida: reside nela propria o
impulso para resolver-se. A certeza subjetiva ndo pode ter limite no objeto: deve adquirir

verdadeira objetividade. HEGEL (1995:187, parag. 416) [V. 1II]
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E como serd mais adiante analisado, este atributo do pensamento filos6fico advém de
ele conter uma sintese que supera o sujeito ao compor sujeito € objeto em uma
transcendéncia que revela uma esséncia universal. Segundo a otica hegeliana, quanto
mais afeto a sensibilidade, mais circunscrito ao sujeito; quanto mais afeto a logica

filosofica, mais abrangente da relacdo sujeito-objeto, mais revelador do universal.

Enquanto a linguagem ¢é a obra do pensamento, também nela nada se pode dizer que ndo
seja universal. (...) E o indizivel — sentimento, sensa¢do — ndo é o mais excelente, o mais
verdadeiro, e sim o mais insignificante, o mais inveridico. Se eu digo: o ‘singular’, ‘este
singular’, ‘aqui’, ‘agora’, tudo isso sdo universalidades, tudo e cada um é algo singular,
um este: e também, se for sensivel, ¢ um aqui, um agora. Igualmente, se digo: ‘Eu’, eu
viso a mim como este que exclui todos os outros;, mas o que eu digo ‘Eu’, cada um
Jjustamente o é¢: um Eu que exclui de si todos os outros. (...) O Eu é o universal em si e
para si, e a comunidade é também um forma de universalidade, mas uma forma exterior.
(...) Mas Eu, abstratamente enquanto tal, é a pura relagdo consigo mesmo, na qual se
abstrai do representar, do sentir, de todo o estado como de toda a particularidade da
natureza, do talento, da experiéncia etc. Eu ¢, nessa medida, a existéncia da
universalidade totalmente abstrata, o abstratamente livre. Portanto o Eu é o pensar como
sujeito, e, enquanto Eu estou ao mesmo tempo em todas as minhas sensacoes,
representagoes, estados, etc., o pensamento estd em toda a parte presente e atravessa

como categoria todas essas determinacoes. HEGEL (1995:73, parag. 20)

Pode-se resumir, assim, a diferen¢a entre o que Hegel denomina o mundo do sensivel e
o mundo da légica, que também explica a diferenga entre a mera representacdo e o

pensamento:

Para o sensivel, é antes de tudo sua origem externa — os sentidos ou os orgdos dos
sentidos — que é tomada por explicacdo. So que a denominagdo do instrumento ndo da
nenhuma determinagdo para o que é captado por ele. A diferenca entre o sensivel e o
pensamento deve-se colocar em que a determinagdo do sensivel ¢ a singularidade, e,
enquanto o singular (de modo inteiramente abstrato: o atomo) esta também na conexdo,
o sensivel é um [ser] fora-de-um-outro, cujas formas abstratas mais precisas sdo: o
[ser[-ao-lado-de-um-outro e o [ser]-ao-lado e depois-de-um-outro. O representar tem tal
matéria sensivel por conteudo; mas posta na determina¢do do meu, [a saber], de que tal
conteudo esta em mim, e [na determinacdo] da universalidade, da rela¢do-a-si, da

simplicidade. Alem do sensivel, a representacdo tem no entanto por conteudo também
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[uma] matéria origindaria do pensar consciente-de-si, como as representa¢oes do
Juridico, do ético, do religioso e também do pensar mesmo, e ndo é nada facil situar onde
estd a diferencga entre tais representagoes e os pensamentos sobre tal contetido. HEGEL

(1995: 70, parag.20)

Hegel, ademais, afirma que o produto do pensamento ¢ o universal, mas o ato de pensar
seria o universal ativo: “O pensar, enquanto atividade, por conseguinte é o universal

ativo, e de fato o universal que se atua; enquanto o ato — o produzido — ¢ justamente o

universal.” HEGEL (1995:69, parag.20)

Partindo da idéia de que algo é sempre um CONTEUDO e uma FORMA, podemos
dizer que um objeto de investigagdo filoséfica é sempre um ato ou estado (conteudo) e
seus limites (forma). Algo ¢ ao mesmo tempo um conteudo (verbo) e uma forma
(espaco e tempo), uma acdo ¢ uma delimitacdo desta agdo. A forma ¢ que delimita a
substancia, o espaco e o tempo sdo o que conformam as experiéncias dentro do que seria
o infinito ou absoluto. A existéncia em contetido e forma encerra a contradi¢do aparente
em ser algo e também nao ser, em existir e encontrar o limite a este existir justamente

no que nao se €.

O proprio termo “definir” seria exatamente isso, dar existéncia ao colocar “fim”, ao

delimitar, conforme “define” Ferrater Mora:

De um ponto de vista muito geral, a defini¢do equivale a delimitagdo (de-terminatio, de-
finitio), isto ¢, a indicagdo dos fins ou dos limites (conceituais) de um ente com referéncia
aos demais. Por isso, a definicdo foi com frequéncia concebida como uma nega¢do:
delimitamos um ente com respeito a outros porque negamos oS outros até ficarmos
mentalmente com o ente definido. Supoe-se que, ao efetuar de uma maneira consequente
essa delimita¢do, alcangcamos a natureza essencial da coisa definida. MORA (2004:

651).

Ferrater Mora também prossegue dizendo que

(...) definir supoe delimitag¢do intelectual de sua esséncia. (...) é necessario que em toda

defini¢do se esgotem as caracteristicas consideradas essenciais do ente definido, pois se
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falta alguma delas o objeto ndo fica propriamente ‘situado’, podendo facilmente

confundir-se com outro. MORA (2004: 651).

O mesmo autor lembra que definicdo difere do que seja discernimento e também difere
do que seja explica¢do da causa ou proposi¢do. Ou seja, a defini¢do ¢ a expressdo tout

court da esséncia de algo.

Voltando a defini¢do de conhecimento, percebemos que o conhecimento ¢ definido
como um ato de saber. Aqui caberia a pergunta de se a atividade de um ser ¢ um ser em
si, se ¢ uma esséncia. Se optarmos por responder que sim, o conhecer ¢ uma agdo
(verbo) e a0 mesmo tempo a delimitagdo desta agdo. Da mesma forma que um objeto
concreto depende dos limites para ser algo definido (um pais, por exemplo, ¢ um
territorio com fronteiras, ¢ um espaco e suas fronteiras), a esséncia de um ato ¢ aquele
ato que encontra conformacdo também nos seus limites para agir, que depende de
encontrar um fim em si mesmo. E nesse sentido que parece seguir Hegel quando afirma

que

Justamente porque a forma é tdo essencial a esséncia quanto esta o é a si mesma, a
esséncia ndo deve ser apreendida e expressa puramente como esséncia, ou seja, como
substancia imediata ou como pura intui¢do de si mesma do divino, mas igualmente como
forma e na riqueza total da forma desenvolvida. Somente assim ¢ apreendida e expressa

como algo efetivo. HEGEL (1974: 19)

Em outras palavras, se aceitamos que o conhecimento ¢ “o ato de saber e seus limites”
esta implicito que o “conhecer” teria uma esséncia € uma forma. Para Hegel, a esséncia
do conhecimento ¢ um ato de forma¢dao de um conceito, ¢ a forma do conhecimento
seria dada pela fronteira entre o que estd ao alcance do ser humano e o que estd para
além deste alcance, no absoluto, que para Hegel pode ser apenas intuido. Em suma, o

campo do saber humano ¢ limitado e cessa onde comega o campo do ilimitado.
Na filosofia de Hegel, o limite ironicamente ¢ o ilimitado, ¢ o absoluto. Ou seja, s se

pode conhecer o que tem forma e conteudo. O que ¢ absoluto portanto ndo seria

apreensivel pela filosofia hegeliana como conhecimento conceitual, em principio.
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O que podemos ter como base epistemolédgica da filosofia hegeliana seria, em primeiro
lugar, que a filosofia faz parte desse conhecimento em geral definido acima: um ato que
encontra limites no absoluto. O objeto do conhecimento, portanto, seria virtualmente
qualquer campo que possa ser percebido pelo ser humano racionalmente, mentalmente,

na existéncia limitada pelo espago e tempo.

E dizer que o conhecimento ¢ um ato, pressupde aceitar que ele ¢ precedido de uma
potencialidade, poténcia ou privagdo ja que a mudanga do estado de ndo conhecimento
para o de conhecimento ¢ um movimento, um processo, gerado pela superacdo da
poténcia, em diregdo & sua realiza¢do. E o que explica a definicdo de “ato” de Ferrater

Mora:

O movimento como mudang¢a numa realidade (as vezes chamado 'movimento qualitativo’,
para distingui-lo do movimento local (...) necessita de trés condig¢oes, que parecem ser a
um so tempo 'principios’: a matéria, a forma, e a privagdo). Ora, a mudanga seria
ininteligivel se ndo houvesse no objeto que vai modificar-se uma poténcia de mudar. Sua
mudanga é, a rigor, a passagem de um estado de poténcia ou potencialidade a um estado
de ato ou atualidade. Essa passagem ¢ efetuada por meio de uma causa eficiente, que
pode ser ‘externa’ (na arte) ou ‘interna’ (na propria natureza do objeto considerado).
(...) o ser passa da poténcia de ser algo ao ato de sé-lo; a mudanga é passagem da

poténcia a atualidade. MORA (2004: 217)

Também se deve mencionar que “Segundo os escolasticos, todo ser mutavel constitui-se
de poténcia e de ato, enquanto o ser imutavel é apenas ato.” MORA (2004:220). Se
percebermos o conhecimento em geral como um “ser mutavel”, em razdo de ser uma

poténcia e um ato, temos que o seu limite, o absoluto, teria de ser imutavel.

E ¢ preciso reconhecer que hd uma questdo que se coloca com relacdo ndo apenas ao
limite ao conhecimento como um teto, mas o limite ao conhecimento como um piso,
que seria de onde surge o conhecimento, ou melhor dizendo, as condicdes para o
conhecimento. Porque parece razoavel visualizar que o absoluto ¢ a fronteira final do
conhecimento humano como também de onde parte o conhecimento, pois ha, antes do

conhecer, o ndo-conhecer absoluto, a auséncia total do conhecimento.
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Por uma linha de raciocinio, se o conhecimento nao ¢ ilimitado, ndo é absoluto, e sim
limitado, tem-se que sua poténcia também seria limitada. Assim, sua potencialidade nao

viria do absoluto, mas daquilo que tem existéncia finita.

Por outro prisma, se tomamos a questdo pelo viés oposto e consideramos que o nao
conhecimento ¢ ilimitado, temos que a potencialidade do conhecimento seria infinita,
pois se todo ato pressupde uma poténcia, qualquer ato de conhecer pressupde uma

poténcia vinda do desconhecimento, que seria absoluto.

A questao que se coloca, portanto, parece ser a definir se o conhecimento ¢ ilimitado ou
ndo. Se Hegel ja apresenta o limite ao conhecimento filoséfico como sendo o absoluto,
temos de acatar a tese de que o conhecimento ¢ limitado. Fica por resolver a questiao de
como o conhecimento ¢ limitado e a0 mesmo tempo provém de uma poténcia ou

privacdo que pode ser ilimitada.

Por hora manteremos a hipdtese de que a poténcia do ato de conhecer parte do absoluto,
mas ndo ¢ em si absoluta. Ela parte de um limite, que ¢ dado pelo absoluto, mas ela ¢
limitada, de modo que o conhecimento no qual ela se transforma ¢ necessariamente

limitado.

O que parece fora de duvida ¢ que caso o conhecimento ndo fosse limitado, ele seria
absoluto, ou seja, seria puro ato. O fato de o conhecimento ser limitado € o que faz com
que ele tenha possibilidade de se desenvolver, pois do contrario seria perfeitamente
estavel e acabado. [Temos aqui de tomar a defini¢do de conhecimento como um ato que

pressupde poténcia, um ato que nao ¢ um ato puro.]

Portanto, com o reconhecer de que o conhecimento pressupde poténcia € que nao ¢
absoluto ou puro ato no sentido de ndo ter movimento, acredita-se que também as
condi¢des para o conhecimento sejam limitadas. O conhecimento € ato, pressupde
poténcia ¢ movimento desta para uma esséncia. O conhecimento se desenvolve apenas
em determinadas condi¢des (da mesma forma que um menino ndo tem potencial para
um ser desenvolvido que ndo seja um homem). A hipotese de ser o conhecimento
limitado implica aceitar também que a possibilidade ou poténcia do conhecimento

também encontra limites no absoluto.
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Em suma, parece mais razoavel supor que assim como o conhecimento ¢ limitado, sua
poténcia também encontra limites no absoluto. O conhecer seria um ato restrito ao que
existe no mundo, ao passo que o intuir € que seria passivel de atingir o que Hegel

considera a esfera do divino.

Para Hegel, o absoluto ndo ¢ passivel de apreensdo pura e simples racionalmente,
mesmo que conceitualmente. Isso seria o espago reservado ao “mistério”: “O Absoluto
ndo deve ser expresso em conceito, mas somente sentido e intuido. Ndo é o seu conceito
mas seu sentimento e sua intui¢do que devem tomar a palavra e receber expressdo.”

HEGEL (1974:14)

Mas uma vez que o conhecimento encontra seu limite no ilimitado, pode-se dizer que o
conhecimento chega a tangenciar o absoluto, mesmo que nio seja capaz de apreendé-lo

perfeitamente.

Distincao entre ciéncia e filosofia

Feita a exposi¢do sobre o que seria o conhecimento de forma ampla, Hegel prossegue na
exposicdo de seu pensamento filos6fico delimitando o que entende por filosofia, o que
realiza ao diferenciar com clareza o campo da ciéncia e o da filosofia, dentro do que
estd ao alcance do pensamento humano. Dentro do campo da filosofia, Hegel fala em
“filosofia autenticamente especulativa” como algo distinto da ciéncia material.
Depreende-se que para Hegel nem toda filosofia ¢ auténtica ou verdadeira, que nem
toda filosofia ¢ especulativa. [Quando estivermos tratando de filosofia, estard implicito

de que se fala da filosofia autenticamente especulativa a que se refere Hegel.]

Partindo-se da filosofia que ¢ considerada para Hegel como autenticamente
especulativa, a diferenca central entre a ciéncia e a filosofia residiria na relacdo entre o
sujeito cognoscente € o objeto conhecido. Para a ciéncia material, o objeto ¢
RECEBIDO do exterior. Para a ciéncia, o conteudo de conhecimento que ¢ produzido
ndo coincide ou se confunde com o sujeito da investigagdo cientifica. O produzido nao é

«

0o mesmo com o que produziu. No conhecimento matemadtico, por exemplo, “a
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intelec¢do é um operar exterior com relagdo a coisa, donde se segue que a coisa

verdadeira é alterada por meio desse conhecimento.” HEGEL (2004:30)

J& na filosofia especulativa, o que ¢ gerado pelo filosofo ¢ parte de sua esséncia. Nao ¢

recebido, ¢ revelado. Nos termos de Hegel, na filosofia especulativa,

(...) o devir do existir como existir é distinto de devir da esséncia ou da natureza interior
da coisa. Mas em primeiro lugar, o conhecimento filosofico contém ambos os modos de
devir, ao passo que o conhecimento matemdtico representa, no conhecimento como tal,
somente o devir do existir, ou seja, do ser da natureza da coisa. Além disso, o
conhecimento filosofico unifica esses dois movimentos particulares. A génese interna ou
o devir da substancia ¢, inseparavelmente, passagem no exterior ou no existir, ser para
outro e, inversamente, o devir do existir e o reconquistar a si mesmo na esséncia. Dessa
sorte, 0 movimento é o processo duplicado e o devir do todo, de modo que cada momento
poe o outro e, portanto, cada um tem em si ambos os momentos como dois aspectos. Por
meio desse movimento eles constituem juntos o todo, na medida em que a si mesmos se

dissolvem e se fazem momentos do todo. HEGEL (1974: 30)

Dizer que a filosofia trata da existéncia e da esséncia, que a ambas unifica, leva a ideia
de que a filosofia expde o sujeito cognoscente de forma particular, leva a nocao de que
0 “reconquistar a si mesmo na esséncia” descrito acima implica mais que uma
apreensdo do mundo, implica, além disso, uma acdo interna em dire¢do a ele. Segundo
este modo de ver, na filosofia “tudo depende de apreender e exprimir o verdadeiro ndo
como substancia, mas, exatamente na mesma medida, como sujeito.” HEGEL (1974

18)

O que se pode concluir desde ja ¢ que o fato de a filosofia partir do sujeito cognoscente,
que por defini¢do ¢ limitado na sua existéncia, corrobora para a visao de que o campo

da filosofia ¢ limitado, assim como o do ser humano ou agente do saber filoséfico.

Pode-se dizer também que o estar perto dos limites do conhecimento filoséfico seria
estar perto dos limites da existéncia uma vez que a filosofia tangencia o absoluto.
Assim, conhecer as limitacdes humanas, do pensamento e criagdo humanos ¢, em lugar

de distanciar-se do absoluto, na verdade aproximar-se dele. O que seria, portanto, mais
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humano e essencialmente humano em sua finitude seria, por assim dizer, o mais

proximo do absoluto.

A segunda diferenca que Hegel estabelece e que diferencia a filosofia da ciéncia ¢ que a
filosofia ¢ conceitual. Esta diferenca entre a ciéncia e a filosofia residiria na distin¢ao
entre o que Hegel chama de “pensamento por raciocinio” e “pensamento por conceito”.
HEGEL (1974: 39) O pensamento por raciocinio seria proprio da ciéncia ao passo que o

pensamento por conceito seria caracteristico do pensamento filosofico.

Segundo a prépria doutrina do conceito de Hegel define, “O conceito é o que é livre,
enquanto poténcia substancial essente para si, e é totalidade, enquanto cada um dos
momentos é o todo que ele mesmo é, e é posto com ele como unidade inseparavel;
assim, na sua identidade consigo, o conceito é o determinado em si e para si. (...)",
dando a entender que o conceito € o que une, compde as ideias, assim como os simbolos

atuam no campo das representagdes mentais e afetivas. HEGEL (1995:292)

Deve ser sublinhado que o conceito ¢ central para a filosofia Hegeliana; pode-se chegar
a afirmar que ¢é para ele a unidade basica e arregimentadora de sua filosofia, sdo as

colunas do seu sistema de pensamento. Segundo a doutrina do conceito do filosofo,

O ponto de vista do conceito é, de modo geral, o do idealismo absoluto, e a filosofia ¢ um
conhecimento conceituante, enquanto nela tudo o que conta para outra consciéncia como
um essente, e autonomo em sua imediatez, é simplesmente sabido como um momento
ideal. Na logica-de-entendimento, costuma-se considerar o conceito como uma mera
forma do pensar, e, mais precisamente, como uma representagdo geral. E a essa maneira
inferior de apreender o conceito que se refere a afirmagdo tantas vezes repetida, por
parte da sensibilidade e do coragdo, de que os conceitos enquanto tais sdo algo morto,
vazio e abstrato. De fato porém sucede exatamente o inverso, e o conceito é antes o
principio de toda a vida, e assim, ao mesmo tempo, o que é pura e simplesmente

concreto. HEGEL (1995: 292)
Para Hegel, o pensamento raciocinante, proprio da ciéncia, ndo intui em si o positivo, e

nesse sentido seria “vacuo” porque pode ter representacdes mas nao as concebe. Hegel

afirma que o pensamento raciocinante produz proposicdes em geral mas ndo a
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proposicao especulativa pois nele a forma de fundamentar e de condicionar pertence ao

processo de demonstrar que ¢ afeto ao conhecimento exterior € ndo ao processo

dialético. HEGEL (1974:39) Em suas palavras,

(...) o pensamento raciocinante se comporta negativamente para com o conteudo
apreendido, sabe refuta-lo e reduzi-lo a nada. Mas entender que o conteudo ndo seja
dessa ou daquela maneira é algo puramente negativo. E o momento final, que nédo passa
além de si mesmo para um novo conteudo. Ao contrario, para se obter novamente um

conteudo, algo deve ser tomado de alguma parte. HEGEL (1974: 39)

J& o pensamento POR CONCEITO, préprio do pensar filosoéfico, consegue intuir o
positivo. Nele o negativo pertence ao conceito e € o positivo tanto como movimento (ex.
atrito) imanente ¢ determinagdo do conteudo (ex. peso — gravidade) quanto como o seu
todo. O que resulta do movimento, compreendido como resultado, ¢ o negativo
determinado, igualmente um contetido positivo por ser justamente determinado.

HEGEL (1974: 39)

(...) no pensamento por conceito o negativo pertence ao proprio conteudo e é o positivo,
tanto como movimento imanente e determinagdo do conteudo quanto como o seu todo. O
que resulta desse movimento, compreendido como resultado, é o negativo determinado e,

portanto, igualmente um conteudo positivo. HEGEL (1974: 39)

Podemos resumir dizendo que no pensamento por conceito ha o processo de “definir”,
encontrar fim ou limite, defini¢do. H4 um positivo que encontra conformacao no seu
limite ou no seu negativo uma vez que este se determina. Ha nitidamente a exposi¢do de

uma esséncia.

Outro aspecto que parece importante ressaltar € que o pensamento raciocinante nao teria
em si a “mola propulsora” ou principio ativo proprio do pensamento por conceito, que

seria o que Hegel chama de “processo dialético” ou “automovimento":

Os pensamentos verdadeiros e a intelec¢do cientifica somente podem ser alcanc¢ados no
trabalho do conceito. Somente este trabalho pode produzir a universalidade do saber.
Tal universalidade ndo é nem a indeterminagdo e indigéncia do senso comum, mas o

conhecimento cultivado e acabado, (...) a verdade que cresce até alcancar sua forma
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ingénita, capaz de se tornar a propriedade de toda razdo consciente-de-si. Da minha
parte, coloco no automovimento do conceito a propria razdo de existir da ciéncia.

HEGEL (1974: 44)

No pensamento por conceito, o contraste ou conflito entre o ndo ser e o ser, entre 0 ndo
saber e o saber na verdade redunda em movimento ou autocombustdo (mais do que em
conflito ou autodestrui¢dao). O negativo seria o que possibilita o positivo e nele estaria
composto de forma viva, criativa, apta a potencializar-se ¢ desenvolver-se, de forma
analoga a forca da gravidade ou mesmo do atrito necessario ao movimento na Fisica. O
principal a reter parece ser que o conceito tem um principio que lhe ¢ imanente, uma
forca original e de criacdo. Hegel chega afirmar que “A ciéncia pode organizar-se
somente por intermédio da vida propria do conceito”, HEGEL (1974:35), ressaltando

que a filosofia tem um elemento interno que se auto movimenta e encerra vida.

A filosofia especulativa

Na filosofia hegeliana hé crenga na possibilidade do conhecimento da verdade real. Para
Hegel, conhecer ou pensar filosoficamente ¢ exatamente definir esta realidade em
esséncia. Hegel busca, portanto, fundar o verdadeiro através de um processo de
raciocinio. Depreende-se da sua obra que o raciocinio filosofico cria verdade porque

tem a capacidade de “alterar” o objeto por meio do conceito.

Na filosofia hegeliana ha uma identidade entre criador e criagdo, entre pensador e
pensamento. O pensado ¢ também aquele quem pensa, hd um retorno a uma origem. Ha
uma relacdo essencialmente distinta entre o sujeito filosofico e o objeto filoséfico e o

sujeito cientifico e o objeto cientifico. Na filosofia, em suas palavras,

A proposi¢do deve exprimir o que é verdadeiro, mas o verdadeiro essencialmente ¢ o
sujeito. Como sujeito, ele é somente o movimento dialético, esse caminho que se produz a
si mesmo, avanga e retorna a si. Em todo tipo de conhecimento a demonstragdo constitui
esse aspecto da interioridade manifestada. (...) No que concerne ao movimento dialético,
seu elemento ¢ o conceito puro e, assim, ele tem um conteudo que é em si mesmo

totalmente sujeito. HEGEL (1974:42)
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E se o sujeito se desenvolve, em ultima instancia, pode-se dizer que a filosofia como
expressao necessaria do sujeito também se desenvolve, compde-se de um sistema que
caminha para um fim ultimo, para um absoluto. A semelhanga entre a ciéncia strito

sensu ¢ a filosofia seria esta progressao ou “melhora”.

E claro que se pode discutir a propria ideia de progressao na ci€ncia ou se existe ou nao
progressdo na filosofia. Nao se entrara nesta questdo nestes termos. Mas a questdo esta
de certa forma e indiretamente posta no que se busca argumentar que hd sim uma

progressdo na filosofia e que esta progressao ¢ o desenvolvimento.

2. O saber como fendomeno e o saber como conceito

Uma filosofia que parte da ciéncia

A filosofia, segundo vimos, termina por expor uma verdade do sujeito. Inicialmente, no
entanto, ela ndo prescinde da base cientifica. Pelo contrario, ela parte da realidade
objetiva que ¢ comum a ciéncia. Ainda operando conforme a distingdo que Hegel faz
entre conhecimento cientifico e filos6fico ou entre pensamento raciocinante e
pensamento por conceito, cabe situar a ciéncia como um dos momentos da filosofia, se
formos apreender a logica de Hegel. Ou seja, Hegel primeiro distingue a filosofia a
partir da ciéncia para depois demonstrar como a filosofia seria o ponto culminante da
ciéncia ou um “desenvolvimento” da ciéncia. A ciéncia seria a base para a formagao do
conceito. Ou por outro prisma, a ciéncia comporia parte da poténcia para o ATO de
conhecer filosofico. Nesse sentido pode ser entendida a afirmacdo de Hegel de que “4

)

ciéncia pode organizar-se somente por intermédio da vida propria do conceito.’

HEGEL (1974:35)

Assim como existem condi¢des para o conhecer cientifico, a propria ciéncia, numa
visdo de processo do conhecimento mais ampla, seria parte das condi¢cdes para o
conhecimento filoséfico. O estagio do saber cientifico também condiciona e a0 mesmo

tempo potencializa a filosofia.
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Retornando a obra de Hegel para explicar este encadeamento entre ciéncia e filosofia,
tem-se que a logica Hegeliana opera conforme trés momentos fundamentais, 1) o
fenomeno, 2) a esséncia, 3) e o conceito. A obra de Hegel abarca e expde
detalhadamente uma doutrina do ser, uma doutrina da esséncia, ¢ uma doutrina do

conceito, que correspondem a estes trés momentos.

Hegel parte do mundo fisico para o conceitual — ou do mundo cientifico para o
filos6fico — descrevendo um processo de conhecimento. Esse processo se inicia no
fenomeno, passa pela apreensdo, pela consciéncia do sujeito, da esséncia do fendmeno
ou objeto, e culmina com o conceito, que compde fendomeno e consciéncia do
fendmeno, ou objeto e sujeito. Com o conceito, o sujeito apreende o0 mundo e também
“se coloca” no mundo, de certa forma a ele retorna. E muito importante essa visio de
processo de Hegel para este trabalho pois se acredita que o conceito de desenvolvimento

encerra esta visdo de etapas e processo com vistas a um fim.

O proprio Hegel fala em “método do desenvolvimento”, como modo e necessidade do
processo no saber. Ele o faz ao estabelecer uma dualidade ou cisdo entre fendomeno e
esséncia € o conceito seria a sintese que supera esta dualidade. Podemos falar em
ciéncia, consciéncia e conceito, aproveitando a formacdo dos trés termos e para
demonstrar como a consciéncia (do sujeito) seria o elo entre a ciéncia ou fendmeno

(objeto) e a filosofia ou conceito (sintese entre objeto e sujeito).

Segundo resume Hegel, neste processo ou método de desenvolvimento podemos dizer
que primeiro ha o objeto em si. Numa segunda etapa ha o objeto para outro, o objeto
para a consciéncia, a revelacao da esséncia do objeto, e a consciéncia do saber a respeito
do objeto (ou da sua esséncia). E em terceiro e ultimo lugar, surge o conceito, que a

ambas as etapas supera e compoe.

Primeiro momento do conhecimento: o saber como fenémeno (ou ciéncia)

No primeiro momento do conhecimento, o saber como fendmeno ou o saber como saber
cientifico strito sensu, o ser ¢ ser EM SI mesmo, ¢ simples objeto. No terceiro momento
ou no momento final, o ser ja ¢ ser PARA UM OUTRO, ¢ conceito. Hegel passa em

verdade a referir-se a estes dois momentos principais, 0 ser em si mesmo € o ser para
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outro, quando hé ainda o0 momento intermedidrio que seria o ser em esséncia ou o ser na
consciéncia do sujeito porém antes de formado o conceito. Este momento intermédio ¢

que seria o mais complexo e dificil de ser exposto.

Hegel descreve pormenorizadamente o momento intermediario que seria o ser como
esséncia como o momento da dialética ou do ‘complexo simples’ que desembocard no
conceito. Trataremos do momento intermedidrio, o0 mais complexo, como o momento
em que a consciéncia incide sobre o objeto. Nele a consciéncia do objeto para o sujeito

sera equivalente ao conhecimento da esséncia do objeto.

Voltando ao saber como fendmeno, Hegel o caracteriza afirmando que as determinagdes
sdo tomadas como imediatamente se oferecem, sdo nosso objeto € o saber ¢ em si

mesmo. Hegel fala neste estdgio como “conceito do saber apenas ou saber sem

realidade.” HEGEL (1974:62)

Hegel elenca as caracteristicas deste tipo de conhecimento ou “saber sensivel”:

tem conteudo concreto

- seria o conhecimento mais rico s6 na aparéncia, na verdade o mais abstrato e
pobre

- aparenta ser o mais verdadeiro porque ndo abandonou nada do objeto

- enuncia apenas que o objeto €, como puro isto

- coisa ¢ puro ser ou pura imediatidade

- o objeto ¢ indiferente do fato de ser objeto do saber. HEGEL (1974: 62-28)

Para Hegel, o conhecimento como fendmeno ¢ uma “certeza sensivel”. Neste estagio o
puro ser ¢ a esséncia da certeza sensivel e o universal do objeto constitui a sua verdade.

HEGEL (1974: 62-28)

Segundo momento do conhecimento: a esséncia (formacao da consciéncia)

No primeiro momento do conhecimento, o fendmeno aparece em si, sem que tenha
incidido sobre ele a consciéncia do sujeito. Ja na segunda etapa, a consciéncia surge e
tem papel fundamental. A consciéncia ¢ elemento central para a investigagao filosofica

de Hegel. Ela ¢ que cria a condi¢@o de o sujeito investigar-se como tal, autoconhecer-se,
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conhecer e reconhecer. Pode-se dizer que a ciéncia prescinde da consciéncia, neste
contexto. J& na filosofia (hegeliana), a consciéncia se eleva a condigdo epistemoldgica

para o conhecimento.

O que seria entdo a consciéncia, o que a diferencia da ciéncia? Segundo a defini¢do de

Ferrater Mora, consciéncia ¢ termo que

(...) tem pelo menos dois sentidos. 1) consideragdo ou reconhecimento de algo, seja de
algo exterior, como um objeto, uma qualidade, um situacdo, etc. ou de algo interior,
como as modificagoes experimentadas pelo proprio eu; 2) conhecimento do bem e do
mal. O sentido 2) é expresso mais propriamente por meio da expressdo ‘consciéncia
moral’. (...) O sentido 1) pode desdobrar-se em outros trés sentidos: a) o psicologico, b)
o epistemologico ou gnosiologico e c)o metafisico. (...) Em Fichte e Hegel, temos uma
passagem da ideia da consciéncia transcendental (gnosiologica) a ideia da consciéncia
metafisica. (...) Em Hegel, a consciéncia abrange, portanto, a realidade que se
desenvolve a si mesma, transcendendo-se a si mesma e superando-se continuamente a si

mesma. MORA (2004:551)

Hegel, ao tratar da consciéncia, fala em “2 objetos da consciéncia”: o “objeto em-si”’ € o

“ser para ela (consciéncia) desse em si”:

O existir imediato do Espirito, ou seja, a consciéncia, possui os dois momentos, 0
momento do saber e o momento da objetividade que é negativo com respeito ao momento
do saber. Quando o Espirito se desenvolve nesse elemento e expoe os seus momentos,
essa oposigdo incide em cada um deles, e todos surgem como momentos da consciéncia.

HEGEL (1974: 27) [grifos nossos]

A separagdo do objeto — em si e para nés — ¢ uma distingdo que incide na propria
consciéncia. Nesse sentido Hegel diz que ¢ ela que tem a determinidade do momento do

saber.
O objeto ¢ em si e para ela (consciéncia) A consciéncia oferece em si mesma sua

propria medida e entdo a investigacdo torna-se uma compara¢ao da consciéncia consigo

mesma. HEGEL (1974: 53-54)
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Do primeiro momento, que ¢ o ser em si, para o segundo, que € o ser para um outro, a
consciéncia parece operar como uma ponte. Assim, cabe a pergunta: A esséncia do
objeto surge na consciéncia? A hipotese inicial ¢ que sim. Se Hegel diz que a
consciéncia tem a “determinidade do momento do saber” ¢ porque a consciéncia ¢é

central para o saber filosofico, € ela quem cria a esséncia do objeto para o sujeito.

Percebe-se que se a consciéncia ¢ ao mesmo tempo uma consciéncia DO OBJETO e
uma consciéncia de SI MESMA — a propria consciéncia se desdobra como numa
dialética. Assim, pode-se dizer que a consciéncia gera movimento, encerra em si uma
poténcia e um ato. A ida da poténcia ao ato de conhecer cria a esséncia do objeto para a

consciéncia.

Hegel chega a afirmar que “o segundo momento ndo ¢ apenas uma representacao do seu
saber, ¢ também um objeto em si pois o primeiro objeto muda para a consciéncia no
curso do processo. O novo objeto contém a ‘“nadidade” [ou poténcia] do primeiro.
Trata-se de um desenrolar da experiéncia, uma série de experiéncias da consciéncia que
se elevam a um procedimento cientifico. [filos6fico]" HEGEL (1974:55) Para ele, o
“nada” daquilo do qual procede ¢ um resultado verdadeiro. Um “nada determinado”, a
partir do momento que ¢ determinado, possui um contetido [ou talvez melhor dizendo

possua uma poténcia de contetido]. HEGEL (1974:51)

Cabe aqui a transcricdo pormenorizada do que Hegel chama de “processo do

conhecimento”:

(...) cada resultado que procede de um saber ndo-verdadeiro ndo deve desembocar em
um nada vazio, mas deve ser apreendido necessariamente como nada daquilo do qual é
resultado, vem a ser, um resultado que contém o que o saber precedente tem em si de
verdadeiro. Eis como se desenrola aqui esse processo: O que aparece primeiramente
como objeto abaixa-se, para a consciéncia, a um saber do mesmo objeto, e o em-si torna-
se ser do em-si PARA a consciéncia. E este o novo objeto. Com ele surge nova figura na
consciéncia para a qual a esséncia é algo diverso do que era para a figura precedente.
Essa é a situagdo que conduz a serie das figuras da consciéncia na sua necessidade. E
somente essa necessidade mesma ou a génese do novo objeto que se oferece a
consciéncia sem que esta saiba como tal lhe acontece. No movimento da consciéncia

ocorre um momento de ser-em-si ou do ser para nos que NAO se apresenta a consciéncia
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que estd ela mesma compreendida na experiéncia. (isto é o NOVO) O que nasce para ela
é o conteudo daquilo a cuja génese assistimos. NOs apreendemos apenas o seu aspecto
formal ou sua pura génese. O que nasce é para a consciéncia, nasce apenas como objeto.
Para nos é igualmente MOVIMENTO e devir. O resultado final ¢ o novo objeto da

consciéncia (o fenomeno se torna igual a esséncia) HEGEL (1974: 56)

Ou seja, ha um movimento dialético que a consciéncia realiza em si mesma, se podemos

compreender a dialética no sentido da cisdo e da superacdo da cisdo.

Como afirma o autor,

O verdadeiro é unicamente essa diversidade que se reinstaura ou a reflexdo em si
mesmo no ser-outro. Ndo é uma unidade original enquanto tal, ou imediata enquanto tal.
E o devir de si mesmo, o circulo que pressupde seu fim como seu alvo, tem esse fim como

principio e é efetivo somente por meio da sua realizagdo e do seu fim. HEGEL (1974: 19)

Nesta “dialética” ndo ha uma oposi¢ao, um nao ser € um ser conceitual, hd um processo,
assim ndo ¢ uma dialética strito sensu numa leitura que seria de contraste ou conflito
que nada gera. A dialética neste sentido seria um desenvolvimento. Essa ideia ¢

semelhante a que Ferrater Mora atribui a Aristoteles:

Seja ou ndo verdade que hd em Aristoteles essa ideia do ser como ser dindmico, em que,
tal como ocorre com o pensar, ‘a passagem da poténcia inicial (...) ndo implica
destrui¢do da poténcia, sendo antes uma conservagdo do que ¢ em poténcia pelo que é

em perfeicdo (...) de modo que poténcia e ato se assimilam. MORA (2004: 219)

Podemos fazer uma analogia entre a ideia de poténcia e conservag¢do da poténcia em
Aristoteles para as ideias de existéncia e consciéncia. A consciéncia sensivel ou a
ciéncia estd privada do Espirito até que incida sobre ela a consciéncia. Ja a consciéncia
em si sO seria a “pura espiritualidade” como o universal. Para Hegel, a consciéncia deve
ser unificada a existéncia e desta unificacdo surge a esséncia porque a consciéncia
concebe a si mesma, atinge representagdo que se dirige ao ser-conhecida. Por este
prisma, a consciéncia e a existéncia se apresentam uma como inverso da outra. HEGEL
(1974: p.23). Mas na passagem para a consciéncia, a existéncia ndo ¢ destruida, pelo

contrario, ¢ encontrada, e ¢ isto que da efetividade ao conceito.
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(...) com efeito, seja ou ndo reconhecida pela ciéncia, e qualquer que seja o conteudo, o
individuo ¢ a forma absoluta, isto ¢, a certeza imediata de si mesmo ou, se prefere essa
expressdo, é o ser incondicionado. Se o ponto de vista da consciéncia, qual seja, o de
saber as coisas objetivas em oposi¢do a si mesma, e o de saber a si mesma em oposi¢do
as coisas objetivas, vale para a ciéncia como o outro — como o que ¢ a consciéncia que se
sabe encerrada em si mesma ou, mais ainda, como a perda do Espirito — para a
consciéncia, ao contrario, o elemento da ciéncia vale como o longinquo além, no qual ela
ndo mais se possui a si mesma. Aos olhos do outro, cada um desses dois lados em a
aparéncia de ser o inverso da verdade. O fato de que a consciéncia natural possa confiar
imediatamente na ciéncia é uma tentativa, que alguma vez ela faz, de caminhar de
cabega para baixo. A obrigag¢do de assumir essa posi¢do insolita e de nela movimentar-
se ¢ uma violéncia que a consciéncia é levada a se impor, sem prepara¢do e sem
necessidade. Seja o que for em si mesma a ciéncia, com relagdo a consciéncia-de-si
imediata ela se apresenta como seu inverso. Ou ainda, tendo a consciéncia-de-si
imediata na certeza de si mesma a certeza de sua efetividade, a ciéncia, que tem esse
principio fora de si, traz a forma da inefetividade. Ela deve, por conseguinte, unir
consigo esse elemento ou, melhor ainda, mostrar como e por que ele lhe pertence.
Carecendo de tal efetividade, a ciéncia é apenas o conteudo, como o em-si, o fim que
inicialmente ¢ ainda algo interior ou que inicialmente ndo é como Espirito mas somente
como substdncia espiritual. Esse em-si deve exteriorizar-se e tornar-se para si mesmo, o
que significa apenas que ele deve por a consciéncia-de-si como una consigo. HEGEL

(1974: 23)

Hegel faz da experiéncia da consciéncia um objeto da filosofia. Objeto que ¢ tanto

natural quanto humano. Sua originalidade estd em unir o mundo a mente. Mostra como

a mente cria e recria o mundo pela consciéncia. Da ao objeto um destino, da-lhe

movimento ao lhe conhecer e apreender porque o sujeito passa a incidir sobre ele por

meio da consciéncia.

Pode-se afirmar que Hegel liga a consciéncia ao conhecimento filoséfico de forma a que

o desenvolvimento da filosofia seja ensejado, em ultima andlise, pela consciéncia do

sujeito. O saber e a consciéncia tem a possibilidade de mudar o objeto. Dai a

importancia da medida correta da consciéncia. Hegel chega a afirmar que “a razdo ¢ o

agir de acordo como um fim” HEGEL (1974:20). A consciéncia seria, portanto, esse
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critério de razdo que da ao sujeito a capacidade de ser em-si de forma consciente, ou

seja, ser em-si e para-si, de acordo com um critério interno e ultimo.

Terceiro momento do conhecimento: o conceito a partir da consciéncia

Apods descrever como a consciéncia incide sobre o objeto filosofico e se tem o objeto
em si e o0 objeto para a consciéncia, Hegel passa a definir o que entende por conceito.
Segundo Hegel, o conceito tem de ser definido como necessario pois ele surge da estrita
correspondéncia entre o objeto e a representacao do objeto, a esséncia da qual se tem

consciéncia. O puro conceito seria um “autoproduzir-se”. HEGEL (2005: 22)

Outra caracteristica do conceito ¢ que ele se autolimita, encerra seu proprio
desenvolvimento, independente do meio externo; ele é impelido a efetivar algo que
inicialmente € possibilidade ou poténcia. Pode-se dizer que o conceito ¢ a0 mesmo
tempo o ser e o ndo ser, ¢ a sua propria realizacdo, porque a poténcia cria a
possibilidade da realizagdo e para tanto precisa antes da auséncia do ser. Este
“movimento” de “preenchimento da forma vazia pela esséncia” seria o

desenvolvimento.

O que se busca, a partir da defini¢do de conceito de Hegel, ¢ sublinhar a importancia, na
dialética do saber, que tem a poténcia. A poténcia seria o ndo-ser, ou também poderia
ser definida como o ser ainda sem a consciéncia que se tem dele. E este ndao-ser ou ser-

em-si permanece no ser-para-si Como o negativo que se torna positivo.

Nesse sentido € que podemos entender o que explica o filosofo “O espirito ¢ esse poder
50 quando contempla o negativo face a face e junto dele permanece. Esse permanecer é

a for¢a magica que converte o negativo em ser.” HEGEL (1974: 25-26)

Como a existéncia do conceito estd intimamente ligada a consciéncia e como ela incide
sobre o objeto do conhecimento filosofico, fica evidente a relagdo intima que se
estabelece entre consciéncia e desenvolvimento. O conceito deriva da incidéncia da

consciéncia sobre o objeto e da formacdo do “novo objeto” para a consciéncia. Este
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impulso gerado pela poténcia da ndo-consciéncia para a consciéncia seria o elemento

movel do ato de desenvolver, ou o elemento de desenvolvimento no ato de conhecer.

E importante ainda diferenciar consciéncia e espirito. A consciéncia seria um atributo
do espirito. A Relagdo entre consciéncia e sujeito é que a consciéncia vincula o sujeito
ao absoluto, ao valor fundante que o torna idéntico ao objeto, o faz retornar para si.
Assim como a consciéncia do objeto é pré-condicdo para o conceito, a consciéncia do
conceito ¢ precondi¢do para o espirito. Hegel afirma que héd desenvolvimento do espirito

quando se chega a consciéncia completa de seu conceito:

(...) o resultado é justamente ter retornado a simplicidade. Se o embrido ¢, sem duvida,
homem em si, no entanto ele ndo o ¢ para si. O homem é para-si tdo-somente como razdo
formada, que a si mesma se fez o que ja é em si: unicamente essa é a sua realidade

efetiva. HEGEL (1974: 20)

Pelo exposto, pode-se antever que o desenvolvimento contém um elemento de
continuidade e outro de ruptura. Nao ha contradi¢do ou incompatibilidade absoluta, ha
composi¢do em um todo maior para um estagio em que se cria uma mudanga como
resultado da incidéncia da consciéncia sobre o objeto. E verdade que existe contradigo

interna ao processo, mas esta redunda em movimento, ela cria em vez de destruir.

Um dos grandes contributos de Hegel ¢ a no¢do de que a contradi¢do, em lugar de cindir
ou eliminar, ¢ uma complementacdo, um ser e ndo-ser que juntos formam um universal
que expressa ou participa do absoluto. Cabe portanto a transcri¢do de trecho com o qual
Hegel inicia a Fenomenologia do Espirito para diferenciar sua visdo da que ele
considera a mais comum e que no seu entendimento deve ser objeto de critica e

superacao:

A opinido ndo concebe a diversidade dos sistemas filoséficos como o progressivo
desenvolvimento da verdade, mas na diversidade vé apenas a contradi¢do. O botdo
desaparece no desabrochar da flor, e pode-se dizer que é refutado pela flor. Igualmente,
a flor se explica por meio do fruto como um falso existir da planta, e o fruto surge em
lugar da flor como verdade da planta. Essas formas ndo apenas se distinguem mas se
repelem como incompativeis entre si. Mas a sua natureza fluida as torna, ao mesmo

tempo, momentos da unidade orgdnica na qual ndo somente ndo entram em conflito, mas
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uma existe tdo necessariamente quanto a outra; ¢ essa igual necessidade que unicamente

constitui a vida do todo. HEGEL (1974: 12) [g.n.]

Esta visdao de Hegel traz uma responsabilidade a filosofia e contraria a nog¢dao do
relativismo da verdade filosofica. A verdadeira filosofia seria a filosofia que se insere

no contexto de um desdobramento do absoluto. Nesse sentido,

A Filosofia ndo é uma posigdo entre outras, ela ndo pode retroceder a uma certeza
interior, a um sentimento, a uma escolha voluntariosa, a uma fé arbitraria, ou a um
pressentimento intuitivo. Ela tem de perpassar todas as posi¢oes essenciais da
consciéncia para mostrar-lhes suas proprias limitagoes; e em suas limitagoes, seu valor.
Desse modo, pode-se vislumbrar entre as estagoes da consciéncia que vai surgindo uma

ascengdo na direg¢do do Absoluto. MUELLER (1971:24) [t. n.]

No sentido hegeliano, tanto a filosofia quanto o desenvolvimento seriam movimentos

direcionados a uma ascensao ao absoluto [determinacdes absolutas].
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3. Desenvolvimento como processo

(...) conceber a natureza significa expo-la como

processo. ARANTES (2000:92)

Por isso salta aos olhos que Heraclito ndo podia
dizer que a esséncia era o ar ou a dgua ou algo
semelhante; pois (e isto é o que se vé desde logo)
estes ndo sdo eles mesmos o processo. Mas é o que
o fogo ¢é; por isso ele dizia que o fogo era a esséncia
primeira, — e isto é o modo real do principio
heraclitiano, a alma e a substincia do processo
natural. No processo, os momentos se distinguem
como no movimento. a) o0 momento puramente
negativo; b) os momentos da oposi¢do subsistente, a
dgua e o ar, e c) a totalidade em repouso, a terra. A
vida da natureza é o processo desses momentos: a
cisdo da totalidade em repouso da terra na
oposi¢do, a posi¢do dessa oposi¢do desses
momentos — e a unidade negativa, o retorno a
unidade, o abrasamento da oposi¢do subsistente.

(...) ARANTES (2000:93)
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A filosofia de Hegel ¢ uma filosofia que situa o ser humano no mundo como parte de
um processo. Um processo pode ser natural, fazer parte da natureza e de seu ciclo vital.
Um processo pode também ser um processo logico, ao qual o ser humano chega com
base em suas proprias faculdades. O processo natural de que tratou Heraclito ¢ diferente
do processo logico de que tratara Hegel, mas ambos contém, como aponta Paulo
Arantes, um mecanismo comum, uma sucessao de etapas e uma contraposicdo de

momentos que se opdem e se perfazem.

Um processo envolve uma sucessao de atos concatenados, envolve um sentido € uma
direcdo unica. Um processo humano que desemboca em um acréscimo quantitativo e
qualitativo pode ser chamado de desenvolvimento. Nesse aspecto acredita-se que a
filosofia de Hegel serve de base para um conceito de desenvolvimento, um conceito em
que o processo — no caso o processo dialético — € analisado em seu aspecto temporal e

politico.

No processo a que alude Paulo Arantes, identificamos, no fogo, a for¢ca e 0 movimento;

na agua e no ar, a oposicao; na terra, o retorno a uma unidade.

No desenvolvimento, ocorre um processo similar ao natural, onde a dialética opera com
base na cisdo e recomposi¢do, apoés uma auto diferenciacdo e superagdo dos momentos
diferentes em uma unidade dotada de sentido. O desenvolvimento natural seria o que

chamamos hoje no ramo da biologia um processo de evolugao.

Como afirma Hegel,

O principio da evolugdo envolve algo além, uma determinagdo interior, uma
pressuposicdo efetiva que luta para se realizar. Essa determinacdo formal encontra a sua
existéncia real no espirito, que tem a historia universal como o seu palco, propriedade e
campo de sua realizagdo. (...) A evolu¢do aplica-se também aos objetos naturais
orgdnicos. (...) como germe, é, inicialmente, simples, mas que produz por si mesma

diferencas que entram em relagdo com objetos. (...) HEGEL (2008:54)
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O processo de desenvolvimento seria, no entanto, um processo eminentemente racional
e humano. O primeiro plano em que Hegel alude a um processo de desenvolvimento

ocorre no plano do pensamento, da ideia:

A ideia ¢ essencialmente processo, por sua identidade ser a identidade absoluta e livre do
conceito, somente enquanto é a negatividade absoluta, e portanto dialética. (...) Por ser a
ideia: a) Processo, a expressdo [proposta] para o absoluto: ‘A unidade do finito e do
infinito, de pensar e do ser’ etc., como foi lembrado muitas vezes, é falsa, pois a unidade
exprime identidade absoluta, que persiste imovel. Por ser a ideia: b) Subjetividade, essa
expressdo ¢ igualmente falsa, pois aquela unidade exprime o Em-si, o substancial da

verdadeira unidade.

Adendo: A ideia, como processo, percorre trés graus em seu desenvolvimento. A primeira
forma da ideia é a vida, isto é, a ideia na forma da imediatez. A segunda forma é a da
media¢do ou da diferenga, e isso é ideia enquanto conhecimento, que aparece na dupla
figura de ideia tedrica e de ideia pratica. O processo do conhecimento tem por seu
resultado a restaurac¢do da unidade enriquecida pela diferenca; e isso dd a terceira
forma de ideia, por isso absoluta — ultimo grau do processo logico que se demonstra ao
mesmo tempo como verdadeiramente primeiro, e o essente so por isso mesmo. HEGEL

(1995:353, parag.215)

Hegel afirma que as transformacdes na natureza, apesar da diversidade infinita que
oferecem, mostram apenas um ciclo que sempre se repete. Apenas nas transformagdes

que acontecem no campo do espirito ¢ que surge o novo, com base em

(...) uma capacidade real de transformacdo, e para melhor — um impulso de
perfectibilidade. Esse principio, que legitima a transformagdo, foi mal acolhido por
certas religides — como o catolicismo — e por certos Estados, que reclamam para si o

direito a uma posi¢do estatica ou, ao menos, estavel. HEGEL (2008:53)

A compreensdo de que o desenvolvimento situa-se no campo do espirito € que permite

considerar-se que exista um desenvolvimento inteligivel na historia universal:

Inicialmente, temos que observar que nosso objeto, a historia universal, situa-se no
campo espiritual. O mundo compreende a natureza fisica e a psiquica. A natureza fisica

intervém, igualmente, na historia universal, e desde o inicio vamos atentar para esses
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relacionamentos basicos de determinagdo da natureza. Porém o espirito e o percurso de
seu desenvolvimento sdo o substancial. Ndo temos aqui que considerar a natureza como
ela é em si, um sistema da razdo, realizado num elemento especial e singular, mas

somente em relagdo ao espirito. HEGEL (2008:23)

Segundo a 6tica hegeliana, o campo em que atua a ideia e o espirito também ¢ palco de
forgas, impulsos e poténcia, no sentido da dynamis aristotélica. HEGEL (2008:55) O
que geraria o impulso seria a existéncia de oposi¢do, tal como uma forga de atrito no

campo da Fisica possibilita o movimento e a velocidade.

Somente quando consideramos o espirito no processo que foi descrito da auto-efetivagdo
do seu conceito [é que] nos o conhecemos em sua verdade (pois verdade significa
Jjustamente acordo do conceito com sua efetividade). Em sua imediatez, o espirito ainda
ndo é verdadeiro, ainda ndo tornou o seu conceito objetivo para si, ainda ndo
transformou o que nele estd presente de maneira imediata, em algo posto por ele; ndo
remodelou sua efetividade em uma efetividade conforme ao conceito do espirito. O
desenvolvimento total do espirito ndo é outra coisa que seu elevar-se-a-si-mesmo a sua
verdade, e as assim chamadas poténcias da alma ndo tem outro sentido que o de serem
os degraus dessa elevagdo. Por essa autodiferenciagdo, por esse tranformar-se, e por
essa reconducgdo de suas diferencas a unidade de seu conceito, o espirito, assim como é
algo verdadeiro, é algo vivo, orgdnico, sistemdtico; e so pelo conhecimento dessa sua
natureza [é que] a ciéncia do espirito é igualmente verdadeira, viva, orgdnica e

sistematica. HEGEL (1995:13) [g.n.]

Segundo Hegel, o espirito se desenvolve. As etapas de desenvolvimento do espirito
seriam 1) Espirito subjetivo: O espirito na forma da relag@o a si mesmo, no interior de si
e como totalidade ideal da ideia; 2) Espirito objetivo: o espirito na forma da realidade
como forma de um mundo a produzir e produzido por ele; 3) O espirito Absoluto: o

espirito essente em si e para si, produzindo-se eternamente, na sua objetividade e

idealidade, em sua verdade absoluta. HEGEL (1995:29)

Em todo processo ha mudanca, existe em principio um inicio, um meio ¢ um fim. E em
todo processo hd algo que em principio permanece como fluxo continuo. O

desenvolvimento que se busca definir ¢ uma mudanga que envolve razdo, consciéncia,
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conceito e esséncia, ¢ uma mudanga em que necessariamente se cria ou revela espirito,

vida e verdade.

O que Hegel inaugurou na filosofia foi um olhar sobre a mudanca que absorve e
compde o que esta dividido. A forma que encontrou foi a de pressupor que toda divisao
vem de uma unidade precedente a que os opostos retornam. Ele buscou uma verdade
filosofica que espelhasse as complexidades humanas; uma verdade filoséfica passivel de
realizacdo no mundo e, por isso, uma ideia politica. A composi¢ao ou sintese dialética

de Hegel vem de sua pressuposi¢ao ontoldgica de uma unidade de espirito:

Ha somente um espirito, o desdobramento do espirito é uma progressdo — um
principio, uma ideia, um caracter, que se expressa nas mais diversas configuragoes.
(...) A filosofia é, portanto, um lado da configuragdo total do espirito — a consciéncia do

espirito, a sua mais elevada floragdo (...) HEGEL (2006: 122) [g.n.]

Segundo os termos da dialética de Hegel, ¢ o espirito que se desdobra e que

fundamentalmente se desenvolve.

Os desenvolvimentos sdo aqui somente modos do saber. Gragas ao saber-se, o espirito
poe-se como diferente do que ele é, poe-se para si, desdobra-se em si; isto contéem uma
nova diferenca entre o que ele é em si e o que ¢é a sua realidade efectiva; e deste modo

brota uma nova configura¢do. HEGEL (2006: 123) [g.n.]

Uma nova configuracdo pressupde a superacdo ou “destrui¢do” de uma ordem

r

precedente. A forma como Hegel explica essa causalidade ¢ sustentando que a

idealidade consubstancia uma oposi¢do a realidade, de modo a que

O progresso interior consiste entdo em que o pensamento se concentra, se torna concreto
e produz para si um mundo ideal em oposi¢do ao real. Se, pois, a filosofia houver de
emergir num povo, terd entdo de acontecer uma ruptura no mundo efectivamente real. A
filosofia ¢ entdo a reconciliagdo da destruicdo, que o pensamento iniciara; tal
reconciliagdo acontece no mundo ideal, no mundo do espirito em que o homem se
refugia, quando o mundo terreno ja ndo o contenta. A filosofia comeg¢a com a decadéncia

de um mundo real. HEGEL (2006: 124)
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Segundo Charles Taylor, Hegel sustenta que o ponto de vista comum da unidade teve de
ser abandonado na filosofia em favor de um modo de pensar que apresentou algo que
nao pode ser apreendido numa Unica proposi¢do ou numa série de proposi¢des que nao
violassem o principio da ndo-contradicdo. Hegel sustentou que apreender esta verdade
de especulagdo significaria ver como a subjetividade livre supera sua oposi¢do em

relagdo a natureza, a sociedade, a Deus e ao destino. TAYLOR (2005: 28)

Em vista dessas consideragdes, optou-se por analisar o processo de desenvolvimento
como um processo com duas grandes etapas que se sucedem e complementam: uma
etapa de entendimento e uma etapa de acao. Em primeiro lugar, uma etapa racional e
logica. Em segundo lugar, uma etapa politica, a partir da conexao da ideia légica com
uma determinada realidade. Cabe advertir que a etapa racional pode bem sobrepor-se,
na pratica, a aspectos politicos e que a apresentagdo estanque dos temas tem um

propdsito meramente explanatorio.

Na etapa puramente racional do processo de desenvolvimento serdo tratados os topicos:
razdo, consciéncia, conceito, esséncia e espirito. Serd visto como a razdo, no exercicio
do entendimento, é o ponto de partida de Hegel para a formag¢do da consciéncia a
respeito do objeto que, por sua vez, embasa o conceito. A partir da elucidagao do
conceito surgem entdo a esséncia do objeto, o espirito e o elemento vital no processo de

entendimento.

A visdo do conceito de desenvolvimento como um conceito que ramifica para
conotacdes politicas € necessaria em func¢do de Hegel estabelecer um elo entre a

filosofia e a historia.

A figura historica da filosofia encontra-se assim numa conexdo necessdaria com a historia
politica; com efeito, ja o facto de em geral se filosofar implica que um povo atingiu um
certo grau de formacgdo do pensamento. (...) A filosofia é um agir livre (...) Emerge, pois,
quando a vida ética de um povo se dissolve e o espirito se refugia nos espagos do

pensamento, a fim de procurar para si um reino da interioridade. HEGEL (2006:125)
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Parte II — O desenvolvimento como processo racional

1. ARAZAO

A filosofia hegeliana ¢ a filosofia do espirito. Uma filosofia que supera o plano da
racionalidade pura e simples para contemplar aspectos como a consciéncia e sua
composicdo com o mundo. Hegel chega ao conceito de espirito partindo do

entendimento e da exposi¢do de seus motivos [do entendimento].

Herbert Marcuse esclarece que Hegel sustenta que o pensamento filoso6fico nada
pressupde além da razdo, e que o estado € a realizacdo da razdo. O ntcleo da filosofia de
Hegel ¢ uma estrutura formada por conceitos — liberdade, sujeito, espirito, “conceito” —

derivados da ideia de razdao. MARCUSE (2004:16)

Marcuse vai além, e afirma que para Hegel a razdo constitui o elemento integrador que

possibilita a realizagcdo do processo dialético:

A razdo é a verdadeira forma da realidade, nela todos os antagonismos do sujeito e do
objeto sdo integrados para constituir a genuina unidade e universalidade. A filosofia de
Hegel é necessariamente um sistema que subordina todos os dominios do ser a ideia

totalizante da razdo. MARCUSE (2004:32)

A razdo como sindnima de entendimento e percepcdo pode ser vista como o ponto
inicial da filosofia de Hegel. Para Hegel, a histéria que se pode considerar relevante do
ponto de vista filosofico € a historia a partir da consciéncia racional humana, uma vez

que esta consciéncia ¢ necessaria para a liberdade e atividade humana.

E da al¢ada da meditacdo filosdfica, e digna dela somente, tomar a histéria no ponto em
que a racionalidade comega a entrar na existéncia mundial. Nao onde ela é ainda em si
apenas uma possibilidade, mas onde ha um estado em que ela aparece na consciéncia,
na vontade e na agdo. A existéncia inorganica do espirito e da liberdade, isto é, a apatia
inconsciente do bem e do mal — e, portanto, das leis —, ndo ¢ mesmo objeto da historia.
(...) A liberdade consiste somente no saber e querer objetos universais, substanciais,
como o direito e a lei, produzindo uma realidade que lhe é conforme: o Estado. HEGEL

(2008:57) [g.n.]
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Por isso ele afirma que

Sem o pensamento essa obra ndo possui objetividade; o pensamento é fundamental. O
ponto mais alto no desenvolvimento de um povo é alcangar o conceito de sua vida e
condicdo, dar as suas leis, ao seu direito e a sua moralidade objetiva a forma de ciéncia,
pois nessa unidade reside a mais intrinseca unidade a qual o espirito pode chegar por si
e consigo. Em sua obra, ele tem que fazer de si mesmo o objeto de sua contemplagao,
mas o espirito so tem a si como objeto em sua essencialidade quando ele se pensa.
Portanto, é aqui que o espirito vem a conhecer os seus fundamentos, o cardter geral de
suas agoes. (...) Encontramos agora uma existéncia real e uma existéncia ideal do

espirito da na¢ao. HEGEL (2008:70) [g.n.]

Hegel define a razdo como sendo “A verdade essente em si e para si, (...) é a identidade
simples da subjetividade e universalidade.” A universalidade da razdo tem, por isso,
tanto a significacdo do objeto apenas dado a consciéncia como tal, quanto o significado
do puro Eu. HEGEL (2002:209) O verdadeiro tem trés formas, segundo Hegel: a
experiéncia (apenas a forma, o fendmeno); a reflexdo (relagdes de pensamento); e a

logica (liberdade). HEGEL (1995:83, parag. 24)

A contribui¢do original de Hegel sob a perspectiva do racionalismo, no entanto, sera a
consagragao da consciéncia como um dos desdobramentos da razdo que conduzem ao
espirito. A consciéncia como uma razao para si mesma, como uma caracteristica do que
ele denomina “ser-para-si”. Essa visdo de Hegel conferird a razdo um papel aglutinador

mais do que atomista.

Segundo a filosofia do espirito da Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas,

A consciéncia constitui o grau da reflexdo ou da relagdo do espirito como fenomeno: o
Eu é a relag¢do infinita do espirito a si mesmo, mas como relagdo subjetiva, como
certeza de si mesmo. A identidade imediata da alma natural é elevada a essa identidade
ideal pura consigo; o conteudo daquela ¢, para essa reflexdo essente para si, objeto. A
pura liberdade abstrata, por si, deixa sair sua determinidade, a vida natural da alma,

para fora de si, como objeto tdo livre quanto auténomo; e é desse objeto, como exterior
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a ele, que o Eu sabe, antes de mais nada,; e assim é consciéncia. HEGEL (1995:182,

parag. 413) [Vol. III]

Em termos sucintos, Descartes teria descoberto, para o sujeito, a certeza da propria
existéncia, ao lado da existéncia divina. Em Hegel, o sujeito ndo apenas tem existéncia,
tem um espirito que concebe e revela a esséncia, passa a ter consciéncia do acesso que
tem a realidade. Para Hegel, o conceito [passivel de elaboragdo humana] gera vida e

realidade autonoma e exterior a ele.

Como afirma Hegel,

O pensar constitui assim a substdncia das coisas exteriores, é também a universal
substancia do espiritual. Em todo o constituir humano had pensar, o pensar é o universal
em todas as representagoes, lembrancas, e em geral em toda a atividade espiritual, em
todo o querer, desejar etc. Tudo isso sdo somente especificagoes ulteriores do pensar.
(...) Se consideramos o pensar como o verdadeiramente universal de todo [ser] natural e
também de todo espiritual, entdo o pensar estende-se sobre todos eles, é o fundamento de

todos. HEGEL (1995:79, parag. 24) [Vol. I]

Indo além de Descartes, Hegel ird dissecar a razdo individual, o entendimento, ao ponto
de explicar seus mecanismos, seu motor interno, o processo de “fissdo” e de “fusdo” que
geram a energia motriz imanente aos processos vitais. E diversamente de Descartes, ira
restabelecer a unidade entre o natural e o humano, entre o vital e o logico. Para tanto,

sera fundamental a concepcao de Geist, ou espirito.

O principio da corporificagdo necessaria, como podemos chamda-la, é central para a
concepgdo hegeliana do Geist, ou espirito cosmico. (...) A teoria expressiva de Hegel ndo
vé o hiato entre a vida e a consciéncia que encontramos no dualismo cartesiano
empirista. De acordo com este ultimo, as fungdes vitais sdo relegadas ao mundo do ser
material, e sdo entendidas de maneira mecanicista, enquanto as fung¢oes da mente
pertencem a uma entidade separada, nao-material. (...) Mas para qualquer seguidor de
Aristoteles este tipo de dicotomia é insustentdvel. (...) Hegel restabeleceu o senso de
continuidade das coisas vivas que fora danificado pelo cartesianismo. Mas ndo ha

continuidade apenas entre nos e os animais, ha continuidade também em nos mesmos,
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entre as fungdes vitais e as fun¢oes mentais, entre a vida e a consciéncia. TAYLOR

(2005: 32)

A razao segundo Hegel ¢ uma razdo reflexiva, leva a uma sintese superior ao mundo
natural e sensivel em que o componente da liberdade se manifesta de forma
autodeterminada. Essa concep¢do sO seria possivel a partir da atribuicdo de

‘personalidade’ espiritual a uma entidade coletiva superior.

A consciéncia reflexiva de que trata Taylor foi o que possibilitou a recomposicao entre a
razdo iluminista e a antiga identificacdo grega entre o humano e o divino. A diferenca
entre a representacdo divina cldssica e a crista seria superada mediante uma atribui¢ao

de consciéncia ao sujeito capaz, por ele mesmo, de projetar o divino no mundo natural.

Esse aspecto constitui mais um ponto de contato entre Hegel e Descartes: a ideia de
criacdo continuada, presente na obra cartesiana, pode ser resgatada na ideia de

consciéncia de Hegel.

Pode-se dizer que a filosofia inaugurada por René Descartes gravita em torno do
enunciado “penso, logo existo”, ou seja, do que se convencionou chamar o Cogito
cartesiano. Mas Descartes trata, ainda em seu Discurso do Método, da continuacdo da
existéncia no tempo. Assim, ele adentra o tema da criagdo continuada, uma vez que um
ato de criagdo seria necessario para garantir uma unidade essencial entre os diversos

atos de pensamento.

Descartes afirma ndo haver nenhuma "virtude por meio da qual eu possa fazer com que
eu, que sou agora, seja ainda, um instante apos”. DESCARTES (1979: 48) [Nota 62 do
Discurso do Método]. Assim, ele atribui igualmente a permanéncia de sua existéncia a

um ser divino.

A ideia de cria¢do continuada da suporte ao Cogito cartesiano uma vez que possibilita
um elo entre o ato humano (o pensamento) e o ato divino (criagdo): uma vez que a
criacdo ndo foi um ato Unico, e sim a instauragdo de um processo, ao ser pensante ¢

dada a possibilidade de coautoria na criagdo por meio de sucessivos atos do
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pensamento. Ao se pensar, se ganha consciéncia do existir em um determinado

contexto, que ¢ justamente o processo da cria¢do, continuo no tempo.

Haveria, portanto, um concurso do divino e do humano no ato do pensamento, ocasido
em que o ser humano exerce uma forga criativa e criadora. Desse modo, o ato de pensar
ndo cria a existéncia, mas faz com que haja uma participagao do ser humano na criagao

divina uma vez que esta criagdo perdura no tempo.

Por esta otica, o pensamento € o que permite acesso para a criagao, constituindo o canal
para que o ser humano participe ou tome conhecimento da criagdo uma vez que ela se
prolonga em sucessivas etapas ou ciclos. Em suma, seria o pensamento humano — que
constitui prova cartesiana da existéncia — que, como esséncia, também participa da

criacao.

A visao de Solomon corrobora esses argumentos,

Os filosofos, por demais das vezes, reduzem a experiéncia a recepgdo passiva de
sensagoes ou, em Kant, por exemplo, ao limitado campo da observacio e do
conhecimento. Para Hegel, todavia, é essencial para a experiéncia que sejamos
participantes, e ndo apenas observadores, que sejamos ativos ndo apenas como seres
inteligentes que interpretam o mundo por meio de nossos conceitos (como em Kant, outra
vez), mas também como seres vivos, desejosos, enérgicos, inseguros, ambiciosos, para
quem a experiéncia é tanto aventura quanto observagdo cientifica e tanto a¢do quanto

conhecimento. SOLOMON (1983:11) [t. n.]

Essa ideia serd possivel na filosofia de Hegel uma vez que veremos adiante como o
entendimento de um objeto inaugura no sujeito uma consciéncia-de-si que age
positivamente, que movimenta, que forma conceito e que exerce uma fungdo criadora.

Essa visdo ¢ secundada por Bernard Bourgeois quando afirma que

Pensar o Ser é, portanto, oferecer o meio universal, translicido, do pensamento a seu
autodesenvolvimento que integra nele todas as diferencas, em particular a do
pensamento e da realidade. Eis por que pensar alguma coisa como sendo somente
pensado, oposto a realidade, ndo é pensar. Pensar o Ser é pensar a identidade do ser e

do pensamento, como movimento pelo qual a identidade se diferencia nela mesma e a
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partir dela mesma, isto é, retomando-se incessantemente fora de sua diferenca — cujo
elemento ¢ a realidade — em suma, é pensar a identidade da identidade e da ndo-

identidade, o Outro do entendimento, a razdo. BOURGEOIS (1999: 95) [g.n.]

Hé em Hegel, por conseguinte, um desenvolvimento da filosofia cartesiana.

O que ¢ particular em Hegel nesse aspecto da razdo e da criacdo ¢ que para Hegel a
realidade ¢ revelada mediante processo, para o qual concorre a atividade conceituante e
do qual faz parte um mecanismo de auto diferenciagdo, oposi¢do e superacao de
diferencas entre o sujeito e o objeto. A filosofia, para Hegel, ¢ uma sequéncia a que
corresponde, no mundo, um processo politico. Ou seja, no desenvolvimento da filosofia
a sucessdo de ideias politicas fazem-se acompanhar de transformagdes ¢ modificagdes
no plano politico, na histéria. Essa dimensdo politica sera marcante em Hegel, a
vincula¢ao com a revelacao do conceito filosoéfico com o desenhar da sucessao de fatos

no mundo.

E nesse sentido que Paulo Eduardo Arantes explica:

A mola motora do conceito — tanto como dissolvente, quanto como produtivo da
especificagdo do universal —, Hegel denomina Dialética. ‘A mais alta dialética do
conceito’, explica o proprio Hegel, ‘¢ produzir e conceber a determinagdo, ndo como
oposigdo e limite simplesmente, mas compreender e produzir por si mesma o conteudo e
o resultado positivos, na medida em que, mediante esse processo, unicamente ela é
desenvolvimento e progresso imanente. Essa dialética ndo é... sendo a alma propria do
conteudo, que faz brotar, organizadamente, seus ramos e seus frutos.” Nesse sentido, a
legitimidade de um sistema filosofico so se instaura como tal desde que, nesse sistema,
incluam-se o negativo e o positivo do objeto, e na medida em que tal sistema reproduza o
processo pelo qual o objeto se torna falso para, em seguida, voltar a verdade. Uma vez
que a dialética é um processo desse tipo, ela pode ser considerada um auténtico método

filosofico.

O método dialético de Hegel sintetiza-se em algumas proposicoes, das quais as mais
notorias sdo duas, famosas sobretudo pelo escandalo que provocaram. A primeira delas
afirma: ‘O que é racional é real e o que é real é racional. ’ Essa formula ndo expressa a

possibilidade de que a realidade seja penetrada pela razdo, mas a necessaria, total e
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substancial identidade entre a razdo e a realidade. A segunda proposi¢do estabelece que
‘0 ser e 0 nada sdo uma so6 e mesma coisa’. De acordo com esse principio, ndo hda uma
unica coisa no mundo que ndo abrigue em si a co-pertinéncia do ser e do nada. Cada
coisa so é na medida em que, a todo momento de seu ser, algo que ainda ndo é vem a ser,
e algo, que agora é, passa a ndo ser. Em outros termos, essa segunda proposi¢do da
dialética poe a mostra o carater ‘processual’ de toda a realidade. ARANTES (1996)

[prefacio].

A frase de Hegel que Arantes destaca, “O que é racional é real e o que é real é
racional” estd em linha com a filosofia cartesiana. Hegel reconhece o Cogito como
ponto de partida mas vai além. Para Descartes, no Cogito ha certeza do sujeito. Para
Hegel, partir do Cogito para imergir no espirito a partir do conceito confere certeza do
que ¢ real no mundo. O real ¢ o ndo-material, ¢ o que participa do espirito. O espirito se

serve e se comunica com o plano material, mas ndo € por ele condicionado.

Para Hegel, assim como para Aristoteles e Descartes, conhecer-se a si mesmo ¢ o inicio
da filosofia. Para Hegel e para Descartes, filosofar ¢ participar da criagdo. Hegel
acredita que esta participacdo se dé por meio da dialética, de um movimento que se
autoperpetua. Descartes estabelece a razdo como elemento de certeza da existéncia.
Hegel estabelece a consciéncia como elemento de certeza da esséncia. A consciéncia

como reveladora da verdade.

Esse movimento ¢ do que trata a frase seguinte destacada por Arantes: “O ser ¢ o nada
sa0 uma s6 ¢ mesma coisa’. Para Hegel, a definicdo do ser ¢ dada pelo nao-ser, a
composicdo do ser e de seu oposto ¢ a sintese que confere realidade ao ser. A
contribui¢do propriamente hegeliana ¢ a composicao entre o ser e o ndo ser, a visdo da
dialética. Isto explica Paulo Arantes falar em “mola motora” do conceito. A criagdo por
meio do pensamento vislumbrada em Descartes ganha forma filosofica na elaboracao do

conceito, o qual encerra um elemento movel, um principio ativo.

Voltemos a proposi¢do canonica formulada por ocasido da dedugdo do tempo: o tempo,
diz Hegel, ¢ ‘o ser que, sendo, ndo é e que, ndo sendo, ¢’ (Enzy, p. 258) (...) situa-nos
desde logo na problematica inicial da logica do Ser, pois o que esta em questdo, nela, é

evidentemente a unidade do ser e do ndo-ser. ARANTES (2000: 85)
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A partir da filosofia de Hegel podemos perceber que a razdo ¢ o ponto de partida para a
identificacdo do ser ¢ do ndo-ser. A composi¢do de ambos levaria a revelacao do
espirito por meio de um movimento dialético, que torna a realidade acessivel ao sujeito,

cria uma comunicagdo entre a subjetividade e a realidade.

Ao conferir uma participagdo, no processo dialético, ao “nao-ser”, Hegel admite que a
forma antecede o contetido e que chega a ser dotada de uma liberdade, de uma poténcia,

de uma energia, como sintetiza Lebrun,

Que o acidental como tal, separado do que o circunda, o que estd ligado e efetivamente
real somente em sua conexdo com outra coisa, obtenha um ser-ai proprio e uma
liberdade distinta, ai estd a prodigiosa poténcia do negativo, a energia do pensamento,

do puro eu. LEBRUN (2000:75)

Em suma, temos que com Hegel temos um desdobramento da subjetividade cartesiana:
“penso, logo existo” e “existo logo sei que também ndo existo”, “existo, logo sei que

tenho um limite”.

Como reflexao final sobre a importdncia da razdo para o sistema de Hegel, cabe a

reflexdo de Quentin Lauer,

Hegel estava interessado no pensamento, ndo porque sua investiga¢do constituia o mais
interessante de todos os jogos intelectuais, mas porque desvendava o mais significativo
dos seres: o homem. Se ele pudesse conscientizar o homem de tudo o que significa ser
humano, sua tarefa filosofica estaria realizada — e o mundo seria um lugar melhor para o
homem viver. Poderia, certamente, considerar-se ingenuamente utopico acreditar que se
os homens pensassem racionalmente, eles viveriam racionalmente. Isso, porém, talvez
ndo seja tdo equivocado, certamente ndo é irracional dizer que a incapacidade de se
viver racionalmente ¢ um sinal de que os homens falham em pensar racionalmente — ndo
viver racionalmente ¢ ser irracional. De qualquer modo, Hegel tinha a convicgdo de que
a tarefa da filosofia é compreender em pensamento (begreifen) a estrutura da
racionalidade (Begriff) e que por estar a servigo da filosofia, o filosofo estd a servigo da

humanidade. LAUER (1972:2) [t. n.]
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2. A CONSCIENCIA

Como argumentado no item anterior, Hegel institui a razdo como signo da realidade
objetiva, resgatando a tradigdo cartesiana da razao como prova da realidade subjetiva. O
Cogito cartesiano ¢ resgatado, de certa forma, como o crivo que referenda o que € real, a
certeza do mundo objetivo advém, com Descartes, da certeza da existéncia racional do

sujeito.

Na Enciclopédia de Ciéncias Filosdficas, Hegel se refere ao “Eu” como a subjetividade

singularizada.

(...) o Eu deve ser compreendido como o universal individualmente determinado, que na
sua determinidade so se refere a si mesmo. Nisso ja estd incluido que o Eu é,
imediatamente, relagdo negativa a si mesmo, por conseguinte o contrario ndo-
mediatizado de sua universalidade, abstraida de toda determinidade; portanto, é a
singularidade igualmente abstrata, simples. (...) o Eu mesmo ¢ esse ‘diferenciar-se-de-si’
porque, enquanto referindo-se a si, sua singularidade exclusiva se exclui de si mesma —
portanto, se exclui da singularidade — e se poe assim como o contrario dela mesma, que
esta com ela imediatamente concluido: [poe-se] como universalidade. Mas a
determinagdo, essencial ao Eu, da singularidade abstratamente universal constitui seu
ser. Eu e meu ser somos, pois inseparavelmente unidos um ao outro: a diferenga de meu
ser em relagdo a mim é uma diferenca que ndo é diferenga alguma. Na verdade é preciso,
de um lado, diferenciar-se do Eu o ser — enquanto ¢ o absolutamente imediato,
indeterminado, indiferenciado — do pensar que a si mesmo se diferencia, e consigo
mesmo se mediatiza pela suprassungdo da diferenca. Contudo, de outro lado, o ser é
idéntico ao pensar, pois este retorna de toda a mediagdo a imediatez, de toda a sua
autodiferenciacdo a unidade imperturbavel consigo mesmo. Portanto, o Eu é ser, ou o
tem como momento em si mesmo. Enquanto ponho esse ser como um QOutro em contraste
comigo, e ao mesmo tempo idéntico a mim, eu sou saber, e tenho a absoluta certeza do

meu ser. HEGEL (1995:183, parag.413) [V. III]

Hegel desdobra o Cogito de modo a fazer da certeza de si mesmo, a certeza sobre o

“outro” — o objeto e a universalidade. Esse desdobramento teria quatro etapas. Em
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primeiro lugar, o Eu como o universal individuado, determinado, o contrario de sua
universalidade, o Eu negativo, e o simples conhecimento. Em segundo lugar, haveria a
singularidade abstrata, o ser igual a pensar, quando o Eu se diferencia e se mediatiza,
passa ser um Eu vivo, objeto para si, diferenca formal em si, identidade. Em terceiro
lugar, a diferenga efetivada, certeza de si, capacidade de pensar sobre si e de si,
capacidade de reconhecer. E por ultimo, a etapa de sintese que permite a unidade do ser

e do outro.

Com efeito, o Eu ndo pode existir sem diferenciar-se de si, e estar junto de si mesmo no
[que é] diferenciado dele; o que justamente significa: sem saber de si, sem ter — e sem ser
— a certeza de si mesmo. A certeza se refere, por isso, ao Eu como a liberdade a vontade.
Como aquela constitui a natureza do Eu, esta constitui a natureza da vontade. Mas a
certeza deve comparar-se, antes de tudo, a liberdade subjetiva, ao livre-arbitrio: somente
a certeza objetiva — a verdade — corresponde a auténtica liberdade da vontade. O Eu
certo de si mesmo é assim, no comego, ainda o subjetivo totalmente simples, a liberdade
totalmente abstrata, a completamente indeterminada idealidade ou negatividade de toda
a limitagdo. Repelindo-se de si mesmo, o Eu chega pois, antes de tudo, apenas a algo
diferenciado dele formalmente, e ndo efetivamente. Mas, como se mostrou na Logica,
deve ser posta também a diferenca em si essente, desenvolvida em uma diferenca efetiva.
Esse desenvolvimento resulta, em relagdo ao Eu, de modo que este — ndo recaindo no
antropologico, na unidade inconsciente do espiritual e do natural, mas permanecendo
certo de si mesmo e mantendo-se em sua liberdade — faz seu Outro desdobrar-se em uma
totalidade igual a totalidade do Eu, e precisamente assim transforma-se, de algo
corporeo pertencente a alma, em algo que se vem colocar perante ela, como auténomo:
em um objeto no sentido proprio da palavra, porque o Eu ¢, de inicio, apenas o subjetivo
totalmente abstrato, o ‘diferenciar-se-de-si’ puramente formal, sem conteudo; assim a
diferenca, efetiva, o conteudo determinado encontra-se fora do Eu, pertence so ao objeto.
Mas porque, em si, o Eu tem ja a diferenca dentro de si mesmo, ou, com outras palavras,
porque é, em si, a unidade de si e de seu Outro, o Eu é necessariamente referido a
diferenca existente no objeto, e ¢ imediatamente refletido sobre si mesmo [a partir] desse
seu Outro. O Eu pervade assim o efetivamente diferente dele; ele estd, nesse seu Qutro,
Jjunto de si mesmo, e permanece, em toda intui¢do, certo de si mesmo. Somente quando
chego a ponto de me apreender como Eu, o Outro se me torna objetivo, poe-se perante
mim, e ao mesmo tempo é posto idealmente por mim, e por isso reconduzido a unidade
comigo. Por este motivo, e Eu foi comparado a luz no pardagrafo anterior. Como a luz é a

manifesta¢do de si mesma e de seu Outro — das trevas — e so pode revelar-se ao revelar
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esse outro, assim também o Eu so é manifesto a si mesmo na medida em que seu Outro se
lhe torna manifesto na forma de algo independente dele. Dessa andlise geral da natureza
do Eu, ja se evidencia suficientemente que este, por entra em conflito com os objetos
externos, ¢ algo superior a alma natural impotente, presa a unidade — por assim dizer,
infantil — com o mundo, nela incidem, justamente por essa impoténcia sua, os estados
doentios do espirito, antes considerados por nés.” HEGEL (1995:184, parag. 413) [V.
111]

A investigacdo filosofica de Hegel a respeito da consciéncia ird trazer o elemento da
contradicdo, que sera central para sua tese sobre a dialética. Hegel estabelece a
consciéncia como uma contradi¢do entre a ideia formal e a substancial. Se a esséncia

pode ser considerada a idealidade formal, a consciéncia passa a uma idealidade posta.

A identidade do espirito consigo mesmo, como ela primeiro foi posta — enquanto Eu — é
apenas a idealidade abstrata, formal, do espirito. Como alma, na forma de
universalidade substancial, o espirito é agora a reflexdo subjetiva sobre si mesmo,
referida a essa substancialidade como ao negativo de si, [que é] para ele algo além, e
tenebroso. A consciéncia é, pois, com a relacdo em geral, a contradi¢cdo entre a
autonomia dos dois lados, e a sua identidade em que estdo suprassumidos. HEGEL

(1995:184, parag.414) V. 111

Hegel estabelece a contradi¢c@o entre o objeto que esta no sujeito e a0 mesmo tempo fora
do sujeito. O objeto primeiro aparece a consciéncia como um dado imediato e essente.
Em um segundo momento o objeto aparece a consciéncia como posto pelo Eu, a partir
de o sujeito saber que o objeto ¢ idéntico ao espirito. Hegel comenta que “so por meio
de uma autocisdo do espirito ele é liberado para uma independéncia aparentemente
completa. Somente nos sabemos que é assim, nos que penetramos até a ideia do
espirito, e nos elevamos por isso acima da identidade formal, abstrata do Eu.” HEGEL

(1995:185, parag.414) [V. III]

O fundamental na definicdo de Hegel sobre a consciéncia ¢ que encerra uma reflexdo e

o que ele chama “relagdo do espirito”.

A consciéncia constitui o grau da reflexdo ou da rela¢do do espirito: do espirito como

fenomeno: o Eu ¢ a relagdo infinita do espirito a si mesmo, mas como relagdo subjetiva,
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como certeza de si mesmo. A identidade imediata da alma natural é elevada a essa
identidade ideal pura consigo; o conteudo daquela é, para essa reflexdo essente para si,
objeto. A pura liberdade abstrata, por si, deixa sair sua determinidade, a vida natural da
alma, para fora de si, como objeto tdo livre quanto auténomo; e ¢ desse objeto, como
exterior a ele, que o Eu sabe, antes de mais nada, e assim é consciéncia. O Eu, enquanto
é essa negatividade absoluta, é em si a identidade no ser-outro; o Eu é, ele mesmo, e
pervade o objeto como objeto suprassumido em si; é um dos lados da relagdo, e é a
relagdo toda; a luz que manifesta a si mesma e ainda manifesta outra coisa. HEGEL

(1995:182, parag.413) [V. III]

A consciéncia seria, portanto, um processo em si.

(...) para Hegel, as asser¢des deixam claro que a autoconsciéncia ndo ¢ a
conscientizagdo de um objeto, pelo menos ndo de um objeto observivel, e sim um
processo dindmico, um fazer de certa maneira e um pensar de determinado modo, e ndo

qualquer consciéncia momentdnea de segunda ordem. PIPPIN (2011:57) [t. n.]

Robert Pippin também afirma que a consciéncia de si ¢ o que Hegel chamou de
movimento (Bewegung), com estagios de desenvolvimento tanto para um individuo
como para uma cultura. A consciéncia obedeceria a uma estrutura teleoldgica. PIPPIN

(2011:60)

O mesmo autor sublinha o carater provisorio da consciéncia reflexiva, ndo constituindo

um €SCopo €m si mesmo.

(...) em Hegel isso significa que, dada a devida compreensdo do que é o ser, qualquer
autorrelagdo, autoatribui¢do ou autorreconhecimento ndo pode ser entendido tratando-
se uma autorrelagdo como uma relagdo a qualquer tipo de objeto ou tratando a relagdo
como qualquer tipo de relagdo binaria intencional ou introspectivamente observacional.
Em vez disso, qualquer autorrelagdo deve ser entendida como algo provisorio e deve

envolver algo a ser atingido. PIPPIN (2011:57) [t. n.]

De fato, Hegel estabelece varias etapas da consciéncia:
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O primeiro dos trés graus (...) do desenvolvimento do espirito fenomenologico, isto ¢, da
consciéncia, tem em si mesmo o0s trés graus: a) da consciéncia sensivel, b) da consciéncia
percebente e c¢) da consciéncia de entendimento. Nessa sequéncia, revela-se uma
progressdo logica. a) Primeiro, o objeto é totalmente imediato, essente, assim aparece
ele para a consciéncia sensivel. Mas essa imediatez ndo tem verdade alguma; é preciso
avangar dela até o ser essencial do objeto. b) Quando a esséncia das coisas se torna
objeto da consciéncia, esta ndo é mais consciéncia sensivel, mas consciéncia percebente.
Desse ponto de vista, as coisas singulares sdo referidas a um universal, mas também
referidas somente: por isso ndo se produz aqui nenhuma verdadeira unidade do singular
e do universal, mas somente uma mescla dos dois lados. Ai reside uma contradi¢do, que
faz avancgar para o terceiro grau da consciéncia. c) Para a consciéncia de entendimento;
e aqui mesmo essa contradi¢do encontra sua solugdo, enquanto nesse nivel o objeto é
rebaixado — ou elevado — a fenémeno de um interior essente para si. Tal fenomeno é o
ser vivo. Na consideragdo dele, acende-se a consciéncia-de-si; pois no ser vivo o objeto
se transmuda no subjetivo. Ai a consciéncia se descobre a si mesma como [sendo] o

essencial do objeto; reflete-se do objeto sobre si mesma, e se torna para si mesma,

objetiva. HEGEL (1995:189, parag.418) [V. III]

Em primeiro lugar, a razdo apreende o ser da certeza sensivel. Aqui Descartes ¢ Hegel
teriam um ponto de contato. Hegel partira deste ponto para explicitar a apreensdo
racional de um ser ‘visado’ da certeza sensivel. O que ocorre com a filosofia de Hegel
pode ser visto quase como um espelho de premissas de Descartes. Descartes parte da
razdo do sujeito para provar a existéncia do mundo; Hegel parte da razdo e da certeza do

objeto para revelar algo do sujeito.

Hegel assim define a consciéncia sensivel:

A consciéncia é, primeiro, a consciéncia imediata: sua relagdo ao objeto é, pois, a
certeza dele, simples e ndo mediatizada. O proprio objeto, portanto, é determinado tanto
como imediato quanto como essente e refletido sobre si, e alem disso como singular: [é
a] consciéncia sensivel. (...) a consciéncia sensivel sabe do objeto apenas como de um
essente, de Algo, de coisa existente, de singular etc. Aparece ela como a mais rica de
conteudo, porém é a mais pobre de pensamentos.(...) A singularidade espacial e temporal
— [o] aqui e agora como eu defini da ‘Fenomenologia do Espirito’ o objeto da
consciéncia sensivel, pertence propriamente ao intuir. HEGEL (1995:189, parag.418) [V.
1I1]
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A respeito da consciéncia sensivel, discorre Hegel:

Essa consciéncia sensivel ndo difere das outras espécies da consciéncia porque somente
nela o objeto me chegaria por meio dos sentidos, mas antes porque do seu ponto de vista
o objeto — seja ele interior ou exterior — ndo tem absolutamente outra determina¢do-de-
pensamento além desta: em primeiro lugar, em geral, a de ser,; e, em segundo lugar, a de
ser um Qutro autonomo diante de mim, um refletido-sobre-si, um singular diante de mim
enquanto [sou] singular, imediato. O conteudo particular do sensivel, por exemplo, odor,
sabor, cor etc., cabe a sensagdo (...) o conteudo particular multiplo das sensagoes se
reune para formar um Uno essente fora de mim, que desse ponto de vista é sabido por
mim de uma maneira imediata (...) ela é para o conteudo — universal em si e para si — do
direito, da [ordem] ética, e da religido, uma forma absolutamente inadequada, que
corrompe tal conteudo, pois nessa consciéncia da-se a figura, de algo (finito,
singularizado, exterior a si proprio, ao [que ¢é] absolutamente necessdario, eterno,

infinito, interior. HEGEL (1995:190, parag.418) [V.III]

A ideia que foi mencionada sobre a consciéncia trazer em si um mecanismo de dialética
¢ explicitada por Hegel como algo que ja ocorre no plano da consciéncia sensivel,

quando afirma:

O sensivel, enquanto Algo, torna-se um Outro: a reflexdo do Algo sobre si — a coisa —
tem muitas propriedades, e como singular tem, em sua imediatez, multiformes
predicados. O singular multiplo da sensibilidade torna-se, pois, algo amplo: uma
multiformidade de relagées, [de] determinagées-de-reflexdo, e [de] generalidades. (...) A
consciéncia sensivel é, nessa determinagdo do objeto, [o] perceber. Adendo: O conteudo

da consciéncia sensivel é, em si mesmo, dialético. HEGEL (1995:191, parag.419) [V. III]

O movimento dialético do conceito seria sua determinagdo progressiva na consciéncia.

HEGEL (1995:185, 415) [Vol. IIT]

Segundo Hegel, a singularidade do ser opde-se a uma universalidade da percepgao.
Ambas constituem esséncias. O que ele chama de “interior vazio do entendimento”, ou

seja, a razdo destituida do ser ou objeto visado, seria igualmente uma esséncia.
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A respeito da percepgao, escreve Hegel,

A consciéncia, que foi além do ser sensivel, quer tomar em sua verdade o objeto: ndo
como simplesmente imediato, mas como mediatizado, refletido sobre si mesmo e
universal. (...) Adendo: Embora o perceber parta da observagcdo do material sensivel,
ndo fica nela: ndo se limita, pois, a cheirar, saborear, ver, ouvir e tocar, mas segue
adiante necessariamente até relacionar o sensivel com um universal ndo observavel
imediatamente; a conhecer cada [ser] singularizado como algo que inclui a conexdo em
si mesmo — por exemplo, a reunir na for¢a todas as suas exteriorizagdes — e a procurar
relagbes e mediagoes existentes entre as coisas singulares. Assim, enquanto a
consciéncia puramente sensivel apenas indica as coisas, isto é, mostra-as simplesmente
em sua imediatez, o perceber, ao contrdario, apreende a conexdo das coisas, faz ver que,
se as circunstancias sdo dadas, segue-se dai isso: e desse modo comega a demonstrar as
coisas como verdadeiras. Mas essa demonstracdo ainda ¢ falha, ndo é uma
demonstragdo ultima. Pois aquilo pelo qual se deve demonstrar algo ¢ ele mesmo um
pressuposto, por conseguinte uma coisa que precisa de demonstragdo. Assim se vai nesse
campo de pressuposicoes em pressuposigoes, e se recai no processo até o infinito. Nesse
nivel se situa a experiéncia. Tudo deve ser experimentado. Se porém deve tratar-se de
filosofia, entdo se deve elevar essa demonstra¢do do empirismo, que fica preso a
pressuposi¢oes, a prova da absoluta necessidade das coisas. HEGEL (1995:192,
parag.420) [V. 1]

E apds a percepcao, vem o entendimento:

A verdade mais proxima do perceber é que o objeto é, antes, fenomeno; e sua reflexdo-
sobre-si é, ao contrario, um interior e universal essente para si. A consciéncia desse
objeto é o entendimento. Esse interior é, de um lado, a identidade abstrata; mas de outro
lado contém, por isso, também a multiformidade, porém como diferenca interior simples,
que permanece idéntica a si mesma na alteragdo dos fenomenos. Essa diferenga simples
¢ o reino das leis do fenomeno, sua tranquila copia universal. Adendo: A contradicdo,
indicada no paragrafo anterior, recebe sua primeira solugdo quando as determinagoes
multiformes do sensivel — autonomas umas em relagdo as outras, e em relagdo a unidade
interior de cada coisa singular — sdo rebaixadas ao fenomeno de um interior essente
para si mesmo, e o objeto é assim desenvolvido desde a contradi¢do entre sua reflexdo

sobre si mesmo e sua reflexdo-sobre-Outro, a relagdo essencial de si a si mesmo. Mas
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quando a consciéncia se eleva, da observacio da singularidade imediata, e da mescla
do singular e do universal, a apreensdo do interior do objeto, [e] assim determina o
objeto da mesma maneira que o Eu, a consciéncia se torna consciéncia-de-
entendimento. S6 nesse interior nao-sensivel o entendimento acredita ter o verdadeiro.
No entanto, esse interior é algo abstratamente idéntico, em si mesmo indiferenciado, tal
interior temos diante de nds na categoria da forca e da causa. Ao contrario, o verdadeiro
interior deve ser designado como concreto, como diferenciado em si mesmo. Apreendido
desse modo, é o que chamamos lei. Com efeito, a esséncia da lei — quer se refira a
natureza externa, quer a ordem ética do mundo — consiste em uma unidade inseparavel,
em uma conexdo interna necessdaria de determinagoes diferentes. (...) Sem duvida, essa
unidade so ¢ concebida pelo pensar especulativo da razdo; mas ja é descoberta pela
consciéncia de-entendimento na multiformidade dos fenémenos. As leis sdo as
determinacoes do entendimento imanente ao mundo mesmo, nelas, a consciéncia de-
entendimento reencontra sua propria natureza e assim se torna objetiva para si mesma.

HEGEL (1995:193, parag.422) [V. III] [g.n.]

Conhecimento sensivel, perceber, e entendimento, foram todos “consciéncia como tal”,
que deve ser distinguida de “consciéncia-de-si”. A partir do momento que a consciéncia
opera, tanto a singularidade, a universalidade e o entendimento destituido do objeto
passariam a ser simples momentos da consciéncia-de-si, o que ele chama de “esséncias

evanescentes’:

O ser ‘visado’[da certeza sensivel], a singularidade e a universalidade — a ela oposta —
da percepgdo, assim como o interior vazio do entendimento, jd ndo estdo como esséncias,
mas como momentos da consciéncia-de-si; quer dizer, como abstragées ou diferengas
que ao mesmo tempo para a consciéncia sdo nulas ou ndo sdo diferengas nenhumas, mas

esséncias puramente evanescentes. HEGEL (2002:136)

A consciéncia-de-si, por seu turno, surge também de forma relacional, ou seja, a

consciéncia-de-si surge a partir da percepcao do ser visado.

A consciéncia-de-si procede necessariamente, pois, por meio de sua repulsdo de si
mesma, a contrapor-se uma outra consciéncia-de-si, e a dar-se nessa outra um objeto
que lhe ¢ idéntico e contudo, ao mesmo tempo, autonomo. Esse objeto é, antes de tudo,

um Eu imediato, singular. Mas quando ele ¢ liberado da forma, que lhe estd ainda
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aderente, da subjetividade unilateral, e apreendido como uma realidade penetrada pela
subjetividade do conceito — por conseguinte, como ideia —, a consciéncia-de-si avanga de
sua oposi¢do a consciéncia, rumo a unidade mediatizada com esta [consciéncial, e
torna-se assim o ser-para-si concreto do Eu, a razdo absolutamente livre, que se
reconhece a si mesma no mundo objetivo.

Nesse ponto seria apenas necessdaria a observagdo de que a razdo, que aparece em nosso
exame como o terceiro e o ultimo [grau], ndo é algo simplesmente ultimo, um resultado
proveniente de alguma coisa que lhe seja estranha, mas, antes, o que estd na base da
consciéncia e da consciéncia-de-si; portanto, o que é primeiro, e se mostra, pela
suprassungdo dessas duas formas unilaterais, como sua origindria unidade e verdade.

HEGEL (1995:188, parag.417) [V. 1]

Hegel afirma que a verdade da consciéncia ¢ a consciéncia-de-si, e esta ¢ o fundamento
daquela, de modo que na existéncia toda a consciéncia de um outro objeto ¢
consciéncia-de-si “(...) Assim a consciéncia-de-si é sem realidade,; pois ela mesma, que
é objeto de si, ndo é tal objeto, ja que ndo ha diferenc¢a alguma dela consigo mesma.”

HEGEL (1995:195, p.424) [V. III]

Pode-se estabelecer a contradicdo ou dialética, portanto, como a geradora tanto da

consciéncia quanto da consciéncia-de-si.

A consciéncia-de-si abstrata é a primeira negagdo de consciéncia, portanto ¢ também
afetada por um objeto exterior; formalmente, pela negacdo de si mesma. Assim, é, ao
mesmo tempo, o grau anterior, consciéncia, e é a contradi¢do de si como consciéncia-de-
si, e de si como consciéncia. Enquanto, em si, jd estdo suprassumidas no EU igual a EU
a consciéncia e a negagdo em geral, a consciéncia-de-si é, como essa certeza de si
mesma ante o objeto, o impulso de por o que ela é em si, isto é, de dar conteudo e
objetividade ao saber abstrato de si, e inversamente, de libertar-se de sua sensibilidade e
de suprassumir a objetividade dada, e de po-la [como] idéntica a si mesma. Essas duas
coisas sdo uma so e a mesma: a identifica¢do de sua consciéncia e [de sua] consciéncia
de si.

Adendo: O defeito da consciéncia-de-si abstrata esta em que ela e a consciéncia sdo
ainda duas coisas diferentes uma da outra; em que as duas ainda ndo foram
reciprocamente igualadas. Na consciéncia, vemos a enorme diferenca do Eu, esse
completamente simples, de um lado; e a infinita multiformidade do mundo, de outro lado.

Essa oposi¢do do Eu e do mundo, oposicdo que aqui ainda ndo chegou a verdadeira
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mediagdo, constitui a finitude da consciéncia. Ao contrdrio, a consciéncia-de-si tem sua
finitude na sua identidade, ainda de todo abstrata, consigo mesma. No Eu igual a Eu da
consciéncia-de-si imediata, esta presente so uma diferenca que deve ser ndo alguma
diferencga posta, nem alguma diferen¢a efetiva.

Essa cisdo entre a consciéncia-de-si e a consciéncia forma uma contradi¢do interna da
consciéncia-de-si consigo mesma, porque ela é ao mesmo tempo o grau que vem logo
antes dela — a consciéncia —; por conseguinte, é o contrario de si mesma. E que, sendo a
consciéncia-de-si abstrata, so a primeira nega¢do, por isso a nega¢do ainda
condicionada, da imediatez da consciéncia, e ndo ja a negatividade absoluta — isto é, a
negagdo daquela negagdo, a afirmacgdo infinita — a consciéncia-de-si tem, ela mesma,
ainda a forma de um essente, de um imediato, de algo ainda preenchido pela
exterioridade, apesar — ou, antes, justamente por causa — da sua interioridade sem
diferenca. Contém, pois, a negagdo, ndo simplesmente em si mesma, mas também fora de
si mesma, como um objeto exterior, como um ndo-Eu e precisamente por isso é

consciéncia. HEGEL (1995:196, parag.425) [V.1I1]

Como se, seguindo a maxima newtoniana de que a toda agdo corresponde uma reagao, a

percepcao do ser visado cria simultaneamente a consciéncia-de-si.

Mas de fato, porém, a consciéncia-de-si é a reflexdo, a partir do ser do mundo sensivel e
percebido; é essencialmente o retorno a partir do ser-Outro. Como consciéncia-de-si é
movimento, mas quando diferencia de si apenas a si mesma enquanto si mesma, entdo
para ela a diferenca é imediatamente suprassumida, como um ser-outro. A diferen¢a ndo
é; e a consciéncia-de-si é apenas a tautologia sem movimento do “Eu sou Eu”. Enquanto
para ela a diferenca ndo tem também a figura do ser, ndo é consciéncia-de-si. HEGEL

(2002: 136)

A percepcao do ser visado ou do ser-outro ¢ necessaria para a consciéncia-de-si, uma
vez que a consciéncia-de-si surge a partir do retorno que se faz a partir do contato com a
diferenga. Ao mesmo tempo, existe um substrato comum a essa “ida” ao objeto e a esta
“vinda” a si mesmo, o que faz com que tanto a consciéncia-de-si quanto a consciéncia-
do-outro sejam momentos dentro de um contexto maior, de uma mesma unidade, como
afirma Hegel: “Para a consciéncia-de-si, portanto, o ser-Outro é como um ser, ou como
momento diferente; mas para ela é também a unidade de si mesma com essa diferenca,

como segundo momento diferente.” HEGEL (2002:136)
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O interessante ¢ que mesmo que Hegel qualifique a percep¢ao do ser-outro como o
ponto de partida inicial para a consciéncia-de-si, o que carrega verdade continua sendo o
sujeito da consciéncia. A verdade constitui a unidade da consciéncia-de-si consigo
mesma, ou seja, o florescimento da consciéncia-de-si junto a si, o “retorno” dessa
consciéncia ao sujeito, como uma ciéncia que passou a ser consciéncia, uma ciéncia a
partir da comunicagdo estabelecida entre o fendmeno e o sujeito, ndo como entes

estanques mas algo do objeto que termina por revelar algo do sujeito.

Por isso, o mundo sensivel é para ela um subsistir, mas que é apenas um fenémeno, ou
diferenca que ndo tem em si nenhum ser. Porém essa oposi¢do, entre seu fenomeno e sua
verdade, tem por sua esséncia somente a verdade, isto é, a unidade da consciéncia-de-si
consigo mesma. Essa unidade deve vir-a-ser essencial a ela, o que significa: a

consciéncia-de-si ¢ desejo, em geral. HEGEL (2002: 136)

Para Hegel, o ato de percep¢do ¢ exatamente isso, um ato. Encerra movimento. A
exposicdo da consciéncia-de-si a partir do contato perceptivo com o ser-outro gera o

movimento de “ida” (percepcao) e de retorno ou de “vinda” junto a consciéncia-de-si.

Por isso Lebrun diz que o “primeiro ato filoséfico” seria despertar a percepgdo e
desmontar a asticia pela qual ela se deixa esquecer como fato e como percep¢do, em
proveito do objeto que ela nos entrega e da tradicao racional que ela funda. LEBRUN
(2000:79) Ou seja, o primeiro ato filosofico ¢ reconhecer a percepgdo. E reconhecer a

subjetividade do conhecimento como o po6lo negativo da equagao.

O importante a frisar ¢ que mesmo que haja dois vetores ou momentos, um de acdo e
outro de retorno ou reagao, € o vetor pertinente a consciéncia-de-si, o vetor de agdo, que

encerra em si a verdade e o movimento e que consegue absorver o vetor contrario:

Nesse movimento tautologico, o entendimento, como resulta, persiste na unidade
tranquila de seu objeto, e 0 movimento so recai no entendimento, ndo no objeto: é um
explicar que ndo somente nada explica, como também é tdo claro que ao fazer ten¢do de
dizer algo diferente do que ja foi dito, antes nada diz, mas apenas repete o mesmo. Nada
de novo resulta na Coisa mesma através desse movimento que, alids, so0 vem a

considerag¢do como movimento do entendimento. HEGEL (2002:124, item 155)
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Hegel estabelece tanto uma dialética propria da consciéncia quanto um

“desenvolvimento” proprio da consciéncia, ao descrever um desenvolvimento da

consciéncia-de-si em trés etapas:

Para atingir esse meta, a consciéncia-de-si deve percorrer trés graus de
desenvolvimento: 1) O primeiro desses graus nos apresenta a consciéncia-de-si singular,
imediata, idéntica consigo mesma de modo simples,; e ao mesmo tempo, em contradi¢do
com isso, referida a um objeto exterior. Assim determinada, a consciéncia-de-si é a
certeza de si mesma, como do essente, diante do que o objeto tem a determinagdo de uma
coisa que so é auténoma na aparéncia, mas de fato é nada; [a saber] a consciéncia-de-si
desejante.

2) No segundo grau, o Eu objetivo recebe a determinagdo de um outro Eu, e assim nasce
a relagdo de uma consciéncia-de-si como uma outra consciéncia-de-si, mas [também],
entre essas duas, o processo do reconhecimento. Aqui, a consciéncia-de-si ndo é mais
simplesmente consciéncia-de-si singular, mas nela ja comec¢a uma unificacdo de
singularidade e universalidade.

3) Depois, quando além disso se suprassume o ser-outro dos Si que mutuamente se
contmpéem, e eles, em sua autonomia, tornam-se contudo idénticos um ao outro, p0~e-se
em evidéncia o terceiro daqueles graus: a consciéncia-de-si universal. HEGEL

(1995:197, parag.425) [V. III]

Em outra passagem da Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas, Hegel também se refere

as etapas de elevacao da certeza a verdade como etapas do espirito como consciéncia:

Os graus dessa elevagdo da certeza a verdade sdo [os que seguem]. O espirito é:

a) Consciéncia em geral, que tem um objeto como tal;

b) Consciéncia-de-si, para a qual o Eu é o objeto;

¢)

Unidade da consciéncia e consciéncia-de-si, [de modo] que o espirito intui o contetido do
objeto como a si mesmo, e a si mesmo como determinado em si e para si: [¢] razdo, o

conceito do espirito.

Adendo: Os trés graus, apresentados no paragrafo acima, da elevagdo da consciéncia a
razdo sdo determinados pela poténcia ativa do conceito tanto no sujeito como no objeto,
e por isso podem considerar-se como outros tantos juizos. Porém o Eu abstrato — a

simples consciéncia — ainda nada sabe disso, como ja se notou antes. Assim, enquanto o
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ndo-Eu, que conta para a consciéncia como autonomo, é suprassumido pela poténcia do
conceito exercendo-se nele; [enquanto] ¢ dada ao objeto a forma de um universal, de um
interior, em vez da forma da imediatez, exterioridade e singularidade, e a consciéncia
recolhe em si esse interiorizado (...) como uma interioriza¢do do objeto, aparece para o
Eu seu proprio interiorizar-se, que se realiza justamente por meio disso. (...) o espirito
sabe a poténcia de sua propria interioridade como presente e atuante no objeto. Assim, o
que na esfera da simples consciéncia é apenas para nos, que consideramos, vem-a-ser na
esfera da consciéncia-de-si para o espirito mesmo. HEGEL (1995:187, parag.417) [V.
I1T]

Pela consciéncia o sujeito consegue compreender o objeto e simultaneamente reforca
algo de si mesmo como em um processo de autoconhecimento, como se a realidade

verdadeira do objeto tivesse uma ligagdo com sua propria esséncia.

Sob alguns angulos, a filosofia de Hegel remete a uma ideia parecida com a de
confissdo ou analise; a “visita” a que se refere levaria ao final, a que vejamos o que nos
mesmos trouxemos, permitindo, em ultima instancia um acesso a verdade existente no
proprio sujeito. Essa verdade seria um estdgio de pacificagdo e sintese, em sequéncia a

acdo e reagdo proprias do entendimento.

Como lembra Charles Taylor, o homem nao permanece para sempre no estagio da
oposi¢cao entre o pensamento € a vida, a razdo e a natureza. Pelo contrario, ambos 0s
termos sdo tranformados para se chegar a uma unidade superior. Nessa unidade,
dissolvem-se as tensdes entre o natural e o humano, entre o sensorial e o logico, entre a
consciéncia-de-si e a percepc¢ao do objeto. Aqui justamente seria o ponto de contato que
Taylor identifica, em Hegel, entre o romantismo e o sujeito racional de Kant. Em suas

palavras, nesse estagio

(...) a razdo, por sua vez, deixa de identificar-se estritamente com um eu supostamente
superior que luta por refrear a natureza. Pelo contrdrio, ela vé que a propria natureza
faz parte de um plano racional, que a divisdo tinha de existir para preparar e cultivar o
homem para uma unido superior. O sujeito racional identifica-se com essa razdo mais
ampla, o plano racional subjacente ao todo, e, como tal, ndo mais se vé como oposto a
uma natureza que foi ela mesma transformada para constituir-se numa expressdo

adequada da realidade. TAYLOR (2005: 37)
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Presente a consciéncia e feito esse retorno do sujeito a si mesmo, inicia-se um contorno
do que serd uma sintese, por meio da elaboragdo do conceito. A consciéncia seria um
elemento unificador que possibilita a criagdo ou enunciagdo do conceito, conforme

descreve Hegel:

Concebemos a matéria como pensada, desde que tenda para um ponto central: ela é
essencialmente composta, existe de forma particular, procura a sua unidade e, portanto,
procura superar-se a si mesma buscando também o seu contrario. Se ela o alcangasse,
ndo seria mais matéria, teria desaparecido, ela tende a idealidade, pois, na unidade ela é
ideal. O espirito, ao contrario, é exatamente aquilo que contém o ponto central: ele ndo
possui a unidade fora de si, ele a encontrou. Ele é em si mesmo e por si mesmo. A
matéria tem a sua substdancia fora de si; o espirito é o ser por si mesmo. E isso é a
liberdade, pois quando sou dependente, entdo relaciono-me a um outro que ndo sou eu,
eu ndo posso existir sem um exterior; eu sou livre quando estou em mim mesmo. Esse

‘estar em si mesmo’ do espirito é a autoconsciéncia, a consciéncia de si mesmo. HEGEL

(2008:24)

A certeza subjetiva torna-se verdade quando ela mesma se objetiva, ultrapassa limite
imposto pelo objeto em si. Dialética entre eu e outro, entre certeza de si e consciéncia de
si deve ser superada para se alcancar a verdade. A subjetividade do conceito alcanca a

realidade — o ‘interior’ da consciéncia no objeto.

Ja que [o] Eu so é para si como identidade formal, entdo o movimento dialético do
conceito — a determinagdo progressiva da consciéncia — ndo é, para ele, como atividade
sua, mas é em si; e para ele, ¢ mudanca do objeto. A consciéncia parece, pois,
diversamente determinada segundo a diversidade do objeto dado, e sua formagdo
progressiva aparece como uma mudanca das determinagoes do seu objeto. [O] Eu, o
sujeito da consciéncia, é pensar: a determinag¢do logica progressiva do objeto é o
idéntico no sujeito e no objeto: sua conexdo absoluta, aquilo segundo o qual o objeto é o

seu do sujeito. HEGEL (1995:186, parag.416) [V.111]

Do ponto de vista politico, ¢ importante salientar que o desenvolvimento segundo Hegel

seria igual a consciéncia da liberdade:
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A historia universal representa, pois, a marcha gradual da evolugcdo do principio cujo
conteudo ¢é a consciéncia da liberdade. (...) Apenas ha que se mencionar aqui que o
primeiro estdagio consiste, conforme assinalei antes, na imersdo do espirito no natural. O
segundo ¢ o seu avango em dire¢do a consciéncia de sua liberdade. Entretanto, essa
primeira separa¢do da natureza ¢ imperfeita e parcial, uma vez que provém
imediatamente do estado natural, relacionando-se com ele, e sendo por ele influenciada
como um de seus momentos. O terceiro estagio consiste na elevagdo dessa liberdade,
ainda particular, a sua pura universalidade, a consciéncia de si e ao sentimento de sua
propria espiritualidade. Esses estagios sdo os principios fundamentais do processo geral,
mas como cada um deles apresenta interiormente um processo de formagdo e uma
dialética de evolugdo, tais pormenores devem ser tratados no decorrer do
desenvolvimento. Aqui se deve mencionar apenas que o espirito comega pelo embrido de
sua possibilidade infinita (...) objetivo que ele so alcanca em sua concretizagdo na

realidade. HEGEL (2008:55) [g.n.]

A consciéncia da liberdade seria proporcional ao regramento segundo fins e valores
“infinitos”. "De fato, a filosofia é exatamente essa doutrina que ensina a libertar o

homem de uma multiddo infinita de fins e designios finitos, e a tornd-lo indiferente

quanto a eles (...)" HEGEL (1995:181)

Deve-se entender que o infinito € o que tem, em ultima instancia, realidade, pois Hegel
defende que a filosofia ndo vagueia em torno de um vazio, ¢ de um simples além.

Aquilo de que a filosofia trata ¢ sempre algo concreto e absolutamente presente.

HEGEL (1995:191)

Pelo que foi exposto, pode-se concluir que a consciéncia progride, segundo niveis

distintos. Essa progressao da consciéncia ¢ inerente ao desenvolvimento:

Por meio da reflexdo, o modo de pensar proprio a consciéncia, a filosofia confronta a
consciéncia em seu proprio terreno de formagdo cultural e revela que a reflexdo é a
invisivel forca motriz subjacente a toda progressdo de forma que a consciéncia assume.

BUBNER (1997:46) [t. n.]
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Na obra “A Reading of Hegel's Phenomenology of Spirit” Quentin Lauer apresenta um
capitulo sobre a consciéncia e afirma que a fenomenologia de Hegel ¢ a ciéncia da

experiéncia da consciéncia:

Para Hegel, a fenomenologia é uma ‘ciéncia da experiéncia da consciéncia’, e ndo ¢
completa como fenomenologia enquanto ndo englobar de alguma forma a totalidade da

consciéncia — ¢ por isso que, apds comegar como uma ‘ciéncia da experiéncia da

>

consciéncia’, ela percebe-se tdo somente como uma ‘fenomenologia do espirito.

LAUER (1977:51) [t. n.]

Para Hegel, a fenomenologia traz a consciéncia ao nivel de conhecimento absoluto para
que consiga refletir acerca de si mesma, descobrindo tudo que o pensamento puro

revela. LAUER (1977:55)

A consciéncia portanto ¢ central para a revelacdo da verdade.

Por a consciéncia formar-se de modo processual ¢ que podemos dizer que ¢ um
elemento central do desenvolvimento. A consciéncia reconhece que o “negativo” que

ela se impde demanda um movimento de si para o universal. LAUER (1976:35)

No mesmo sentido, afirma Robert Solomon:

Aquilo o que torna uma forma de experiéncia ‘necessdria’, de acordo com Hegel, ndo
serd encontrado nas suas pré-condi¢oes causais ou em pressuposicoes logicas, mas na
natureza da propria consciéncia e também no contexto em que se encontra. SOLOMON

(1983:12) [t. n.]

A consciéncia opera com uma dialética interna que cria um movimento, que seria sua

propria justificacao.

O que a consciéncia estard tentando fazer na Fenomenologia é descobrir a verdade sobre
a consciéncia, por exemplo, quando que a consciéncia ¢ verdadeiramente real e ndo
apenas parcialmente real? (...) Ndo é, entretanto, a consciéncia do filosofo dizendo a

consciéncia o que ela deveria estar fazendo; é a consciéncia do filosofo observando a
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consciéncia descobrir dentro de si um movimento interno que é sua propria justificacdo.

LAUER (1976:35) [t. n.]

Como o critério de justificagdo da consciéncia € um critério interno, podemos dizer que

¢ um critério humano no sentido de ser um critério que esta no sujeito.

(...) o critério, também, so pode estar em nods. O argumento que Hegel estd
laboriosamente tentando provar é que em todo caso de objetividade ndao ha outro lugar
para o critério dessa objetividade ser colocado do que em nos e que, no caso do saber

como um objeto, é bem legitimo que o critério deva estar em nds. LAUER (1976:36) [t. n.]

O critério de justificagdo da consciéncia seria algo que tem universalidade, mas que so é
revelada ao sujeito quando toma consciéncia de si. Em outras palavras, o conhecimento
filosofico do sujeito acerca do objeto revela uma verdade absoluta ao sujeito de modo a

revelar um critério absoluto que lhe ¢ imanente.

Nesse sentido, a consciéncia “se concebe” a si mesma. A consciéncia significativa ¢ a

que € ao mesmo tempo sujeito € objeto de seu proprio conceito. LAUER (1976: 100)

Para Quentin Lauer, o conhecer da consciéncia seria a consciéncia do que ela ¢ capaz de
conceber, ¢ na consciéncia moral a consciéncia perceberia seu objeto como

essencialmente interno a si mesmo. LAUER (1976:259)

A consciéncia tem, no desenvolvimento, o papel de auto revelagdo do sujeito. A
consciéncia seria parte do conteido do pensamento, cuja forma seria a logica. A
consciéncia como conteido do pensamento seria a concepcdo verdadeira do ser.

LAUER (1976:37)

De certo modo, o processo de movimento dialético de progressiva auto revelacdo da

consciéncia seria um processo que se justifica a si mesmo.

O que esta gradualmente emergindo é a relagdo entre consciéncia e seu objeto
‘suprassensivel’, na qual a tentativa de colocar a for¢ca como ‘existente’ revela que a

atividade da consciéncia ¢ tdo essencial a for¢a ‘objetiva’ como é a atividade da for¢a
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para a consciéncia. Por esse motivo, vé-se que a for¢ca em questdo é simplesmente uma

forg¢a conceitual (...). LAUER (1976:76) [t. n.]

Examinada a fungdo da consciéncia, pode-se passar a ideia de conceito. A consciéncia
opera segundo a dialética e segundo forcas que ndo seriam um fim em si. A realidade
objetiva teria um componente normativo independente da consciéncia, e este elemento

normativo € consolidado no conceito.

O conhecimento cientifico esta agora onde quer estar. Ao admitir que ‘for¢as’ sdo
entidades mentais, abstra¢oes que ajudam o conhecimento a atingir a realidade, sem
serem elas mesmas reais, ele apela agora para o que sdo claramente realidades: as
o . . . . . o

leis’ que governam as atividades reais das coisas reais. O conhecimento ndo impoe
essas leis a realidade, mas descobre-as na realidade, e elas operam quer a

consciéncia determine ou ndo. LAUER (1976:80) [t. n.]
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3. AFORMACAO DO CONCEITO

Na terceira parte da logica, na Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas, Hegel trata da
doutrina do conceito. Também o conceito apresenta uma dialética propria, que seria a
“dialética do conceito” e comporia primeiro a identidade (ideia formal do espirito,
abstrata); em segundo a consciéncia (contradicdo); e em terceiro a efetividade

(substancia do universal).

A doutrina do conceito divide-se na doutrina do 1) conceito subjetivo ou formal; 2) do
conceito como determinado a imediatez [ou doutrina] da objetividade; 3) da ideia — do
sujeito-objeto — da unidade do conceito e da objetividade, da verdade absoluta. HEGEL
(1995:294, p.162)

Hegel assim define o conceito, em sua doutrina:

O conceito é o [que ¢] livre, enquanto poténcia substancial essente para si, e é
totalidade, enquanto cada um dos momentos ¢ o todo que ele [mesmo] é, e é posto com
ele como unidade inseparavel; assim, na sua identidade consigo, o conceito ¢ o
determinado em si e para si.

Adendo: O ponto de vista do conceito é, de modo geral, o do idealismo absoluto, e a
filosofia é um conhecimento conceituante, enquanto nela tudo o que conta para outra
consciéncia como um essente, e autonomo em sua imediatez, é simplesmente sabido como
um momento ideal. Na logica-de-entendimento, costuma-se considerar o conceito como
uma mera forma, do pensar, e, mais precisamente, como uma representacdo geral. E a
essa maneira inferior de aprender o conceito que se refere a afirmagdo tantas vezes
repetida, por parte da sensibilidade e do coragdo, de que os conceitos enquanto tais sao
algo morto, vazio e abstrato. De fato porém sucede exatamente o inverso, e o conceito é
antes o principio de toda a vida e assim, ao mesmo tempo, o [que é] pura e simplesmente
concreto. (...) Com certeza, o conceito tem de ser considerado como forma, mas como
forma infinita, criadora, que em si encerra, e ao mesmo tempo deixa sair de si, a
plenitude de todo o conteudo. Igualmente, pode-se contudo denominar também abstrato o
conceito, se se entende por concreto apenas o sensivelmente concreto, o que é

imediatamente perceptivel, em geral. HEGEL (1995:293, parag.160) [g.n.]

96



Hegel fala em pressuposi¢@o ou critério, ao qual se deve deixar atuar as determinagdes

vivas

. As determinagdes que ensejam a verdade no conceito seriam aquelas que derivam

do absoluto ou infinito, ou, em ultima andlise, de Deus. Seriam critérios, padrdes do

verdadeiro.

Deus

Entretanto, desse modo, um conceito ndo é determinado em si e para si, mas segundo
uma pressuposi¢cdo,; a qual pressuposi¢do é entdo o critério, o padrio-de-medida, da
exatiddo. Ndo precisamos, contudo, usar tal padrdo de medida, mas deixar atuar por sua

conta as determinagoes vivas dentro de si mesmas. HEGEL (1995:82, parag. 24) [g.n.]

e as determinagdes infinitas seriam as fontes de concordancia de um objeto que o

torna verdadeiro. Nas palavras de Hegel,

Chamamos comumente ‘verdade’ a concorddncia de um objeto com nossa representagao.
Temos nesse caso, como pressuposi¢cdo, um objeto ao qual deve ser conforme nossa
representagdo sobre ele. No sentido filosofico, ao contrario, verdade significa — [ser for]
expressa em geral abstratamente — concordancia de um conteudo consigo mesmo. (...)
Alias, a significagdo mais profunda (filosofica) da verdade encontra-se parcialmente ja
no uso comum da linguagem. Fala-se, por exemplo, de um verdadeiro amigo; e se
entende, com isso, um amigo cuja maneira-de-agir é conforme ao conceito de amizade;
igualmente se fala de uma verdadeira obra-de-arte. Ndo-verdadeiro, entdo, quer dizer o
mesmo que mau, inadequado em si mesmo. Nesse sentido, um mau Estado é um Estado
ndo-verdadeiro, e 0 mau e o ndo-verdadeiro, em geral, consistem na contradi¢do que tem
lugar ente a determinagdo ou o conceito, e a existéncia de um objeto. Podemos fazer uma
representagdo correta de um tal objeto mau, porém o conteudo dessa representagdo é
algo em si ndo-verdadeiro. Nogbes corretas como essas, que ao mesmo tempo sdo ndo-
verdades, podemos ter muitas na cabega. Somente Deus ¢ a concordancia verdadeira do
conceito e da realidade; mas todas as coisas finitas tém em si uma inverdade, tém um
conceito e uma existéncia, que porém ¢ inadequada ao seu conceito. HEGEL (1995:82,

parag.24)

Segundo Hegel, Deus ¢ o conceito do absoluto ou do infinito, o conceito concorde com

a realidade e com a verdade. Para que haja pensamento filosofico e por consequéncia

desenvolvimento, deve-se pensar e agir conforme as determinagdes infinitas.
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A tarefa da Logica pode também exprimir-se assim: as determinagoes-de-pensamento
nela sdo consideradas enquanto sdo capazes de apreender o verdadeiro. A questdo,
assim, incide sobre quais as formas do infinito, e quais as formas do finito. Na
consciéncia comum, ndo se vé mau nenhum nas determina¢des-de-pensamento finitas, e
se deixa sem mais que elas vigorem. Mas toda a ilusdo vem de se pensar e agir segundo

as determinagoes finitas. HEGEL (1995:83, parag. 24)

Hegel define o conceito como o que ¢ livre enquanto poténcia substancial essente para
si, totalidade, enquanto cada um dos momentos € o todo que ¢ ele mesmo e posto com
ele como unidade inseparavel. Assim, na sua identidade consigo, o conceito € o
determinado em si e para si. HEGEL (1995: 292, parag.160) [Vol. I] “A4 ideia é presente
e efetiva, ndo é algo além e atrdas [do real](...) A maneira mais perfeita de conhecer

esta na pura forma do pensar. O homem aqui se comporta de uma maneira totalmente

livre.” HEGEL (1995:83, parag. 24)

O conceito segundo a visdo hegeliana ¢ uma forma infinita ou atividade criadora livre,
que ndo precisa de matéria dada, fora dele, para realizar-se. HEGEL (1995:298,
parag.163) [Vol. I]

Ao tratarmos da nocdo de desenvolvimento podemos perceber que o conceito também
se desenvolve. Hegel afirma que o “progredir do conceito” ndo ¢ mais o ultrapassar nem
0 aparecer em outro, mas ¢ desenvolvimento, enquanto o diferenciado ¢ imediatamente
posto ao mesmo tempo como o idéntico, um com o outro € com o todo. HEGEL (1995:

293, parag.161) [Vol. I]

O conceito segundo a filosofia de Hegel atua como principio da vida, concreto, € ndo de
modo abstrato. Hegel trata muito claramente de um desenvolvimento do conceito, um

progredir.

O progredir do conceito nio é mais [o] ultrapassar nem [o] aparecer em Qutro, mas é
desenvolvimento, enquanto o diferenciado é imediatamente posto ao mesmo tempo como
o idéntico, um com o outro e com o todo; [e] a determinidade como um livre ser do
conceito completo. Adendo: Passar para Outro é o processo dialético na esfera do ser; e
aparecer em Outro ¢ [esse processo] na esfera da esséncia. Ao contrdrio, o

movimento do conceito é desenvolvimento, pelo qual so é posto o que em si ja esta
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presente. Na natureza, é a vida orgdnica que corresponde ao grau do conceito. Assim se
desenvolve, por exemplo, a planta a partir do gérmen. O gérmen ja contém em si a planta
inteira, mas de maneira ideal, e portanto ndo se pode assim apreender seu
desenvolvimento como se as diversas partes da planta, a raiz, o caule, as folhas, etc., ja
estivessem presentes no gérmen realiter [realmente], mas apenas em tamanho minusculo.
E essa a chamada hipdtese-do-encaixamento, cujo defeito consiste, pois, em considerar-
se como ja existindo o que so esta presente de maneira ideal. Ao contrario, o [que ha de]
correto nessa hipotese é que o conceito permanece junto a si mesmo em Seu processo,
pelo qual nada ¢ posto de novo segundo o conteudo, mas apenas se poe em evidéncia

uma mudanga de forma. (...) HEGEL (1995:294, parag. 161) [g.n.]

A suposi¢do de um plano de consciéncia formadora de uma unidade conceitual ¢ o que
estabelece uma ligagdo entre a verdade subjetiva ¢ a verdade objetiva ou universal.
Como sustenta Marcuse, em Hegel, a verdade ndo tem a ver apenas com proposi¢cdes e
juizos, ndo ¢ tdo-somente um atributo do pensamento, mas ¢ também um atributo da
realidade em formacao. Algo ¢ verdadeiro se € o que pode ser, se satisfaz a todas as suas
possibilidades objetivas. Na linguagem de Hegel, o que é verdadeiro €, pois, idéntico ao

seu ‘conceito’. MARCUSE (2004, 32)

Nesse sentido unificador de uma realidade subjetiva (consciente) e objetiva (universal),
o conceito teria dupla fungdo na opinido de Herbert Marcuse. Primeiro, ele compreende
a natureza ou esséncia do objeto em questdo, representando, pois, a apreensao
verdadeira deste objeto pelo pensamento. Ao mesmo tempo o conceito se refere a
realizagdo efetiva daquela natureza ou esséncia, a sua existéncia concreta. MARCUSE

(2004:32)

Ou seja, o conceito seria a razao tornada objetiva, ou a razao que encontrou ressonancia
em uma realidade objetiva. Nesse sentido € que se pode argumentar que, “A ndo ser que
o homem possua conceitos e principios de pensamento que designem normas e

condi¢oes universalmente validas, seu pensamento ndo poderd pretender governar a

realidade.” MARCUSE (2004:18)
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A questdo da existéncia de um elo entre uma realidade subjetiva racional e uma
realidade objetiva universal traz de imediato o tema da relagdo entre a Logica como

ciéncia ¢ a historia como realizacao de fatos e fenomenos.

Na obra “Syllogisme du pouvoir’, Gwendoline Jarczyk e Pierre-Jean Labarricre
comentam a relacdo entre a logica e a historia: “(...) existe uma ordem de prioridade
univoca, que obrigaria a transitar da Logica, entendida como ‘abstrata’, para a

Historia, lugar de toda concretude?” JARCZYK (1989:13) [t. n.]

Os autores questionam se Hegel contempla uma “passagem” de um plano a outro. O

plano da Logica compreendendo o ser, a esséncia e o conceito. JARCZYK (1989:14)

Para Jarczyk, ¢ a esséncia que articula o ser ao conceito:

Mas essa parte da Doutrina da Esséncia, como se sabe, ndo é somente o locus onde se
elabora e se exprime a mediag¢do, mas o gigantesco meio-termo do silogismo que, para
aléem mesmo da coeréncia propria da ‘Logica objetiva’, articula um ao outro, o Ser e o

Conceito. JARCZYK (1989:14) [t. n.]

A esséncia seria a instancia de mediagdo, ao passo que a existéncia seria a imediacao.

Tudo estd em ordem de agora em diante para que a media¢do e o imediatismo, esséncia e
existéncia, possam afirmar-se no movimento de seus controles mutuos. Com a
‘passagem’ da esséncia para a existéncia — que anuncia a expressdo da subjetividade
como objetividade na Doutrina do Conceito -, chegamos ao paradigma da rela¢do entre
Logica e Ciéncias reais. ‘A esséncia é passada para a existéncia, escreve Hegel; a
existéncia é sua exterioriza¢do absoluta, ao contrario da qual ela ndo é diferente de sua

existéncia. JARCZYK (1989:16) [t. n.]

Hegel expde a consciéncia-de-si como um conceito em si mesmo. Para Hegel, existem
trés momentos ou trés etapas na formagao do conceito da consciéncia-de-si. Em um
primeiro momento, ha o “puro Eu indiferenciado” e um desejo de percep¢do. Em um
segundo, a reflexdo ou retorno da consciéncia-de si sobre si mesma, que seria a
satisfacdo do desejo perceptivo. Em terceiro, a duplicagdo da consciéncia-de-si, que

passa a ser “em-si”’ e também como novo “objeto” para a consciéncia que se desdobrou.
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Hegel explica como esses trés momentos completam o conceito da consciéncia-de-si

nas palavras seguintes:

a)
b)

O puro Eu indiferenciado é seu primeiro objeto imediato.

Mas essa imediatez mesma é absoluta media¢do: é somente como o suprassumir do
objeto independente; ou seja, ela é desejo. A satisfacdo do desejo é a reflexdo da
consciéncia-de-si sobre si mesma, ou a certeza que veio-a-ser verdade.

Mas a verdade dessa certeza é antes a reflexdo redobrada, a duplicagdo da consciéncia-
de-si. A consciéncia-de-si é um objeto para a consciéncia, objeto que poe em si mesmo
seu ser-outro, ou a diferenca de-nada, e nisso é independente. HEGEL (2002:135, item
176)

Assim prossegue a explicagdo do filosofo dos termos que elenca:

O Eu simples ¢ esse género, ou o Universal simples, para o qual as diferengas ndo sdo
nenhumas, somente enquanto ele é a esséncia negativa dos momentos independentes
configurados. Assim a consciéncia-de-si ¢ certa de si mesma, somente através do
suprassumir desse Outro, que se lhe apresenta como vida independente: a consciéncia-
de-si é desejo. Certa da nulidade desse Outro, poe para si tal nulidade como sua
verdade; aniquila o objeto independente, e se outorga, com isso, a certeza de si mesma
como verdadeira certeza, como uma certeza que lhe veio-a-ser de maneira objetiva.

HEGEL (2002: 140, item 174)

Entretanto nessa satisfagdo a consciéncia-de-si faz a experiéncia da independéncia de
seu objeto. O desejo e a certeza de si mesma, alcangada na satisfa¢do do desejo, sdo
condicionados pelo objeto, pois a satisfacdo ocorre através do suprassumir desse Outro;

para que haja suprassumir, esse Outro deve ser. HEGEL (2002:141, item 175)

(...) De fato, a esséncia do desejo é um Outro que a consciéncia-de-si; e através de tal
experiéncia essa verdade veio-a-ser para a consciéncia. Porém, ao mesmo tempo, a
consciéncia-de-si é também absolutamente para si, e é isso somente através do
suprassumir do objeto, suprassumir que deve tornar-se para a consciéncia-de-si sua
satisfagdo, pois ela é sua verdade. Em razdo da independéncia do objeto, a consciéncia-

de-si s0 pode alcangar satisfagcdo quando esse objeto leva a cabo a negagdo de si mesmo,
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nela; e deve levar a cabo em si tal negag¢do de si mesmo, pois é em si o negativo, e deve

ser para o Outro o que ele é. HEGEL (2002:141)

Mas quando o objeto é em si mesmo negagdo, e nisso é ao mesmo tempo independente,
ele ¢ consciéncia. Na vida, que é o objeto do desejo, a negagdo ou esta em um QOutro, a
saber, no desejo, ou estd como determinidade em contraste com uma outra figura
independente; ou entdo como sua natureza inorgdnica universal. (...) A consciéncia-de-si

80 alcanga sua satisfagdo em uma outra consciéncia-de-si. HEGEL (2002: 141)

Ao mesmo tempo em que a consciéncia-de-si ¢ um conceito, ela também ¢ em si mesma

um objeto para a consciéncia.

O objeto é [um] ser imediato, pela indiferenca quanto a diferenca, enquanto esta nele se
suprassumiu, é em si mesmo a totalidade, e, ao mesmo tempo —, porque essa identidade é
0 a identidade essente-em-si dos momentos —, ¢ também indiferente quanto a sua
unidade imediata: é um decompor-se em [termos] diferentes, cada um dos quais é, ele
mesmo, a totalidade. O objeto é pois a contradi¢do absoluta da autonomia completa do
multiforme, e da ndo-autonomia, também completa, dos diferentes. HEGEL (1995:333)

[parag.194]

Hegel distingue o ser conceito do ser objeto com base do elemento de movimento.

Chamemos conceito o movimento do saber, e objeto, o saber como unidade tranquila ou
como Eu; entdo vemos que o objeto corresponde ao conceito, ndo so para nos, mas para
o proprio saber. Ou, de outra maneira: chamemos conceito o que o objeto é em-si, e
objeto o que é como objeto ou para-um QOutro; entdo fica patente que o ser-em-si e 0 ser-
para-um-Outro sdo o mesmo. Com efeito, o Em-si ¢ a consciéncia, mas ela é igualmente
aquilo para o qual é um Outro (o Em-si): é para a consciéncia que o Em-si do objeto e
seu ser-para-um-Outro sdo o mesmo. O Eu é o conteudo da relagdo e a relagdo mesma;
defronta um Outro e ao mesmo tempo o ultrapassa; e este Outro, para ele, é apenas ele

préprio. HEGEL (2002:135)

Percorrendo as trés etapas estabelecidas por Hegel para formagao do conceito percebe-
se que a formacdo do conceito em si seria a duplicagdo da consciéncia-de-si e essa
duplicacdo ¢ que gera o movimento, passando a haver um movimento proativo de saber

e uma correspondente unidade tranquila de ser objeto. Essa duplicagdo permite ao ser
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apreender o objeto como objeto e também, simultaneamente, como consciéncia-de-si
que surge a partir de se cotejar com o objeto. Por isso Hegel diz que o eu ¢ o conteudo
da relagdo e a relagdo mesma. Uma relagdo em que o eu vai ao outro, ultrapassa o outro

e retorna a si, apreendendo o outro como uma revelagao de si mesmo.

O Eu, que é objeto de seu conceito, ndo é de fato objeto. Porém o objeto do desejo é so
independente por ser a substincia universal indestrutivel, a fluida esséncia igual-a-si-
mesma. Quando a consciéncia-de-si ¢ o objeto, ¢ tanto Eu quanto objeto. HEGEL

(2002:142)

A verdade na percep¢do vem do fato de haver uma correspondéncia entre o objeto € o
conceito que o sujeito faz do objeto. Hegel identifica uma verdade a partir desta
correspondéncia, ou seja, uma verdade surge do conceito e s6 haveria formagao do
conceito a partir de uma correspondéncia verdadeira. Nesse sentido, Hegel descreve que
ha a revelag@o ou surgimento de uma verdade, € a0 mesmo tempo uma supressao de

inverdades:

Sem duvida que o entendimento suprassumiu com isso sua propria inverdade e a
inverdade do objeto, e o que lhe resultou em consequéncia foi o conceito do verdadeiro,
como verdadeiro em-si essente, que ndo é ainda o conceito, ou seja, ainda esta privado
do ser-para-si da consciéncia, ¢ um verdadeiro que o entendimento, sem saber que estd
ali dentro, deixa mover-se a vontade. Esse verdadeiro leva sua vida como lhe apraz, de
modo que a consciéncia ndo tem participagdo alguma em sua livre realizagdo,; mas, ao

contrdario, simplesmente o contempla e puramente o apreende. HEGEL (2002:109)

A partir do momento que existe uma verdade estabelecida, Hegel qualifica a
consciéncia como consciéncia-de-si € como consciéncia concebente. A consciéncia
essente é a que tem possibilidade de ser concebente. E a consciéncia que virou conceito
— forma e conteudo — que também ¢ esséncia, que tem possibilidade de receber o

espirito.

Importante sublinhar que o conceito ndo ¢ uma passagem a esséncia das coisas, mas
antes uma liberagdo de algo pré-existente. Gwendoline Jarczyk e Pierre-Jean Labarriére
sustentam que Hegel definitivamente recusa o termo “passagem” e tende ao termo
‘libération’;
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(...) porque, ‘unidade absoluta do conceito puro e de sua realidade’ — ou seja, da
Subjetividade e da Objetividade -, a Ideia ndo é mais tomada conforme uma interioridade
pura (e como seria ela?), pois ¢ nela que se exprime a identidade jamais alcancada de

interioridade e exterioridade. JARCZYK (1989:17) [t. n.]

A ideia de passagem remete a uma transformac¢ao ou mudanga de esséncia, ao passo que
a liberagdo implica revelagdo de uma totalidade ontoldgica, melhor expressando a ideia

de totalidade e de permanéncia de uma unidade essencial.

1. A4 ideia é liberag¢do absoluta. Nao uma liberagcdo em relagdo a qualquer restri¢do
interior ou exterior, mas, tal como ja na dialética do Fundamento, conjun¢do absoluta
dos ‘extremos’, que sdo a interioridade conceitual e sua propria determinidade imediata,
posicdo de si em exterioridade que se afirma reflexivamente determinagdo de si.

2. A determinidade que ela se da ¢ ela propria na forma de uma liberdade plena e total:
‘ndo ha mais determinagdo imediata que ndo seja, ao mesmo tempo, estabelecida e
conceitual. * Por um lado, a ideia é liberag¢do (de si) como que ‘se desprendesse’ (dela
mesma), ou seja, da sua propria processualidade. Por outro lado, o proprio mundo, em
sua existéncia imediata (como Natureza), encontra-se estabelecido e reconhecido dessa
maneira como ‘absolutamente por si mesmo sem subjetividade’ (...). JARCZYK

(1989:17) [t.n.]
Uma vez que o conceito se eleva como existéncia, livre em si a partir de sua

exterioridade, ele se afirma em si mesmo e possibilita a revelacdo da esséncia, do ser.

JARCZYK (1989:18)
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4. A ESSENCIA DAS COISAS

Na Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas, Hegel trata da Doutrina do Ser. Antes de
definir o que seria o “ser”, Hegel define o “vir a ser” como o conceito, o0 pensamento

concreto.

O vir-a-ser é o primeiro pensamento concreto e, portanto, o primeiro conceito, enquanto,
ao contrario, ser e nada sdo abstragoes vazias. Se falamos do conceito do ser, entdo ele
8O pode consistir em ser vir-a-ser, pois, enquanto o ser é o nada vazio, como este, ao
contrario, é o ser vazio. No ser temos pois o nada, e, neste, o ser; mas este ser que no

nada permanece junto a si é o vir-a-ser. HEGEL (1995:184, parag. 88)

O vir-a-ser também seria a primeira determinagdo de pensamento verdadeira.

O vir-a-ser, enquanto primeira determinagdo-de-pensamento concreta, é ao mesmo
tempo a primeira verdadeira. (...) Acrescente-se porém que o vir-a-ser, em si e para si, é
também ainda uma determina¢do extremamente pobre, e tem de aprofundar-se e
preencher-se ainda mais em si mesmo. Um tal aprofundamento do vir-a-ser em si mesmo
nos temos, por exemplo, na vida. A vida é um vir-a-ser, mas seu conceito ndo se esgota

nisso.

Em uma forma mais alta, encontramos ainda o vir-a-ser no espirito. Esse é também um
vir-a-ser, mas um 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 logica e da

natureza. HEGEL (1995:185, parag. 88)

O vir-a-ser ¢ ideia central para a efetividade do conceito:

Aqui porém nasce a questdo de saber como o vir-a-ser chega a isto: a ndo permanecer
simples vir-a-ser, mas a ter um resultado. A resposta a esta questdo decorre do que
anteriormente se nos mostrou como vir-a-ser. E que o vir-a-ser contém em si o ser e o
nada, e na verdade de tal modo que os dois se convertem pura e simplesmente um no

outro, e se suprassumem um ao outro mutuamente. Por isso o vir-a-ser se mostra como o
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[que é] absolutamente carente-de-repouso, mas que ndo pode manter-se nessa abstrata
caréncia-de-repouso; porque enquanto o ser e o nada desvanecem no vir-a-ser — e é
somente este o seu conceito — entdo ele mesmo é um evanescente: por assim dizer, um

fogo que em si mesmo se extingue, ao consumir seu material. HEGEL (1995: 186, parag.

89)

O proximo conceito que Hegel define ¢ o do ser-ai. O ser-ai seria o resultado do
desvanecer, ou da dialética do ser e do nada, a unidade resultante do suprassumir do ser

e do nada.

O ser no vir-a-ser, enquanto um com o nada, e assim o nada, enquanto um com o ser, Sdo
apenas evanescentes: o vir-a-ser, por sua contradi¢do dentro de si mesmo, colapsa na
unidade em que os dois sdo suprassumidos, seu resultado é, pois, o ser-ai. HEGEL

(1995:185, parag. 88)

Hegel adverte para a consideragdo de que um ser-ai apenas surge em uma progressao

verdadeira, aquela em que o desenvolvimento do saber sustenta os resultados.

Uma vez por todas, é preciso lembrar nesse primeiro exemplo o que foi aduzido no
paragrafo 82 e na nota correspondente: o que pode unicamente fundar uma progressdo e
um desenvolvimento no saber é sustentar os resultados em sua verdade. Quando em
qualquer objeto ou conceito for mostrada a contradicdo (...) o abstrair do entendimento é
o fixar-se a for¢a em uma so determinidade, é um esfor¢o de obscurecer e de afastar a
consciéncia da outra determinidade — quando pois tal contradi¢do ¢ reconhecida,

costuma-se fazer a conclusdo: ‘Logo, este objeto é nada. HEGEL (1995:185, parag. 88)

Hegel praticamente estabelece uma sinonimia entre o ser-ai e a qualidade do ser. Essa
ideia ¢ importante para sustentar que o desenvolvimento ¢ uma mudanga progressiva

que tem relacdo com a qualidade do ser, e ndo com sua quantidade.

O ser-ai é o ser com uma determinidade, que é como determinidade imediata ou essente,
¢ a qualidade. O ser-ai, enquanto refletido sobre si nessa sua determinidade, é [o]
essente-em-si, [o] Algo. (...) A qualidade é de modo geral a determinidade imediata,
idéntica ao ser (...) Algo é o que é, por sua qualidade; e, ao perder sua qualidade, deixa

de ser o que é. Além disso, a qualidade essencialmente é s6 uma categoria do finito, que
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por esse motivo também so tem seu lugar proprio na natureza, e ndo no mundo do
espirito. Assim, por exemplo, na natureza, as assim-chamadas matérias simples, o
oxigénio, o azoto, etc., sdo a considerar como qualidades existentes. Ao contrario, na
esfera do espirito, a qualidade se apresenta somente de uma maneira subordinada, e
como se mediante ela se exaurisse qualquer figura determinada do espirito. HEGEL

(1995:187, parag. 90)

Em outra passagem da Enciclopédia, Hegel reafirma a identidade entre ser-ai e
qualidade ao afirmar que a qualidade do ser ¢ a sua realidade. Ele também estabelece
que o ser-ai como determinidade essente ¢ a realidade. Hegel afirma: “(..) se

considerarmos agora o ser-ai como determinidade essente, teremos nele o que se

entende por realidade.” HEGEL (1995:187, parag. 91)

E prossegue,

A qualidade, enquanto determinidade essente, em contraposi¢do a negag¢do — nela
contida mas diferente dela — ¢ realidade. A nega¢do — ndo mais o nada abstrato, mas
enquanto um ser-ai Algo — ¢ apenas uma forma nesse; ela é enquanto ser-outro. A
qualidade, enquanto esse ser-outro é sua determinagdo propria, mas, de inicio, diferente
dela, ¢ [o] ser-para-Outro: uma [certa] extensdo do ser-ai, do Algo. O ser da qualidade
enquanto tal, em contraposicdo a essa relagdo a Outro, é o ser-em-si. Adendo: A base de
toda a determinidade é a negagdo (‘omnis determinatio est negatio’). HEGEL (1995:187,
parag. 91)

Se a qualidade ¢ um atributo do ser e da esséncia, a absoluta negagao e auséncia do ser,

o nada, seria a forma.

(...) a verdadeira relacdo é esta: ser, como tal, ndo ¢ algo fixo e ultimo, mas, antes,
converte-se como dialético em seu oposto, que tomado de modo igualmente imediato é o
nada. Resta entdo, assim, que o ser é o primeiro pensamento puro, e seja o que for por
onde alias o comego se faca (...) essa outra-coisa antes de tudo é so algo representado, e
ndo pensado, e que ela, segundo seu conteudo-de-pensamento, é so justamente o ser.

HEGEL (1995: 178, parag. 86)

E Hegel explica como a forma, em termos de limite, passa a ser parte integrante do ser.
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No ser-ai, a determinidade é uma so coisa com o ser; [determinidade] que posta ao
mesmo tempo como negagdo é limite, confim. Por isso o ser-outro ndo é um Indiferente,
exterior a ele, mas seu proprio momento. Algo, por sua qualidade, em primeiro lugar é
finito, e em segundo lugar é mutavel, de modo que finitude e mutabilidade pertencem a
seu ser. Adendo: No ser-ai, a negagdo ¢ ainda imediatamente idéntica com o ser, e essa
negagdo é o que chamamos limite. Somente em seu limite e por seu limite, Algo é o que é.
Nao se pode, assim, considerar o limite como simplesmente exterior ao ser-ai;, mas,
antes, o limite atravessa o ser-ai inteiro. A apreensdo do limite, como de uma
determinag¢do puramente exterior do ser-ai, tem seu fundamento na confusdo do limite
qualitativo com o quantitativo. Trata-se aqui, antes de tudo, do limite qualitativo. Se
consideramos, por exemplo, um terreno de trés acres, isso é seu limite quantitativo. Ora,
esse terreno é além disso um prado, e ndo um bosque ou lagoa; e isso é seu limite
qualitativo. (...) Ora, além disso, o limite, enquanto ¢ a negac¢do do Algo, ndo é um nada
abstrato em geral, mas um nada essente, ou seja, aquilo que chamamos um Outro.

HEGEL (1995: 188, parag. 92) [g.n.]

Tem-se, portanto, uma dialética interna ao ser-ai que o impele para além de si mesmo.
Segundo Hegel, essa contradi¢do interior afeta o ser-ai desde sua origem. HEGEL

(1995: 189, parag. 92)

Pode-se afirmar que o desenvolvimento se inicia no tornar-se ser-ai a partir do vir-a-ser.
O vir-a-ser seria o primeiro pensamento concreto, entdo o desenvolvimento inicia-se
com um pensamento determinante que encontra correspondéncia na verdade, fazendo
com que o vir-a-ser torne-se ser-ai, determinidade posta. Desse modo o ser preenche a

forma que seria dada pela auséncia (nada) e o outro de si passa a integrar o ser.

A correspondéncia entre um pensamento vir-a-ser € a realidade da esséncia , que revela
um ser-ai, revela uma progressdo rumo ao infinito. Mas Hegel estabelece uma diferenga
entre essa progressdo, apenas direcionada ao infinito, ¢ o que ele considera a

“verdadeira infinitude”.

Ora, esse progresso até o infinito ndo é o verdadeiro infinito, que antes consiste em estar,

nesse Qutro, junto de si mesmo, ou seja — exprimindo como processo -, em chegar a si
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mesmo, no seu Outro. E de grande importdncia apreender adequadamente o conceito da

infinitude verdadeira. HEGEL (1995:190, parag. 94)

()

Do mesmo modo, também o infinito-do-entendimento, que posto ao lado do finito ¢ ele
mesmo, apenas, um dos dois finitos, é um [infinito] ndo-verdadeiro, um infinito ideal.
Essa idealidade do finito é a proposicao-capital da filosofia, e toda a verdadeira filosofia
é por isso um idealismo. Importa somente ndo tomar por infinito o que, em sua
determinag¢do mesma, logo se torna algo particular e finito. Por esse motivo se chamou a
atengdo para essa diferenca mais acuradamente: depende dela o conceito-fundamental
da filosofia, o verdadeiro Infinito. Essa diferenca se esgota mediante reflexoes totalmente
simples — talvez por isso despercebidas, mas irrefutaveis — que estdo contidas neste

paragrafo. HEGEL (1995:193, parag. 95)

A inifinitude verdadeira ocorreria quando algo, em seu passar para Outro, sO estaria
vindo a juntar-se consigo mesmo. O conceito de infinitude verdadeira aproxima-se do
de qualidade. Hegel frisa que qualidade ¢ o que ¢ permanente em um processo de
mudanga. Esse conceito ¢ fundamental para a ideia de desenvolvimento. Ao longo da
histéria humana, haveria um nucleo 16gico — ou divino — permanente. No ser, aquilo que

¢ permanente ¢ o que se coaduna com os valores infinitos ou absolutos.

Ora, esse puro ser é pura abstragdo, e portanto o absolutamente-negativo que, tomado
de modo igualmente imediato, ¢ o nada. 1 — Dai se segue a segunda defini¢do do
absoluto: a saber, que ele é o nada. (...) 2 — Quando a oposi¢cdo, nessa imediatez, é
expressa como ser e nada, parece demasiado chocante que ela seja nula, para ndo se
tentar fixar o ser ou preserva-lo contra a passagem [ao nada]. A reflexdo deve, em vista
disso, empenhar-se em procurar uma firme determina¢do para o ser, pela qual ele seria
diferente do nada. Por exemplo: toma-se o ser como o que persiste em toda a mudanga, a
matéria infinitamente determindvel, etc. (...) todas as determinagoes ulteriores e mais
concretas como essas ndo deixam mais o ser como ser puro;, como é imediatamente, aqui
no comego. SO nessa pura indeterminidade — e por causa dela — ele ¢ nada: algo
indizivel; sua diferenca do nada é uma simples suposi¢do (Meinung). HEGEL (1995:
178, parag. 87)
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Haveria sempre um nucleo que persiste em qualquer mudanga, que seria o ser. E o
impulso para encontrar no ser uma significagdo, o “ir-adiante” seria o desenvolvimento
logico. Assim, o desenvolvimento vem de uma busca por insercdo logica de um ser,
mediante a consciéncia de seu conceito e mediante a correspondéncia deste conceito

com a verdade, com uma orientacao infinita.

O que so importa é, justamente, a consciéncia sobre esses comegos, a saber, que ndo sdo
outra coisa que essas abstragoes vazias, e que cada um dos dois [ser e nada] ¢ tdo vazio
quanto o outro. O impulso para encontrar no ser, ou nos dois, uma significagcdo firme é
essa necessidade mesma que leva-adiante o ser e o nada, e lhes da uma significagdo
verdadeira, isto é, concreta. Esse ir-adiante ¢ o desenvolvimento logico, e o curso [de
pensamentos] que se expoe logo a seguir. A reflexdo, que encontra para eles
determinagoes mais profundas, é o pensar logico, por meio do qual tais determinagoes se
produzem, ndo de modo contingente, mas de modo necessario. Cada significag¢do
subsequente, que recebem, deve portanto ser vista como uma determinagdo mais precisa
e uma defini¢do mais verdadeira do absoluto. Entdo, tal significagdo ndo é mais uma
abstrag¢do vazia, como ser e nada, mas antes um concreto, em que os dois, ser e nada,

sdao momentos. HEGEL (1995:179, parag.87)

De certo modo ser poderia afirmar que quanto mais préximo do conceito do ser, mais

proximo do seu desenvolvimento.

O proprio ser, como também as determinagoes que seguem — ndo so as do ser, mas as
determinagoes logicas em geral — podem ser consideradas como definig¢oes do absoluto,
como as defini¢oes metafisicas de Deus: porém mais precisamente, SO a primeira
determinagdo simples, de uma esfera, e depois a terceira, enquanto é o retorno da
diferenca a rela¢do simples consigo mesmo. Com efeito, definir Deus metafisicamente
significa exprimir sua natureza em pensamentos enquanto tais: ora, a Logica abrange
todos os pensamentos, como sdo ainda na forma de pensamentos. As segundas
determinagdes, enquanto sdo uma esfera em sua diferenga, sdo, ao contrdrio, as
defini¢oes do finito. Mas, se fosse utilizada a forma da defini¢do, implicaria que paira
diante [do espirito] um substrato da representagdo, porque também o absoluto, enquanto
deve exprimir Deus no sentido e na forma do pensamento, fica apenas — na relag¢do a seu
predicado, na expressdo determinada e efetiva em pensamentos — um pensamento
‘visado’, um substrato indeterminado para si mesmo. Porque o pensamento — a Coisa —

que aqui somente importa, sO estd contido no predicado, assim a forma de uma
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proposi¢do, como aquele sujeito, é algo completamente supérfluo (..) HEGEL

(1995:174, parag. 85)

Hegel esclarece que tanto a quantidade quanto a qualidade sdo varidveis, € que
independente da determinagdo da grandeza, a coisa permanece o que €. HEGEL (1995:

200)

A diferenca entre quantidade e qualidade ndo ¢ a determinagdo da grandeza, mas o fato

de que na quantidade a variagdo ¢ mais expressa no mundo natural.

Mas tambéem aqui se manifesta logo a diferenca: que a determinag¢do-de-grandeza ndo
tem a mesma importdncia entre os objetos do mundo natural e entre os objetos do mundo
espiritual. E que na natureza, enquanto é a ideia na forma do ser-outro, e ao mesmo
tempo do [ser] fora-de-si, a quantidade tem justamente por isso uma importancia maior
que no mundo do espirito — esse mundo da livre interioridade. HEGEL (1995:201, parag.
99)

Hegel sublinha a importancia da qualidade da determinacdo de um objeto, declarando
que um dos erros mais comuns reside em procurar toda a diferenca e toda a

determinidade do objeto apenas no quantitativo. HEGEL (1995:202, parag. 99)

Nem por isso deixa a quantidade de ser importante na determinagdo do ser e mesmo do
absoluto. Para Hegel, o absoluto ¢ quantidade pura (...) HEGEL (1995:200, parag. 99) e
a quantidade “(...) é o puro ser, em que a determinidade é posta, ndo mais como
[constituindo] um so com o ser mesmo, mas como suprassumida ou indiferente.
Grandeza ndo é uma expressdao que convenha a quantidade, na medida em que designa

principalmente a quantidade determinada.” HEGEL (1995: 199, parag. 99)

O fildésofo distingue a quantidade do ponto de vista l6gico-filosoéfico do ponto de vista
puramente matematico. A matematica costumaria, segundo ele, definir a grandeza como
que pode ser aumentado ou diminuido, o que seria uma definicdo defeituosa, mas traz

em si a ideia de variavel e indiferente.

Deve assim ser completado o conteudo dessa definicdo, de modo que tenhamos na

quantidade algo varidavel que, apesar de sua variagcdo, permane¢a o mesmo. O conceito

111



da quantidade mostra-se, por isso, como contendo em si uma contradi¢do; e ¢ essa
contradi¢do que constitui a dialética da quantidade. Ora, o resultado dessa dialética ndo
¢ o simples retorno a qualidade — como se esta fosse o verdadeiro e, ao contrario, a
quantidade o ndo-verdadeiro; mas é a unidade e a verdade desses dois, a quantidade

qualitativa, ou a medida. HEGEL (1995: 212-213, parag. 106)

O conceito hegeliano de medida ¢ o que de certo modo sintetiza e acomoda tanto

qualidade quanto quantidade.

A medida é o quanto qualitativo, antes de tudo como imediato; um quanto ao qual estd
unido um ser-ai ou uma qualidade. Adendo: A medida, enquanto é a unidade da

qualidade e da quantidade, é por isso, ao mesmo tempo, o ser completo. HEGEL

(1995:214, parag. 107)

Em resumo, o que se depreende ¢ que 1. a quantidade pura ¢ igual ao ser (Quantidade
continua, indeterminada ou quantidade determinada, quantidade descontinua); 2. o seu
ser-ai ¢ igual ao quanto, o nimero ou unidade numérica; 3. o ser-para-si ¢ igual ao grau,

conceito do quanto, grandeza extensiva ou intensiva, o limite.

A relagdo do negativo para consigo mesmo é relagdo negativa, portanto diferenciagdo do
Uno consigo mesmo, a repulsao do Uno, isto é, o por de muitos Uno. (...) essa repulsdo
de todos os lados se converte assim em seu contrario: a atragdo. HEGEL (1995:195,

parag. 97)

Adendo 2: A passagem, indicada no pardgrafo precedente, da quantidade para a
qualidade ndo se encontra em nossa consciéncia ordinaria. Para ela, a qualidade e a
quantidade contam como um par de determinag¢oes que subsistem autonomas lado a
lado; e isso significa, por conseguinte, que as coisas sdo determinadas ndo so
qualitativamente, mas também quantitativamente. Donde provém essas determinagoes, e
como se relacionam mutuamente, sobre isso aqui ndo se indaga. Ora, a quantidade ndo é
outra coisa que a qualidade suprassumida;, e ¢ pela dialética da qualidade, aqui
examinada, que essa suprassunc¢do se efetua. Tinhamos aqui inicialmente o ser, e, como
sua verdade, produziu-se o vir-a-ser; este formava a passagem para o ser-ai, e cOmo
verdade do ser-ai reconhecemos a alteracdo. Mas a alteracdo mostrou-se em seu
resultado como o ser-para-si retirado da relagdo ao Outro e da passagem para esse

Outro; ser-para-si que se mostrou, afinal, nos dois lados de seu processo — a repulsdo e a
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atragdo —, como o suprassumir de si mesmo, e, assim, [como o suprassumir] da
qualidade em geral, na totalidade de seus momentos. Ora, essa qualidade suprassumida
nem é um nada abstrato, nem o ser igualmente abstrato, e carente-de-determinag¢do, mas
somente o ser indiferente a determinidade, e ¢ essa figura do ser que se encontra também
em nossa representacdo ordindria como quantidade. Por conseguinte, consideramos as
coisas primeiro sob o ponto de vista de sua qualidade, e isso vale para nos como a
determinidade idéntica ao ser da coisa. Se depois passamos a considerag¢do da
quantidade, essa logo nos fornece a representag¢do da determinidade indiferente exterior,
de modo que uma coisa ainda assim permanece o que ¢, embora sua quantidade varie, e

a coisa se torne maior ou menor. HEGEL (1995: 198, parag. 98)

Assim, o importante a reter ¢ que a qualidade ¢ essencial para a conceituagdo do ser, a

sua limitagdo. O ser refletido, o ser-para-si carrega uma qualidade.

O ser puro ¢ o ser indeterminado. Ele inicia-se com o pensamento. Ele precede a
quantidade e a qualidade. “O ser puro constitui o comego, porque é tanto puro
pensamento quanto é o imediato indeterminado, simples; ora, o primeiro comego ndao
pode ser algo mediatizado e, além do mais, determinado.” HEGEL (1995:175, parag.
86)

O desenvolvimento da ideia, por ser uma determinagdo-progressiva, ¢ parte constitutiva

do ser.

O ser ¢ o conceito somente em si; as determinacoes do ser sdo determinacdes essentes:
em sua diferenca sdo outras — uma em relagdo as outras —, e sua ulterior determinagdo
(a forma do dialético) e um passar para outra coisa. Essa determinag¢do-progressiva é, a
um tempo, um por-para-fora e portanto um desdobrar-se do conceito em si essente; e, ao
mesmo tempo, o adentrar-se em si do ser, um aprofundar-se do ser em si mesmo. A
explicagdo do conceito na esfera do ser tanto se torna a totalidade do ser, quanto é por

isso suprassumida a imediatez do ser ou a forma do ser como tal. HEGEL (1995:173,

parag.84) [g.n.]

Pode-se afirmar que ha dois vetores do desenvolvimento, um externo (desdobramento) e
um interno (esséncia/Deus). A determinacdo progressiva do ser ¢ ao mesmo tempo um

desdobrar-se e um adentrar-se em si.
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A determinagdao progressiva do ser, ou desenvolvimento, contempla portanto um
desdobramento e um adentramento em si que ocorrem simultaneamente. Um interno, (o

adentrar-se a si) e um externo, (o desdobrar-se).

Também se pode afirmar que o desenvolvimento tem um vetor externo de quantidade e
um interno, de qualidade. Um pertence a esfera da logica, e seria a medida. O outro

pertence a esfera da esséncia.

Na Segunda Parte da Loégica, Hegel trata propriamente da doutrina da Esséncia.

Estabelece, de inicio, a diferenca entre o ser ¢ a esséncia:

O ser, ou a imediatez que pela negacgdo de si mesma é mediagdo consigo e relagdo para
consigo mesma, ¢ portanto igualmente mediacdo que se suprassume em dire¢do da
relagdo para consigo, em dire¢do da imediatez — é a esséncia. (...) Na esfera do ser, a
relatividade é so em si; ao contrario, na esséncia a relatividade é posta. E esta, pois, em
geral, a diferenca das formas do ser e da esséncia. No ser, tudo é imediato; ao contrario,

na esséncia, tudo é relativo. HEGEL (1995: 219, parag. 111)

A esséncia ja estaria mais proxima do conceito, do que ¢ mediato e posto.

A esséncia é o conceito enquanto conceito posto. As determinagdes sdo, na esséncia,
somente relativas; ndo sdo ainda como pura e simplesmente refletidas em si mesmas: por
isso o conceito ndo é ainda como [um] Para-si. A esséncia, como ser que pela
negatividade de si mesmo se mediatiza consigo, so é relagdo a si mesmo enquanto esta é
relagdo a Outro, o qual, porém, ndo é imediatamente como essente, mas como algo posto
e mediatizado. O ser ndo desvaneceu, mas em primeiro lugar a esséncia, como relagdo
simples a si mesma, é ser; porém, em segundo lugar, o ser, conforme sua determina¢do
unilateral — de que seja mediato -, é rebaixado a algo puramente negativo, a uma
aparéncia. A esséncia, portanto, ¢ o ser enquanto aparecer em si mesmo. O absoluto é a
esséncia. Essa defini¢do ¢ a mesma que a defini¢do de que o absoluto ¢ o ser, enquanto o
ser é igualmente a relagdo simples a si mesmo, mas ¢ ao mesmo tempo mais elevada,
porque a esséncia é o ser que foi para dentro de si, isto ¢, sua relagdo simples a si é essa
relagdo posta como a negag¢do do negativo, como mediagdo de si em si consigo mesmo.

Quando se determina o absoluto como esséncia, a negatividade ¢ com frequéncia tomada
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somente no sentido de uma abstra¢do de todos os predicados determinados. Esse agir
negativo — o abstrair — incide entdo fora da esséncia, e a esséncia mesma, desse modo, é
apenas como um resultado, sem essa sua premissa — o caput mortuum da abstra¢do. Mas
porque a negatividade ndo é exterior ao ser, e sim sua propria dialética, entdo é sua
verdade: a esséncia, enquanto ¢ o ser que foi para-dentro-de-si, ou essente dentro-de-si.
Aquela reflexdo, seu aparecer dentro de si mesmo, constitui sua diferen¢a em relagdo ao

ser imediato, e é a determinagdo propria da esséncia. HEGEL (1995:223, parag. 112)

Hegel trata do desenvolvimento da esséncia assim como do desenvolvimento do ser.

No desenvolvimento da esséncia, porque o conceito [que é] um sO, é tem tudo o
substancial, apresentam-se as mesmas determinagoes que no desenvolvimento do ser
[encontramos]; porém em uma forma refletida. Assim, em vez do ser e do nada,
aparecem [agoral as formas do positivo e do negativo, o primeiro correspondendo antes
de tudo ao ser carente-de-oposi¢do, enquanto identidade; e o segundo, desenvolvido
(aparecendo dentro de si) como a diferenca. Além disso, [aparece] o vir-a-ser enquanto
ele mesmo é fundamento do ser-ai, o qual, enquanto refletido sobre o fundamento, é

existéncia etc. HEGEL (1995: 226, parag.114)

A diferenca entre o desenvolvimento do ser e o desenvolvimento da esséncia tem

correspondéncia com a diferenga entre o pensar e o refletir.

Enquanto o pensar é tomado como ativo em rela¢do a objetos — a reflexdo sobre algo — o
universal, enquanto é um produto dessa atividade, contém o valor da Coisa: o essencial,
o interior, o verdadeiro.(...) a reflexdo se exerce nas relagoes morais. Refletir significa
aqui lembrar-se do direito, do dever, [que sdo] o universal segundo o qual — como regra
que se mantém firme — nos temos de ajustar nossa conduta particular nos casos que se
apresentam. (...) Mas o homem ndo se contenta com o simples conhecimento habitual,
com o fenémeno sensivel apenas, mas quer ver [o que estd] por tras para saber o que é
ele: quer conhece-lo. Por isso se reflete, quer-se saber a causa, como algo diferente do
fenomeno como tal; [quer-se saber] o interior em sua diferenca do puramente exterior.
Desse modo, duplica-se o fenémeno, parte-se o fenomeno em dois — em interior e
exterior, for¢a e exteriorizagcdo, causa e efeito. O interior, a for¢a, é aqui de novo o
universal, o pensamento: ndo esse e aquele reldmpago, essa e aquela planta, mas o que

permanece o mesmo em todos eles. HEGEL (1995: 74)
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Refletir alcanga o universal das coisas. O elemento constitutivo normativo da esséncia

remete ao que ¢ verdadeiro e infinito. Refletir seria pensar segundo valores.

De todos esses exemplos é mister concluir como a reflexdo esta sempre a busca do firme,
do permanente, do determinado-dentro-de-si, e do que rege o particular. Esse universal
ndo se pode captar com os sentidos, e vale como o essencial e o verdadeiro. Assim, por
exemplo, os deveres e direitos sdo o essencial das agoes, cuja verdade consiste em serem
conformes aquelas determinagoes universais. (...) O universal, pois, ndo se ouve nem se
vé,; mas é somente para o espirito. A religido nos conduz a um universal que nele abarca
todo o resto; a um absoluto, pelo qual tudo o mais é produzido,; e esse absoluto ndo é

para os sentidos, mas so para o espirito e o pensamento. HEGEL (1995: 75, parag. 21)

Hegel separa sentidos do espirito e pensamento. A reflexdo transforma mais do que

elimina e estaria a um grau acima do simples pensar. A reflexao seria obra do espirito.

Retomando o conceito de criagdo continuada de Descartes, tem-se que o Cogito levado
ao patamar da reflexdo ¢ o que cria o conceito e revela a ideia. Hegel afirma que em

termos abstratos, hd uma identidade e afirmac¢do entre o pensar e o ser.

Ouve-se muitas vezes afirmar que o pensar é oposto ao ser. Ante tal afirmagdo, haveria
contudo a indagar o que se entende pelo ser. Se tomamos o ser tal como a reflexdo o
determina, entdo dele so podemos declarar que ¢ o absolutamente idéntico e afirmativo.
Se agora considerarmos o pensar, ndo nos poderad escapar que é pelo menos igualmente
o absolutamente idéntico consigo. Assim, a mesma determina¢do cabe aos dois, ao ser e
ao pensar. Ora, essa identidade do ser e do pensar ndo ha que tomar-se concretamente

(...) HEGEL (1995:184, parag. 88)

O pensamento e a consciéncia sensivel permitem acesso a sensagdo, intuicdo e
representacdo. Mas a reflexdo seria o ato logico-filoséfico que permite o acesso a
verdadeira natureza do objeto, pela consciéncia. “Mediante a reflexdo, algo se alterou
na maneira como o conteudo é inicialmente sensagdo, intui¢do, representag¢do. Por
conseguinte, é somente por intermédio de uma alteragdo que a verdadeira natureza do

objeto chega a consciéncia.” HEGEL (1995: 75, parag. 22)
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Hegel menciona alteragdo e reelaboragdo do imediato pela consciéncia. Essa
reelaboragdo revela, em ultima instancia, o conceito verdadeiro. Acredita-se que essa
reelaboracdo mediata ¢ a que conjuga o pensamento e a relatividade ao valor absoluto, ¢
o pensamento segundo critérios de infinitude e portanto a reflexdo segundo valores

éticos.

Para experimentar o que seja o verdadeiro nas coisas, ndo basta a simples atengdo, mas
é preciso para isso nossa atividade subjetiva que transforma o [que estd] presente de
modo imediato. Isso parece a primeira vista totalmente deslocado, e estar contrariando o
fim de que se trata no conhecimento. No entanto, pode-se dizer que foi esta a convicg¢do
de todos os tempos, de que so por meio da reelaboracdo do imediato efetuada pela
reflexdo o substancial é alcangado. (...) Na vida ordindria, sem particular reflexdo,
ponderamos que o verdadeiro se mostra por esse meio; pensamos sem mais, acreditando
firmemente na concorddncia do pensamento com a Coisa, e essa fé é da maior
importancia. A doenga do nosso tempo — a qual chegou ao desespero — ¢ [pensar] que
nosso conhecimento é apenas um conhecimento subjetivo, e que esse subjetivo é a ultima
palavra [das Letze]. Ora, a verdade ¢é o objetivo, e a verdade deve ser a regra para a
convicgdo de todos, de forma que a convicgdo do Singular é ma na medida em que ndo
corresponde a essa regra. (...) A filosofia, pois, nada estabelece de novo (...) HEGEL
(1995: 76)

E interessante verificar como a reflexdo ao mesmo tempo € o acesso a verdade logica

sobre o objeto e o alcance da liberdade, por parte do sujeito.

Enquanto na reflexdo tanto vem a luz a verdadeira natureza como esse pensar é minha
atividade, assim também essa natureza é igualmente o produto do meu espirito, e sem
duvida como sujeito pensante; produto de mim segundo minha universalidade simples,
enquanto Eu absolutamente essente junto a si — ou seja, de minha liberdade. HEGEL

(1995: 76, parag. 23)

O ato de pensar logicamente, no sentido de refletir, ¢ associado a liberdade intrinseca ao

sujeito por ser um ato individual impossivel de ser delegado.

De fato, pelo outro ninguém pode pensar, como tampouco pode comer e beber, portanto

aquela expressdo é um pleonasmo. No pensar reside imediatamente a liberdade, por ser
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a atividade do universal, [e] nisso um ‘relacionar-se consigo’ abstrato, um ‘ser-junto-a-
si’ sem determinag¢do segundo a subjetividade (...) o pensar, segundo o conteudo, so é
verdadeiro na medida em que esta absorto na Coisa, e segundo a forma ndo é um ser ou
agir particular do sujeito, mas precisamente consiste em que a consciéncia se comporte
como Eu abstrato, como liberta de toda a particularidade, de propriedades e estados
outros etc.; e sO efetue o universal no qual ela é idéntica com todos os individuos.(...)
Segundo essas determinagoes, os pensamentos podem ser chamados objetivos. (...) A
logica coincide pois com a metafisica, a ciéncia das coisas apreendidas no pensamento,
que passavam por exprimir as essencialidades das coisas. HEGEL (1995: 77, parag. 23 e
24)

O ato de refletir alcanca um conceito verdadeiro quando o conceito revela
determinagdes e relagdes que sejam intrinsecas ao objeto, quando revela o que Hegel
chama de universal das coisas. E de supor que quando o sujeito alcanga o universal das
coisas ¢ porque igualmente retornou a um momento verdadeiro seu, encontrou
correspondéncia entre o objeto e um universal que lhe era interior e que permitiu o

critério de reflexao.

Por mais que a reflexdo envolva uma acdo do sujeito e esteja dependente também do
objeto, o critério interior que permitird a formagdo do conceito ¢ algo que s6 pode ser
recebido pelo sujeito, no sentido de uma graca, valor ligado ao absoluto do qual o
sujeito ganha consciéncia. Existe a acdo de disponibilizar-se para este critério, no
sentido de buscar uma verdade conceitual, mas alcangar a verdade em si depende de um
imponderavel ligado ao absoluto. Se o conceito que o pensamento faz de um objeto lhe
¢ estranho e exterior, ou lhe revela algo de universal, o que exatamente o determinaria ¢

se a reflexdo esta de fato ocorrendo ou ndo.

(...) e preciso atentar bem que, enquanto o pensamento procura fazer das coisas um
conceito, esse conceito (e por isso também suas formas mais imediatas, o juizo e o
silogismo) ndo pode consistir em determinagoes e relacoes que sejam estranhas e
exteriores as coisas. A reflexdo — foi dito acima — leva ao universal das coisas; esse
porem é, ele mesmo, um dos momentos-do-conceito. Que haja entendimento e razdo no
mundo, isso diz o mesmo que contém a expressdo ‘pensamento objetivo’. HEGEL

(1995:78, parag.24)
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A reflexdo que leva a verdade é a que orienta a um conceito que expressa determinagdes

e relagdes interiores das coisas, o universal do objeto. O unico fator que parece poder

ser controlado pelo sujeito para que o pensamento seja refletido € o de buscar valores

como critérios formadores da consciéncia, que seriam valores absolutos. As coisas
. r_. 4 M <

podem ser preenchidas pelo espirito, formando uma espécie de ‘pensamento

inconsciente’.

Hegel ndo atribui pensamento as coisas, mas fala em “determinacdes do pensamento”

para denominar o universal que seria revelado pela reflexdo filosofica.

Quando se diz que o pensar, enquanto pensamento objetivo, é o interior do mundo, pode
parecer assim que se deva com isso atribuir consciéncia as coisas naturais. Sentimos
uma repugndncia contra apreender a atividade interior das coisas como pensar, pois
dizemos que o homem se distingue do [ser] natural pelo pensar. Deveriamos por
conseguinte falar da natureza como do sistema do pensamento inconsciente, como de
uma inteligéncia que seria — como Schelling diz — uma inteligéncia petrificada. Em vez de
utilizar a expressdo pensamento, é pois melhor, para evitar mal-entendido, dizer
‘determinacdo de pensamento’. O logico em consequéncia do [exposto] até agora, deve
ser pesquisado como um sistema de determinagoes-de-pensamento em geral, em que
desaparece a oposi¢do entre subjetivo e objetivo (em seu sentido habitual). (...) O pensar
constitui assim a substdncia das coisas exteriores, é também a universal substancia do
espiritual. Em todo o constituir humano ha pensar, o pensar é o universal em todas as
representagoes, lembrangas, e em geral em toda a atividade espiritual, em todo o querer,
desejar, etc. Tudo isso sdo somente especificagoes ulteriores do pensar. Enquanto assim
apreendemos o pensar, ele aparece sob outra relagio do que quando simplesmente
dizemos que temos uma faculdade-de-pensar, no meio e ao lado de outras faculdades,
como sejam intuir, representar, querer e semelhantes. Se considerarmos o pensar como o
verdadeiramente universal de todo [ser] natural e também de todo espiritual, entdo o
pensar estende-se sobre todos eles, e ¢é fundamento de todos. (..) HEGEL (1995:79)
[Adendo 1 ao paragrafo 24]

Para Hegel, a atividade de pensar o universal nos objetos depende de uma capacidade de

pensar sobre si mesmo € a0 mesmo tempo renunciar-se a si mesmo.
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Na logica tratamos do pensamento puro ou puras determinagoes-de-pensamento. No
pensamento — no sentido habitual — nos nos representamos sempre algo que ndo é
simplesmente pensamento puro, porque se visa por meio dele a um pensado cujo
conteudo ¢ algo empirico. Na logica, os pensamentos sdo apreendidos de modo que ndo
tenham nenhum outro conteudo a ndo ser o conteudo pertencente ao pensar mesmo, e
produzido por ele. Os pensamentos sdo assim pensamentos puros. Desse modo o espirito
esta puramente junto de si, e por isso, livre; pois a liberdade é justamente isto: estar
junto de si mesmo no seu Qutro: depender de si, ser o determinante de si mesmo. Em
todos os impulsos, eu parto de um Outro, de uma coisa que para mim é algo exterior.
Aqui entdo falamos de dependéncia. Liberdade sé existe ali onde para mim ndo ha
nenhum Outro que ndo seja eu mesmo. O homem natural, que so é determinado por seus
impulsos, ndo esta junto de si: por mais caprichoso que seja, o conteudo do seu querer e
de seu opinar ndo é conteudo proprio seu, e sua liberdade é uma liberdade apenas
formal. Ao pensar, eu renuncio a minha particularidade subjetiva, aprofundo-me na
Coisa, deixo o pensar atuando por si mesmo, e eu penso mal, quando acrescento algo

meu. HEGEL (1995:80, parag. 24)

Pela argumentagdo exposta até aqui pode-se concluir pela centralidade e fundamento da

Logica como a alma de todo o sistema cientifico. Hegel lhe traz uma conexdao nao

apenas com a razao universal, com a teoria pura, mas com um espirito, determinagdes

intrinsecas ao ser humano que ao serem refletidas possibilitam a chave para a

compreensdo do mundo objetivo, fazendo com que, de certo modo, o ser humano se

reinsira objetivamente no mundo também.

A Logica é assim o espirito omnivivificante de todas as ciéncias, as determinagoes-de-
pensamento da Logica sdo puros espiritos; sdo elas o que ja de mais intimo, mas sdo ao
mesmo tempo o que trazemos sempre na boca e por isso parecem ser algo inteiramente
bem-conhecido. Mas tal bem-conhecido ¢ habitualmente o que ha de menos bem-

conhecido. HEGEL (1995: 81, parag. 24)

Nesta citacdo acima Hegel se assemelha a Descartes ao dizer, no inicio do Discurso do

Meétodo, que o bom senso ¢ o que ¢ melhor repartido no mundo. E ele considera ja ser

um grau superior de cultura a propensdo a busca da ideia légica de modo volitivo e

intencional.
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Ja é um nivel superior de cultura a que pertence dirigir seu interesse a tais
determinagoes puras. O [fato de] examinar em-si-e-para-si essas determinagoes tem,
além disso, o sentido de que as derivamos do pensar mesmo, e vemos [a partir] delas
mesmas se sdo determinagoes verdadeiras. Ndo as recebemos do exterior nem as
definimos ou mostramos seu valor e sua validade comparando-as com o [modo] como
aparecem na consciéncia [Pois] entdo partiriamos da observagdo e da experiéncia.

HEGEL (1995: 81-82, parag. 24)

undamental sublinhar que esta “vida” interior atribuida a ideia logica ¢ que lhe
E fund tal sublinh ta “vida” int tribuid deia 1 lh
possibilita desenvolver. A forma como Hegel explica o pensamento reflexivo, movido
pela consciéncia ¢ justamente o que traz sentido a defesa de que existiria um sentido

geral a histéria das ideias.

A historia da filosofia para Hegel sdo ‘graus da ideia l6gica’ — ideia do desenvolvimento

ao longo da Historia como progressiva revelagdo do projeto divino.

Para o fil6sofo, o desenvolvimento da ideia logica se d4 em varios niveis:

Cada esfera da ideia logica se mostra como uma totalidade de determinagées, e como
uma apresentagdo do absoluto. Assim também o ser, que contém em si 0s trés niveis da
qualidade, da quantidade e da medida. A qualidade é, antes de tudo, a determinidade
idéntica com o ser, de modo que uma coisa deixa de ser o que é, quando perde sua
qualidade. A quantidade, ao contrario, é a determinidade exterior ao ser, para ele
indiferente. Assim, por exemplo, uma casa permanece o que é, seja maior ou menor, e o
vermelho continua vermelho quer seja mais brilhante ou mais fosco. O terceiro nivel do
ser, a medida, é a unidade dos dois primeiros, a quantidade qualitativa. Todas as coisas
tém sua medida, isto é, sdo determinadas quantitativamente, e o fato de ser dessa ou
daquela grandeza lhes é indiferente; mas, ao mesmo tempo, também essa indiferenca tem
seu limite, e, por sua trans-gressdo através de um mais ou um menos suplementar, as
coisas deixam de ser o que eram. Da medida se produz a passagem para a segunda
esfera principal da ideia, para a esséncia. As trés formas do ser aqui mencionadas sdo,
precisamente por serem as primeiras, ao mesmo tempo as mais pobres; quer dizer, as
mais abstratas. A consciéncia imediata, sensivel, enquanto se comporta ao mesmo tempo
como pensante, é limitada sobretudo as determinacoes abstratas da qualidade e da
quantidade. Essa consciéncia sensivel costuma ser considerada como a mais concreta, ao

mesmo tempo, a mais rica; porem, isso ela so é segundo a matéria [que possui]; em
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relagdo a seu conteudo de pensamento, a consciéncia sensivel é de fato a mais pobre e a

mais abstrata. HEGEL (1995:174, parag. 85)

Os niveis ou graus de desenvolvimento da ideia ldgica iriam do mais abstrato ao mais
concreto ou real. No desenvolvimento haveria maior precisdo, maior definicdo do
absoluto, maior necessidade. Primeiro, ser e nada sdo abstragdes. Segundo, ser e nada

sdo concretos. Em sintese, ser e nada passam a engendrar direito e liberdade.

Em diversas passagens, Hegel afirma a maior pobreza da abstracao: “Ora, assim como o
desenvolvimento da ideia logica se mostra como um progresso do abstrato para o
concreto, assim também na historia da filosofia os sistemas mais antigos sdo os mais

abstratos e, por isso, os mais pobres.” HEGEL (1995: 176, parag. 86)

Retornando a defini¢do de esséncia, ela seria o conceito enquanto conceito posto, sem
ser ainda um “para-si”’. Esséncia seria o ser que foi para dentro de si, sua relagdo

simples a si, mediagao de si consigo mesmo. HEGEL (1995:222) [Vol. I]

Na esséncia, a relacdo para consigo ¢ a forma da identidade, da reflexdo sobre si
mesmo, que ocupa o lugar da imediatez do ser. No desenvolvimento da esséncia,
apresentam-se as mesmas determina¢des que no desenvolvimento do ser, porém em
forma refletida. Assim, em vez do ser e do nada, aparecem [agora] as formas do positivo
e do negativo; o primeiro correspondendo antes de tudo ao ser carente-de-oposicao,
enquanto identidade, ¢ o segundo, desenvolvido (aparecendo dentro de si) como
diferenca. Essa identidade, ¢ primeiro o fundamento, depois, em mais alta verdade, o

conceito. HEGEL (1995:226-228) [Vol. I]

Para Hegel, a esséncia do espirito ¢ formalmente a liberdade, como absoluta
negatividade do conceito enquanto identidade consigo. Segundo essa determinagdo
formal, o espirito pode abstrair de todo o exterior e de sua propria exterioridade, de seu
proprio ser-ai, suportando a negacdo de sua imediatez. HEGEL (1995: 23, parag. 382)
[Vol. IIT]
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Hegel defende que a verdadeira esséncia dos objetos resulta de um silogismo que tem
como premissas o entendimento e o interior das coisas. A sintese resultante seria o

fendmeno.

Nosso objeto ¢ assim, daqui em diante, o silogismo que tem por extremos o interior das
coisas e o entendimento, e, por meio-termo, o fenomeno. Pois o movimento desse
silogismo da a ulterior determina¢do daquilo que o entendimento divisa através desse
meio-termo, e a experiéncia que faz sobre esse comportamento do Ser-concluido-junto

[com ele]. HEGEL (2002: P.117, item 145)

A esséncia do objeto passa a ser uma relagdo com o interior do objeto, ndo chega para a
consciéncia imediatamente, mas mediatamente, como entendimento. O ser verdadeiro
ou a esséncia verdadeira seria 0 meio-termo entre o entendimento subjetivo e o interior

objetivo, a que Hegel chama de fenomeno.

Essa verdadeira esséncia das coisas esta agora determinada de maneira que ndo é
imediatamente para a consciéncia, sendo que essa tem uma relacdo mediata com o
interior, e, como entendimento, divisa através desse meio-termo, que é o jogo de forgas,

o fundo verdadeiro das coisas. [o contato, a comunicagdo, a comunhao]

O meio-termo que encerra juntos os dois extremos — o entendimento e o interior — é o ser
da for¢ca desenvolvido, que doravante é para o entendimento mesmo, um evanescente.
Por isso se chama fenémeno; pois aparéncia é o nome dado ao ser que imediatamente é

em si mesmo um ndo-ser. HEGEL (2002: 115) [item 143]

Em um primeiro estadgio a consciéncia reconhece o interior do objeto como um extremo

a ela oposto e como um conceito do qual ndo conhece ainda a natureza. HEGEL (2002:

116)

A consciéncia trava contato com o que o objeto tem de supra-sensivel e que Hegel
chama de verdadeiro interior (absoluto universal) uma vez que se supera a oposi¢ao
entre o que o objeto tinha de universal e de singular. O entendimento, portanto, recupera

como verdadeiro o plano supra-sensivel:
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Nesse verdadeiro interior, como no Absoluto-Universal — que expurgado da oposi¢do
entre universal e singular veio-a-ser para o entendimento — agora, pela primeira vez,
descerra-se sobre o mundo sensivel como o mundo aparente, um mundo supra-sensivel

como o verdadeiro. HEGEL (2002: 116)

A partir do momento que o sujeito cognoscente tem acesso ao supra-sensivel do objeto
ele reconhece no objeto sua esséncia, que ¢ ser fendomeno. O fendmeno seria o objeto ao
qual se atribui ndo apenas a certeza sensivel mas igualmente a certeza supra-sensivel,

que advém a partir do uso da razao e do entendimento a respeito do objeto.

Mas o interior, ou Além supra-sensivel, [ja] surgiu: provém do fenomeno, e esse é sua
mediagdo. Quer dizer: o fenémeno é sua esséncia, e de fato, sua implementacdo. O
supra-sensivel é o sensivel e o percebido postos tais como sdo em verdade; pois a
verdade do sensivel e do percebido é serem fenomeno. O supra-sensivel ¢, pois, o

fenomeno como fenomeno. HEGEL (2002: 118, item 147)

Assim, os fendmenos sdo os objetos que foram percebidos em suas caracteristicas
externas e também compreendidos como conceitos, como dotados de um interior dotado
de universalidade. A verdade a respeito do objeto surge dessa correspondéncia sensivel
e logica. O fenomeno ndo ¢ de fato o mundo do saber sensivel e do perceber como

essente, mas esse mundo como suprassumido ou posto em verdade como interior.
HEGEL (2002: 118)

Nos modos precedentes da certeza, o verdadeiro é para a consciéncia algo outro que ela
mesma. Mas o conceito desse verdadeiro desvanece na experiéncia [que a consciéncia
faz] dele. O objeto se mostra, antes, ndo ser em verdade como era imediatamente em si: 0
essente da certeza sensivel, a coisa concreta da percep¢do, a for¢a do entendimento, pois
esse Em-si se revela uma maneira como o objeto é somente para um Outro. O conceito
do objeto se suprassume no objeto efetivo, a primeira representa¢do imediata se
suprassume na experiéncia, e a certeza vem a perder-se na verdade. HEGEL (2002:135,

item 166)

O que Hegel chama de suprassumido ¢ ultrapassado, superado, compreendido em sua
inteireza. Por isso Hegel fala em superacdo do mundo sensivel. Uma das formas de

superacdo no mundo sensivel é a superacdo das condigdes temporais. Por isso a
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importancia de se debrugar sobre o conceito de tempo, como faz Paulo Arantes, ao

refletir sobre a filosofia hegeliana.

Paulo Arantes explica como o tempo ¢ um “ndo-ser” imediatamente no ser e ¢ um “ser”
imediatamente no ndo-ser. O tempo, contém, por exceléncia, 0 mecanismo de superagao

ou de “reversao” pelo qual passa o ser

1°) Em suas Prelegdes sobre a Historia da Filosofia, Hegel volta ainda uma vez a esse
conceito. ‘O tempo é isto: ndo ser imediatamente no ser e ser imediatamente no ndo-ser,
— ele é essa reversdo (Umschlagen) do ser no ndo-ser, esse conceito abstrato, mas

(intuido) de maneira objetiva, na medida em que é para nos. ARANTES (2000: 92)

Arantes explica por que em Hegel a unidade do conceito e a unidade do tempo tem der
ser captada como uma categoria do negativo. A categoria do negativo seria o que ha de
comum entre o conceito € o tempo, entre o plano l6gico e o plano temporal. Seria o
plano negativo da poténcia abstrata. O negativo seria o que ha de absoluto e precedente
tanto ao plano temporal quanto ao plano logico. O tempo seria o elemento negativo no

mundo sensivel. O conceito o elemento negativo no mundo logico.

(...) O conceito — ou a razdo, ou o pensamento — é homogéneo ao tempo, e vice-versa, por
sua comum estrutura negativa, determinagdo que o tempo exibe em toda sua pureza
primeira. Portanto, é a determinagdo do negativo que permite explicar a transposi¢do do
conceito no tempo e, por ele, sua irrup¢do na esfera do ser-ai. Como vimos, a nega¢do
constitui o que ha de absoluto no conceito do tempo, ora, essa negatividade ndo é outra
sendo o proprio conceito absoluto, ou o infinito, como dizia Hegel em lena (cf. RPh, p.
12, 1.23-5). Assim como o tempo se apodera de todo ente e o muda prontamente em ndo-
ente, o conceito penetra as categorias finitas para mostrar em cada uma delas a presenca
do Outro na constitui¢do de seu sentido. Ao negativo do processo conceptual concreto
corresponde o negativo do processo abstrato do tempo. ‘O tempo é o elemento negativo
no mundo sensivel. O pensamento é a mesma negatividade, mas ¢ a forma mais intima, a
forma infinita em que se dissolve tudo o que existe em geral e, antes de tudo, todo ser
finito, toda forma determinada. O tempo é, por certo, a agdo corrosiva do negativo, mas
o Espirito mesmo é tal que dissolve todo conteudo determinado. (VG., p. 178; trad. P.

209).[g.n.]
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Mesmo identificando uma ‘dialética’ inerente ao tempo, Arantes adverte para o cuidado

necessario de ndo confundir as instancias temporal e logica.

(..) 29 Embora Hegel estabeleca essa aproximagdo entre o puro devir logico e o devir
intuido, é preciso ter o cuidado de ndo rebater um sobre o outro. O conceito do devir ndo
pode ser elaborado com o auxilio do conceito de tempo, o que resultaria em falsificar
uma categoria logica pela introdu¢do de um componente extrinseco e, além do mais,
sensivel, embora abstrato, por outro lado, se falsificaria também a nog¢do de tempo,
esvaziando-o de seu conteudo real para assimila-lo a uma pura forma logica: ndo é por
acaso que Hegel o deduz inicialmente em uma Filosofia da Natureza. (...) ARANTES
(2000: 92)

Dado o teor da proposi¢do fundamental supracitada, a conclusdo previsivel ndo se faz
esperar. Hegel acrescenta: o tempo ¢é o ‘devir intuido’ (das angeschaute Werden). E
explica este conceito da seguinte maneira: ‘as diferengas que sdo, por certo, pura e
simplesmente momentdneas, isto é, que suprimem imediatamente a si mesmas, SAo
determinadas como diferencgas exteriores, mas exteriores a si mesmas’ (ibid., p. 258, p.
209; trad. P. 247) A clausula referente a intuicdo nos remete ao conceito do ser-fora-de-
si, ao qual o tempo se liga na condi¢do de ‘sensibilidade abstrata’ ou ‘sensivel ndo-
sensivel’ (...) Em suma, o devir ¢ a unidade negativa do ser e do ndo-ser, enquanto o
tempo é essa mesma unidade negativa, como fungdo logica, entre o ser e o ndo-ser, mas
posta no dominio da exterioridade, na esfera do ser-fora-de-si da Ideia. ARANTES
(2000: 87)

Uma diferenga que podemos, por exemplo, apontar, ¢ que o tempo implica uma
reversdo e ao mesmo tempo um acumulo irreversivel com relacdo ao passado. Na
instancia légica o retorno ao que precede pode ocorrer por diferentes formas, ou seja,
um processo dialético pode dar-se dentro de um outro maior /a que se contrapde a b
pode fazer parte de um conjunto ab que por sua vez se contrapde a cd, € assim
sucessivamente]. O que € inegavel é que o processo temporal subjaz ao processo l6gico
ao passo que o processo logico ndo ¢ uma condigdo para o processo temporal. Como
afirma Arantes a seguir, tanto no devir 16gico quanto no devir do processo vital, o

tempo ¢ um momento constitutivo e subordinado.
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Tendo em vista o conceito do principio, o puro devir, essa ‘figura real’ da ‘esséncia
verdadeira’, isto é, ‘a esséncia absoluta sendo’, ndo poderia ser uma ‘determinidade
existente’ (a agua ou o ar, por exemplo). Ela so pode figurar o principio, conclui Hegel,
como processo (cf. ibid., p. 328-9; trad. P. 161). Dai suas duas dimensées, uma abstrata,
a outra real, o tempo e o fogo. ‘O tempo ¢, pois, a esséncia verdadeira. (...) A vida, por
exemplo, representa um aprofundamento do conceito logico do devir em si mesmo; o
espirito, também, é uma formacdo mais alta, na qual reencontramos o devir. Por
conseguinte, nessas duas formas superiores do devir, reencontraremos o momento do

tempo, como momento constitutivo e subordinado. ARANTES (2000: 92)

Arantes segue afirmando que a todo processo — que supde um devir intuido e um ser —
corresponde um “processo inteiramente vazio” ou um “processo abstrato”. O tempo

seria a primeira esséncia sensivel, a intui¢do abstrata do processo 16gico ou vital.

39) Enfim, do conceito de ‘devir intuido’, segue-se que os conceitos de processo e de
tempo estdo ligados por uma certa relagdo. (...) De acordo com seu conceito, o processo
‘tem a determinacgdo de por o diferente como idéntico, de indiferencia-lo, e de diferenciar
o idéntico, de anima-lo e separa-lo (Enzy, p. 326, p. 271; trad. P. 307). Assim como a
determinagdo do devir se preenche e se aprofunda nas esferas da vida e do espirito, a do
processo se apresenta, segundo um escalonamento racional, como processo elementar,
mecdnico, quimico, vital, e assim por diante. No grau mais baixo dessa escala, na pureza
mesma do conceito, encontra-se a forma temporal. O tempo, com efeito, é o ‘processo
abstrato’ (VuGPh., W18, I, p. 329, trad. P. 161). Ea abstragdo do processo ou, ainda, o
‘processo inteiramente vazio’ (JL., p. 322) (...) Se é licito ver no tempo a ‘primeira
esséncia sensivel’, é porque ele é a ‘intui¢do abstrata do processo’ (VuGPh, loc. Cit.;

trad. 162). ARANTES (2000: 92)

Outra diferenca entre o devir intuido do tempo e da relagdo logica que Arantes aponta é
que o processo natural s6 submete o mundo natural. A ideia e o espirito seriam dotados
de eternidade. Por isso o tempo seria a poténcia dos seres finitos, em que a negatividade
do tempo ¢ uma exterioridade. No conceito, diferentemente, essa negatividade absoluta
¢ inerente ao proprio conceito e portanto a total negatividade estd junta de si mesma
como uma poténcia interna e ndo externa. Essa poténcia diferente do conceito seria o
elemento de criagdo e de movimento que lhe seria inerente e que lhe confere a qualidade

sui generis de autodeterminacao.
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Ao contrdrio do que se passava no caso da realidade finita, a relagdo logica e ontologica
de soberania inverte-se no mesmo ato e faz-nos aceder a uma nova determinacdo: “‘o
Conceito, entretanto, em sua identidade consigo existindo liviemente para si mesma,
eu=eu, é em-si e para-si a negatividade e a liberdade absolutas, portanto o tempo ndo é
sua poténcia, nem ele é no tempo, nem algo temporal, mas, pelo contrario, é ele a
poténcia do tempo, na medida em que este ultimo é somente essa negatividade como
exterioridade. Por isso so o natural é sujeito ao tempo, na medida em que esse natural é

finito,; o verdadeiro, ao contrdrio, a Ideia, o espirito, é eterno”. (Enzy, p. 258, p. 210;

trad. P. 248). ARANTES (2000: 171)

Por isso o tempo pode aparecer como a ‘poténcia mais alta de tudo o que é’ (RPh., p. 12,
1.26-7) Entendamos: de todo ente finito. Somente sobre a multiplicidade do finito o
tempo exerce sua poténcia (cf- Enzy, p. 247, Zus., p. 27) Diferentemente do Conceito, que
¢ a total negatividade junto de si mesmo, o finito, ainda que tenha em si essa mesma
negatividade (que o tempo exprime) como sua esséncia universal, ndo deixa de ser
unilateral, cindido e, consequentemente, ‘comporta-se perante essa negatividade como
perante sua poténcia (ibid., p. 258). Segue-se — e tal ¢é a licdo que Hegel extrai disso —
que, se o tempo pode ser denominado ‘o mais potente’ (das Machtigste), nem por isso ele
deixa de ser, também, ‘o mais impotente’ (das Ohmachtigste) (cf. ibid., Zus). ARANTES
(2000: 104)

Feita essa incursao a respeito da poténcia que o tempo representa externamente ao ser €
que o conceito traz em si mesmo, pode-se retornar ao tema da superagdo de opostos na

sintese dialética.

Nessa superagdo ha o que Hegel chama de “jogo de forcas™ e esse jogo de forcas seria,
em ultima analise, o que ele denomina de “Negativo desenvolvido”. Mesmo que o
negativo se desenvolva, a verdade esta no positivo, no universal, ou no objeto como

esséncia (objeto em-si-essente). HEGEL (2002: 116)

Nos vemos que no interior do fenomeno o entendimento na verdade ndo experimenta
outra coisa que o fenomeno mesmo. Ndo o fenomeno do modo como é jogo de forgas,
mas sim, o jogo das for¢as em seus momentos absolutamente universais, e no movimento

deles: de fato, o entendimento so faz experiéncia de si mesmo. A consciéncia, elevada
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sobre a percep¢do, apresenta-se concluida junto com o supra-sensivel através do meio-

termo do fenomeno, mediante o qual divisa esse fundo [das coisas]. HEGEL (2002: 132)

Se percebemos o “negativo” como uma forma abstrata, podemos conceber o negativo
desenvolvido como uma forma dotada de contetido. Ou seja, a forma isoladamente
permanece uma forma e um negativo, mas uma vez que ocorreu sua apreensao pelo ser
essa forma foi preenchida por uma consciéncia-de-si que faz parte do sujeito mas que

tem relagdo com o objeto percebido.

A superagdo seria da certeza sensivel para algo além, representado pelo que o objeto

tem de universal incondicionado e que se situa no extremo oposto ao ser-para-si.

Nas palavras de Hegel,

O ser-para-si, enquanto relagdo para consigo mesmo, é imediatez, e, enquanto rela¢do
do negativo para consigo mesmo, é [o] essente-para-si, 0 uno: o que é em si mesmo

carente-de-diferenga, e portanto o que-exclui de si o Outro.

Adendo: O ser-para-si é a qualidade consumada, e como tal contém o ser e o ser-ai como
seus momentos ideais. Enquanto ser, o ser-para-si é simples rela¢do consigo mesmo, e
enquanto ser-ai é determinado. Contudo, essa determinagdo ndo é mais a determinidade
finita do algo em sua diferenga do Outro, mas a determinidade infinita, que contém em si

a diferenca como suprassumida. HEGEL (1995: 194, parag. 96)

Hegel sustenta que o universal incondicionado chega a ser esséncia uma vez que
retornou ao ser (condicionado para si), de certo modo, passa a ser parte do ser ao qual

“retorna”.

Para a consciéncia, na dialética da certeza sensivel, dissiparam-se o ouvir, o ver etc.
Como percep¢do chegou a pensamentos que primeiro reune no Universal
incondicionado. Se esse incondicionado fosse agora tomado por esséncia inerte e
simples, nesse caso ndo seria outra coisa que o extremo do ser-para-si, posto de um lado;
em confronto com ele se colocaria a inesséncia;, mas nessa relagdo a inesséncia seria
também ele inessencial. No entanto surgiu como algo que a si retornou a partir de um tal

ser para si condicionado. HEGEL (2002: P. 108, item 132)
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De acordo com essa descri¢ao do entendimento, ¢ quase como se um conceito do objeto
jé fizesse parte do sujeito inconscientemente, nesse substrato universal incondicionado
que subjaz a todos os seres. O conhecimento pelo ser, seria, nessa Otica, um
reconhecimento, um conhecimento que o retorna para o sujeito como algo que ja lhe

fazia parte de forma velada.

(...) Para o entendimento, o movimento, tal como é na experiéncia, é aqui um acontecer;
e 0 homénimo e o desigual sdo predicados cuja esséncia é um substrato essente. O
mesmo que para o entendimento é objeto em involucro sensivel, para nos é como puro
conceito, em sua forma essencial. Esse aprender da diferenca, como é em verdade — ou o
aprender da infinitude enquanto tal, é para nos ou em-si. Pertence a ciéncia a exposi¢do
do seu conceito;, mas a consciéncia, quando possui nela imediatamente esse conceito,
retorna d cena como forma propria ou nova figura da consciéncia; ndo reconhece sua
esséncia no que precede, mas o considera como algo totalmente outro. HEGEL (2002:

131, parag. 164)

A atividade criadora da razdo se daria a partir do momento que o entendimento alcanga
o interior do objeto conferindo-lhe contetido. Dessa forma, pode-se dizer que o
entendimento o cria de certo modo (perfaz a forma com um contetido), e aqui haveria o
ponto de contato com a idéia de criacdo continuada de Descartes, uma criagcdo a partir

da razdo.

Sdo apenas palavras’, é claro. Mas algumas, pelo menos, sdo as cifras de uma presenga;
essas ja conferem a seguranga de que ndo serd vdo confiar-se a intui¢do para deixar
parecer, em sua plenitude, conteudos determinados em se lugar determinado. (...) E nisso
que o uso comum da linguagem resiste a todo exercicio de desconfianca ‘filosofica’: por
mais radicalmente que o filosofo tenha-se proposto a neutralizar a linguagem, ele nunca
.7 3 3 b
pode fazer que as palavras ja houvessem tracado o contorno das ‘coisas’ que, em
seguida, o conhecimento tera como tarefa desvelar. Esse conhecimento bem pode,

portanto, consumar-se no siléncio (...) LEBRUN (2000: 213)

O que ¢ particular em Hegel nesse contexto de idéia de criagdo continuada ¢ que Hegel
aprofunda como essa criagcdo se d4 a partir do conceito e como o sujeito cognoscente

mantém um vinculo com a ‘obra’ criada. Além disso, Hegel demonstra como o
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conhecimento ‘cria’ algo para o sujeito também, ou seja, como o sujeito se desenvolve a
partir do seu conhecimento do mundo objetivo e do estabelecimento de uma verdade

comunicante entre sujeito e objeto.

Sem duvida, a consciéncia de um Outro, de um objeto em geral, ¢ necessariamente
consciéncia-de-si, ser refletido em si, consciéncia de si mesma em seu ser-outro. O
processo necessario das figuras anteriores da consciéncia — cuja verdade era uma coisa,
um Qutro que elas mesmas — exprime exatamente ndo apenas que a consciéncia da coisa
sO é possivel para a consciéncia-de-si, mas também que so ela é a verdade daquelas
figuras. Contudo é so para nos que essa verdade estd presente: ndo ainda para a
consciéncia. Pois a consciéncia-de-si veio-a-ser somente para si, mas ainda ndo como

unidade com a consciéncia em geral. HEGEL (2002: 132, parag.164)

Em suma, podemos dizer que segundo a filosofia de Hegel, o fendmeno ¢ o objeto que
passou a ser um conceito a partir do entendimento. Uma vez que um objeto ¢
apreendido como conceito, apés o sujeito ter tomado consciéncia do fendmeno como
uma consciéncia-de-si, ele foi percebido com sua verdade, sensivel e supra-sensivel.
Esse surgimento do objeto no plano légico de acordo com a consciéncia traz o objeto
para o plano do espirito e o torna passivel de intervencdo. Hegel fala em consciéncia

concebente: uma consciéncia que cria € que concebe.

Nos devemos por isso, antes de mais nada, por-nos em seu lugar e ser o conceito que
modela o que estd contido no resultado; somente nesse resultado completamente
modelado — que se apresenta a consciéncia como um essente — ela se torna para si

mesma consciéncia concebente. HEGEL (2002:109, parag. 133)

Da consciéncia aparece o espirito. A consciéncia dotada de espirito é que concebe, que

cria, que gera vida a partir da certeza sensivel que ¢ suplantada.
Até aqui, o processo de desenvolvimento foi analisado como processo racional,

envolvendo a razdo (percepcao do objeto), a consciéncia (apreensdo do fendmeno), o

conceito (formagdo da sintese), a esséncia ou interior do objeto e a revelacao do espirito.
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5. A DIALETICA

O termo "dialética" ¢ anterior a Hegel, como explica Walter Kaufmann:

Um aspecto do pensamento e da influéncia de Hegel que foi até agora negligenciado
pode ser resumido aqui em uma palavra: dialética. No entanto, apesar de quase todos os
que tiveram contato com Hegel associarem-no a esse termo, o seu significado ainda esta
longe de ser claro. De acordo com uma antiga tradi¢do (Diogenes Laertius 1X.5), Zendo
de Eleia, renomado por seus paradoxos, foi o inventor da dialética, e Platdo chamou a
suprema ciéncia dialética. Alguns Neoplatonistas desenvolveram a ideia de que o curso
do mundo é governado por um processo com trés estagios: unidade (moné), sair de si
mesmo (préhodos) e retorno para si mesmo (epistrophé). Durante a Idade Média, a
dialética era uma das sete artes liberais. Na Critica da Razdo Pura de Kant, a dialética
torna-se die Logik des Scheins (4 61, B 86): a logica da mera aparéncia, de erro e

ilusdo. KAUFMANN (1965:167) [t. n.]

Hegel no entanto estrutura todo um sistema de pensamento 16gico em torno da dialética,
que, a partir de sua filosofia, ganha uma dimensdo transcendente. Ele teria sentido que
seus contemporaneos faltavam com o rigor metodologico no uso da dialética e criou
todo um procedimento Unico, como progressdo imanente de uma determinagdo logica
para outra, que ndo comegaria a partir de uma premissa hipotética e sim do auto-
movimentar-se dos conceitos. A dialética hegeliana passa a apresentar as consequéncias

imanentes do pensamento em seu progressivo desdobramento de si mesmo.

GADAMER (1967:5)

Para Gadamer, sdo trés os elementos que, de acordo com Hegel, sdo essenciais a

dialética:

Primeiro, pensamento é pensar em algo em si mesmo, tomado por si mesmo. Segundo,
como tal, ele necessariamente pensa determinagoes contraditorias simultaneamente.
Terceiro, a unidade das determinagoes contraditorias tem, no que estas sdo sublimadas
naquela unidade, a propria natureza do ser. Hegel acredita que todos esses trés

elementos serdo encontrados na dialética dos Antigos. GADAMER (1967:20) [t. n.]
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Hé véarios niveis em que opera a dialética. A dialética homem-natureza, sujeito-

coletividade, Estado-sociedade, direito e liberdade...

Eric Weil relata que Hegel, em uma conversa com Goethe, teria dito que a dialética
nada mais seria do que o espirito de contradi¢do (e a nogdo de que o espirito progride

nesta contradi¢do):

Perguntado pelo poeta o que é a dialética, o filosofo respondeu que ‘¢ nada além do
espirito da contradi¢do, bem regrado e metodicamente formado, que habita em cada

homem — um dom que demonstra sua grandiosidade na distingdo entre o verdadeiro e o

falso. WEIL (1973:50) [t. n.]

A unidade basica pela qual a filosofia se interliga com a Historia ¢ a dialética. Como
resume Bernard Bourgeois, a dialética se realiza basicamente em trés atos: “(...) da
pressuposi¢do de si (o Uno do Multiplo), o da oposi¢do a si (o Multiplo do Uno) e o da
composigdo de si (o Uno do Uno e do Multiplo).” BOURGEOIS (1999: 20)

Gérard Lebrun, como Bourgeois, também resume, na obra 4 paciéncia do conceito, 0s

estagios do processo dialético:

Os estagios sdo os seguintes: 1) imediato, 2) extenuagdo do imediato que desliza em seu
oposto — primeira negagdo; 3) supressdo dessa alienagdo devido ao fato da total
coincidéncia com o oposto; 4) restabelecimento da imediatez em outro nivel pela

mediagdo assim operada consigo. LEBRUN (2000:306)

A partir dessas duas visdes, pode-se dizer que o nucleo da dialética ¢é: uma unidade
imediata inicial (1) que encontra uma negagao ou oposi¢ao (2) e que no fim se compde

com este oposto em uma sintese formando uma unidade multipla (3).

Na sintese pela dialética o sujeito também alcanga, de certo modo, o absoluto. O proprio
Hegel afirma que: “(...) ser para si e relacionar-se com outro, em geral constituem a
natureza e a esséncia de um conteudo cuja verdade é ser Universal incondicionado, e o

resultado é meramente universal.” HEGEL (2002: 109, parag. 134)
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O que torna o sistema filos6fico de Hegel tinico ¢ a composicdo da unidade e da
distingdo em uma unidade mais abrangente. Esse movimento rumo unidades cada vez
mais amplas ¢ um movimento de progressdo e de desenvolvimento. A afirmagdo de
Hegel sera a de que qualquer que seja a realidade que consideremos, ndo importando
qudo circunscrita e aparentemente independente, ela manifestard a articulagdo interna
necessaria para a contradicao. TAYLOR (2005: 77) “Hegel prossegue entdo, buscando
mostrar que uma realidade determinada, como uma realidade essencialmente definida
em contraste com outros tipos incompativeis de realidades determinadas que
constituem seus limites, contém sua propria nega¢do e, portanto, estda em contradi¢do

consigo mesma.” TAYLOR (2005: 89)

Em razdo de haver uma “articula¢do” da contradi¢do, a dialética ¢ uma teoria filosofica
que exige demonstragdo e ndo mera apresentacdo, “(...) ou , poderiamos dizer: sua
unica apresentagdo adequada é uma demonstragdo.” TAYLOR (2005: 72) Isso porque
a dialética ocorre como uma auto diferenciagao e posterior reinteriorizagdo de si, ocorre
entre dois polos (do mesmo ser) ou entre dois seres de forma progressiva, em varias
etapas. Seu resultado (sintese) ¢ a exteriorizacio do absoluto, mas para que esse
resultado Unico ocorra ha todo um processo que se desdobra como um contraditorio
“(...) enquanto contradi¢do, afirmag¢do da unido intima dos opostos, essa manifestacdo
de si do Absoluto se manifesta como manifestacdo de si e revela que o Absoluto se
exterioriza como uma progressiva reinterioriza¢do de si, como a organizag¢do do
Multiplo numa unidade (...)” numa reabsor¢do do antagonismo dos fatores.

BOURGEOIS (1999:19)

Se podemos fazer um paralelo com o processo juridico, em que autor e réu sio
envolvidos em um contraditério, podemos também dizer que o resultado final que se
alcanca com a sentenga nao ¢ necessariamente idéntico ao pleito do autor ou a defesa do
réu, mas um produto de justica resultante do cotejar das partes. O que importa guardar ¢
o elemento de produ¢do, de movimento, de vida e de esséncia, que, como sublinhado na

citagdo que segue, ndo ¢ um acidente, mas uma esséncia:

Se a filosofia de Hegel é uma critica da representagcdo (Vorstellung) tomada como
reflexo abstrato e estdtico exterior a Coisa, e se oferece como uma filosofia do conceito,

auto-reflexdo da Coisa na consciéncia do filosofo, ela se deixa representar — o proprio
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Hegel admite o recurso a representacdo nas observagdes introdutorias — como uma
filosofia da representacdo num outro sentido do termo, aquele em que se fala de
representagdo (Darstellung) teatral, a qual ndo é uma reproducdo acidental da vida, mas
uma produgdo, uma apresentagcido viva da esséncia. A filosofia de Hegel ¢ a
apresentagdo do Absoluto, no duplo sentido do genitivo objetivo, pois ¢ o Absoluto que é
apresentado, e do genitivo subjetivo, pois é o Absoluto que se apresenta, e o Absoluto 5o

¢ absoluto na medida em que se apresenta, pois sua esséncia consiste em se manifestar.

BOURGEOIS (1999:19)

A demonstragdo (apresentagdo e prova de etapas ldgicas sucessivas) € necessaria porque
Hegel ndo afirma apenas a verdade de uma proposicao. Ele afirma a verdade de um
processo de transformagao da oposicao em unidade. A verdade ¢ estabelecida como um
fluxo em que o ‘ndo-verdadeiro’ ¢ continuamente absorvido e reabsorvido para compor
e reafirmar a verdade original. O processo ndo opera com base na andlise que divide e
exclui, que identifica a verdade a partir da comparagdo com a ndo-verdade. O processo
opera com base na sintese, reconhece que o ndo-verdadeiro tem um papel na afirmacao

do verdadeiro e que por fim o movimento de expansao do conhecimento ¢ inexoravel.

E importante notar que o processo que a dialética opera ndo ¢ um movimento circular de
retorno ao comeco. A “reinteriorizacdo” ¢ um retorno a esséncia, mas para um impulso
ao exterior, ao plano externo. E um resgate de uma esséncia. A oposi¢do aparente entre
a vida e o conceito faz, no final, que a vida seja para o conceito e o conceito para a vida
mas algo real ¢ criado de modo a que ndo haja uma mera compensagdo (por isso o
processo) ¢ de modo que ndo haja uma deteriora¢do ou ciclo e sim uma construgdo ou

acumulo, mesmo que qualitativo.

(...) se a diferenciagdo do Conceito ndo consiste em um progresso, so se pode pensd-la,
ao que parece, a maneira de uma passagem sem imprevistos do latente a plena luz do
dia. (..) Quando Marcuse vé no hegelianismo um ‘esquema de progresso’ ou ‘um
elemento de pratica historica’ que permaneceria vivaz por muito tempo, mas que pouco a
pouco paralisaria o Ascenso das ‘concepgdes ontologicas do idealismo absoluto’,
acreditamos que no minimo ele reconstroi Hegel com o auxilio de duas determinagoes
entre as quais o Conceito hegeliano deve abrir caminho. De um lado, a ideia de
progresso indefinido é incompativel com a exigéncia obsessiva do Bei-sich-selbst-bleiben

ou com a imagem de um ‘recolhimento unificador’ do comego e do fim; e isso a ponto de
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Hegel chegar a abandonar, desse ponto de vista, sua comparacdo familiar entre o
Conceito e a Vida. Acerca desse ponto, a Vida ndo vale mais nada: com efeito, mesmo
que a semente e o fruto, o genitor e o engendrado sejam de mesma natureza, eles ndo
deixam de ser exteriormente outros e, portanto, deixam persistir a ilusdo de um vir-a-ser-
outro. O resultado ndo opera expressamente um retorno ao comego. ‘O fruto, a semente
ndo sdo para o primeiro germe, sdo somente para nos. Mas, no Espirito, ambos ndo tém
somente em Si a mesma natureza: eles sdo ser-um-para-outro e, por isso, justamente, ser-

para-si.” 77 Gesch. Philo. [Historia da Filosofia], XVII, p. 51 LEBRUN (2000:359)

A dialética de Hegel pode ser lida como uma base para o sistema democratico de
governo uma vez que permite ver na diferenga e na oposi¢do uma oportunidade de
acréscimo e uma condicdo para o estabelecimento da verdade. Pela dialética se opera o
“didlogo”, se atinge a “verdade na mediania” de Aristoteles. A dialética pode ser
resumida, portanto, no encontro entre o ser € o ndo-ser. A verdade ndo seria o ser e

tampouco o ndo-ser, mas o todo unitario que resulta da composi¢do do ser e do ndo-ser.

Ndo serd portanto a identidade abstrata e unilateral dos dois termos que triunfard, mas a
unidade — em um sentido inédito — de sua unidade e de sua distingdo, quando esses
momentos estiverem afinal rebaixados (herabgesetz) ao patamar de momentos. LEBRUN

(2000:288)

No sentido da democracia ¢ que o proprio “espirito nacional” opera uma dialética. O
“Geist ndo pode existir simplesmente — Hegel diria ‘imediatamente’. Ele so pode existir
superando seu oposto. Ele so pode existir negando sua propria negagdao.” TAYLOR

(2005: 60)

A dialética homem-natureza

O primeiro passo da consciéncia ¢ uma oposicdo interna ao sujeito. Uma composi¢do
interna € necessaria antes que o sujeito passe a ter oposicao com objetos externos dos

quais vem a ter percep¢ao.

Segundo Charles Taylor menciona, a primeira dialética ¢ a do raciocinio do homem

contra sua natureza humana e bioldgica, a do ser pensante com o ser impulsivo.
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O homem, portanto, opoe-se inevitavelmente a si mesmo. Ele é um animal racional, o que
significa um ser vivo e pensante, e so pode ser pensante porque é um ser vivo. Contudo,
as exigéncias do pensamento colocam-no em oposi¢do a vida, ao que hd nele de
espontaneo e natural, de modo que ele é levado a dividir-se, a criar uma distingdo e a
discordar no interior de si mesmo, onde originalmente havia uma unidade. TAYLOR

(2005: 33)

Com base nessa ideia de que o homem vence uma dualidade que lhe é posta quando
adquire consciéncia de existir como ser racional, podemos concluir que o primeiro
passo filoséfico para Hegel ¢ idéntico ao de Aristoteles ou Descartes: “conhece-te a ti

mesmo’’.

No plano politico, a primeira dialética do desenvolvimento tem como polos opostos os
impulsos populares, de um lado, e a normatividade imposta pelo Estado ou o que se

convencionou chamar “razdo de Estado”, do outro.

Tanto no plano individual do ser humano como no plano do Estado-nagdo, a ideia de
que a dialética € processo que requer demonstracao estd em linha com o fato de que a
racionalidade também ¢é algo que se adquire e que insere o0 homem e a coletividade em

um processo temporal e historico. Em outras palavras,

A racionalidade desenvolvida, e portanto a discordia, ndo é algo com que o homem
principia, mas algo a que ele chega. E isso significa duas coisas: em primeiro lugar,
além da hierarquia das formas de vida, hd uma hierarquia de modos de pensamento. (...)
Em segundo lugar, o fato de que a racionalidade é algo que o homem conquista, em vez
de algo com que ja comega desde o ponto de partida, significa que o homem possui uma

histéria. TAYLOR (2005: 34)
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O retorno a sintese com a natureza

Tanto no caso do homem individuo quanto no caso de uma nag¢do, a oposicdo com a

natureza ndo ¢ permanente: ela se desenvolve rumo a uma sintese. Como aponta Taylor,

O homem ndo permanece para sempre no estagio da oposi¢do entre o pensamento e a
vida, a razdo e a natureza. Pelo contrario, ambos os termos sdo transformados para se
chegar a uma unidade superior. (...) E a razdo, por sua vez, deixa de identificar-se
estritamente com um eu supostamente superior que luta por refrear a natureza. Pelo
contrario, ela vé que a propria natureza faz parte de um plano racional, que a divisdo
tinha de existir para preparar e cultivar o homem para uma unido superior. O sujeito
racional identifica-se com essa razdo mais ampla, o plano racional subjacente ao todo, e,
como tal, ndo mais se vé como oposto a uma natureza que foi ela mesma transformada

para constituir-se numa expressdo adequada da realidade. TAYLOR (2005: 37)

Pela sintese da dialética interna ao sujeito, os impulsos vitais ganham limite (na
oposi¢cao) e o contetdo normativo do Estado ganha concretude (também na oposi¢ao) ao

aplicar-se a um determinado sujeito, individual ou coletivo.

Pode-se perceber nessa sintese a composicdo do expressivismo (expressdo natural) e o
racionalismo (norma) de que se tratou ao contextualizar Hegel como um produto de sua

época e de um determinado substrato intelectual na Alemanha do final do século XIX:

(...) Hegel sustenta que cada uma dessas oposigoes torna-se inicialmente mais aguda a
medida que o homem se desenvolve, mas que, quando atingem seu desenvolvimento
maximo, os termos chegam a uma reconciliagdo. E ‘reconciliagdo’ ndo significa
simplesmente ‘desfazer’, pois ndo ha possibilidade de retorno a nossa condi¢do primitiva
que precedeu a separag¢do do sujeito e da natureza. Pelo contrario, a aspira¢do é
conservar os frutos da separagdo, a consciéncia racional livre, e ao mesmo tempo
reconcilid-la com a unidade, ou seja, com a natureza, com a sociedade, com Deus, e até
com o destino ou o andamento das coisas. Isso é ainda mais necessario pelo fato de que a
filosofia desempenha um papel crucial, na verdade indispensavel, na revela¢do dessa
reconciliagdo. (...) A resposta de Hegel é que cada elemento nessas dicotomias bdsicas,
quando plenamente compreendido, revela-se como ndo apenas oposto, mas também

idéntico ao seu oposto. TAYLOR (2005: 27)
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O universal e o particular: A dialética na historia

Hegel atribui a histdria e a politica uma esséncia universal.

E interessante notar que ao tratarmos da dialética e de sua transposicdo para a politica,
estamos necessariamente tratando de temas como norma, liberdade, consciéncia
nacional, direito e ética. O motivo é que esses temas todos compdem, de certa forma, a

“alma” ou razdo do Estado.

O Estado é a verdade da vida ética na medida em que é o fundamento concreto das
determinagoes abstratas — que ndo podem, portanto, subsistir por si — da familia e da
sociedade civil, da identidade substancial da primeira e da subjetividade diferenciada da

segunda. O Estado, ‘substancia ética consciente de si’ BOURGEOIS (1999: 125)

Do mesmo modo que a razdo humana individual impde limites e leis da légica e da
ciéncia, ou mesmo do mundo moral e religioso, a razdo coletiva impde uma

normatividade social que carrega em si 0 VALOR ético.

(...) para que o homem se una a natureza em Ssi Mmesmo e NO COSMOS e sejd, A0 Mmesmo
tempo, mais plenamente um sujeito autodeterminante, é necessario, primeiramente, que
minha inclinag¢do bdsica seja, espontaneamente, para a moralidade e a liberdade e, mais
que isso, como sou uma parte dependente de uma ordem mais ampla da natureza, é
necessario que toda essa ordem que ha dentro e fora de mim se incline, ela mesma, para
metas espirituais.(...) Subjacente a essa realidade natural esta um principio espiritual
que luta para se realizar. (...) O homem ndo é meramente uma parte do universo, mas, de
um outro modo, ele reflete o todo: o espirito que se expressa na realidade externa da
natureza adquire expressdo consciente no homem. Esta é a base da primeira filosofia de
Schelling, cujo principio era o de que a vida criativa da natureza e o poder criativo do

pensamento eram unos. TAYLOR (2005: 21)

Essa visao de Taylor acima ¢ coincidente com o idealismo de Kant em que afirma a
existéncia de uma ordem moral inerente ao universo, ao qual o homem se une quando

em consonancia com os principios €ticos. Assim, a conciliagdo com um principio ético €
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também um retorno a natureza ¢ uma conciliagdo com o cosmos, com uma ordem

subjacente ao plano l6gico, moral e natural, inerente a tudo.

O espirito ¢ o esforco para estabelecer no ser objetivo o que ¢ querido, isto é, a
identidade do querido e do que quer, a liberdade, e, por esse empreendimento de
objetivacao da liberdade, ele se torna o espirito objetivo cuja verdade fundadora ¢ o

Estado.

A natureza do espirito é conhecida por meio de sua perfeita oposigdo. Como a
substancia da matéria é o peso, assim devemos dizer que a substancia, a esséncia do
espirito, é a liberdade. E facil acreditar que ele possua, entre outras propriedades, a
liberdade. A filosofia, no entanto, ensina-nos que todas as propriedades do espirito so
existem mediante a liberdade, sdo todas apenas meios para a liberdade, todas a
procuram e a criam. Isso é um conhecimento da filosofia especulativa, ou seja, a

liberdade ¢ a unica verdade do espirito. HEGEL (2008:24)

A liberdade pressupde uma norma, pressupoe o direito — pressupde opgdes de agir

A vontade livre que se quer ela mesma no ser é primeiramente imediata, portanto uma
vontade individual que estd, no entanto, imediatamente certa de si como universal: tal é
a ‘pessoa’; seu ser-ai é uma realidade singular dada, manifestada imediatamente como
sua, isto é, tomada na universalidade do Si, e essa realidade é a propriedade. Pela
propriedade, a pessoa estd em relagdo com outras pessoas que a reconhecem e sdo
reconhecidas por ela, essa ligagdo tornando-se manifesta no contrato. Mas, na medida
em que o contrato é obra de vontades imediatamente universais, cuja particularidade,
ndo sendo mediatizada em seu ser pelo ser do universal, aparece como independente
dele, as vontades das pessoas podem se opor entre elas e a vontade em si, donde a
oposicdo do direito e do ndo-direito, revelada no crime e no castigo. O direito,
portanto, so tem sua realidade se a vontade subjetiva o mediatiza (...) BOURGEOIS

(1999:117-118)

Na formacgdo da vida ética, da consciéncia do Direito e da consciéncia da liberdade

haveria duas fases:
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Nesta, a liberdade subjetiva quer um universal concreto que esta ai objetivamente como
Bem vivo consciente dele mesmo nela e que constitui seu em si-mesmo. Essa vontade é
primeiro imediata: a vida ética ndo é desde o inicio querida de forma refletida, explicita,
mas encontrada naturalmente no sentimento do amor familiar. Entretanto, provisoria e
limitada, a familia é uma realiza¢do imperfeita da unidade objetiva da subjetividade

particular e da universalidade substancial. BOURGEOIS (1999:118)

O segundo momento da vida ética ¢ a sociedade civil-burguesa (die burgerliche
Gesellshaft). — principio romano da personalidade juridica, reconhece direitos da

particularidade como tal - BOURGEOIS (1999: 119)

Bernard Bourgeois trata da dialética no contexto coletivo da sociedade -civil,
demonstrando como o universal opera com o particular primeiro como um denominador

comum de natureza negativa e depois como principio de natureza positiva:

Mas o universal estd ai para si como verdade da particularidade, primeiro de forma
imediata, no segundo momento da sociedade civil, a saber, na administragdo da justica,
que impoe o direito formal a contingéncia que o negou, e realiza entdo a universalidade
abstrata da particularidade, isto é, restaura o direito da pessoa e da propriedade.
Contudo, a significacdo positiva, e ndo mais apenas negativa, da relagdo do universal e
do particular aparece somente no terceiro momento da sociedade civil, aquele em que o
universal comega a se manifestar como o principio que anima objetiva e subjetivamente a
atividade particular, que promove o bem-estar dos individuos dando doravante a seu

querer um conteudo mais geral. BOURGEOIS (1999:123)

A esfera da sociedade civil seria, portanto, a da nao-identidade necessaria do bem e do
direito de cada um e do bem e do direito de todos. Essa contradi¢do seria o que anima o
processo da sociedade civil, que s6 pode realizar seu projeto fundamental enraizando-se,
numa unidade completa — e conceitual — do universal e do particular, no mundo do
universal imanente em e para si ao conteido da vontade particular, que seria projetado

no Estado propriamente dito. BOURGEOIS (1999:120)
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A dialética espaco/tempo

Foi comentado anteriormente como a dialética pode operar em nivel subjetivo (homem-

natureza) e em nivel objetivo (individuo-sociedade). H4 ainda o nivel do plano

13 T 2 : b ) A b T AN
universal”, ou das categorias a priori, se usarmos Kant como referéncia nas defini¢des

de espaco e tempo.

Esse exame da filosofia de Hegel aplicado as categorias de espaco e tempo ¢ feito por
Paulo Arantes em sua obra Hegel e a ordem do tempo, com especial énfase no Capitulo

2, “O Ser-Fora-de-Si”.

O ser-fora-de-si do espago deixa-se exprimir ainda por uma nova precisdo, a da
extraposicdo subsistente: ele é o um-ao-lado-do-outro (Nebeneinander) inteiramente
ideal (cf. ibid.). Nesse nivel de significacdo, as determinacdes ‘imediato’, ‘ideal’ e
‘abstrato’ sdo intercambidveis. E assim que, com o auxilio dessas determinagoes, Hegel
definird a continuidade do espacgo: este é ‘pura e simplesmente continuo porque esse um-
fora-do-outro ¢é ainda inteiramente abstrato e ndo tem em si nenhuma diferenca
determinada’ (ibid.). O mesmo vale também para o tempo: ‘o tempo ndo é menos
continuo que o espaco, pois ¢ negatividade que se refere abstratamente a si mesma, e
essa abstrag¢do ndo da lugar ainda a nenhuma diferenga real’ (ibid, p. 258, p. 209, trad.
P. 248) O abstrato e o ideal designam, pois, o primeiro momento do ser-fora-de-si. A
esse titulo o tempo ndo difere do espago e se apresentara inicialmente como ‘algo pura e
simplesmente abstrato, ideal’ (ibid., p. 209; trad. P. 247) Em suma, o conjunto dessas
determinagdes primeiras do modo de ser da exterioridade define aquilo que Hegel
denomina a idealidade abstrata do espago e do tempo (cf. ibid., p. 351). ARANTES
(2000:35-36)

Percebemos que Hegel resgata e reconhece as categorias kantianas de espago e de
tempo. Para Kant o espago estd dado como um todo, uno, infinito, continuo. ARANTES

(2000: 39)

Kant havia concebido o espago e o tempo como os dois quanta origindrios de toda nossa
intui¢do. Reencontramos em Hegel os tracos dessa explicagcdo, quando este reconhece no
espago e no tempo as duas determinagdoes origindrias da natureza, ao mesmo tempo que

associa sua idealidade abstrata a categoria da quantidade pura (cf- ibid., p. 99). Embora
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em um novo registro, também aqui ira intervir o momento da intuicdio. ARANTES

(2000:36)

Em Hegel as categorias de espago e tempo também se inserem em um processo. Nesse
processo, o entendimento (exterior) toca o interior do fendmeno num jogo de forcas
com momentos absolutamente universais. “Puro interior” e “interior que se olha” sdo
extremos que surgem quando a consciéncia e a percep¢do passam a incidir sobre o

fenomeno.

A determinagdo do espago seria no¢ao que precede a nogdo de tempo. A formagdo da
consciéncia humana estaria intimamente ligada ao desenvolvimento da apreensdo sobre

0 tempo como um espago de interioridade.

Poderiamos fazer uma analogia entre as categorias de espago e tempo e as de homem-
natureza e individuo-sociedade no sentido de que o espago estd para a natureza
(extensdao) como o tempo esta para o homem (consciéncia). De outro lado, a sociedade
ou Estado estariam para o cidaddo como “espaco politico” e sua apreensdo do processo
politico estaria para si mesmo como “tempo interno”. Mas Paulo Arantes adverte que a
relacdo espago-exterioridade e tempo-interioridade ndo € estritamente correta. Para
Arantes, o tempo também carrega em si um elemento de exterioridade e de “ser-fora-de-

9

S1

O espago e o tempo — (...) eles constituem as duas formas do um-fora-do-outro imediato
(cf.ibid., p. 448, Zus). O espaco, em primeiro lugar, exibe a estrutura da exterioridade, o
ser-no-espago equivale ao ser-fora-de. Mas também, o tempo estd imerso nesse elemento
de exterioridade; na medida em que é determinado como o resultado da dialética do
espago, ele apresenta a outra forma de exterioridade. Para bem compreender o teor
dessa proposi¢do hegeliana é preciso, pois, antes de tudo, dar conta da mudan¢a

introduzida na propria nogdo de exterioridade. ARANTES (2000: 33-34)
O elemento de exterioridade do tempo seria devido a esse movimento de liberdade

absoluta ganha pela Ideia que passa a ter o momento de sua particularidade fora dela

mesma (e passa de ideia logica a ideia natural neste sentido).
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Aplicada ao espago e ao tempo, a no¢do especulativa de exterioridade intervém
inicialmente por ocasido da passagem da Ideia logica a Ideia natural. Em sua liberdade
absoluta, declara Hegel, a ldeia ‘se decide a deixar ir livremente fora dela mesma o
momento de sua particularidade ou da primeira determinacdo ou alteridade, ldeia
imediata, como seu reflexo, ela mesma, como natureza (ibid., p. 244, p. 197; trad. P.463).
Desse modo se introduz uma inadequa¢do no seio da Ideia, que, sob a forma da

alteridade, se torna natureza (cf. ibid., p. 247). ARANTES (2000: 33-34)

Esse movimento de liberdade da Ideia seria um passo da criagdo ex nihilo [...e o verbo
se fez carne...] e uma forma de autocombustdo na dialética. A passagem da ideia logica
a ideia natural é exatamente o ponto de inflexdo em que a razdo passa a interferir no

mundo fenoménico e a criar, a produzir, a gerar [criacao continuada de Descartes].

O plano natural e o plano logico seriam os dois polos opostos na dialética “a priori”, de
modo que a natureza (objeto em-si) seria o “negativo” da ideia (sujeito-consciéncia). A
partir do momento que a ideia ldgica ganha liberdade absoluta do sujeito e portanto
exterioridade, ela passa a ser negativa (objeto) a si mesma, como se acredita seja o que

Paulo Arantes descreve a seguir:

Assim, a natureza é o negativo, mas por ser o negativo da Ideia (cf. Enzy, p. 248, Zus, p.
30) Portanto, é como se a exterioridade pensada por Hegel ndo fosse completamente
exterior: o Outro da ldeia é seu Outro. E é precisamente essa relagdo interna que funda
a exterioridade que caracteriza a natureza: dado que a lIdeia, sob a forma da
exterioridade, ‘¢ como seu proprio negativo, em outros termos exterior a si mesma, ndo
SO a natureza é exteriormente apenas relativa em vista dessa Idéia (e de sua existéncia
subjetiva, o Espirito), mas também a exterioridade constitui a determinagdo na qual ela
se encontra enquanto natureza’ (Enzy, p. 247, p. 200; trad. P.238). A ideia logica da
exterioridade em que evoluem as formas naturais é totalmente relativo e subordinado,
embora intrinseco e necessario. Reencontraremos essa determinacdo da exterioridade no
espago e no tempo, inversamente, falar de seu ser-fora-de-si é sublinhar aquilo que faz
do espagco e do tempo as duas primeiras determinagdes da natureza ou, segundo a
formula empregada por Hegel na Propedéutica, o ‘estar-ai ideal da natureza’. Em outros
termos. por um lado, a natureza se apresenta como esse ser-fora-de-si nas determinagées
do espaco e do tempo, mas, por outro, para precisar em que consiste a exterioridade
propria ao espago e ao tempo, seu um-fora-do-outro abstrato, é preciso remontar até a

nogdo do ser-outro da Ideia. ARANTES (2000: 34-35)
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O movimento de consciéncia-de-si do sujeito e de surgimento do “ser-para-si” seria a

afirmacao do tempo (e da consciéncia) mas a “negacao” do espago no sentido de sua

superacao. Nem por isso o tempo deixa de ser algo simplesmente abstrato e ideal.

Mesmo assim, interveio uma diferenca no modo de ser da exterioridade: o tempo acaba

introduzindo a unidade negativa do ser-fora-de-si (cf. ibid., p. 258). ARANTES (2000:

46)

E introduzir a unidade negativa, negar, ¢ dar fim ou definir...

Gragas a ideia de limite — primeira negagdo ou nega¢do simples — é a armagdo dialética
inteira que estd montada na exposi¢do do conceito do espago. O ponto é a nega¢do do
espago, uma vez que este se mostra inicialmente como o ser-fora-de-si indiferenciado ou
imediato. Certo, ndo ha como falar de pontos espaciais como constituindo o elemento
positivo do espago (agregado obtido por soma de pontos). A continuidade abstrata do
espaco ¢ apenas a possibilidade, mas ndo o estar-posto do ser-um-fora-do-outro e do
negativo. Vale dizer que a desarticulagdo do continuo pela limita¢do equivale a uma
posicdo do negativo; por isso ‘o ponto, o ser-para-si, é antes a negagdo do espago, e essa
negacdo posta nele’ (ibid., p. 254, p. 207; trad. P. 245). Vale dizer, também, que a
negatividade de que o ponto é portador é da ordem da negacgdo determinada. Em suma,
o0 ponto é negacdo do espaco, portanto essa negacdo mesma é espacial, e a linha, que
ndo ¢ mais que o ponto suprimido, é, assim, o ser espacial do ponto (cf. ibid., p. 256).
Com o auxilio da determinag¢do logica do limite, Hegel exprimird esses resultados da
seguinte maneira: o ponto é o limite totalmente abstrato, mas em um ser-ai, este, no
entanto, ¢é tomado em um sentido completamente indeterminado; ¢ o que chamamos
espaco absoluto, isto é, abstrato, o ser-um-fora-do-outro simplesmente continuo. Porque
o limite ndo é uma negagdo abstrata, mas negac¢do nesse ser-ai determinado, porque ele
¢ uma determinidade espacial, o ponto tornasse também espacial, ele que ¢ a contradi¢do
entre a negacgdo abstrata e a continuidade e, consequentemente, o ultrapassar e ser-
ultrapassado na linha’ (WdL., I, p. 116; trad. P. 128).

Com isso estd esbogada, jd, a passagem do tempo. Basta exprimir plenamente a
negatividade implicada nos momentos do conceito de espago: o tempo se mostra, entdo,

como nada mais que essa negatividade explicitada. ARANTES (2000: 45-46) [g.n.]
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6. 0 ESPIRITO E A VIDA

As raizes do conceito de espirito encontram-se na filosofia antiga:

Existem, em particular, muitas semelhancas reconhecidas entre o Hegelianismo e o
pensamento de Herdclito. Ver o mundo como um ‘fogo eterno’, que é ao mesmo tempo
‘vontade e abunddncia’, que somente pode queimar ao gerar os produtos que devem por
fim servir como seu proprio combustivel, é certamente moldar um andalogo material do
Espirito de Hegel: assim também faz a nog¢do Heracliteana de uma constincia
dependente do fluxo, e de uma harmonia dependente de tensées em oposi¢do. E
igualmente obvio que a nog¢do Hegeliana de autoconsciéncia possui muitas relacdoes com
as concepgoes de Aristoteles sobre o pensamento. Pode-se dizer, igualmente, que
Aristoteles entendia o pensamento como, em certo sentido, uma ‘superacdo’ da
‘alteridade do outro’, uma incorporag¢do das esséncias das coisas em nosso proprio ser
pensante. Incorporagdo na qual nos ndo podemos mais distinguir entre a esséncia
pensada e a atividade através da qual pensamos nisso. (...) A doutrina do Espirito de
Hegel tem também um obvio parentesco com o glorioso misticismo da Alemanha

medieval e renascentista (...). FINDLAY (1976:48) [t. n.]

Para Hegel, a nocdo de espirito ou Geist ¢ central para explicar sua visdo totalizante do

processo filosoéfico.

Para Hegel, o meio da filosofia é o espirito. As formas de consciéncia que competem com
a filosofia devem ser definidas, portanto, pelas categorias correspondentes. No campo do
espirito, qualquer coisa que se oponha a filosofia deve ser uma manifesta¢do do espirito,
e uma em que o espirito apare¢a em um modo especifico de ndo-verdade. (...) O espirito,
entretanto, na totalidade de suas formas abstratas de aparéncia, é também consciéncia.
Engloba, assim, todas as formas individuais e diferentes assumidas pelo conhecimento
comum, senso comum e cultura, bem como todo o espectro dos pontos de vista filosoficos
correspondentes que se erguem de sistemas inadequadamente realizados e de suas
relagdes simbioticas com o prevalecente nivel intelectual de formagdo cultural.

BUBNER (1997:43-44) [t. n.]
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O Geist ¢ o que mantém, em ultima instancia, a unidade do processo dialético.

MUELLER (1971: 18)

Alasdair MaclIntyre assim define o termo:

‘Geist’ é uma concepgdo central da filosofia mais amadurecida de Hegel. E muito do
mal-entendido e da hostilidade em relagdo a seu ‘sistema’ decorre, em parte, da
obscuridade e da névoa quase mistica em torno do emprego que ele faz desse conceito.
Conceitos traduziveis como ‘espirito’ tém sido parte da filosofia desde os tempos antigos,
porém a tentativa ambiciosa de Hegel de introduzir um Deus imanente e um Mundo-
Espirito no Cristianismo e na filosofia praticamente tirou o termo de circulagdo. Se ndo
conseguimos entender ‘Geist’, entdo ndo conseguimos entender a filosofia de Hegel: a
‘filosofia do espirito’ é somente tdo compreensivel quanto o conceito de ‘espirito’. O que
emerge claramente dos escritos de Hegel ¢ que ‘Geist’ refere-se a algum tipo de

consciéncia geral, uma ‘mente’ unica comum a todos os homens. SOLOMON (1972:125)

Geist ¢ mais universal que o conceito de alma e depende de um pensamento reflexivo:

A alma ¢ aquilo que estd subjacente a estados mentais e eventos particulares. E a no¢do
de Geist incorpora a defesa de que todos os individuos compartilham a mesma alma.
Essa interpretagdo, ao menos, nos oferece uma especifica e significante interpretagdo da
nogdo de ‘Geist’ de Hegel: o conceito de ‘Geist’ ¢, entdo, tdo claro quanto o conceito de
‘alma’. No entanto, Hegel distingue precisamente entre Geist e alma,...sendo a alma
como se fosse o meio termo entre corpo e espirito, ou o elo entre os dois.(...) Geist ndo é
‘Visto’ em uma unica experiéncia ou conjunto de experiéncias, é uma concep¢do da
mente que s pode ser defendida por meio de uma cuidadosa reflexdo sobre a mente.

SOLOMON (1972:129-130) [t. n.]

Hegel afirma que a ideia imediata ¢ a vida. O conceito de vida para Hegel ¢ comparavel
ao de alma, e o processo de vida ¢ a superacdo de sua imediatez. A realizagdao do

conceito, assim como a alma, necessita de uma exteriorizagao.

A ideia imediata é a vida. O conceito, como alma, é realizado em um corpo, de cuja
exterioridade essa alma ¢ a universalidade imediata referindo-se a si. E igualmente sua
particularizagdo, de modo que o corpo ndo exprime nele outras diferengas, a ndo ser as

determinag¢des do conceito; enfim, ¢ a singularidade, como negatividade infinita, a

147



Cabe

dialética de sua objetividade de [termos] essentes fora um do outro, que é reconduzida,
da aparéncia da consisténcia auténoma, a subjetividade; de modo que todos os membros
sdo uns para os outros, [tanto] meios momentdneos como fins momentdneos, e a vida,
assim como é particulariza¢do inicial, resulta como a unidade negativa essente para si,

e, na corporeidade enquanto dialética, so se conclui junto consigo mesma.

Assim a vida é essencialmente [um ser] vivo, e, segundo sua imediatez, é este ser-vivo
singular. A finitude tem nessa esfera a determinagdo de que corpo e alma sdo separaveis,
em virtude da imediatez da ideia; isso constitui a mortalidade do ser-vivo. Mas so na
medida em que ele é morto, esses dois lados da ideia sdo fragmentos-constitutivos
diversos. Adendo: Os membros singulares do corpo sdo so o que sdo por sua unidade, e
em relagdo com ela. Assim, por exemplo, uma mdo que é seccionada do corpo so é uma
mdo no nome, mas ndo segundo a Coisa. (...) O conceito de vida é a alma, e esse conceito
tem o corpo por sua realidade. A Alma, por assim dizer, estd difundida em sua
corporeidade, de modo que é somente sensivel, mas ndo ainda [um] livre ser-para-si. O
processo da vida consiste em superar a imediatez, a qual a vida ainda esta presa, e esse
processo que por sua vez é ele mesmo um processo, triplice, tem por seu resultado a ideia
na forma do juizo, quer dizer, a ideia enquanto conhecimento. HEGEL (1995:354,

parag.216)

ressaltar que Hegel menciona ser o processo da vida um processo triplice.

O ser-vivo é assim o processo do seu concluir junto consigo mesmo, que se desenvolve

através de trés processos.

1°) O primeiro é o processo do ser-vivo no interior de si, processo em que se divide nele
mesmo, e se faz de sua corporeidade seu objeto, sua natureza inorganica.” HEGEL

(1995:354, parag.218)

Adendo: O processo do ser-vivo no interior de si mesmo tem na natureza a forma triplice
da sensibilidade, da irritabilidade e da reprodugdo. (...) Enquanto irritabilidade, o ser-
vivo aparece dividido em si mesmo, e, enquanto reprodugdo, estd constantemente

restaurando-se a partir da diferenga interior de seus membros e orgdos. HEGEL

(1995:355, parag.218)
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2°) Mas o juizo do conceito progride enquanto livre até deixar fora de si o
objetivo, como uma totalidade auténoma; e a relagdo negativa do ser-vivo
consigo produz, enquanto singularidade imediata, a pressuposi¢cdo de uma
natureza inorgdnica que se lhe contrapoe. Por ser esse seu negativo,
igualmente, momento-do-conceito do ser-vivo, estd nele — que é ao mesmo
tempo universal concreto — como uma deficiéncia. A dialética pela qual o
objeto, como nulo em si, se suprassume é a atividade do ser-vivo certo de si
mesmo, que, nesse processo Contra uma natureza inorganica, com isso a Si

mesmo se conserva, se desenvolve e se objetiva. HEGEL (1995:355, parag.219)

A terceira fase ou sintese nesse processo de vida seria a ideia absoluta, que seria

unidade da ideia subjetiva e objetiva.

A ideia, como unidade da ideia subjetiva e da objetiva, ¢ o conceito da ideia, para o qual
a ideia como tal é o objeto, para o qual o objeto é ela: um objeto em que vieram reunir-
se todas as determinagoes. Essa unidade é, pois, a verdade toda e absoluta, a ideia que

se pensa a si mesma, e decerto aqui, enquanto ideia pensante, enquanto ideia logica.

Adendo: A ideia absoluta é, antes de mais nada, a unidade da ideia teorica e da ideia
pratica; e assim, ao mesmo tempo, a unidade da ideia da vida e da ideia do

conhecimento. HEGEL (1995:366, parag.236)

A ideia absoluta também seria o universal, ndo como abstragdo, mas como

desdobramento 16gico de todo o processo, o “desenvolvimento vivo da ideia”.

Também se pode dizer, quanto a isso, que a ideia absoluta é o universal, mas o universal
ndo simplesmente como forma abstrata, a qual o conteudo particular se contrapoe como
um Qutro; e sim como a forma absoluta a qual retornam todas as determinagdes, a
plenitude total do conteudo. (...) O interesse reside no movimento [em seu] todo. Quando
0 homem prossegue sua vida, o final pode entdo lhe parecer com muito limitado mas é
todo o decursus vitae que ali se encontra recolhido. Assim, pois, o conteudo da ideia
absoluta ¢ também o desdobramento total de tudo o que tivemos até agora. O [que ha de]
ultimo é o discernimento de que o desdobramento total constitui o conteudo e o interesse.
No mais, esta é a visdo filosdfica de que tudo que, tomado para si, parece como algo

limitado recebe seu valor por pertencer ao todo e ser um momento da ideia. Assim é que
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tivemos o conteudo, e o que ainda temos é o saber que o conteuido é o desenvolvimento
vivo da ideia; e essa retrospec¢do simples esta contida na forma. Cada um dos graus até
aqui considerados é uma imagem do absoluto; mas, de inicio, so de maneira limitada, e
assim propele para o todo, cujo desdobramento é o que designamos como método.”

HEGEL (1995:367, parag.237)

Hegel também aborda o desdobramento da ideia como “momentos do método

especulativo”.

Sdo estes os momentos do método especulativo:

1°) O comego, que é o ser ou o imediato,; é para si, pela simples razdo de que é o comego.
Mas do ponto de vista da ideia especulativa é o autodeterminar-se dessa ideia, a qual
como negatividade absoluta, ou movimento do conceito, julga e se poe o negativo de si
mesmo. O ser que aparece como afirmagdo abstrata para o comego enquanto tal, é assim
muito mais a negagdo, o ser-posto, o ser mediatizado em geral e o ser pressuposto. Mas
enquanto ¢ a nega¢do do conceito, que em seu Sser-outro é absolutamente idéntico
consigo e ¢ a certeza de si mesmo, é o conceito ainda ndo posto como conceito, ou seja, o
conceito em si. Por isso, enquanto é esse ser, o conceito ainda ndo determinado — isto é

determinado somente em si ou imediatamente — é igualmente o universal.

2°) A progressdo é o juizo posto da ideia. O universal imediato, enquanto é o conceito em
si, € a dialética [que consiste] em rebaixar nele mesmo sua imediatez e universalidade a
um momento. E assim o negativo do comego, ou o primeiro, posto em sua determinidade:
¢é para um, é a relacdo dos diferentes — ¢ o momento da reflexdo. Essa progressdo é tanto
analitica — enquanto pela dialética imanente 5o é posto o que estd no conceito imediato —
quanto sintética, porque neste conceito ainda ndo estava posta essa diferenca. Adendo:
Na progressdo da ideia o comego se mostra como o que é em si, a saber, como o posto e
o mediatizado — e ndo como o essente e o imediato. S6 para a consciéncia imediata
mesma, a natureza é o inicial e o imediato, e o espirito é o mediatizado pela natureza. De
fato, porém, a natureza é o [que é] posto pelo espirito, e o espirito mesmo é o que faz da
natureza sua pressuposicdo.

A forma abstrata da progressdo é no ser um Outro e o passar para um Outro; na
esséncia é um aparecer no oposto; no conceito, é a diferencia¢do entre o singular e a
universalidade, que se continua como tal no que ¢ diferenciado dela, e que é enquanto

identidade com ele.
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Na segunda esfera, o conceito inicialmente essente em si chegou ao aparecer e assim em
si ja é a ideia. O desenvolvimento dessa esfera torna-se um retorno a primeira, como o
[desenvolvimento] da primeira é uma passagem para a segunda, so em virtude desse
movimento duplicado, a diferen¢a recebe seu direito, enquanto cada um dos dois
diferenciados se consuma, considerado nele mesmo, em [se tornando] totalidade; e ai se
ativa em unidade junto com o outro. S6 o auto-suprassumir-se da unilateralidade dos
dois [termos] neles mesmos faz com que a unidade ndo se torne unilateral.

A segunda esfera desenvolve a relagdo dos diferenciados, [conduzindo-a] ao que era
antes de tudo. a contradi¢do nela mesma — ao progresso infinito — que se: 3°) resolve no
fim, de modo que o diferente é posto como o que é no conceito. E o negativo do primeiro,
e, como a identidade com ele, é a negatividade de si mesmo, assim a unidade, em que os
dois primeiros estdo com ideias e momentos, como suprassumidos — isto é, ao mesmo
tempo, como conservados. O conceito, que desse modo, a partir do seu ser-em-si por
meio de sua diferenca e de seu suprassumir, se conclui junto consigo mesmo, é o conceito
realizado, isto é, o conceito que contém o ser-posto de suas determinacoes em seu ser-
para-si; ¢ a ideia, para a qual, ao mesmo tempo, enquanto é o absolutamente primeiro
(no método), esse fim é somente o desvanecer da aparéncia, como se o comego fosse um
imediato e ela um resultado; é o conhecimento de que a ideia é a totalidade una. O
método é, dessa maneira, ndo uma forma exterior, mas a alma e o conceito do conteudo,
do qual 50 difere enquanto os momentos do conceito vem também neles mesmos, em sua
determinidade, a aparecer como a totalidade do conceito. Enquanto essa determinidade,
ou o conteudo, se reconduz com a forma a ideia, esta se expoe como totalidade
sistemdtica, que é somente uma ideia, cujos momentos particulares tanto sdo em si a
mesma ideia, como produzem pela dialética do conceito o ser-para-si simples da ideia. A
ciéncia conclui desse modo, apreendendo o conceito nela mesma como conceito da ideia

pura, para a qual é a ideia. HEGEL (1995:370-371, parag.244)

A ideia enquanto unidade consigo ¢ a intui¢do e este grau de verdade seria o da
natureza. A ideia desenvolvida em grau de ideia absoluta ¢ a que se associa e propicia a

liberdade do sujeito.

A ideia que é para si, considerada segundo essa sua unidade consigo ¢ intuir; e a ideia
que-intui é a natureza. Mas, como intuir, a ideia é posta por reflexdo exterior, em
determinagdo unilateral da imediatez ou negag¢do. Ora, a liberdade absoluta da ideia é
que ela ndo simplesmente passa para a vida, nem como conhecimento finito deixa

aparecer a vida em si; mas, na absoluta verdade de si mesma, decide-se a deixar sair
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livremente de si o momento de sua particularidade, ou do primeiro determinar-se e ser-

outro — a ideia imediata como seu reflexo, como natureza.

Adendo: Retornamos agora ao conceito da ideia, com o qual tinhamos comeg¢ado. Ao
mesmo tempo, esse retorno ao comego é um progresso. Aquilo por onde come¢amos era
o ser, o ser abstrato, e agora temos a ideia enquanto ser;, mas a ideia essente é a

natureza. HEGEL (1995:370-371, parag.244)

Podemos dizer de certo modo que o ‘negativo’ de Hegel, ¢ analogo a friccdo ou

gravidade necessaria a0 movimento.

Quando se alcanga um “movimento” e liberdade com relagao a simples intuicao, esta-se

adentrando na seara do espirito.

O espirito determinou-se como a verdade da alma e da consciéncia: daquela totalidade
imediata, simples, e deste saber que agora, como forma infinita, ndo estando mais
limitado por aquele conteuido, ndo fica em relagdo com ele como objeto, mas ¢ saber da
totalidade substancial, nem subjetiva nem objetiva. O espirito, portanto, comeg¢a somente
de seu proprio ser, e sO se refere a suas proprias determinagaoes.

A psicologia considera, por conseguinte, as faculdades ou modos gerais de atividades do
espirito como tal, intuir, representar, recordar etc. desejos etc., de uma parte, sem o
conteudo, que segundo o fenémeno se encontra no representar empirico e também no
pensar como no desejo e na vontade, de outra parte, sem as formas nas quais estd na
alma como determinagdo natural, e na consciéncia mesma, como um objeto seu, para ela
disponivel. Mas isso ndo é uma abstragdo arbitraria; o espirito mesmo é isto: ser elevado
acima da natureza e da determinidade natural, como [também] sobre a imbricacdo com
um objeto exterior, isto é, acima do material, em geral; [foi assim] como seu conceito se
produziu. Agora ¢ so isto o que tem a fazer: realizar esse conceito de sua liberdade, isso
¢, somente suprassumir a forma da imediatez com que ele comega de novo. O conteudo
que ¢ elevado a intuicdes, sdo suas sensagoes, assim como sdo suas intuigoes que sdo
mudadas em representacoes e assim por diante: representacoes mudadas em pensamento
etc.

Adendo: (...) o espirito é a certeza de si mesmo, pura e simplesmente universal,
absolutamente sem oposi¢do. Possui portanto a seguranca de que no mundo encontrard a
si mesmo, de que o mundo deve ser amistoso para com ele; e de que, assim, como Addo

disse de Eva que era de sua carne, assim também o espirito tem de buscar no mundo
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razdo de sua propria razdo. A razdo mostrou-se para nos como a unidade do subjetivo e
do objetivo, do conceito existente para si e da realidade. Por isso, sendo o espirito
absoluta certeza de si mesmo, saber da razdo, ele e saber da unidade do subjetivo e do
objetivo: saber de que seu objeto eh o conceito, e o conceito eh o objetivo. Assim mostra-
se o espirito livrve como a unidade dos dois graus gerais do desenvolvimento
considerados na primeira e na segunda parte principal da Doutrina do Espirito
Subjetivo, a saber: da alma, dessa substancia universal simples, ou do espirito imediato;
e da consciéncia, ou do espirito que-aparece, do cindir-se daquela substancia. HEGEL

(1995:211, parag.440)

A superagdo da certeza sensivel se dd exatamente com o espirito. Hegel distingue o que
¢ dotado de espirito do que pertence ao mundo natural com base no critério de que a
natureza opera pela necessidade, condicionada pelo espaco e pelo tempo e ¢ um ser fora

de si. Ja o espirito opera com liberdade e ¢ um ser dentro de si.

Nesse ponto podemos voltar a fazer referéncia ao processo abstrato de que fala Paulo
Arantes, e ao fato de que haveria um processo abstrato temporal que submete os seres

finitos e um processo abstrato logico ao qual pertencem os entes supra-sensiveis.

ARANTES (2000:92)

O espirito também tem a qualidade particular de que consegue reconduzir o que ¢
externo a interioridade e consegue se diferenciar. A natureza nesse aspecto ¢ simples,
enquanto o espirito ¢ diferenciado em si mesmo uma vez que faz de si seu objeto e
retorna dessa diferenga. Essa caracteristica Hegel denomina ‘“ser-junto-a-si” e ¢ a
qualidade de se desdobrar em um movimento que retorna ao seu comego (como o

simbolo de eternidade).

A conexdo entre a atividade do sujeito conceituante e o mundo ¢ estabelecida pela
revelagdo do espirito. De certo modo, é como se a razdo conceituante fosse a concepgao
em si no mundo: um objeto existente ¢ apenas um objeto existente. A partir da
conceituacdo em torno de um objeto ele se torna realidade a partir do espirito e,

portanto, passa a ser passivel de modifica¢ao pelo sujeito.
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Como se a razdo conceituante langasse um raio de luz em objetos, a realidade
verdadeira seria esse mundo iluminado de uma outra forma, visivel apenas a partir de
uma realidade do espirito. Nesse sentido, a razdo ndo apenas explica, ela revela, ela traz
a luz, ela concebe um mundo para o sujeito e uma conexao se estabelece entre o sujeito

e o mundo a partir de um novo plano supra-existencial, o da esséncia das coisas.

Ha, em Hegel, os elementos para uma critica da assimila¢do, constante nos cldssicos,
entre Saber e Luz. ‘A Luz, sem que ela propria seja vista, torna visiveis os objetos que ela
ilumina...O mesmo ocorre com o Espirito. Todavia (...) o proprio Espirito se manifesta e,
apesar de tudo o que ele nos da, sempre permanece ele mesmo, ao passo que a luz da
natureza torna perceptivel, ndo a si mesma, mas o que ela ndo é, o que lhe ¢ exterior,
apos ter saido de si mesma, como o Espirito, em seguida ela ndo volta, como ele, a si
mesma e, assim, ndo adquire essa unidade que consiste em permanecer o que ela é

enquanto estd naquilo que ndo é ela. LEBRUN (2000:42)

A razdo exerce o papel de luz e o que se torna perceptivel para o espirito ¢ uma
realidade em que ha correspondéncia entre o conceito € o objeto. Essa correspondéncia
torna o objeto sensivel ao espirito do sujeito e a0 mesmo tempo confere uma realidade
espiritual ao objeto. A realidade espiritual ¢ a que une sujeito e objeto em um novo

plano, um plano em que ha movimento.

O ser ndo tem mais o significado de abstragdo do ser, nem a essencialidade pura
desses membros tem a significagdao de abstragdo da universalidade; mas o seu ser
¢é agora justamente aquela fluida substancia simples do puro movimento em si

mesmo. HEGEL (2002:138, parag. 169)

Hegel define o que para ele ¢ o conceito de espirito:

Para a consciéncia, o que vem-a-ser mais adiante, é a experiéncia do que é o espirito:
essa substdancia absoluta que na perfeita liberdade e independéncia de sua oposi¢do — a
saber, das diversas consciéncias-de-si para si essentes — é a unidade das mesmas: Eu,

que é Nos, Nos que é Eu. HEGEL (2002:142, parag. 177)

A consciéncia-de-si seria o primeiro passo para o surgimento do conceito e para o

surgimento do espirito. A consciéncia-de-si permite ultrapassar o plano sensivel, ao
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mesmo tempo também permite que haja contetido a universalidade supra-sensivel.
Hegel associa ao espirito um vetor resultante do plano sensivel e do supra-sensivel que

intitula de presenca:

A consciéncia tem primeiro na consciéncia-de-si, como no conceito de espirito, seu
ponto-de-inflexdo, a partir do qual se afasta da aparéncia colorida do aquém sensivel, e
da noite vazia do além supra-sensivel, para entrar no dia espiritual da presenga.

HEGEL (2002:142, parag.177)

O presente seria algo que ndo € o sensivel apenas nem abstrato apenas, mas o real, o que

tem realidade e ao mesmo tempo € universal e concreto.

A respeito da presenga advinda do espirito, comenta Lebrun:

O Saber hegeliano ndo é, portanto, um retorno ao sentido tal com é vivido, purificado de
sedimentagoes, devolvido ao brilho da origem: é a elaboragdo de um conceito novo do
sentido, legitimado por um conceito novo da presenga. Por isso, ele poderia estar mais
proximo do que parece, ao menos quanto a sua inten¢do, das atuais tentativas pos-
fenomenologicas que entendem de novo situar o conceito de ‘sentido’ antes de fazer

enfim surgir o sentido. LEBRUN (2000:81)

O espirito ¢ que confere a possibilidade de desenvolvimento. O vetor que se movimenta
¢ o da consciéncia que pertence ao sujeito, € vimos que o objeto € necessario para a
consciéncia subjetiva. A partir do momento que o sujeito passa a ter o conceito do
objeto ele traz o objeto a um novo plano supra-sensivel em que sua vontade pode operar
sobre ele. Isso seria o desenvolvimento, a possibilidade de conceber o conceito e de

operar segundo essa formulagdo de modo a influir no resultado do objeto.

O sujeito que alcanga a consciéncia a partir de um objeto tem possibilidade de
direcionar tanto o objeto quanto a si, ou seja, tem possibilidade de posicionar a relagao
estabelecida com o objeto de modo a influir na historia. O sujeito consciente tem
possibilidade de lancar um espirito sobre o objeto e o elemento moével no processo de

desenvolvimento, conforme veremos, ¢ o espirito.
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Todo o movimento de cisdo, oposi¢cdo e retorno a uma unidade que Hegel inaugura
como movimento dialético se d4 no espirito. O fundamento real, de presenca e de
esséncia nos objetos ¢ o fenomeno dotado de espirito, e por isso a “fenomenologia do
espirito” € o conhecimento do espirito que se d4 por meio do fendmeno conhecido,

como resume Bernard Bourgeois:

A fenomenologia do espirito é a ciéncia do fenémeno, da manifestagdo, ob-jetivagdo,
oposi¢do, cisdo em si mesmo do espirito, vivido assim como encontro com o QOutro, isto é,
como consciéncia ou experiéncia. Essa experiéncia se analisa primeiramente segundo
seus momentos abstratos, dos quais nenhum, tomado por si mesmo, existe realmente: o
espirito jamais esta ai como pura consciéncia, consciéncia de si ou razdo; ao deixar-se
guiar pelo desenvolvimento ideal imanente desses momentos evanescentes, o filosofo
experimenta que o fundamento real deles é sempre o espirito, no sentido mais preciso que
esse termo recebe no capitulo central da Fenomenologia do espirito: o espirito (no
sentido preciso) é o espirito (no sentido amplo) efetivamente real, a subjetividade vivida
como a substancialidade de um povo, a consciéncia que é um mundo. Com efeito, a
experiéncia atual feita pela consciéncia é sempre ja a do espirito real, no que se refere as
pressuposicoes deste (é a consciéncia enquanto espirito que tem uma certeza sensivel,
que percebe, que deseja, etc.), e sempre ainda a do espirito real, no que se refere aos
momentos em que o espirito em geral se efetua realizando totalmente seu desejo de
liberdade, pois é necessariamente no ‘estar-em-si-mesmo’, que é para ela a vida no seio
de uma comunidade efetiva, que a consciéncia pode ultrapassar a preocupagdo desta
ultima e entregar-se a arte, a religido e a filosofia. Esse mundo consubstancial a
consciéncia evolui realmente, isto é, temporalmente, conforme o ritmo terndrio da unido
imediata do espirito real consigo mesmo (o mundo ético), da cisdo (o espirito tornado
alheio a si mesmo, a cultura) e da reconciliagdo consigo que ¢ simultaneamente uma
certa supera¢do de si como consciéncia pertencente a uma comunidade ndo obstante
aceita, e da qual a consciéncia sabe que ela lhe traz tudo — mas também somente — o que

a efetividade politica pode lhe trazer (o espirito certo de si mesmo; a moralidade).

BOURGEOIS (1999: 81-82)
O espirito ¢ que movimenta. O espirito ¢ que desenvolve e que cria e transforma o
mundo. Os limites da ciéncia sdo o espago e o tempo. Os limites da filosofia sdo apenas
o absoluto. O espirito cria movimento e direciona a ciéncia. O espirito encerra o

elemento de consciéncia.
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O Espirito convive com o mundo sensivel mas também rompe com o mundo. Este
rompimento ¢, alias, o primeiro passo do desenvolvimento, o nascimento, parto,
germinar da semente, um valor fundante que provoca ruptura, energia. Nao hé realidade
acabada, ha realidade nova em formagao. Hé conceito do todo, ndo o proprio todo ainda.
Um todo que retorna a si mesmo a partir de sua sucessdo — € o inicio de tudo, o

conhecimento.

O desenvolvimento, portanto, supde a igualdade consigo que move a si mesma, O
retorno a simplicidade, positividade. Um retorno que contenha o componente da
consciéncia. O embrido ¢ em si; o homem ¢ em si e para si. Ou seja, esse elemento do
‘para si’, do destino e do sentido, ¢ o elemento necessario para o desenvolvimento. O
agir segundo a razdo como um agir de acordo com um fim. O elemento do sentido ¢ o

elemento da autodeterminagdo e da m aturidade.

Para Hegel, as seguintes caracteristicas se aplicam ao espirito:

- E a forma mais desenvolvida da ideia logica simples; HEGEL (1995:8) [Vol.IlI]

- ndo ¢ esséncia pronta, em repouso; HEGEL (1995:10) [Vol. III]

- € necessario para solugao de contradigoes; HEGEL (1995: 11) [Vol. III]

- contem uma parte viva se diferencia e retorna a unidade consigo; HEGEL
(1995:11) [Vol. III]

- seu conceito ¢ analogo ao de gérmen — todas as formas particulares do espirito
devem estar contidas em seu conceito; HEGEL (1995:12) [Vol. III]

- ndo precisa de estimulo externo — encerra em si a contradi¢do da simplicidade e
da diferenca — impelido a desenvolver a diferenca s6 de forma ideal; HEGEL
(1995:12) Vol. III

- E vivo, organico, sistematico HEGEL (1995:13) [Vol. III]

Da primeira caracteristica elencada podemos situar o espirito entre as ideias logicas
simples. O que o distingue das ideias logicas simples é ser uma esséncia incompleta,
que nao se encontra em repouso. Segundo Hegel, o espirito contem um elemento vivo
que se movimenta ao se autodiferenciar e ao retornar a unidade. Esse elemento vivo faz

com que o espirito prescinda de estimulo externo, ou seja, permite uma autonomia. O
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motor dessa autonomia ¢ a capacidade de encerrar em si a contradi¢do e a diferenga,

superando-a.

Da segunda caracteristica temos que o espirito ndo ¢ uma esséncia pronta € em repouso

e por isso se movimenta e se desenvolve, se move em um determinado sentido.

Esse sentido tem a ver com a terceira caracteristica que ¢ a de ser o elemento que supera
as contradi¢des. No complexo simples de Hegel, onde a oposi¢do ¢ suprassumida no

processo dialético, o espirito ¢ que supera as divisdes e compde o todo final.

Por isso Hegel afirma que o espirito contem um elemento vivo que se auto-diferencia e

que retorna a si mesmo, um elemento que chama a si e agrega em lugar de se dispersar.

Por fim, o espirito ¢ autbnomo e ¢ organico, sua atuagdo nos objetos forma um vinculo

entre sujeito e objetos de modo a formar um todo harmonico e dotado de sentido.

Seguramente, o grande filosofo ¢ aquele que, preocupado em submeter sua subjetividade
ao rigor do conceito, consegue pressentir no ideal que ele propée (...) o movimento
imanente do espirito objetivo. Entdo, a filosofia como constru¢do de um mundo é o
aparecimento do mundo que se constroi e que nela se oferece uma antecipagdo dele
mesmo. (...) Conceber o que é o conceber o que vem a ser. Mas o devir do espirito ¢ o
devir que se sabe, isto é, que apreende na ideidade o ndo-ser pelo qual seu ser se torna o
que ele ainda ndo é, em suma, um ideal, mas que se sabe o ndo—ser de seu ser, seu ser
enquanto ndo-ser, isto é, seu ideal, o ideal do proprio real. E esse ideal imanente ao
espirito objetivo em desenvolvimento que o espirito subjetivo do filosofo se esfor¢a por

refletir adequadamente. BOURGEOIS (1999: 108)

Outra caracteristica que podemos elencar como propria ao espirito ¢ que encerra
poténcia. A passagem da poténcia ao ato ¢ um movimento que desenvolve. Ferrater

Mora lembra que existem algumas condig¢des para essa passagem:

(...) a passagem do que é em poténcia ao que ¢ em ato requer certas condigcoes: estar
precisamente em poténcia de algo e ndo de outra coisa. [Um menino é potencialmente

um homem.]
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Embora haja seres em poténcia e seres em ato, isso ndo significa que poténcia e ato
sejam eles mesmo seres. Podemos, pois, defini-los como principios dos seres (ou

‘principios complementares’ dos seres). MORA (2004:218)

A consciéncia-de-si cria 0 movimento positivo que forma o conceito € o espirito. A
consciéncia-de-si coexiste com a consciéncia-para-si a partir do momento da formagao
do conceito. Segundo Hegel, a partir do momento que ha um ser-para-si, o conceito
passa a ser sujeito ¢ objeto e ha negatividade absoluta. Essa seria a poténcia do
conceito ¢ o ponto inicial para a revelacao do espirito pois para Hegel o conhecer “para
si mesmo” ¢ a etapa anterior ao espirito efetivo. Em outras palavras, o conhecimento
pelo conhecimento da ciéncia ¢ acrescido de um sentido e passa a ser um conhecimento
PARA um determinado fim pré-estabelecido, um conhecimento a servico de um

proposito.

A Consciéncia-para-si ¢ a etapa final da formagdo da consciéncia. A consciéncia-de-si
forma-se a partir do cotejamento com o objeto e se perfaz em consciéncia-para-si a
partir do momento que o objeto ¢ apreendido e o sujeito tem possibilidade de doté-lo de

um sentido, tem possibilidade e vontade de dar-lhe um resultado.

O ser dotado de consciéncia-para-si passa a ser um ser-para-si, passa a ter um conceito
do mundo objetivo € um novo conceito de si mesmo de modo a estar religado ao mundo

e a si mesmo de forma proativa e criativa.

Por fim, cabe fazer mencao a como o espirito se articula com a natureza para se efetivar,

tornar-se espirito efetivo.

Hegel fala em desenvolvimento do espirito. O que precede o espirito ¢ a idéia logica
simples e também a natureza exterior. Da logica se passa para a possibilidade, se passa

depois para o conhecer para si mesmo e se passa finalmente ao espirito efetivo.
Se olharmos o desdobramento da ideia como o ultimo grau de revelagdo da verdade

como ideia absoluta, podemos considerar também que o alcancar do conceito seria o

grau maximo de consciéncia. O espirito seria como a consciéncia de si da propria
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verdade, conforme a asser¢do: “(...) o espirito livre tem de ser conhecido como a

verdade que se sabe.” HEGEL (1995: 211, parag. 440, adendo)

A culminagdo de consciéncia no espirito também pode ser entendida como o “para-si”

do conceito.

E importante ressaltar que ndo basta a exposicao da ideia, ¢ necessaria sua justificagdo
também. A exposi¢do seria analoga ao crescimento; a justificacdo, andloga a

qualificacdo interior, segundo o valor absoluto.

A acdo de desenvolvimento deve ter por fim o conceito mesmo, a acdo precisa voltar-se
para o conceito, porque o conceito encerra o valor. Hegel menciona as “faculdades do

espirito” como graus na libertagcdo no sentido da verdade.

Igualmente, se as atividades do espirito sdo consideradas s6 como exteriorizagoes, como
forcas em geral, eventualmente com a determinagdo de utilidade, isto é, orientadas como
a seu fim para algum outro interesse da inteligéncia ou da alma, entdo ndo existe
nenhum fim ultimo. Esse so pode ser o conceito mesmo; e a atividade do conceito sé pode
ter a ele mesmo por fim: suprassumir a forma da imediatez ou da subjetividade, atingir-
se e apreender-se [a si], tornar-se livre para si mesmo. Dessa maneira, as assim-
chamadas faculdades do espirito sdo a considerar, em sua diferenciacdo, s6 como graus
dessa libertacdo. Apenas isto deve considerar-se como modo racional de considerar o

espirito e suas diversas atividades. HEGEL (1995:215, parag.442) [g.n.]

Nao se pode esquecer o papel da alteridade no processo de desdobramento da ideia, uma
vez que serd o ultrapassar da subjetividade que permitird a consciéncia do objeto, a

percepcao do universal comum e a liberdade e o atingir do conceito.

O tremer da singularidade da vontade, o sentimento da nulidade do egoismo, o habito da
obediéncia sdo um momento necessdario na formag¢do de cada homem. Sem ter
experimentado essa disciplina que quebra a vontade propria, ninguém se torna livre,
racional e apto a comandar. Por isso, para tornar-se livres, para conseguir a capacidade
de se governar, todos os povos tiveram de passar antes pela severa disciplina da
submissdo a um senhor. Assim era necessdrio que, depois de Solon ter dado aos

atenienses leis democrdticas, livres, Pisistrato conseguisse para si um poder, pelo qual
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forcou os atenienses a obedecer aquelas leis. So quando essa obediéncia tomou raizes,
tornou-se supérflua a dominagdo de Pisistrato. Assim também Roma teve de vivenciar
por meio do severo governo dos reis — antes de poder nascer pela ruptura do egoismo
natural — essa virtude romana, digna de admiragdo, do amor a pdtria, pronto a todos os
sacrificios. A escraviddo e a tirania sdo assim, na historia dos povos, um grau necessario
e por isso algo relativamente legitimo. Aos que permanecem escravos, ndo se faz
nenhuma injustica absoluta; pois quem ndo possui a coragem de arriscar a vida pela
conquista da liberdade, esse merece ser escravo; e se, ao contrdrio, um povo ndo
somente imagina que quer ser livre, mas tem efetivamente a vontade enérgica da
liberdade, nenhum poder humano podera reté-lo na escraviddo de ser governado como
simplesmente passivo. Como foi dito, essa obediéncia servil forma apenas o comego da
liberdade,; porque aquilo a que se submete aqui a singularidade natural da consciéncia-
de-si ndo é a vontade essente em si e para si, verdadeiramente universal, racional, mas
sim a vontade singular, contingente, de um outro sujeito. Assim, aqui se apresenta
simplesmente um momento da liberdade, a negatividade da singularidade egoista;
enquanto o lado positivo da liberdade so recebe efetividade quando: [1] de um lado, a
consciéncia-de-si escrava, ao livrar-se tanto da singularidade do senhor como de sua
propria singularidade, capta o que é racional em si e para si, em sua universalidade
independente da particularidade dos sujeitos, e quando, de outro lado, a consciéncia-de-
si do senhor é levada — pela comunidade existente entre ele e o escravo, da necessidade e
do cuidado para a sua satisfagdo; como também pela intui¢do da suprassungdo, que se
lhe torna objetiva no escravo, da vontade singular imediata — a reconhecer como o
verdadeiro também em relagdo a ele mesmo essa suprassun¢do, e por conseguinte a
submeter sua propria vontade egoista [selbstischen/ a lei da vontade essente em si e para

si. HEGEL (2005: 206, parag. 435) [Vol. II1]

A partir da consciéncia-de si e da consciéncia do objeto (ou outro Si) se estabelece a
possibilidade do reconhecimento (identificagdo do universal comum). O
reconhecimento opera como uma “luta”, segundo Hegel, no sentido de alcancar a

sintese e a liberdade universal.

A consciéncia-de-si universal é o saber afirmativo de si mesmo no outro Si: cada um
desses Si tem como livre singularidade absoluta autonomia mas devido a negacao de sua
imediatez, ou desejo, ¢ consciéncia-de-si universal, e é objetivo, e tem a universalidade
real como reciprocidade de modo que se sabe reconhecido no outro [Si] livre, e isso sabe

enquanto reconhece o outro e o sabe livre. Esse aparecer contrastante
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[Widererscheinen/ universal da consciéncia-de-si — o conceito, que em sua objetividade
se sabe como subjetividade idéntica a si e, por isso, universal — é a forma da consciéncia
da substancia de toda espiritualidade essencial da familia, da patria, do Estado, assim
como de todas as virtudes, do amor, da amizade, da bravura, da honra, da gloria. Mas
esse aparecer do substancial pode também ser separado do substancial e sustentado para
si mesmo em honra sem conteudo, em vangloria etc.

Adendo: O resultado — aduzido pelo conceito do espirito — da luta pelo reconhecimento é
a consciéncia-de-si universal, que forma o terceiro grau nessa esfera, isto é, aquela livre
consciéncia-de-si para quem a outra consciéncia-de-si, que é para ela objetiva, ndo é
mais uma consciéncia-de-si sem liberdade — como no segundo grau — mas uma
consciéncia-de-si igualmente autonoma. Desse ponto de vista, os sujeitos conscientes-de-
si em relagdo reciproca elevaram-se assim, pela suprassun¢do de sua singularidade
particular desigual, a consciéncia de sua universalidade real, de sua liberdade que
compete a todos e, por isso, a intui¢do de sua identidade determinada de um com o outro.
O senhor que se contrapunha ao escravo ndo era ainda verdadeiramente livre, pois
ainda ndo intuia no outro a si mesmo, completamente. So por meio do libertar-se do
escravo, também o senhor, por consequéncia, se torna completamente livre. Na situagdo
dessa liberdade universal, enquanto estou refletido sobre mim, estou imediatamente
refletido sobre o outro, e vice-versa, refiro-me a mim mesmo imediatamente, ao referir-
me ao outro. Temos aqui a divisdo imperiosa do espirito em diversos Eus que em si e
para si, e uns para os outros, sdo perfeitamente livres, auténomos, absolutamente
rigidos, opondo resisténcia — e no entanto ao mesmo tempo idénticos — uns aos outros, e
assim ndo-autonomos, ndo impenetraveis, mas, de certo modo, confundidos. Essa rela¢do
é completamente do tipo especulativo. E, caso se acredite que o especulativo é algo
longinquo e incompreensivel, so se precisa considerar o conteudo de tal relagdo para se
convencer da falta-de-base dessa opinido. O especulativo, ou racional e verdadeiro,
consiste na unidade do conceito — ou do subjetivo — e da objetividade. HEGEL

(2005:207, parag.436) [Vol. III]

O desenvolvimento se da da natureza, passando pelo espirito, até chegar ao conceito

universal. Vai da natureza para o espirito, para o conceito. O processo todo ¢ a logica.

Da natureza se tem a verdade da natureza, depois a do Espirito e por fim a do conceito

como sujeito e objeto. Por Ultimo, tem-se o conceito universal.

Assim, a identidade ideal do espirito se firma em oposi¢do ao natural, s6 ¢ ideal quando

retorna da natureza. Tanto a Natureza quanto o Espirito seriam exposicoes da ideia.
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Da mesma forma que o fendmeno surge a partir de um objeto do mundo sensivel e do
conhecimento, pelo sujeito, do universal l6gico do objeto, o espirito advém da natureza
(mundo sensivel) e da percep¢do desta mesma natureza por um sujeito capaz de

concebé-la conceitualmente.

A determinacdo da vida, tal como deriva do conceito ou do resultado universal, com o
qual entramos nesta esfera, é suficiente para caracterizar a vida, sem que se deva
desenvolver ainda mais sua natureza. Seu ciclo se encerra nos momentos seguintes. A
esséncia ¢ a infinitude, como o Ser-suprassumido de todas as diferencas, o puro
movimento de rotagdo, a quietude de si mesma como infinitude absolutamente inquieta, a
independéncia mesma em que se dissolvem as diferengas do movimento, a esséncia
simples do tempo, que tem, nessa igualdade-consigo-mesma, a figura solida do espaco.

HEGEL (2002: 137, item 169)

Pelo conceito € que se da a criagdo, por isso pode-se dizer que o conceito opera como a
unidade basica da filosofia de Hegel. Bernard Bourgeois vai além e afirma, inclusive,

que o conceito ¢ uma unidade basica que une a filosofia a politica.

O pensamento filosofico, como o sublinha Hegel (G 14, p.242), apresenta de fato uma
afinidade com a imaginagdo politica, ele é de fato, como o dizia ja Fichte e como o
ilustrou Schelling, ‘imaginagdo criadora’ e ndo o seco exercicio do entendimento, a
imaginagdo criadora do filosofo serd em Hegel criadora, ndo da unidade sensivel do
sentido e do sensivel, do universal e do particular, da figura, mas da unidade de sentido

do sentido e do sensivel, do conceito. BOURGEOIS (1999:28)

Eis por que a filosofia ndo ¢ uma simples reproducdo do ser-ai, do existente, ela é a
concepgdo do que é, ou seja, a expressdo do conceito do ser-ai, do ser-ai como conceito
ou como razdo, em suma, daquilo que Hegel chama: das Wirkliche (o efetivo). (...) “O
efetivo é o sensivel sensato, o existente racionalizado, e é assim que convém entender a
célebre dupla afirmacdo de Hegel: ‘O que é racional ¢ efetivo, o que é efetivo é

racional.” BOURGEOIS (1999: 97) [criagao]

O conceito de espirito encerra atividade e vida. Hegel afirma que seu conhecimento ¢ o

mais concreto. Essa afirmagao talvez venha do fato de que a realidade para Hegel ¢ a
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realidade que provem da razido e do conhecimento do objeto pela razdo, de modo a

compor o fenomeno.

Como o espirito, sendo a principio nessa raiz esse germe encerrado em si, sendo em si, é
atuante por esséncia, ele se faz o que ele é em si, realiza-se, se desenvolve expondo seu
conteudo no ser-ai. Mas ele ndo se manifesta primeiramente a identidade como tal de sua
identidade e de sua diferenca, manifesta primeiramente os momentos daquela, seu
conteudo diferenciado, por um lado, e, por outro, na arte e na religido, por exemplo, sua
unidade, mas é somente a filosofia, por se desdobrar no elemento do pensamento, no qual
o universal se da como imanente ao particular, que pode objetivar o espirito tal como ele
¢ em si, em sua identidade simultaneamente diferenciada, isto é, em seu sentido concreto.

BOURGEOIS (1999: 104)

O espirito ¢ atividade pura, tem uma unidade viva, tem faculdades e forgas, ¢ um
agregado de forgas autdnomas. O espirito encerra 0 movimento que se inicia a partir da
formagao da consciéncia, do retorno do sujeito a si mesmo a partir do conhecimento.
Esse vetor do movimento € o que sera importante ao se falar em desenvolvimento uma
vez que o desenvolvimento implica ato, poténcia e processo. Trata-se do vetor iniciado
com o surgimento da consciéncia-de-si, tanto que Hegel chega a mencionar uma

“consciéncia-de-si viva’:

A figura diferente, apenas viva, suprassume sem duvida no processo da vida mesma, sua
independéncia, mas junto com sua diferenca cessa de ser o que ¢. Porém o objeto da
consciéncia-de-si é também independente nessa negatividade de si mesmo e assim é, para
si mesmo, género, universal fluidez na peculiaridade de sua distingdo: é uma

consciéncia-de-si viva. HEGEL (2002:142, parag.176)

A caracteristica de ser-para-si advém da supressdo da oposicao e da diferenca com o
outro, o retorno a unidade consigo a partir da dissolucao das diferencas no que existe de

universal.

De forma aparentemente contraditdria, o individual passa a existir a partir do momento
que ¢ superado, a partir do momento que tem sua universalidade reencontrada. Aqui
tem-se o paradoxo de que a esséncia individual ¢ o reencontro da sua caracteristica

universal.
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Inversamente, porém, o suprassumir da subsisténcia individual é também o produzi-la.
Com efeito, como a esséncia da figura individual é a vida universal, e o para-si-essente é
em si substdncia simples, entdo, ao por o outro dentro de si, suprassume essa sua
simplicidade ou sua esséncia; isto é, a fraciona. Esse fracionamento da fluidez
indiferenciada é precisamente o por da individualidade. Assim, a substdancia simples da
vida é o seu fracionamento em figuras, e ao mesmo tempo a dissolu¢do dessas diferencas
subsistentes,; e a dissolu¢do do fracionamento é também um fracionar ou um articular de
membros. HEGEL (2002:139, parag. 171) [outro paradoxo — a esséncia individual é o

universal]

A qualidade sistémica do espirito, ou seja, seu carater organico, cria uma articulagao
entre os elementos. Hegel expde como a for¢a criadora do conhecimento opera: os dois
movimentos opostos, um de conhecimento do objeto (figura¢do) e o outro de retorno a
si como consciéncia-de-si (processo da vida) sdo suprassumidos. A eles se soma um
elemento fluido que ¢ a abstracdo da esséncia e se efetiva na figura. A articulagdo acaba

por fracionar e dissolver, conforme descreve o filosofo:

Assim, coincidem, um com o outro, os dois lados do movimento total que tinham sido
diferenciados, a saber: a figuragdo, trangiiilamente abrindo-se-em-leque no meio
universal da independéncia, e o processo da vida. Esse ultimo ¢ tanto figuragdo quanto o
suprassumir da figura. O primeiro, a figuragdo. E tanto um suprassumir quanto uma
articulagdo de membros. O elemento fluido é apenas a abstragdo da esséncia, ou so é
efetivo como figura. O articular-se em membros ¢, por sua vez, um fracionar do

articulado, ou um dissolver do mesmo. HEGEL (2002:139, parag.171)

Para Hegel, a vida constitui todos esses vetores e efeitos juntos: “Esse circuito todo
constitui a vida, a qual ndo é o que de inicio se enunciou: a continuidade imediata e a
solidez de sua esséncia; nem é a figura subsistente e o Discreto para-si-essente; nem o
puro processo deles;, nem ainda o simples enfeixamento desses momentos, mas, sim, é o
todo que se desenvolve, que dissolve seu desenvolvimento e que se conserva simples

nesse movimento.” HEGEL (2002: 140, parag.171)
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O elemento central da vida é a consciéncia da unidade, acima do fracionamento. A
nogdo de que o fracionamento é apenas momentaneo ¢ aparente e que tende sempre a

um todo, a um destino Unico:

Uma vez que partindo da primeira unidade imediata se retorna através dos momentos da
figuragdo e do processo a unidade de ambos os momentos e, portanto, de novo a
primeira substdancia simples, é que essa unidade refletida é outra que a primeira. Em
contraste com a primeira unidade imediata — ou expressa como um ser —, esta segunda é
a unidade universal que contém todos esses momentos como suprassumidos. E o género
simples que no movimento da vida mesma ndo existe para si como este Simples;, mas,
neste resultado, a vida remete a outro que ela, a saber: a consciéncia para a qual a vida

¢é como esta unidade, ou como género. HEGEL (2002: 140, item 172)

Bernard Bourgeois anota que a unidade que a vida contém ndo poderia ser simples
justaposicao ou reunido de elementos distintos. Ela contém um elemento complexo que

envolve necessariamente a oposicao e a superagao da oposicao.

O empreendimento que se propoe dar uma forma reflexiva ao ideal da totalidade so
pode, entdo, evitar a contradi¢do de conteudo (a unidade, a totalidade) pela forma (a
separagdo, a unilateralidade) remetendo a contradicdo ao seio da propria forma,
negando esta nela mesma para fazé-la exprimir a totalidade do conteudo, e isso
destruindo a unilateralidade de cada determina¢do por sua unido com a determinagdo
oposta, isto ¢, criando conceitos anticonceituais cujo conteudo seja a identidade de
determinagoes opostas, por exemplo os conceitos de destino, de amor, de vida. Esses
conceitos formulam ao mesmo tempo a oposi¢do interna de seu conteudo e sua unidade:
assim, a vida ‘ndo pode com justi¢a ser considerada unicamente como reunido, relagdo,
mas deve simultaneamente sé-lo como oposicdo (...), ela ¢ ‘a liga¢do da ligacdo e da

ndo-ligacdo’ (ibid.). BOURGEOIS (1999: 56)

A partir do exame da vida como esséncia podemos vislumbrar que Hegel trata de

desenvolvimento.

Para nos, ou em si, o objeto que para a consciéncia-de-si é o negativo, retornou sobre si

mesmo, do seu lado; como do outro lado, a consciéncia também [fez o mesmo]. Mediante
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essa reflexdo-sobre-si, o objeto veio-a-ser vida. (...) o objeto do desejo imediato é um ser

vivo. HEGEL (2002:137, item 168)

Hegel descreve o processo da vida como sucessivos desdobramentos, sucessivos
fracionamentos e rejuncdes. Em primeiro a consciéncia-de-si e a figuragdo do objeto,
em segundo momento a consciéncia-para-si ¢ a formag¢do do espirito em oposi¢ao a
natureza, em terceiro a oposi¢ao entre o ser € o outro, o ndo ser, em quarto a forga tinica

que subjaz ao ser e ao outro encontra sua diferenca na lei.

O explicar do entendimento so efetua inicialmente a descri¢do do que é a consciéncia-de-
si. Suprassume as diferengas presentes na lei; as quais, embora ja tornadas puras, sdo
ainda indiferentes, e as poe numa unidade: a for¢a. Mas esse tornar-se-igual é também,
imediatamente, um fracionar-se. De fato, o entendimento, através disso, suprassume as
diferencas e assim poe o Uno da for¢a, somente enquanto pée uma nova diferenca —
entre a lei e a for¢a —, mas que ao mesmo tempo ndo ¢ diferenga nenhuma. E porque tal
diferenca também ndo é diferengca nenhuma, o entendimento prossegue, suprassumido de
novo esta diferenca, e fazendo a forca constituida do mesmo modo que a lei. HEGEL

(2002:130-131)

Mas esse movimento ou necessidade ¢é ainda necessidade e movimento do

entendimento; isto é: ndo €, como tal, seu objeto. HEGEL (2002:131)

Com efeito o Em-si, ou o resultado universal da relagdo do entendimento com o interior
das coisas, ¢ o diferenciador do ndo-diferenciavel, ou a unidade do diferente. Mas essa
unidade ¢é também, como vimos, seu repelir-se de si mesmo, e esse conceito se fraciona
na oposi¢do entre a consciéncia-de-si e a vida. A consciéncia de si é a unidade para a
qual é a infinita unidade das diferencas,; mas a vida é apenas essa unidade mesma, de tal
forma que ndo é, ao mesmo tempo, para si mesma. Assim, tdo independente é em-si seu
objeto, quanto ¢ independente a consciéncia. A consciéncia-de-si que pura e
simplesmente é para si, e que marca imediatamente seu objeto com o carater do
negativo, ou que é, de inicio, desejo — vai fazer pois a experiéncia da independéncia

desse objeto. HEGEL (2002:137)

Das caracteristicas do processo de conhecimento, o processo racional como etapa do

processo de desenvolvimento, pode-se chegar a algumas conclusdes parciais.
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Em primeiro lugar, o desenvolvimento envolve uma atitude proativa de conhecer
racionalmente um objeto e a partir dele formular uma realidade consciente. No processo
de conhecimento o sujeito eleva-se a si mesmo em sua verdade, se autodiferencia no
que consegue ver a si mesmo € ao objeto que passa a lhe trazer uma determinada

consciéncia-de-si.

O conhecimento serda verdadeiro e efetivo a partir do momento que o sujeito tiver
capacidade de transformar o que estd presente em algo posto por ele, ou seja, remodela
sua efetividade em uma efetividade conforme o conceito e estabelece uma unidade das

diferengas a partir do conceito.

O importante ¢ que o espirito consegue transformar o que nele estd presente em algo
posto por ele. Consegue remodelar algo conforme seu conceito, consegue reconduzir e
superar diferencas num todo Unico. Ou seja, o espirito tem poténcia e ato, tem

independéncia e tem meios de criar.

Na segunda parte do trabalho sera tratado o desenvolvimento como processo politico e
se partira da analise de Hegel sobre o espirito efetivo e sobre a dialética. Sera
importante, nesse particular, resgatar as diferencas que Hegel estabelece entre Espirito
subjetivo (na forma da relacdo a si mesmo) e Espirito objetivo (na forma da realidade).
O Espirito na unidade, essente em si e para si seria o Espirito absoluto, fora do alcance

da filosofia.

O espirito que se desenvolve na sua idealidade ¢ o espirito enquanto cognoscente [a
investigacdo, o conhecimento ¢ que desenvolve o espirito, assim, a filosofia
autenticamente especulativa tem relagdo com o desenvolvimento do espirito na sua

idealidade]
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Parte III — O desenvolvimento como processo politico

“A filosofia de Hegel pée a filosofia
como sendo a verdade da politica”.

Bernard BOURGEOIS (1999:16)

“A vida do sujeito absoluto ¢é
essencialmente um processo.” Charles

TAYLOR (2005: 60)

Introducao.

Na primeira parte deste trabalho, o processo de desenvolvimento foi analisado como
processo racional, envolvendo a razao (percep¢ao do objeto), a consciéncia (apreensao
do fendmeno), o conceito (formacdo da sintese), a esséncia ou interior do objeto e a

revelagdo do espirito.

A esta sequéncia — razao, consciéncia, conceito, esséncia e espirito —, veremos que
corresponde também uma seqiiéncia no plano politico. A dialética de Hegel descreve
um processo que opera no nivel racional assim como no nivel das a¢des humanas.
Assim, pode-se dizer que aos vetores da consciéncia e do universal do objeto
correspondem forgas. A formagdo da unidade do conceito corresponde uma unidade na

lei. Ao espirito corresponde movimento e mudanga.

A identifica¢do de forcas, movimento, unidade e mudanga no plano politico serdo os
temas a serem analisados. Lebrun afirma que, na filosofia hegeliana, “O Aparecer é (...),
a categoria chave da Esséncia” LEBRUN (2000:325) Esse aparecimento, essa
revelagdo, ocorre no plano dos acontecimentos humanos e tem relagdo com o que se

busca denominar desenvolvimento.
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Bernard Bourgeois de certo modo menciona uma “revelagdo” politica quando identifica
no sistema de Hegel a “autoapresentacdo” e autodeterminag¢ao do Estado. Na visao de
Bourgeois e acompanhando a divisdo deste trabalho em processo racional e processo
politico, podemos ver que o autor condiciona o processo politico ao processo racional.
Para Hegel, o Estado (e o ente politico) reflete um momento do Ser (a esséncia). E o que

se depreende das seguintes afirmacgoes:

(...) ele percebe que um conteudo so é verdadeiramente pensado — e ndo simplesmente
representado — se ¢ um momento do processo imanente, e portanto necessario, de
autodeterminagdo, de autoconcretizagdo do universal atuante que é o pensamento, o
Estado é para ele somente um momento do Todo pensado, o pensamento do Estado ndo
¢ mais que uma articulagdo importante, mas subordinada, do pensamento do Ser, do
qual o sistema hegeliano é a auto-apresentagdo. (...) A andlise mostrara, portanto, que,
no devir da reflexdo hegeliana, a preocupac¢do dominante da politica precede a
elaboragao cientifica da filosofia no sentido de que, no resultado dessa reflexdo, aquela
se da como a exposi¢do necessaria do processo do Ser, do qual o Estado é somente um

momento particular. BOURGEOIS (1999: 14-16)

Passaremos a andlise do processo de desenvolvimento como um processo que tem
reflexos na acdo e na historia humana, que passa do pensamento aos atos € eventos
historicos deixando de lado a discussdo sobre se o processo racional é antecedente ou
concomitante ao processo politico do desenvolvimento. O importante, por hora, ¢ a

premissa de que ambos os processos sao ligados.

Hegel interliga a universalidade do conceito a algo que seria universal e imanente ao
processo politico. Como sustenta Bernard Bourgeois: “Esse interesse de Hegel pela vida

politica ¢ sem limites, universal. Ele visa ao universal, a substancia da vida politica

(...y” BOURGEOIS (1999: 25)

A estrutura basica da leitura que se fez da obra de Hegel esta baseada na visao de que
ele descreve SEMPRE um processo. O que movimenta esse processo ¢ a dialética, um
mecanismo de auto diferenciagdo e auto composicao interno a percepcao e que leva ao
nivel da sintese do conceito, mediante a incidéncia da consciéncia. Muitas

interpretacdes filoséficas ja descreveram em profundidade esse mecanismo. O
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argumento presente neste trabalho ¢ que a dialética ndo deve ser interpretada como um
processo gerador de conflito e sim como um mecanismo de revelagdo do processo de

desenvolvimento.

Para que se veja na dialética um processo de desenvolvimento deve-se ter um olhar que
parte da cisdao para a recomposi¢ao em lugar do olhar que parte da unidade para a cisao.
A diferenciacdo ¢ um momento com vistas a recomposi¢do, 0 escopo € a recomposicao.
O motor ndo seria a diferenciacdo e sim a reunificacdo pelo conceito. Em suma, o

permanente no processo ¢ a unidade, o contingente ¢ a diferencga, e ndo o contrario.

Assim, supera-se a visdo que atribui a permanéncia a cisdo e a diferenca, e que v€ na
sintese a contingéncia ou artificialidade. Essa visdo elenca uma das partes (um dos
polos) como permanentes, em um jogo de vencidos e vencedores. Ou seja, a apologia do
conflito adviria da crenga em identificar permanentemente um polo “vencedor” e um
polo a ser suprimido. Na visao do desenvolvimento, a composi¢ao dos opostos (ambos
os polos) ¢ que ¢ o motor da dialética e aquilo que ¢ permanente e estrutural ao
processo. A supressdo nao ¢ de um polo pelo outro: a supressao ¢ da diferenca entre eles

por uma unidade fundamental entre ambos que passa a se revelar.

Em termos politicos, se pode antever que a dialética do conflito tende a criar
extremismos e rupturas sociais, enquanto a dialética do desenvolvimento favorece uma
visdo aristotélica de “virtude na mediania”, tolerdncia e composi¢cdo em torno de um

denominador comum.

Essa visdo de um processo de desenvolvimento se coaduna com a interpretacdo que
Charles Taylor faz da filosofia de Hegel como uma resposta as angustias de seu tempo,
enfrentando a obje¢do romantica ao insistir em que a sintese ultima tem de incorporar
tanto a divisdo como a unidade. Na linguagem de Differenz, de 1801, ‘o Absoluto [...] é
a identidade da identidade e da ndo-identidade, tanto a oposi¢do como a unidade. Essa

visdo permite reconciliar o iluminismo e romantismo.” TAYLOR (2005: 26)

Taylor sustenta que Hegel buscou atingir uma conciliacdo de movimentos intelectuais
divergentes de seu tempo, numa tentativa de realizar a sintese entre a autonomia

racional e a unidade expressiva:
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As tarefas primordiais do pensamento e da sensibilidade eram vistas como a superagdo
de profundas oposi¢oes que haviam sido necessdrias mas deviam agora ser vencidas.
Estas eram aquelas oposigoes que expressavam mais agudamente a divisdo entre o ideal
de liberdade radical e o ideal de expressdo integral: a oposi¢do entre o pensamento, a
razdo e a moralidade, de um lado, e o desejo e a sensibilidade, de outro; a oposi¢do
entre a mais plena liberdade autoconsciente, de um lado, e a vida na comunidade, de
outro, a oposi¢do entre a autoconsciéncia e a comunhdo com a natureza e, aléem disso, a
separagdo da subjetividade finita da vida infinita que fluia por meio da natureza, a

barreira entre o sujeito kantiano e a substancia de Spinoza. TAYLOR (2005: 20)

Fazendo um paréntese, e de uma perspectiva historica, pode-se argumentar que a obra
de Hegel foi fundamental para o soerguimento da nagdo alema, dotada de uma unidade
cultural e filosofica. Na época de Hegel o termo desenvolvimento ndo se aplicava mas
foi disso que se tratou. A obra de Hegel contribuiu fundamentalmente para um momento
— ou movimento — de unido e expansdo do Estado germanico. Nesse sentido se inscreve

a observagao:

Poder-se-iam reter de certas observagoes de G. Lukdcs em sua obra sobre O jovem
Hegel a ideia de que a filosofia hegeliana da maturidade seria a compensagdo idealista
de uma decep¢do politica, da incapacidade da Alemanha, atrasada economica e
socialmente, em realizar o ideal afirmado pelo movimento do qual resultou a Revolugdo

Francesa.” BOURGEOIS (1999:16)

O essencial ¢ que uma visdo de Hegel como tedrico do desenvolvimento permite a
interpretagdo da dialética ndo como destruicdo ou conflito, mas como construgdo e
movimento. O marxismo viu na dialética a possibilidade de argumentar em favor do
materialismo histérico, interpretando a histéria como um inexoravel desenrolar de
conflitos. O conflito como tal, no entanto, ndo cria movimento e sim auto
decomposic¢do. Essa visao fez com que o conflito passasse a ser uma meta desejavel (a

luta de classes, por exemplo, aqui ganharia justificativa tedrica).

A dialética ndo implica um conflito necessario; implica uma correlagdo de forcas cujo
objetivo ndo ¢ a diferenca ou a vitoria de uma das diferengas e sim a recomposi¢ao do

todo a partir da identificacdo de forcas diferentes (que sim, sdo forgas opostas). Aqui
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reside a critica a visdo que v€ na dialética um pretexto para o conflito e como um

pretexto para uma submissao do “opositor”.

A visdo que permite o desenvolvimento ndo ¢ uma supressdo, mas uma “absor¢do” ou
composi¢cdo com o oposto para chegar a conclusdo de que ambos sdo uma uUnica
esséncia (o reconhecimento do “outro” seria automaticamente o auto reconhecimento,

assim como a consciéncia do objeto cria a consciéncia-de-si e para-si).

Outra distingdo entre a dialética do conflito ¢ a dialética do desenvolvimento é que a
sintese do desenvolvimento ¢ uma revelacao ¢ a sintese do conflito uma transformacao,

como explica Taylor,

A conhecida formula que diferencia os pensadores, segundo a qual Hegel fala de
contemplar o real, enquanto Marx pretende mudad-lo, funda-se, em ultima andlise, em
suas diferentes ontologias. Uma vez que para Hegel o sujeito é o Geist, o Espirito de
tudo, a reconciliag¢do tem de vir por meio do reconhecimento, ja que a transformagdo de
todo o universo ndo faz sentido. A reconcilia¢do de Marx, por outro lado, tem de vir por

meio da transformag¢do. TAYLOR (2005:181)

A visdo que permite o desenvolvimento supde o reconhecimento de um elemento

fundamental positivo, uma relagdo de diferenga, como bem aponta Lebrun:

Assim, na Oposi¢do, isto ¢, na relagdo de Diferenga propria a esfera da Esséncia, ‘cada
[termo] s6 tem a sua determinagdo propria em sua relagdo com o Outro, ele somente é
refletido em si enquanto refletido no Outro. O QOutro, portanto, perdeu o aspecto de um
exterior indiferente, tornou-se a condig¢do do conteudo que lhe fazia frente, conquanto
ainda se possa designar como ‘conteudo’ aquilo que, precisamente, so tem sentido na
relacdo. Dai a dificuldade de falar da Esséncia: sempre se corre o risco de sugerir que

ela possui um Si fixo e independente. LEBRUN (2000:325)
A diferenca entre a dialética do conflito e a dialética do desenvolvimento também pode

ser identificada no seguinte trecho de Bernard Bourgeois, que retrata uma ‘dialética do

castigo’ e uma ‘dialética da reconciliagdo’:
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Numa outra esfera, segundo a lei imediata, a vingang¢a contra o inimigo é a mais alta
satisfacdo da individualidade ultrajada. Mas essa lei — segundo a qual devo mostrar-me,
como esséncia, frente a quem ndo me trata como esséncia autonoma e, antes, suprimi—lo
como esséncia — se converte através do principio do outro mundo no oposto; e a
restauragdo de mim mesmo como esséncia, mediante a supressdo da esséncia alheia, se

converte em autodestrui¢do.

Porém, se for erigida em lei essa inversdo — que é representada no castigo do crime —
serd também de novo apenas a lei de um mundo que tem como sua contrapartida um
mundo supra-sensivel invertido, no qual se honra o que no outro se despreza, e onde é
ignominia o que no primeiro ¢ honra. O castigo, que segundo a lei do primeiro mundo
desonra e destroi o homem, transmuda-se, em seu mundo invertido, no perddo que

salvaguarda sua esséncia e o leva a honra. BOURGEOIS (1999: 126)

A filosofia de Hegel pode ser interpretada por um viés democratico, inclusive, no
sentido de que ¢ legitimo haver uma situagdo e uma oposi¢cdo e que da diversidade de
opinido surge alguma verdade politica. Como afirma Lebrun, “(...) a impossibilidade de
pensar a alteridade, a ndo ser como indefinida, é uma das decisoes parciais que
inaugura o dogmatismo.” LEBRUN (2000:279) Aqui também cabe lembrar que Hegel
diz, numa passagem célebre (WL, II, 58), que a contradi¢ao ¢ tao essencial a realidade

quanto a identidade. TAYLOR (2005:61)

A linha entre a decomposicao e o desdobramento ¢ t€nue, mas o processo inerente a
ambos ¢ semelhante. O que muda ¢ o angulo de visdo. A visdo que se adota leva em
conta o que afirma abaixo Gérard Lebrun, autor que sublinha como a dialética traz a
reabsorcdo da diferenga do objeto de percep¢do como parte do proprio ser. Lébrun
resume perfeitamente a seguir esse pensamento dizendo que Hegel inaugura, “um modo

inédito de discurso”.

A oposi¢do, agora, considerada nela mesma, ndo permite mais imaginar o Outro sob o
aspecto tranquilizador do ‘de fora’; ela diz adeus a toda topografia possivel da
alteridade. E essa ruptura que é preciso acentuar, para se convencer de que ndo se trata

de uma tese mais ousada, mas de um modo inédito de discurso. LEBRUN (2000:292)
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Estabelecida a distingdo entre dialética do conflito e do desenvolvimento, pode-se
passar para a conclusdao de que ambas podem ser aplicadas ao processo racional e ao

processo politico.

Ou seja, a dialética do conflito gera a visdo de pensamento Unico e agdo
antidemocratica, ao passo que a dialética do desenvolvimento gera uma visdo plural e
uma ac¢do politicamente tolerante. Doravante, neste trabalho, qualquer mencdo a
dialética sera feita subentendendo-se um processo de desenvolvimento. A tese que se
sustenta ¢ justamente a de que a filosofia de Hegel descreve um processo de
desenvolvimento e que a dialética de Hegel ¢ um instrumento de analise deste processo
como CRIADOR de esséncia. Para Hegel, “(...) a estrutura da oposic¢dao é o motor da

génese.” LEBRUN (2000:316)

Para a compreensdo de como o método dialético se transfere para a interpretagdo dos
fatos e eventos concretos, ¢ importante o conceito de for¢ca, como um atributo do

fenomeno.

Hegel define a for¢a como “universal incondicionado” que ¢ igualmente para si mesmo

0 que ¢ para um outro:

(...) de fato, a forca é o Universal incondicionado que igualmente é para si mesmo o que
¢ para um QOutro; ou que tem nele a diferencga, pois essa ndo é outra coisa que o ser-
para-um-Outro. Assim, para que a for¢a seja em sua verdade, deve ser deixada
totalmente livre do pensamento e posta como substancia dessas diferencas; vale dizer,
primeiro, ela, como esta for¢a total, que permanece essencialmente em si e para si;
depois, suas diferengas, como momentos substanciais, ou como momentos para Si

subsistentes. HEGEL (2002:111)

Uma vez que se tenha tratado da exteriorizagao da for¢a (do conceito), pode-se tratar da
acdo, com uma interpretagdo de Hegel como um pensador cuja filosofia ramifica para a

politica.

O movimento do universal é, portanto, para a particularidade, ao mesmo tempo o mesmo

e o outro que ela; para ela, a vida universal é o Mesmo que é para ele proprio o outro,
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em suma, aquilo que no nivel da particularidade consciente Hegel chamara destino,

‘consciéncia de si mesmo, mas como de um inimigo. BOURGEOIS (1999: 21)

A sintese alcancada na dialética resulta de dois vetores de forcas contrarias que,

compostas, proporcionam um reencontro da percepcao do objeto com o tempo.

A obra de Hegel como leitura politica requer perceber que o fildésofo parte do subjetivo
ao coletivo. Para Bernard Bourgeois, isso s6 € possivel porque Hegel pensa o Estado

COmMo pensa O ser:

Como toda figura do Ser, o Estado ¢ realmente em si o divino, ele o é mesmo para si
enquanto figura do Espirito, e por isso Hegel pode dizer que ¢ preciso ‘venerar o
Estado como um Divino terrestre” (G7, p. 370) Mas, precisamente, o Estado ¢ apenas o
Divino terreno, o Espirito objetivo, isto é, o Espirito em sua relatividade (ao Espirito

subjetivo) e ndo em sua absolutidade. BOURGEOIS (1999:16)

Charles Taylor, na mesma linha de Bourgeois, complementa a visao do Estado como
um ser, percebendo que a passagem do subjetivo ao coletivo se d4 mediante o conceito
de Geist ou consciéncia nacional. Esta visdo ja estaria mais condizente com uma nog¢ao

de Estado-nacdo do que de Estado strito sensu.

O que significa entdo que o Geist chegue a autoconsciéncia racional na liberdade? Se a
estrutura do universo é como é para ser a corporificacdo/expressdo do Geist, entdo o
Geist alcanga a autoconsciéncia quando isso é reconhecido. Evidentemente, isso so pode
ser reconhecido por nos, espiritos finitos, pois somos os unicos veiculos da consciéncia.
Mas ao reconhecer que esta ¢ a estrutura das coisas, alteramos, ao mesmo tempo, o
centro de gravidade de nossa propria identidade. Vemos que o que é mais fundamental a
nosso respeito é o fato de sermos veiculos do Geist. Portanto, ao alcangar o pleno
discernimento, nossa ciéncia do universo ¢é transformada: de um conhecimento que nos,
como espiritos finitos, temos a respeito de um mundo que é diferente de nos, ele passa a
ser o autoconhecimento do espirito universal do qual somos veiculos. TAYLOR

(2005:43)

O fato de os individuos serem “veiculos do Geisf” implica que o pensamento se interliga

com o processo politico pela unidade basica que € o ser humano. Os grandes homens da

176



historia seriam a personificagdo de espiritos nacionais, de movimentos coletivos de
tomada de consciéncia. Por isso Bourgeois acredita que para Hegel, o verdadeiro her6i
dramatico seja o “grande homem da historia”: Alexandre, César, Napoledo. O heroi
dramatico seria a idealizacdo do ‘individuo da histéria mundial’. BOURGEOIS (1999:
23)

O elo entre os herdis da historia e os grandes movimentos politicos seria a

universalidade presente no fim que sua consciéncia indica como valor.

Hé um vinculo entre a consciéncia e a vida, que permite a “corporificagdo” do Geist.

O principio da corporificagdo necessaria, como podemos chamd-la, é central para a
concepgdo hegeliana do Geist, ou espirito cosmico. (...) A teoria expressiva de Hegel ndo
vé o hiato entre a vida e a consciéncia que encontramos no dualismo cartesiano
empirista. De acordo com este ultimo, as fungoes vitais sdo relegadas ao mundo do ser
material, e sdo entendidas de maneira mecanicista, enquanto as funcoes da mente
pertencem a uma entidade separada, ndo-material. (...) Mas para qualquer seguidor de
Aristoteles este tipo de dicotomia ¢ insustentavel. (...) Hegel restabeleceu o senso de
continuidade das coisas vivas que fora danificado pelo cartesianismo. Mas ndo ha
continuidade apenas entre nos e os animais, ha continuidade também em nos mesmos,
entre as fungdes vitais e as fun¢oes mentais, entre a vida e a consciéncia. TAYLOR

(2005: 32)

Nessa “encarnacdo” do Geist, a dialética no plano pessoal ramifica na dialética que
ocorre em nivel macropolitico. Esse vinculo entre o plano subjetivo e coletivo ¢ feito
com base na visdo do sujeito como ator consciente de um processo maior. Essa visao

baseia-se na teoria expressivista que Hegel assimilou e desenvolveu.

A concepcao de Hegel do sujeito histdrico retoma a teoria expressivista desenvolvida
por Herder. Os expressivistas, por sua vez, resgataram categorias aristotélicas nas quais
o sujeito realiza uma determinada forma. Hegel acrescentou ao expressionismo uma
nova dimensdo, na medida em que vé esta forma realizada como a expressao, no sentido
de elucidacdo, do que ¢ o sujeito. A forma do sujeito humano dependeria também de
uma realizacdo de algo que ndo poderia ser conhecido a priori. A teoria hegeliana do

sujeito portanto ¢ uma teoria de auto realizagdo. TAYLOR (2005: 29)
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O Espirito de Hegel, ou Geist, embora seja com frequéncia chamado de ‘Deus’, e embora
Hegel afirmasse estar esclarecendo a teologia, ndo é o Deus do teismo tradicional, ndo é
um Deus que poderia existir independentemente dos homens, mesmo que os homens ndo
existissem, como o Deus de Abrado, Isaac e Jaco antes da criacdo. Pelo contrario, é um
espirito que s6 vive como espirito por meio dos homens. Eles sdo os veiculos, e os
veiculos indispensdveis, de sua existéncia espiritual, como consciéncia, racionalidade,
vontade. Mas, ao mesmo tempo, o Geist ndo ¢ redutivel ao homem, ele ndo é idéntico ao
espirito humano (...) Para Hegel maduro, o homem chega a si mesmo, no final, quando se

vé como o veiculo de um espirito mais abrangente. TAYLOR (2005: 23)

\

A consciéncia opera como um fator que estd associado a autonomia (no sentido de
normatividade que nasce internamente) tanto em nivel individual quanto nacional
(Geist). Segundo Charles Taylor, a filosofia de Hegel abriga a possibilidade de
autonomia radical porque chancela uma cosmovisdo em que o fator humano esta
associado ao fator natural justamente pelo elo da consciéncia. A consciéncia humana,
nesta oOtica, aperfeicoa a natureza. Como descreve Taylor, o homem reencontra-se com a
natureza quando se reencontra com sua esséncia de forma que o retorno a uma unidade

natural € um retorno a si mesmo — no que ele chama de “autoconsciéncia”.

Para salvar a aspira¢do a autonomia radical, a ideia do microcosmo tem de ser
promovida a nog¢do de que a consciéncia humana ndo so reflete a ordem da natureza,
mas completa e aperfeicoa essa ordem. Segundo tal visdo, o espirito cosmico que se
desdobra na natureza luta para se realizar plenamente no autoconhecimento consciente,
e o locus dessa autoconsciéncia é a mente do homem. (...) Mas isso ndo é alcangcado em
algum dominio transcendente que esta alem do homem. (...) Antes, é este espirito que

alcancga sua autoconsciéncia no homem. TAYLOR (2005: 22)

Esse ingrediente de auto-realizagdo € o vinculo entre a acdo subjetiva e a agdo politica
uma vez que na politica ¢ determinante o tema da autonomia decisoria, o tema da
direcao dos eventos. A teoria politica implica a distingdo entre individuos que sofrem o
processo histdrico (ou sdo meramente levados por ele) e individuos que conduzem o
processo historico. Os individuos capazes de conduzir o processo historico seriam

capazes também de encarnar o Geist ou consciéncia nacional de forma a promover as
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mudangas coletivas. Essa identificacdo viria a partir do que Bernard Bourgeois

denomina “necessidade histérica”, conforme elucida a seguir:

O ideal ndo ¢ mais causa por si mesmo nem associado a necessidade, ele ¢ um momento
da necessidade. A necessidade historica inclui nela tanto o ideal que ilumina seu
movimento quanto o processo subterraneo cego que se passa na massa humana. O tema
bernense [fase de Berna] da conjunc¢do do esfor¢o dos povos e do trabalho dos filosofos,
fonte do progresso historico, adquire um novo sentido quando Hegel unifica o papel das
massas e o dos intelectuais como dois momentos ligados no conceito da historia
enquanto devir criador de si. Ele descreve assim essa conjungdo em via de se cumprir: ‘A
contradicdo, que cresce sempre, entre o desconhecido que os homens buscam sem serem
conscientes dele, e a vida que lhes ¢é oferecida e permitida e que eles fizeram sua, a
nostalgia da vida naqueles que elaboraram dentro deles proprios a natureza como ldeia,
contém a tendéncia a uma reaproximagdo reciproca. A necessidade dos primeiros de
obterem uma consciéncia do que os faz prisioneiros e do desconhecido que desejam,
encontra-se com a necessidade dos segundos de operar a passagem de sua Ideia para a
vida” (HP, p. 138) Os dois fatores justapostos em Berna tornaram-se assim os momentos
orgdnicos de uma mesma vida historica. Hegel espera agora do movimento da historia a
realizagdo do desejo humano da liberdade. O estado de reconciliagdo ndo pode ser
produzido imediatamente pelo amor cristdo ou pela razdo revoluciondria: ndo se é livre
junto ou em oposi¢cdo a necessidade, mas sim quando a necessidade, da qual a liberdade
forma, do idealista é um momento, colocou-se ela propria em sua verdade como

liberdade real. BOURGEOIS (1999: 67)

Percebe-se da citacdo acima que o tema da auto realizagdo coletiva e da consciéncia
nacional ¢ interligado com o tema da liberdade. Para Bernard Bourgeois, a filosofia de

Hegel ¢ uma atualizagdo suprema da consciéncia de si que, segura de sua liberdade e

universalidade, submete-se a particularidade do ser. BOURGEOIS (1999:102)

O homem tem a filosofia de que é capaz a cada momento: a filosofia se pressupoe na
necessidade da filosofia, de determinada filosofia, e essa necessidade é a do homem real,
cujo meio concreto de vida é constituido pelo Estado. ‘A figura historica da filosofia se
acha numa conexdo necessaria com a historia politica; pois, para que a partir de um
momento, de uma maneira geral, haja filosofia, é preciso que um povo tenha atingido um
certo grau de cultura do pensamento’ (ibid., p. 152) E preciso que o homem escape ao

dominio exclusivo da necessidade, a ‘angustia do desejo’, que o interesse que ele tem por
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objetos finitos, particulares — porque neles reconhece o Eu finito, particular que acredita
ser, ceda o lugar a um interesse que vise a objetos universais. Nesse sentido, a filosofia é
realmente um luxo, mas esse ultrapassar da necessidade imediata é, em realidade, o luxo
daquilo que é mais necessdario ao homem enquanto tal, o luxo da realiza¢do de sua
esséncia, a saber, da liberdade. A filosofia ¢, com efeito, uma produgdo do espirito livre
e, na medida em que a efetividade do espirito é o mundo politico, ela sé aparece onde
existe a liberdade politica. Esta supoe que o individuo tenha consciéncia de si como de
uma subjetividade que ndo se perde na substincia, mas se afirma ela mesma como valor

substancial. BOURGEOIS (1999:101)

Tanto Taylor quanto Bourgeois identificam no tema da liberdade a chave para a leitura

politica da obra hegeliana. A liberdade como livre realizagdo de uma vocagdo que ¢

dada a0 homem. TAYLOR (2005: 44) A liberdade, para Hegel, deve ser exercida no

contexto do Estado: “(...) o Estado ¢ a realiza¢do da liberdade concreta, a efetivacdo

objetiva do homem no cidaddo.” BOURGEOIS (1999:126)

Bernard Bourgeois frisa no conceito de liberdade o aspecto temporal e explica como o

conceito de tempo € o que permite a realizagdo do espirito. Esta realizacao do espirito

seria a liberdade.

O tempo é o movimento pelo qual o ser torna-se para si tal como é em si, torna-se ‘em e
para si’. Sendo o conceito o germe (o em-si) ativo que se desenvolve, isto é, que se
realiza inteiramente para tornar-se a ldeia, o tempo é o ser-ai do conceito e ele cessa
quando o ser-ai do conceito se torna o ser-ai do conceito que, afirmando-se totalmente,
nega-se por isso mesmo enquanto puro conceito, quando o que esta ai é a Ideia (eterna).
(...) Esta, processo de realizagdo do espirito, cujo conceito é a liberdade, o ‘estar-em-si-
mesmo’ da identidade do sujeito e da substancia, cessa quando a liberdade se realizou
em sua esséncia, isto é, no essencial. O Estado moderno, napolednico e depois sobretudo
prussiano, realiza essa liberdade diretamente no nivel do espirito objetivo, como
reconciliagdo ultima — pois o espirito percorreu as oposi¢oes mais extremas — da
liberdade subjetiva e da totalidade substancial, e a realiza indiretamente no nivel do
espirito absoluto, isto ¢, da arte, da religido e da filosofia, que sdo a consciéncia de si
intuitiva, representativa e conceitual em que o espirito objetivo se ultrapassa.”

BOURGEOIS (1999:114)
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O jogo politico na 6tica da filosofia de Hegel ¢ um jogo complexo uma vez que interliga
dualidade e unidade no exame de questdes como liberdade e igualdade. A consciéncia
do individuo depende de um reconhecimento do outro € a0 mesmo tempo um retorno a

si a partir do que lhes ¢ comum, em um patamar de igualdade.

Nessa esfera da diferenca da identidade (o universal) e da diferenca (o particular), o
universal esta, portanto, presente enquanto base interior ndo querida como a substincia
do particular, mas ignorada por ele ou somente apreendida como meio a seu servigo. A
interioridade da relag¢do do particular e do universal os faz aparecer como exteriores um
ao outro em seu condicionamento reciproco. O universal, portanto, apenas ‘aparece’ nas
particularidades, pois nelas esta ai como diferente daquilo de que é a verdade, como

esséncia e ndo como conceito. BOURGEOIS (1999:119-120)

Assim, a liberdade individual ¢ criada junto com a igualdade perante o coletivo e
ironicamente essa igualdade passa pelo reconhecimento da desigualdade e da

pluralidade,

Os outros também me sdo iguais, pois os outros sdo universais da mesma forma que eu.
Sou livre apenas na medida em que afirmo a liberdade dos outros e sou reconhecido
como livre pelos outros. A liberdade real pressupoe numerosos seres livres. A liberdade
8O é uma liberdade efetiva, existente, no seio de uma pluralidade de homens. (Ibid., p.

234). BOURGEOIS (1999: 102)

Cabe acentuar que a visdo de Hegel com relagdo a liberdade foi uma contribuicao para o
pensamento moderno. A partir do substrato expressivista, Hegel conseguiu dotar a
liberdade de uma qualidade essente, positiva. A partir do expressivismo, a liberdade se
desdobrara em dois aspectos, um negativo e um positivo. A liberdade negativa seria a
auséncia de interferéncia externa. A liberdade positiva, a capacidade de
autogerenciamento, a capacidade de expressdo do “eu”. Essa concepcao de liberdade
estruturou o pensamento moderno a respeito do Estado e, como sublinha Charles

Taylor, tornou Hegel referéncia fundamental do pensamento politico.

Esse dilema da liberdade absoluta ¢ uma questdo sobre a qual Hegel pensou, e é uma das
razoes pelas quais os contempordneos voltardo continuamente a examind-lo. Ele estd na

origem de um importante tipo moderno de pensamento, cujo dilema basico Hegel
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apreendeu de modo mais profundo que a maioria de seus sucessores. (..) essa
concepgdo da liberdade ndo foi apenas uma nota de rodapé, mas uma das ideias centrais
pelas quais se definiu a nogdo moderna de sujeito, como se evidencia no fato de que a
liberdade é um dos valores mais invocados da época moderna. Desde o principio, a nova
identidade como sujeito auto definidor seria conquistada libertando-se da matriz mais
ampla de uma ordem cosmica. Esse tipo de concepgdo da liberdade se define como auto
dependéncia, para cunharmos uma descrigdo geral. Ele contrasta com concepgoes
anteriores (e algumas posteriores) que definem a liberdade com base na ordem ou na
relagdo correta. Por exemplo, a nog¢do de liberdade implicita em Aristoteles esta
relacionada com a harmonia, o equilibrio, a mediania, em contraposi¢do a hegemonia
desordenadas dos extremos. Esta ¢, em certo sentido, uma concep¢do negativa da
liberdade, mas ndo é equivalente a ‘liberdade negativa’ como usualmente entendida. A
liberdade negativa geralmente implica a liberdade definida como independente da
interferéncia externa, enquanto as concepgoes ‘positivas’ a definem como realizada na

agdo que provém do verdadeiro eu ou que o expressa. TAYLOR (2005: 194)

Assim como a liberdade envolve um aspecto “negativo” ou externo € um “positivo” ou
interno, o desenvolvimento deve ser lido a partir desses dois planos. O desenvolvimento
pressupde uma auséncia de Obices externos ao conhecimento ou a acdo politica e
também uma capacidade interna ao sujeito. Essa capacidade interna ¢ de apreender o
objeto, de retornar a si a partir do universal comum, ¢ de agir conforme a consciéncia

adquirida de si e do universal.

O desenvolvimento ¢ um processo interno ao conceito € ¢ um vetor que opera do interno
ao externo. Como ¢ um processo interno ao “todo”, depende da incidéncia da
consciéncia-de-si e para-si e do retorno ao sujeito perceptivo, do universal
incondicionado do objeto como parte reconhecida pelo sujeito. Por isso Bernard

Bourgeois fala em um processo de interiorizagdo, verbis

(...) a dialética que o encaminha a sua verdade é o processo de sua interiorizagdo. O
universal é, em primeiro plano, puramente exterior porque ele é somente em si,
puramente interior, ou seja, vivido como uma for¢a natural obscura que se impde ao
querer egoista: esse é o primeiro momento da sociedade civil, o ‘sistema das
necessidades’. (...) o principio da vida econémica é a natureza de necessidades (...)

BOURGEOIS (1999:121)
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Do ponto de vista politico, ou do ponto de vista externo, desenvolver passa a ser gerar
autoridade propria, prescindir do exterior. Esse seria o aspecto ‘“negativo” do
desenvolvimento. "Por toda parte onde ha interioridade ndo desenvolvida, também ha
total exterioridade. Assim, a crianga so possui a razdo sob o titulo de ‘vocagdo’ ou de
‘disposi¢do’; isso quer dizer que, nela, a razdo so pode estar presente na forma da

autoridade dos pais." LEBRUN (2000:326)

O aspecto “positivo” do desenvolvimento vem a partir da “reinteriorizacdo de si”, da
organizacdo do que ¢ dual ou multiplo segundo um critério unitario, conforme

prossegue Bourgeois a respeito de Hegel e de sua obra:

O Uno se nega no Multiplo, e essa negagdo se encaminha a sua verdade por meio das
etapas da diversidade, da oposi¢do e da contradi¢cdo. Mas enquanto contradicdo,
afirmacgdo da unido intima dos opostos, essa manifestacdo de si do Absoluto se manifesta
como manifesta¢do de si e revela que o Absoluto se exterioriza como uma progressiva
reinteriorizacd@o de si, como a organizac¢do do Multiplo numa unidade (...) BOURGEOIS
(1999:19)
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7. A DESIGUALDADE

O tema de desigualdade ¢ pertinente uma vez que o conhecimento supde uma diferenca
fundamental entre o sujeito e objeto. Podemos por analogia, dizer que no

desenvolvimento uma situacdo de diferenga ou desigualdade ¢ diminuida ou suprimida.

Hegel define a identidade em duas passagens:

A esséncia aparece nela mesma, ou seja, é reflexdo pura; assim é apenas rela¢do para
consigo — ndo enquanto imediata, mas enquanto [relacdo] refletida: identidade consigo.

Identidade formal ou identidade de entendimento é essa identidade enquanto se
permanece fixo nela, e se abstrai da diferenca. Ou melhor: a abstrag¢do é por dessa
identidade formal, a transformacgdo de algo, que é em si concreto, nessa forma da
simplicidade — ou porque se poe de lado uma parte do multiforme que esta presente no
concreto (mediante o que se chama ‘analisar’) e se destaca somente um desses
multiformes, ou porque, com a exclusio de sua diversidade, as determinidades

multiformes se concentram em uma so. HEGEL (1995:227, parag. 115)

A identidade unida com o absoluto, como sujeito de uma proposi¢do, soa assim ‘O
absoluto é o idéntico consigo mesmo’. Por verdadeira que seja esta proposi¢do, [ainda]
assim ¢é duvidoso se ela é “visada’ em sua verdade; por isso, é incompleta, pelo menos em
sua expressdo, ja que estda por decidir se é identidade abstrata do entendimento, isto é,
em oposi¢do as outras determinag¢oes da esséncia; ou se é a identidade enquanto
concreta em si, que é ‘visada'. Assim essa identidade, tal como vai mostrar-se, é primeiro
o fundamento, e depois, em mais alta verdade, o conceito. Também o proprio termo
absoluto muitas vezes ndo tem significagdo mais ampla que a de abstrato, assim, espa¢o
absoluto, tempo absoluto ndo significam mais que o espago abstrato e o tempo abstrato.
As determinacoes da esséncia, tomadas como determinagoes essenciais, tornam-se
predicados de um sujeito pressuposto; o qual, por serem elas essenciais, é tudo. As
proposi¢oes que por isso surgem foram enunciadas como as leis universais do pensar.”

HEGEL (1995: 228, parag. 115)

Igualdade nao seria o mesmo que identidade. A igualdade ¢ uma identidade somente de

termos que sao 0s mesmos, mas nao sao idénticos entre si; e a desigualdade ¢ a relagao
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dos desiguais. (...) A diversidade ¢, pois, diferenca da reflexdo ou diferenca em si

mesma, diferenca determinada. HEGEL (1995:232, parag.118)

A diferenga ¢ tratada por Hegel como

A diferenga é: 1) Diferenca imediata — a diversidade — em que os diferentes sdo cada um
para si o que ele ¢, indiferente quanto a sua relagdo para com o QOutro; rela¢do que
portanto lhe é exterior. (...) Essa diferenca exterior é, como identidade dos [termos]
relacionados, a igualdade, e, como ndo-identidade deles, é a desigualdade. (...) embora a
comparagdo tenha um so e o mesmo substrato para a igualdade e a desigualdade, deve
haver nela esses diferentes lados e aspectos; entretanto, a igualdade para si é apenas o

primeiro — a identidade — e a desigualdade para si é a diferencga. (...)

2) A diferenca é em si a diferenca essencial, o positivo e o negativo, assim que o positivo
de tal modo é a relagdo idéntica para consigo, que ndo é o negativo, e este de tal modo é
o diferente para si, que ndo é o positivo. Sendo cada um para si, enquanto ndo é o Outro,
aparece cada um no Outro, e sO é na medida que o Outro é. A diferenca da esséncia é
por isso a oposi¢do, segundo a qual o diferente ndo tem frente a si o Outro em geral, mas
o seu Outro, so ¢ refletido sobre si enquanto é refletido no Outro, e o Outro, do mesmo

modo: cada um é assim seu Outro do Outro.” HEGEL (1995:230-233, parags.117 e 119)

Hegel explica como a diferenca tem origem na identidade:

A esséncia ¢ somente pura identidade e aparéncia em si mesma, enquanto é a
negatividade que se refere a si mesma, e por isso [o] repelir-se de si mesma; contém
assim essencialmente a determinagdo da diferenca.

O ser-outro aqui ndo é mais o qualitativo, a determinidade, o limite; mas enquanto [esta]
na esséncia, que a si se refere, é ao mesmo tempo a nega¢do como relagdo, diferenca,
ser-posto, ser-mediatizado. Adendo: Quando se pergunta: ‘Como a identidade chega a
diferenga?’ nesta pergunta esta a presssuposi¢do de que a identidade enquanto simples,
isto é, enquanto identidade abstrata, seria algo para si, e também que a diferenca seria
algo outro, igualmente para si. (...) a identidade ¢é certamente algo negativo; contudo,
ndo é o nada vazio e abstrato em geral, mas ¢ a negagdo do ser e de suas determinagoes.
Porém, como tal, a identidade é ao mesmo tempo relagdo, e na verdade rela¢do negativa

para consigo mesma, ou diferenga dela consigo mesma. HEGEL (1995: 230, parag. 116)
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A partir do conceito de diferenga, Hegel trata da contradi¢cdo, que seria uma diferenca

em grau maximo, o nao-afirmar do ser (ou do outro), e exemplifica:

Na doutrina dos conceitos contraditorios, um dos conceitos significa, por exemplo, azul
(...) o outro significa ndo-azul, de modo que este Outro ndo é algo afirmativo, como
seria, digamos, o amarelo;, mas somente deve afirmar-se como sendo o abstratamente-

negativo. HEGEL (1995:234, parag.119)

A unidade da identidade e da diferenca seria o fundamento. Sobre o fundamento, Hegel

discorre em diferentes passagens de sua obra:

O positivo ¢ esse diverso, que deve ser para si e, ao mesmo tempo, ndo-indiferente a sua
relagdo para com o seu Outro. (...) O ser-dentro-de-si da esséncia, assim determinado, é

o fundamento. HEGEL (1995;237, parag.120)

O fundamento é a unidade da identidade e da diferenca; a verdade daquilo como se
produziu a diferenca e a identidade. a reflexdo-sobre-si, tanto como a reflexdo-sobre-o-

outro, e vice-versa. E a esséncia posta como totalidade. HEGEL (1995:237, parag. 121)

(...) e esta ndo é reflexdo abstrata sobre si, mas sobre Outro. O fundamento é a esséncia
em si essente, que é essencialmente fundamento, e é fundamento somente enquanto é

Sfundamento de Algo, de um Outro. HEGEL (1995:238, parag.121)

A esséncia é, antes de tudo, em si, aparecer e mediagdo, como totalidade da mediagdo,
sua unidade consigo ¢ agora posta como o suprassumir-se da diferenga e, portanto, da
mediagdo. Assim é o restabelecimento da imediatez ou do ser; mas do ser enquanto
mediatizado pelo suprassumir da mediagdo — a existéncia. HEGEL (1995:242, parag.
122)

O fundamento ndo tem ainda nenhum conteudo determinado em si e para si, nem é fim,
portanto ndo ¢ ativo nem produtivo;, mas uma existéncia somente provém do fundamento.
(...) um bom fundamento (por exemplo, bom motivo para agir) pode produzir, ou também
ndo, algo, ter uma consequéncia, ou tambéem ndo. Motivo que produz algo, o fundamento
torna-se, por exemplo, pelo acolhimento em uma vontade a qual, somente, faz com que o

fundamento seja ativo, e que seja uma causa. HEGEL (1995:242, parag.122)
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A unidade imediata da reflexdo-sobre-si ¢ da reflexdo-sobre-Outro é a definicdo de

Hegel para existéncia.

A existéncia é a unidade imediata da reflexdo-sobre-si e da reflexdo-sobre-Outro. E
portanto a multiddo de existentes enquanto refletidos-sobre-si, que ao mesmo tempo
aparecem-em-Outro, sdo relativos e formam um mundo de dependéncia mutua e de uma
infinita conexdo de fundamentos e de [seres] fundados. Os fundamentos sdo, eles
mesmos, existéncias, e os existentes, segundo muitos lados, sdo tanto fundamentos

quanto [seres] fundandos. HEGEL (1995: 242, parag.123)

Portanto, o existente contém, nele mesmo, a relatividade e sua multiforme conexdo com
outros existentes, e esta refletido sobre si mesmo enquanto fundamento. Desse modo, o

existente ¢ Coisa. HEGEL (1995:243, parag.124)

E a partir da existéncia se teria a definicdo de coisa

A coisa é a totalidade enquanto é o desenvolvimento — posto no Uno — das determinagoes

do fundamento e da existéncia. HEGEL (1995:244, parag. 125)

A coisa se decompde, assim, em matéria e forma, cada uma das quais é a totalidade da
coisidade, e autonoma para si. Mas a matéria, que deve ser a existéncia positiva
indeterminada, contém, enquanto existéncia, tanto a reflexdo-sobre-Outro como o ser-
dentro-de-si; como unidade dessas determinagoes, ela mesma é a totalidade da forma.

(...) Essa sua unidade, posta, ¢ em geral a relagdo da matéria e da forma, que sdo

também diferentes. HEGEL (1995:249, parag.130)

Nessa progressdo de identidade-desigualdade-fundamento-existéncia e apari¢do da

coisa, se pode verificar que a coisa, ao final, encerra uma contradigao.

A coisa, enquanto essa totalidade, é a contradi¢do de ser, segundo sua unidade negativa,
a forma, na qual a matéria é determinada e rebaixada a propriedades; (p.125), e, ao
mesmo tempo, de consistir em matérias, que na reflexdo-sobre-si da coisa sdo, ao mesmo
tempo, tanto autonomas como negadas. A coisa, assim, consiste em ser a existéncia
essencial enquanto uma existéncia que se suprassume em Si mesma: € apari¢do

[fenomeno]. HEGEL (1995:249, parag.130)
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A desigualdade cria poténcia, a distingdo cria a igualdade, a paridade. Trata-se da
desigualdade entre a ideia de poténcia e a realidade, além das desigualdades internas. A
desigualdade permite o movimento do espirito, o desenvolvimento da consciéncia. A
desigualdade, portanto, ¢ etapa do desenvolvimento. A desigualdade fundamental existe

entre 0 momento do saber e 0 momento da objetividade que lhe ¢ negativo.

Quando o espirito se movimenta nesse elemento e expde os seus momentos, essa

oposic¢do incide em cada um deles e todos surgem como momentos da consciéncia.

A substancia ¢ tratada segundo o modo como ela e seu movimento sao objetos da
consciéncia. A desigualdade do eu em face do objeto, ¢ também desigualdade da

substancia em face de si mesma.

A busca da igualdade é que gera o impulso, o atrito é que possibilita o andar para a
frente. Atrito e ndo conflito pois a cisdo ou choque sdo destrutivos e ndo criativos. Nisso
estd o divorcio da corrente que interpreta Hegel como uma fonte marxista, que
considera o choque inevitavel e o conflito desejavel para mudanga. A energia viria de
um movimento interior € exterior a0 mesmo tempo, a consciéncia compacta e densifica

a experiéncia, sintetiza opostos agindo como pedra de toque, de dois arcos.

O conhecimento do fendmeno ¢ conhecimento da reagdo. A consciéncia, o
conhecimento do espirito, possibilita a agdo. A pura igualdade consigo mesmo seria o
pensamento, entdo a consciéncia do objeto e sua apreensdo ldgica seria um retorno a

essa identidade inicial.

Quando Hegel afirma que “O existir é qualidade, determinidade igual a si mesma ou
simplicidade determinada, pensamento determinado”, ele aproxima-se da nocgao

cartesiana de que realidades correspondem a ideias claras. HEGEL (1974:37)
Nessa linha se pode dizer que a mente cria movimento — gera energia interna aos

objetos. Se pensar equivale a criar (dialética do sensivel — primeira certeza sensivel,

segunda — opinido), a apreensdo dos objetos € uma conquista interna.
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O elemento e contetido da filosofia ndo ¢é abstrato ou o inefetivo, e sim real e efetivante;
€ 0 processo que produz os seus momentos € 0S percorre € esse movimento total
constitui o positivo. Esse positivo contém em si o negativo (ou falso) — ndo se pode
abstrair o falso ou o negativo do verdadeiro ou positivo. A verdade ¢ o seu proprio
movimento no interior dela mesma, em um circulo de reciprocidade. E o que afirma
Bernard Bourgeois: "E esse automovimento do pensamento idéntico ao priprio ser que

se expoe em seu momento politico, que devemos agora apresentar em suas articulagoes

fundamentais.” BOURGEOIS (1999: 114)

O movimento ¢ o processo duplicado e o devir do todo (analise e sintese). O movimento
¢ conduzido por uma finalidade exterior. Conclui-se que o movimento ldgico € criado

da ciéncia aliada a axiologia, que fornece a finalidade exterior.

Segundo os termos da dialética, a relacdo entre as diferengas, entre o ser e o ndo-ser ¢
uma relagdo que gera forga justamente do fato de haver um polo “positivo” e outro
“negativo”. Segundo os termos da dialética também se verifica que uma sintese ¢é
sempre possivel a partir de opostos. Alids, a oposicdo precisa ser exata e perfeita para

que haja esta sintese.

Ainda segundo a linha de raciocinio dialético, a for¢a da consciéncia-de-si depende de
um objeto “puro”, ou seja, de um ser que seja identificado simplesmente pelo o que tem
de universal, como polo passivo, como objeto de percepcao. Mesmo que o nao-ser seja
um ser pensante, na relagdo dialética esse ser que figura como ndo-ser encontra-se, na

relacdo de percepcao, como um objeto para o sujeito.

A partir do momento que o sujeito pensante obtém, a partir do objeto, a consciéncia-
para-si, o objeto passa a ser percebido a partir do que o sujeito tem em si. Politicamente,
esta visdo se adequa a um pais onde héa grande divisdo econdmica ou social uma vez que
um estrato populacional tende a ver o estrato oposto de forma estereotipada, impessoal,
de forma que destitui o “outro” de individualidade ou humanidade. Em uma situagao de
disparidade politica o oponente passa a ser um objeto ou inimigo no sentido de que ¢
percebido como destituido de consciéncia ou como portador de uma ‘“consciéncia

equivocada”. A afirmacdo que segue, de Gérard Lebrun, parece secundar essa opinido.
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Nessa comunidade articulada so por um vinculo exterior, ‘ldentidade’ e ‘Diferenca’ sdo
neutralizadas ex officio em ‘igualdade’ e ‘desigualdade’, duas categorias tais que
mantém, antes de tudo na sua indiferenga, os termos que elas poem em relagdo, duas
categorias que se ddo a si mesmas como indiferentes entre si, ao passo que cada uma so
faz sentido, na realidade, na e pela nega¢do da outra. Essa verdadeira relagdo, porém, a
Diversidade tem justamente por objetivo camufla-la: é preciso, doravante, que o0s
diversos so se excluam no elemento da justaposi¢do, e ndo no interior de uma unidade

totalizante. LEBRUN (2000:268)

No momento que existe a clara delimitacdo das duas forgas, dos dois polos, a dialética
se torna possivel. Em termos politicos, portanto, ¢ uma ironia que justamente a
defini¢ao de dois campos diametralmente opostos ¢ que possibilitam uma sintese ou
composicdo. Isso ocorre porque a defini¢cdo (ter fim, ter limite) ¢ uma condicdo para a
cooperagcdo. Ao final, a definicio dos opostos também possibilita indentificar o
denominador comum que serd o motor da dialética. Por isso Lebrun diz que h4 “unido e
diferenga”, mas ndo “unido na diferenca”. Os momentos da similitude e da
dessemelhanga recairiam um fora do outro. De um lado, os conteudos tem similitude
suficiente para serem comparaveis e, de outro, dessemelhanca suficiente para serem

distinguidos. LEBRUN (2000:268)

Bernard Bourgeois também opina na mesma linha,

No jogo de forgas, essa lei se mostrava justamente como esse transitar absoluto ou como
mudanga pura: o homénimo, a for¢a, se decompde numa oposi¢cdo que primeiro se
manifesta como uma diferengca independente, mas que de fato demonstra ndo ser

diferenca nenhuma. BOURGEOIS (1999:125)

Assim que ha definicdo das forgas, ha possibilidade de identificagdo de diferencgas e de
identidades e, portanto, possibilidade de composicdo A PARTIR do que ¢ comum,
ficando o que ¢ diferente como um assessério. E o que se extrai do texto da

Fenomenologia de Hegel:

Atraves desse principio, o primeiro supra-sensivel, o reino tranquilo das leis, a copia
imediata do mundo percebido, transmuda-se em seu contrario. A lei era em geral o-que-

permanece-igual consigo, assim como suas diferencas. Agora, o que é posto, é que lei e
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diferencas sdo, ambas, o contrario delas mesmas: o igual a si, antes se repele de si; e o
desigual a si, antes se poe como igual a si. De fato, so com essa determinagcdo a
diferenca é interior, ou diferenca em-si-mesma, enquanto o igual é desigual a si, e o

desigual ¢é igual a si. HEGEL (2002: item 157)

Percebe-se, a partir do trecho acima, que Hegel descreve o “denominador comum”
como lei, e a oposicdo pura como diferenga. A lei e a diferenca se atraem como dois
campos magnéticos opostos [“o igual a si antes se repele de si; e o desigual a si, antes de

poe como igual a si”].

O nao-ser, no fundo, ¢ o limite do ser. O ndo-ser constroi a definicdo do ser porque, ao
ser diferente, oferece contorno ao que existe, tal qual uma sombra define onde esta a
luz. E o que afirma Lebrun: “Se a nega¢do esta presente é somente como limite — e o

limite ndo é nada, sequer o contorno por ela circunscrito.” LEBRUN (2000:271)

Hegel frisa que a diferenga ¢ estabelecida no pensamento. O que ha de universal no ser
e no nao-ser ¢ indiferente e as forgas também tem um universal em comum que as torna
indiferentes entre si. Assim, ndo haveria uma diferenca REAL ¢ sim uma diferenga no

conceito, no entendimento.

Assim, nos dois casos, a diferen¢a ndo ¢ nenhuma diferenca em si mesma, seja que o
universal, a forga, ¢é indiferente em relacdo a divisdo que esta na lei; ou seja, que as
diferencas, partes da lei, sdo indiferentes umas em rela¢do as outras. Mas o
entendimento tem o conceito dessa diferenca em si, justamente porque a lei, de uma
parte, é o interior, o em-si-essente; mas é, a0 mesmo tempo, o que é diferente nele.

Mas essa diferenca interna por orva recai exclusivamente no entendimento; ndo estd
ainda posta na Coisa mesma. Assim, o que o entendimento exprime é somente sua
propria necessidade; uma diferenga que, portanto, so estabelece enquanto ao mesmo
tempo exprime que ndo é nenhuma diferenca da Coisa mesma. Essa necessidade
que so reside nas palavras é desse modo a enumerag¢do dos momentos que foram
o circulo da necessidade. Sao diferentes, sem duvida, mas se exprime ao mesmo tempo
ndo serem diferenca nenhuma da Coisa mesma, e assim sdo logo de novo suprassumidos.

Esse movimento se denomina explicar. HEGEL (2002:123, item 154)
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As diferengas surgem a partir da exteriorizagdo do universal, mas ndo compdem

ontologicamente este universal.

Uma lei ¢ enunciada, pois. Dela se distingue, como for¢a, seu universal em si ou
fundamento. Mas essa diferenca se diz que ndo é nenhuma, sendo antes que o
fundamento é exatamente constituido como lei. Por exemplo: o evento singular do raio é
apreendido como universal e esse universal, enunciado como a lei da eletricidade — a
explicagdo assim abarca a lei condensando-a na for¢a, como a esséncia da lei. Esta
portanto essa for¢a de tal modo constituida que ao exteriorizar-se surgem eletricidades
opostas, que tornam a desvanecer, uma na outra. Quer dizer: a forca estd constituida
exatamente como a lei: diz-se que ambas ndo sdo, em nada, diferentes. As diferengas sdo
a pura exterioriza¢do universal ou a lei, e a pura for¢a; as duas tém o mesmo conteudo, a
mesma constitui¢do. Assim ¢é descartada de novo a diferenca como diferenca de

conteudo, isto é, da Coisa. HEGEL (2002:123-4, parag.154)

Esse passo da identificagdo do universal entre as for¢as e da reunido a partir desse
universal ¢ o movimento inerente a dialética. Para que as forcas opostas possam
compor-se em um estagio que supera as diferencas, um impulso precisa ser gerado. Esse

impulso advém da base comum (igualdade) e gera movimento.

A consciéncia tem de agora em diante, como consciéncia-de-si, um duplo objeto: um,
imediato, o objeto da certeza sensivel e da percep¢do, o qual porem é marcado para ela
com o sinal do negativo; o segundo objeto é justamente ela mesma, que é a esséncia
verdadeira e que de inicio so estda presente na oposicdo ao primeiro objeto. A
consciéncia-de-si se apresenta aqui como o movimento no qual essa oposi¢do é
suprassumida e onde a igualdade consigo mesma vem-a-ser para ela. HEGEL

(2002:136-137)

Na passagem a seguir, Bernard Bourgeois resume o mecanismo pelo qual a dialética
opera, em uma sintese que bem pode ser o resumo do processo de desenvolvimento. A
diferenciagdo na identidade é algo que pode bem descrever os paises que abrigam
desigualdade interna. O trecho a seguir menciona, a este proposito, ‘identidade nao

desenvolvida’:
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A filosofia de Hegel ¢ a diferenciacdo na identidade translicida do pensamento, a
demonstracdo de sua afirma¢do de que é preciso conceber o Absoluto como ‘identidade
da identidade e da ndo-identidade’. Essa demonstragdo é assim o processo imanente,
portanto necessario, pelo qual o Absoluto se diferencia segundo os trés momentos da
identidade: ele ¢ entdo o Logico, da diferenca: ele ¢ entdo a Natureza, tanto da
identidade da identidade quanto da diferenca: ele é entdo o Espirito, verdade concreta
dos dois primeiros momentos. O espirito é o retorno a si do Logico, do sentido, a partir
do e no interior da natureza, é a sensibilizacdo do sentido como sentido. Esse processo
consiste primeiro em uma idealizagdo crescente da realidade sensivel, numa
interiorizagdo progressiva da exterioridade: tal é o espirito subjetivo. Este é primeiro a
interioridade do exterior, que se vive para ela mesma, isto é, a alma; para identificar seu
conteudo, a alma o determina, o diferencia opondo-se a ele, e a interioridade do exterior
se exterioriza em relacdo a ela mesma no elemento da interioridade, em suma, ela se vive
como relagdo a um Outro, como ob-jetivacdo ou manifestacdo de si: tal ¢ a consciéncia
ou fenomeno do espirito, que a fenomenologia estuda. Enfim, o terceiro momento do
espirito subjetivo, o espirito num sentido restrito do termo, é a recuperagdo desse Outro,
a reconciliacdo do sujeito e do objeto. Esta se opera primeiro pelo espirito teorico ou
inteligéncia, que se apropria progressivamente de seu objeto e, no pensamento
propriamente dito, o engendra deduzindo o particular do universal; experimentando
assim que as determinagoes do ser objetivo sdo estabelecidas por ela, a inteligéncia
descobre que sua esséncia verdadeira é a vontade, o espirito pratico. Autodeterminagdo,
estabelecimento de suas determinagoes , o espirito que quer encontra-se nestas em Si-
mesmo, ou seja, é livre: a vontade é nela mesma liberdade. Mas essa liberdade a
principio s6 é em-si na vontade, na medida em que a identidade desta com suas
determinagoes é imediata, ndo resulta da mediagdo pela qual o Eu universal (idéntico a
si) se diferencia e engendra seu conteudo particular, em suma, é uma identidade ndo
desenvolvida: o Eu estabelece sua determinag¢do como sua, ele a quer, mas o conteudo
desta ¢ uma realidade recebida e o Eu estende sua forma sobre um conteudo alheio. tal é
o formalismo do livre-arbitrio. Ao querer o particular, o universal que é o Eu ndo existe,
portanto, como livre. O processo da vontade consiste entdo para ela em querer o
universal que ela é, em cada um de seus fins particulares, o que exige que o universal se
dé como imanente ao conteudo do particular, o que so pode ser feito se este é pensado:
ao querer um particular pensado que é o universal que se particulariza, o universal
atuante que é a vontade quer-se portanto efetivamente ele proprio e, por esse estar-junto-
a-si, torna-se, como ‘espirito livre’, sua esséncia realizada. (..) BERNARD

BOURGEOIS (1999:115-116)
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Caso venhamos a fazer uma analogia com as for¢as magnéticas, podemos dizer que o
impulso gerado pelo contraste dos opostos no fundo ¢ um impulso que vem da
igualdade e ndo da desigualdade. A desigualdade apenas serve inicialmente para

distinguir com clareza dos dois polos.

A partir do momento que os dois polos t€m um mesmo substrato de contetdo essa
aproximacao cria uma forca de repulsdo (tal qual a repulsdo magnética entre dois polos
positivos ou entre dois polos negativos). Essa analogia parece ser possivel uma vez que
Hegel lembra, em sua obra, que o homonimo se repele e o heterdnimo se atrai. HEGEL

(2002:125)

Esse segundo mundo supra-sensivel é dessa maneira um mundo invertido, e na verdade,
enquanto um lado ja estava presente no primeiro mundo supra-sensivel, é o inverso desse
primeiro. Com isso, o interior esta completo como fenomeno. Pois o primeiro mundo
supra-sensivel era apenas a elevagdo imediata do mundo percebido ao elemento
universal; tinha seu modelo nesse mundo percebido, que ainda retinha para-si o
principio da mudanga e da alteragdo. O primeiro reino das leis carecia desse principio,

mas [agora] o adquire como mundo invertido. HEGEL (2002:125-126, parag. 157)

Até agora falamos de identidade de conteudo e do impulso que esse conteudo gera a
partir da reunido das partes (aparentemente opostas, diferenciadas pelo entendimento).
O contetido ndo apenas ¢ revelado como ¢ criado. Uma vez que passa a haver unidade
de forma e de contetido, pode-se dizer que algo também foi gerado pela consciéncia. O

resultado € igualmente universal.

O resultado foi o Universal incondicionado, de inicio, no sentido negativo e abstrato,
de que a consciéncia negava seus conceitos unilaterais e os abstraia; e, a bem dizer, os
abandonava. Mas o resultado tem em si a significag¢do positiva de que nele estd posta
imediatamente, como a mesma esséncia, a unidade do ser-para-si e do ser-para-outro,
ou a oposi¢do absoluta. A primeira vista, parece que isso concerne so a forma dos
momentos, um em relacdo ao outro; porém o ser para Si e o ser para outro sdo também
0 proprio conteudo, pois a oposi¢do, em sua verdade, ndo pode ter nenhuma outra
natureza a ndo ser a que se revela em seu resultado, a saber: que o conteudo, tido por
verdadeiro na percepgdo, pertence de fato somente a forma e se dissolve em sua

unidade. HEGEL (2002: 109, item 134)
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8. AS FORCAS

(3

Hegel afirma que quando a consciéncia chega a ser para-si-mesma, chega ao “ser
conceito” [ou chega ao conceito], ela passa a se reconhecer no objeto refletido. HEGEL
(2002: p.108, item 132) Esse movimento aparentemente circular do sujeito projetando
uma percepcao para o objeto e retornando a si a partir dele ¢ causado pelo que Hegel
chama de forca. E a partir da identificagdo de uma forca, pode-se falar em interior e

exterior do fendmeno.

A forca — enquanto é o todo que em si mesmo é a rela¢do negativa a si — consiste em
repelir-se de si e em exteriorizar-se. Mas ja que essa reflexdo-sobre-Outro, a diferenca
das partes, é igualmente reflexdo-sobre-si, a exteriorizagdo ¢ a medi¢do pela qual a
for¢a, que retorna a si mesma, ¢ enquanto for¢a. Sua exteriorizagdo é, ela mesma, o
suprassumir da diversidade dos dois lados, que estd presente nessa relagdo, e o por da
identidade que em si constitui o conteudo. Sua verdade é, por isso, a relagdo cujos dois
lados so sdo diferentes como interior e exterior.

()

O interior é o fundamento, tal como ele é, enquanto pura forma de um lado do fenémeno
e da relagdo — a forma vazia da reflexdo-sobre-si. A ela se contrapoe a existéncia, como
o exterior, igualmente enquanto é a forma do outro lado da relagdo, com a determinagdo
vazia da reflexdo-sobre-Outro. Sua identidade é a identidade preenchida, o conteudo: a
unidade, posta no movimento da forga, da reflexdo-sobre-si e da reflexdo-sobre-Outro;

os dois sdo a mesma totalidade una, e essa unidade faz deles o contetido.

1°) O exterior é, portanto, em primeiro lugar, o mesmo conteudo que o interior. O que é
interior estd também presente exteriormente, e vice-versa, o fendmeno nada mostra que

ndo esteja na esséncia, e nada estd na esséncia que ndo seja manifestado.

2°) Interior e exterior sdo porém, enquanto determinacoes-de-forma, também opostos
entre si; e, na verdade, absolutamente [opostos] como as abstrac¢oes da identidade
consigo, e da pura multiformidade ou realidade. Mas sdo essencialmente idénticos, como
momentos de uma forma, assim o que é posto primeiro somente em uma das abstragoes,
é posto imediatamente também so na outra. Portanto, o que ¢ somente um interior é, por
isso, também somente um exterior; e o que é somente um exterior ¢ também primeiro so

um interior.
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E um erro habitual de a reflexdo tomar a esséncia como algo simplesmente interior. Se
tomada simplesmente assim, entdo essa consideragcdo ¢é também uma consideragdo
puramente exterior, e essa esséncia é a abstracdo exterior vazia. HEGEL (1995:261,

parag. 137-140)

A plenitude do conhecimento do objeto adviria de um reconhecimento do universal no
objeto como sendo um universal. O objeto seria tdo conhecido pelo sujeito que o sujeito

o reconhece como correspondente a uma ideia que lhe ¢ intrinseca.

A passagem seguinte, extraida do capitulo IIl For¢a e Entendimento; Fenomeno e
mundo supra-sensivel, ¢ um trecho denso e que guarda relagdo com o nucleo “gerador”

da filosofia hegeliana, e sera analisado mais detidamente em seguida.

/Dem Bewusstsein/ Para a consciéncia, na dialética da certeza sensivel, dissiparam-se o
ouvir, o ver etc. Como percep¢do chegou a pensamentos que primeiro reune no Universal
incondicionado. Se esse incondicionado fosse agora tomado por esséncia inerte e
simples, nesse caso ndo seria outra coisa que o extremo do ser-para-si, posto de um lado;
em confronto com ele se colocaria a inesséncia;, mas nessa relagdo a inesséncia seria
também ele inessencial. No entanto surgiu como algo que a si retornou a partir de um tal

ser para si condicionado.

Esse Universal incondicionado, que de agora em diante é o objeto verdadeiro da
consciéncia, ainda esta como objeto dessa consciéncia — a qual ainda ndo apreendeu o
conceito como conceito. Importa fazer uma distingdo essencial entre as duas coisas: para
a consciéncia, o objeto retornou a si mesmo a partir da relagdo para com um outro, e
com isso tornou-se em-si conceito. Porém a consciéncia ndo é ainda, para si mesma, o

conceito, e por causa disso ndo se reconhece naquele objeto refletido.

Para nos, esse objeto, mediante o movimento da consciéncia, passou por um vir-a-ser em
que a consciéncia esta de tal modo implicada que a reflexdo ¢ a mesma dos dois lados,
ou seja, é uma reflexdo so. No entanto a consciéncia nesse movimento tinha apenas por
conteudo a esséncia objetiva, e ndo a consciéncia como tal, de tal sorte que para ela o
resultado tem de ser posto numa significagdo objetiva e a consciéncia deve retirar-se do
[resultado] que veio-a-ser — o qual, como algo objetivo, é para ela a esséncia. HEGEL

(2002: 108, item 132)
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Ao se adquirir a consciéncia, a percep¢do sensivel do objeto (no plano sujeito
condicionado — objeto condicionado) da lugar a percepcdo racional no plano do
universal incondicionado. Forma-se o que mais adiante serd o polo extremo do ser-para-
si; forma-se o molde ou o espago oco (a forma) que sera preenchido pelo conteudo do
ser-para-si ¢ mais tarde do conceito. Podemos recorrer ao que Hegel chama de
“efetividade invertida” para explicar como um mundo objetivo sera correspondente ao
mundo subjetivo e vice-versa, de modo a que a efetividade invertida de um polo

garantird a efetividade do outro:

Visto superficialmente, esse mundo invertido é o contrario do primeiro, a tal ponto que o
mantém do lado de fora e o repele de si, como uma efetividade invertida: um, é o
fenomeno, mas o outro é o Em-si; um, o mundo como é para um Qutro, o outro, ao

contrario, como é para si. HEGEL (2002: 126, parag. 159)

E como se o ser, sendo para outro, também passasse a ser para si a partir de existir para
outro. Nessa perfeita complementagdo, no fundo, estaria uma unidade mais abrangente

de ambos os polos.

Assim o mundo supra-sensivel, que é o mundo invertido, tem, ao mesmo tempo, o outro
mundo ultrapassado, e dentro de si mesmo: é para si o invertido, isto é, o invertido de
si mesmo; é ele mesmo e seu oposto numa unidade. So assim ele é a diferenca como

interior, ou como diferenga em si mesmo, ou como infinitude. HEGEL (2002:128)

O universo incondicionado ao qual chega o pensamento passa a ser o objeto verdadeiro
da consciéncia, em lugar do objeto “impuro” da percep¢ao sensivel. No entanto, como
adverte Hegel, o objeto verdadeiro permanece objeto. Enquanto a consciéncia ndo ¢
ainda para si mesma o objeto verdadeiro é objeto e nio conceito. E objeto essencial, ja é

esséncia, mas ainda ndo € conceito ou tem um conteudo de espirito e verdade.

Uma vez estabelecida a esséncia verdadeira do objeto (em-si), a partir da superagao das
“inverdades” do objeto em-si, percebido inicialmente, tem-se a fase seguinte, em que o
objeto recebe o “ser-para-si” da consciéncia. Nessa fase Hegel fala em movimento [“¢
um verdadeiro que o entendimento, sem saber que estd ali dentro, deixa mover-se a

vontade”] Ainda ndo hé conceito, mas ja existe movimento e forca. Desse movimento e
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da conjungdo de forcas emergird o resultado, que ¢ a criagdo de uma nova esséncia, de

um conteudo, de um conceito. [grifos nossos]

[Der Verstand] Sem duvida que o entendimento suprassumiu com isso sua propria
inverdade e a inverdade do objeto; e o que lhe restou em consequéncia foi o conceito do
verdadeiro: como verdadeiro em-si essente, que ndo é ainda o conceito, ou seja, ainda
esta privado do ser-para-si da consciéncia: é um verdadeiro que o entendimento, sem
saber que esta ali dentro, deixa mover-se a vontade. Esse verdadeiro leva sua vida como
lhe apraz, de modo que a consciéncia ndo tem participagdo alguma em sua livre

realizagdo; mas, ao contrario, simplesmente o contempla e puramente o apreende.

NOs devemos por isso, antes de mais nada, por-nos em seu lugar e ser o conceito que
modela o que esta contido no resultado: somente nesse resultado completamente
modelado — que se apresenta a consciéncia como um essente — ela se torna para si

mesma consciéncia concebente. HEGEL (2002:108-109, item 133)

A criagdo da nova esséncia, a criacdo do conceito, se dd a partir de uma for¢a advinda
da consciéncia. Por isso Hegel identifica um vetor criativo e o denomina de
“consciéncia concebente”. Esse vetor parte inicialmente do sujeito quando o sujeito “se
pde no lugar do objeto” e assume o papel de ser ele (a) mesmo(a) sujeito. E um
conhecimento que passa automaticamente também a um reconhecimento [de si, no

sentido do reconhecimento do universal que ¢ comum ao objeto e ao sujeito].

O resultado criado tem um sentido negativo e um positivo. O sentido negativo seria a
“forma” do universal incondicionado que resultou do pensamento. Hegel menciona que
para alcancar esse universal incondicionado a consciéncia teve de abstrair de seus

conceitos unilaterais.

O sentido positivo do universal incondicionado seria o seu “contetido” propriamente
dito. Este contetdo seria a oposi¢cdo absoluta representada em um ser que ¢ a0 mesmo
tempo para-si e para-outro. A grande contribui¢do filos6fica de Hegel esta justamente
em atribuir um valor positivo ao que € oposto ou contradito: “Hegel, portanto, ndo disse
apenas que dois contraditorios bem poderiam, afinal, se compor como se compoem

uma grandeza positiva e uma grandeza negativa. (...) para Hegel, ‘a contradi¢do’ é um
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’

conceito que fazia falta ao discurso ‘filosofico’ e do qual importava muni-lo.’

LEBRUN (2000:287)

O nucleo da oposi¢cdo priméria estd em o universal incondicionado estar no proprio
sujeito e a0 mesmo tempo constituir um objeto para ele. A aparente contradi¢do estd em
que o sujeito, para poder relacionar-se com outro, precisa também ser, € o objeto, para
ser-para-outro, também precisa ser em-si. Assim, a existéncia da dualidade ¢ que, no
fundo, afirma a individualidade tanto do sujeito como do objeto, como o claro precisa

do contraste do escuro para ser claro e vice-versa.

[Das Resultat] O resultado foi o Universal incondicionado, de inicio, no sentido negativo
e abstrato, de que a consciéncia negava seus conceitos unilaterais e os abstraia, e, a bem
dizer, os abandonava. Mas o resultado tem em si a significagdo positiva de que nele esta
posta imediatamente, como a mesma esséncia, a unidade do ser-para-si e do ser-para-
outro, ou a oposi¢do absoluta. A primeira vista, parece que isso concerne sé a forma dos
momentos, um em relagdo ao outro, porém o ser para si e o ser para outro sdo também o
proprio conteudo, pois a oposi¢do, em sua verdade, ndo pode ter nenhuma outra
natureza a ndo ser a que se revela em seu resultado, a saber: que o conteudo, tido por

verdadeiro na percep¢do, pertence de fato somente a forma e se dissolve em sua unidade.

Esse conteudo ¢, ao mesmo tempo, universal: ndo pode haver outro contetido que por sua
constituicdo peculiar se subtraisse ao retorno a essa universalidade incondicionada. Um
tal conteudo seria qualquer modo determinado de ser para si e de se relacionar com
outro. So que, ser para si e relacionar-se com outro, em geral constituem a natureza e a
esséncia de um conteudo cuja verdade é ser Universal incondicionado, e o resultado é

meramente universal. HEGEL (2002:109, item 134)

A diferenga entre forma e conteudo viria exatamente de o universal incondicionado
constituir um objeto para a consciéncia. Em termos de forma, hé vérias matérias, cada
qual passiva com relagdo a outra (sujeito-objeto, objeto-sujeito). Em termos de
conteudo, ha uma unidade que traz o objeto AO sujeito e faz com que o objeto seja

PARA o sujeito, cria o “ser-para-si”’ da consciéncia e o sujeito se assenhora do objeto.

[Weil aber dies] Porém a diferenca entre forma e conteudo emerge nesse Universal

incondicionado, por ser ele objeto para a consciéncia. Na figura do conteudo, os
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momentos tém o aspecto sob o qual inicialmente se apresentavam: o aspecto de serem,
. . . I3 ) > .

por um lado, um meio universal de muitas ‘matérias’ subsistentes; e, por outro lado, o

uno em si refletido, no qual sua independéncia se aniquila. O primeiro momento ¢ a

dissolug¢do da independéncia da coisa, ou a passividade que é um ser para Outro. O

segundo momento é o ser-para-si.

Importa ver como esses momentos se apresentam na universalidade incondicionada, que
¢é sua esséncia. Antes de tudo, ¢é evidente que esses momentos, pelo fato de so estarem
nela, em geral ndo podem ficar separados um do outro; mas sdo essencialmente lados
que neles mesmos se suprassumem, e 0 que se poe é unicamente o transitar de um para o

outro. HEGEL (2002:109-110, item 135)

Os dois momentos que Hegel menciona sdo descritos nas passagens seguintes [grifos no

original]:

[Das eine Moment] Um dos momentos aparece pois como esséncia posta de lado, como
meio universal ou como o subsistir das ‘matérias’ independentes. Mas a independéncia
dessas matérias ndo é outra coisa que esse meio, ou seja: esse universal é exatamente a
multiplicidade desses diferentes universais. Porém, como o universal estd nele mesmo em
unidade estreita com essa multiplicidade, quer dizer que cada uma dessas ‘matérias’ esta
onde esta a outra; interpenetram-se mas sem Se tocarem, ja que, inversamente, 0
Diferente multiplo é exatamente do mesmo modo independente. Com isso se poe
igualmente sua porosidade pura — ou seu Ser-suprassumido. Por sua vez, esse Ser-
Suprassumido — ou a redugdo dessa diversidade ao puro ser para si — ndo é outra que o
proprio meio, e esse é a independéncia das diferengas. Ou seja: as diferengas, postas
como independentes, passam imediatamente a sua unidade e sua unidade imediatamente

ao seu desdobramento; e esse novamente, de volta, a reducdo.

Pois esse movimento é aquilo que se chama forga. (...) HEGEL (2002: 110, item 136)

Da passagem acima pode-se depreender que Hegel descreve um continuo movimento
oscilante que consiste em um transitar entre dois pontos, como uma onda. Um dos
pontos seria o da multiplicidade, o outro o da unidade. O continuo ir e vir entre as duas
situagdes ¢ que cria uma ressonancia interna ao conceito. Aos vetores da consciéncia-

de-si e da consciéncia do objeto corresponderiam for¢as imanentes. Essa ressonancia
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(ou “jogo de forcas”) pode ser descrita também por meio da analise de duas forgas

basicas.

Nas palavras de Hegel, o “jogo das duas forcas consiste, portanto, nesse ser-
determinado oposto de ambas, em seu ser-para-um—outro nessa determinagdo, e na
absoluta troca imediata das determinagoes — uma passagem através da qual somente
ha essas determinagoes em que as for¢as parecem apresentar-se independentemente.

HEGEL (2002: P. 113, item 139)

Hegel descreve duas forcas principais que operam no processo dialético. Uma ele

denomina “for¢a recalcada em si”, e a outra ¢ a for¢a [que emana] “do meio universal”.

Pois esse movimento é aquilo que se chama for¢a. Um de seus momentos, a saber, a for¢a
como expansdo das ‘matérias’ independentes em seu ser é sua exteriorizagdo, porém a
for¢a como o ser-desvanecido dessas ‘matérias’ é a forca que, de sua exteriorizag¢do, foi

recalcada sobre si, ou a forga propriamente dita. HEGEL (2002: 110)

As duas forgas independentes sdo opostas, equivalentes, mas exercem cada uma um
papel proprio, de acordo com os vetores de acdo e reagdo. Hegel usa os termos

“solicitante” e “solicitada” para nomear as for¢as de agdo e reacao.

A forca recalcada (solicitada), forca passiva, o primeiro universal

A forga recalcada em si tira for¢a de si mesma, ¢ em-si. A for¢a que emana do objeto ¢ a
do universal incondicionado, em si e para-si. A for¢a do meio universal seria a for¢ca que
opera a partir do momento que a consciéncia-de-si passa a ser consciéncia-para-si. Mas
a impressao que fica ¢ que em um primeiro momento a forca do meio universal traga a
atencdo do sujeito para o objeto e em um segundo momento retorna ao sujeito como

uma consciéncia dele e do objeto para ele.

O conceito do entendimento ¢ o “primeiro universal”. Neste primeiro momento, a forca

ndo ¢ para-si ainda, ¢ em-si, ¢ uma forca recalcada sobre si, a forca como substancia.
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Objeto universal (solicitante), forca ativa, o segundo universal

A forca solicitante ou de acdo, exerce o papel de “meio universal” e a forca solicitada
exerce o papel de “forga recalcada”. O papel de uma s6 se define diante da outra. Ou
seja, na inércia conceitual, ndo existe forca solicitante ou solicitada. A partir do
momento que se configura uma forga solicitante, ¢ porque existe uma forga solicitada e
vice-versa. A forca solicitante seria uma forga “para dentro” do objeto, de certa forma
uma forga negativa. A forga solicitada seria uma forca externa do sujeito, de certa

forma, positiva.

A configuracdo da esséncia € o “segundo universal”. A for¢a neste segundo momento ¢
« . oy o : \ : : . AL

em si e para si” e ¢ a forca interior ao objeto, ¢ o universal incondicionado, idéntico ao
conceito como conceito. Assim como o conceito de entendimento se aproxima do
primeiro universal, o conceito de consciéncia estaria proximo do que seria o “segundo

universal”.

O Universal incondicionado (extremo do ser-para-si) seria também inessencial nesta

relacdo mas retornou a partir de um ser-para-si € por isso passa a ser essencial.

De certo modo, a for¢a recalcada é “solicitante” com relacdo a outra também, no sentido
de que sem a forga recalcada ndo se configura a forga solicitante. A for¢a que solicita
outra se apresenta como meio universal porque também foi solicitada a isso. A forga

solicitante ¢ uma determinagdo em si, uma vontade.

A solicitante, por exemplo, é posta como meio universal;, e em contraste, a solicitada
como for¢a recalcada. Mas a primeira so é meio universal porque a segunda é forca
recalcada; ou seja, essa seria antes a solicitante em rela¢do a outra (...) O estranho que
solicita a for¢ca se apresenta como meio universal;, mas so porque foi por ela solicitado a
isso. Vale dizer: ela assim o poe, e é bem mais, ela mesma, essencialmente meio
universal. Poe assim o que a solicita, porque essa determinagdo lhe é essencial, isto é:
porque ela mesma ¢, com mais forte razdo, essa determinagdo. HEGEL (2002: 113,

parag. 139)
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Esses dois momentos, da rea¢do ¢ da agdo/determinagdo, dependem um do outro ou

correspondem um ao outro.

Importa ver como esses momentos se apresentam na universalidade incondicionada, que
¢é sua esséncia. Antes de tudo, é evidente que esses momentos, pelo fato de so estarem
nela, em geral ndo podem ficar separados um do outro, mas sdo essencialmente lados
que neles mesmos se suprassumem; e o que se poe é unicamente o transitar de um para o

outro. HEGEL (2002: 110, parag. 135)

Ha, portanto, dois momentos bem definidos: um momento de “passividade” ou reagdo e
um momento de “atividade” ou ag@o. No primeiro momento o ser € para outro, entdo
tem sua independéncia “dissolvida” ou inoperante. No segundo momento, o ser torna-se
“para-si”, e neste exato momento surge a forca da consciéncia como vetor de agdo.
Quando o ser torna-se “para-si”, passa a existir um vetor de acdo que cria uma forga

proativa.

Mas, de fato, a for¢a é o Universal incondicionado que igualmente ¢ para si mesmo o que
¢ para um Outro, ou que tem nele a diferenga, pois essa ndo é outra coisa que o ser-para-
um-Outro. Assim, para que a forca seja em sua verdade, deve ser deixada totalmente
livre do pensamento e posta como substdncia dessas diferencas; vale dizer: primeiro, ela,
como esta for¢a total, que permanece essencialmente em si e para si; depois, suas
diferencas, como momentos substanciais, ou como momentos para si subsistentes. A for¢a
como tal, ou como recalcada em si, é portanto para si como um Uno exclusivo, para o
qual o desdobramento das matérias ¢ uma outra esséncia subsistente; e desse modo sdo

postos dois lados diferentes e independentes. HEGEL (2002: 111, item 136)

As duas diferencas entre as forcas (a de forma e a de conteudo)

Hegel esclarece que a diferenca entre as forcas ¢ uma diferenga dupla. Em primeiro

lugar, ¢ uma diferencga de conteudo, em segundo, uma diferenca de forma.

A diferenca de forma ja foi um pouco comentada, ¢ a que faz de uma forga solicitante e

da outra solicitada. Uma ativa, outra passiva. A difereng¢a de forma também se expressa
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na independéncia de ambas as forgas, uma com relagdo a outra. E a diferenca que

caracteriza a oposi¢ao.

A diferenca de conteudo as torna diferentes, em esséncia, para nds. Seria uma diferenca
ontoldgica. Uma tem a natureza de ser uma forga refletida sobre si mesma (recalcada,

solicitada) e a outra a natureza de ser meio das matérias (solicitante).

Para levar a cabo a penetragdo no conceito desse movimento, podemos ainda fazer notar
que as proprias diferencas se mostram sob uma dupla diferenca: primeiro, como
diferencas do conteudo, pois um desses extremos ¢ a forca refletida sobre si mesma, mas
o outro, o meio das ‘matérias’. Segundo, como diferenca de forma, enquanto uma é
solicitante, outra solicitada; aquela ativa, esta passiva. Segundo a diferenc¢a do conteudo,
sdo diferentes em geral, ou para nos. Mas segundo a diferenca da forma sdo
independentes, separam-se uma da outra em sua relagdo e sdo opostas. HEGEL (2002:

113-114, parag. 140)

A diferenca de forma ¢ a diferenca passageira ou momentanea, de ‘“momentos
evanescentes”. Nela "(...) os extremos nada sdo em si, segundo esses dois lados; mas ao
contrario, esses lados, em que deveria subsistir sua esséncia diferente, sdo apenas

momentos evanescentes — uma passagem imediata de cada lado para o seu oposto.”

HEGEL (2002: 114)

J4 a diferenga de conteudo, que ¢ ontoldgica com relagdo ao sujeito, ironicamente ¢ a
diferenca que produzird a unidade superior no conceito, que também passara a existir

como esséncia, Como Ser.

Hegel explica que a diferenca entre forma e conteido de UMA forga se torna nitida no

momento exato da exteriorizagdo da forga.

No momento de exteriorizagdo da forca, a exteriorizacdo ¢ tanto em-si quanto
exteriorizag¢do. A forca como expansdo das matérias independentes ¢ sua exteriorizagao.
Aqui justamente se estabelece a diferenca entre forma e contetido. O espirito viria para

preencher uma forma “negativa”.
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Esta infinitude simples — ou o conceito absoluto — deve-se chamar a esséncia simples da
vida, a alma do mundo, o sangue universal, que onipresente ndo é perturbado nem
interrompido por nenhuma diferenca, mas que antes é todas as diferengas como também
seu Ser-suprassumido,; assim, pulsa em si sem mover-se, treme em si sem inquietar-se. E
igual-para-si-mesma, pois as diferengas sdo tautologicas, sdo diferencas que ndo sdo
diferencas nenhumas. Portanto, essa esséncia igual-a-si-mesma so a si mesma se refere.
A si mesma, eis ai o Outro ao qual a relagdo se dirige, e o relacionar-se consigo mesma
¢, antes, o fracionar-se, ou, justamente, aquela igualdade-consigo-mesma é a diferenca

interior. HEGEL (2002:129, item 162)

A forca recalcada ¢ a forga efetiva, para si essente, livre de sua exteriorizagdo. A forga ¢
uma esséncia. A determinidade da forga seria apenas um momento da exteriorizacao e a

efetividade seria parte da esséncia da forca.

O conceito de for¢a se mantém, antes, como a esséncia em sua efetividade mesma,; a
for¢a, como efetiva, estd unicamente na exterioriza¢do que igualmente ndo é outra coisa
que o suprassumir-se-a-si-mesma. Essa forca efetiva, representada como livre de sua
exteriorizag¢do, e para si essente, é a forca recalcada em si mesma. Por sua vez essa

determinidade ¢ de fato, como se revelou, apenas um momento da exterioriza¢do.

HEGEL (2002: 115, parag. 141)

Percebe-se que a exteriorizagdo da forca tem uma dualidade também, mas essa
dualidade ndo coincide exatamente com a questdao dos opostos representados por sujeito

e objeto ou forga recalcada em si e universal incondicionado.

Assim o subsistir das ‘matérias’ desdobradas fica excluido dessa for¢a, e é um Outro
que ela. Ja que é necessario que a propria for¢a seja esse subsistir, ou que se
exteriorize, sua exteriorizag¢do se apresenta sob a forma daquele Outro que a aborda e
solicita. Mas de fato, enquanto se exterioriza necessariamente, tem nela mesma o que

era posto como uma outra esséncia. HEGEL (2002:112, parag. 137)
A distingdo que Hegel estabelece no momento de exteriorizacdo da forga € que a forga

como ser desvanecido das matérias e recalcada sobre si é a for¢a propriamente dita (o

conteudo) e a for¢a como exteriorizagdo ¢ a forca como expansdo das matérias
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independentes (forma). Quando ocorre exteriorizacao da forga, ela € tanto em-si mesma

quanto sua exteriorizagao.

Pois esse movimento é aquilo que se chama for¢ca. Um de seus momentos, a saber, a
for¢a como expansdo das ‘matérias’ independentes em seu ser é sua exterioriza¢do;
porém a for¢a como ser-desvanecido dessas ‘matérias’ é a for¢a que, de sua
exteriorizagdo, foi recalcada sobre si, ou a for¢a propriamente dita. Mas em primeiro
lugar, a for¢a recalcada sobre si tem de exteriorizar-se; em segundo lugar, na
exteriorizag¢do ela ¢ tanto for¢a em-si mesma essente, quanto exterioriza¢do nesse ser-

em-si-mesmo. HEGEL (2002:110, parag. 136)

H4 uma distingdo entre exteriorizacao da for¢a e efetividade. Pela exteriorizagdo da
forca, o interior ¢ posto na existéncia. Para Hegel, esse por ¢ o mediar através de
abstracdes vazias; desvanece em si mesmo em dire¢do a imediatez, em que o interior € o
exterior sdo em si e para si idénticos, e sua diferenca ¢ determinada somente como ser-
posto. A efetividade seria essa identidade entre interior e exterior. HEGEL (1995:265,
parag.141)

A efetividade é a unidade, que veio-a-ser imediatamente, da esséncia e da existéncia, ou
do interior e do exterior. A exteriorizacdo do efetivo é o efetivo mesmo, de modo que nela
fica igualmente um essencial, que so é essencial enquanto estd em uma existéncia

exterior imediata. HEGEL (1995:266, parag.142)

E faz-se ainda necessaria a distin¢do entre efetividade e apari¢do, ou fendmeno. A
efetividade depende da exteriorizagdo da forga, e resulta dela, unindo a esséncia e a
existéncia. O fenomeno ¢ a passagem do ser a esséncia, Hegel o define como o

“aparecer desenvolvido”, esséncia que existe.

Parece haver uma ordem logica que seria exteriorizagdo da forca, efetividade e

fendmeno.

A esséncia deve aparecer. Seu aparecer ¢ nela o suprassumir de si mesma em dire¢do
da imediatez que como reflexdo-sobre-si é tanto consisténcia (matéria) quanto é
forma, reflexdo-sobre-Outro, consisténcia que se suprassume. O aparecer é a

determinag¢do, mediante a qual a esséncia ndo é ser, mas esséncia, e o aparecer
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desenvolvido é o fenomeno. A esséncia portanto ndo estd atras ou além do fenomeno,
mas, porque é esséncia que existe, a existéncia é fenomeno. HEGEL (1995:250,

parag.131)

A respeito do fendomeno, Hegel critica Kant. Kant teria alcancado o conceito de

fendmeno, mas teria se restringido ao seu sentido subjetivo.

Hegel define o fendmeno essencialmente como relagdo:

(...) o fenomeno é a relagdo, [que consiste em] que uma so e a mesma coisa — o conteudo
— é como a forma desenvolvida; como a exterioridade e oposi¢do de existéncias
auténomas, e como sua relagdo idéntica: so nessa relagdo os diferentes sdo o que sdo.
(...) Tudo o que existe esta em relagdo, e essa relagdo é o verdadeiro de cada existéncia.

HEGEL (1995:255, parags.134 e 135)

A relagdo que representa o fenomeno seria uma mediagdo infinita entre a consisténcia

por meio da forma e a ndo-consisténcia.

O fenomenal existe de modo que sua consisténcia é imediatamente suprassumida e é s
um momento da forma mesma: a forma capta em si a consisténcia ou a matéria como
uma de suas determinagoes. O fenomenal tem assim seu fundamento nessa forma,
enquanto ela é sua esséncia, sua reflexdo-sobre-si diante de sua imediatez; mas, por isso,
O como uma outra determinidade da forma. Esse seu fundamento ¢ igualmente algo
fenomenal, e o fenémeno prossegue assim para uma media¢do infinita da consisténcia
por meio da forma e, portanto, tambeém por meio da ndo-consisténcia. HEGEL

(1995:252, parag.133)

O fendmeno também pode ser definido como a relagdo absoluta entre o contetdo e a

forma, na reciprocidade do suprassumir de cada um no outro e na reflexdo sobre si

O [ser] fora-um-do-outro do mundo do fenomeno é totalidade, e esta contido
inteiramente em sua rela¢do-para-consigo-mesmo. Assim, a relagdo do fenémeno para
consigo esta completamente determinada, tem nela mesma a forma; e, porque estd nesta
identidade, como consisténcia essencial. A forma é, assim, conteudo, e, segundo sua

determinidade desenvolvida, é a lei do fenomeno. E na forma, enquanto ndo refletida-
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sobre-si, que recai o negativo do fenémeno, o ndo-autonomo e o mutdavel — é a forma
exterior, indiferente. (...) Em si esta aqui presente a relagdo absoluta do conteudo e da
forma, a saber, o mudar deles um no outro, de modo que o conteudo ndo é sendo o mudar
da forma em conteudo, e a forma ndo é sendo o mudar do conteudo em forma. Esse
mudar é uma das determinagoes mais importantes. Mas, posto, ele s6 o é na relagdo

absoluta. HEGEL (1995:253, parag.133)

Pode-se concluir que o fendmeno ¢ a sintese dialética da forma e do contetdo, € o

desenvolvimento das determinidades de cada um. A ndo-consisténcia seria o negativo

do fendmeno, o ndo-autonomo ¢ mutavel, a forma. A consisténcia seria a esséncia

efetivada.

Hegel distingue e descreve dois tipos especificos de relacdo. A relagdo de

substancialidade ¢ a relagdo de causalidade.

A respeito da relagdo de substancialidade, comenta o filésofo:

Jana

O necessario é em si relagdo absoluta; isto é, o processo desenvolvido (nos paragrafos
precedentes) em que a relagdo se suprassume igualmente para [ser] a identidade
absoluta. Em sua forma imediata, é a rela¢do da substancialidade e da acidentalidade. A
identidade absoluta consigo dessa relacdo é a substincia como tal; que é, enquanto
necessidade, a negatividade dessa forma da interioridade; assim se pée como efetividade,
mas ¢ também a negatividade desse exterior, segundo a qual o efetivo, enquanto
imediato, ¢ so um acidental, que por essa sua simples possibilidade passa para uma
outra efetividade; um passar que é a identidade substancial como atividade-da-forma (p.

148-149). HEGEL (1995:279, parag. 150)

relacdo-de-causalidade, a identidade consigo produz um efeito,

A substdncia é causa enquanto reflete sobre si, perante seu passar para a acidentalidade;
e assim é a Coisa origindria, mas também suprassume a reflexdo-sobre-si, ou sua
simples possibilidade, poe-se como o negativo de si mesma e produz um efeito, uma
efetividade, que desse modo ¢é apenas uma efetividade posta, mas que é ao mesmo tempo
necessaria, pelo processo do efetuar. A causa como Coisa originaria tem a determinagdo
de autonomia absoluta e de uma consisténcia que se mantém ante o efeito;, porém na

necessidade, cuja identidade essa originalidade mesma constitui, a causa somente passou
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para o efeito. Nao ha conteudo algum — enquanto se pode falar de novo de um contetdo
determinado — no efeito, que ndo esteja na causa. (...) so no efeito a causa é efetiva e é

causa. HEGEL (1995:283, parag. 153)

E Hegel descreve ainda a acdo reciproca, que, segundo ele, “(...) é a verdade mais

proxima da relagdo de causa e efeito, e estd, por assim dizer, no limiar do conceito.”

HEGEL (1995:286, parag.156)

E diferente da causa o efeito, que é, como tal, [um] Ser-posto. Mas o Ser-posto é
igualmente reflexdo-sobre-si e imediatez; e o efetuar da causa, seu por, ¢ ao mesmo
tempo [um] pressupor, enquanto se fica retido na diversidade do efeito com relagdo a
causa. Assim esta presente uma outra substdncia sobre a qual acontece o efeito.
Substdncia que, enquanto imediata, ndo é a negatividade que a si se refere e que é ativa;
mas é passiva. Porém, como substdncia, ¢ também ativa, suprassume a imediatez
pressuposta e o efeito nela posto; reage, quer dizer, suprassume a atividade da primeira
substancia, que porém é igualmente esse suprassumir de sua imediatez, ou do efeito nela
posto, e assim suprassume a atividade da outra e reage. A causalidade passou, com isso,

para a relagdo da agdo-reciproca. HEGEL (1995:284, parag. 154)

As determinagoes, fixadas como diferentes na a¢do reciproca, sdo:

1°) em si, 0 mesmo; um lado é causa, origindrio, ativo, passivo etc., como o0 outro.
Igualmente, o pressupor de um outro, e o atuar sobre ele, a originariedade imediata e o
ser-posto mediante a alterndncia, sdo uma so e a mesma coisa. A causa, admitida como
primeira, ¢, por sua imediatez, passiva, ser-posto e efeito. A diferen¢a das causas
mencionadas como duas é portanto vazia,; e me si SO estd presente uma causa, que em seu
efeito se suprassume como substancia, e somente nesse atuar se torna causa autonoma.

2°) Mas essa unidade ¢ também para si, enquanto toda essa alterndncia é o por proprio
da causa, e somente esse seu por é o seu ser. A nulidade das diferenc¢as ndo é so em si, ou
reflexdo nossa (ver pardagrafo precedente) — mas a a¢do reciproca é justamente isso:
suprassumir também de novo cada uma das determinagoes postas, e converte-la na
determinag¢do oposta; portanto, por aquela nulidade dos momentos, que é em si. Na
originariedade ¢é posto um efeito, isto ¢, a originariedade é suprassumida; a a¢cdo de uma

causa torna-se reagdo etc. HEGEL (1995:285, parag.156)
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A realizacio da forca é a superacio da realidade

A verdade ou esséncia da forga permanece no conceito e estd no pensamento uma vez
que os vetores opostos constituem apenas momentos, substidncias que recaem
continuamente em uma unidade indiferenciada que é o conceito. Hegel chega a
mencionar que para haver a forca ¢ preciso “perda da realidade” no sentido de
superacao da realidade — que ndo passa de momentos — para captar, em conceito, em
pensamento, uma esséncia que supera os momentos € passa a ter uma permanéncia, uma

esséncia e ndo uma mera existéncia.

A verdade da for¢a permanece, pois, s6 como pensamento da mesma, e oS momentos
dessa efetividade, suas substancias e seu movimento desmoronam sem parar numa
unidade indiferenciada — que ndo é a for¢a recalcada sobre si (pois ela mesma é so um
momento desses), sendo que essa unidade é seu conceito, como conceito. A realiza¢do da
forca ¢ assim, ao mesmo tempo, a perda da realidade. A for¢a se tornou, pois, algo
totalmente distinto, a saber, essa universalidade que o entendimento conhece primeiro ou
imediatamente como sua esséncia; e que também se mostra como sua esséncia em sua

realidade que-deve-ser, nas substdncias efetivas. HEGEL (2002:115, parag.141)

A forca supera a realidade quando se torna uma universalidade. Ela passa a ser um

primeiro universal e um segundo universal.

O primeiro universal ¢ o conceito do entendimento. Aqui a for¢a nio € para-si ainda, ¢

apenas em-si, uma forga recalcada sobre si e tem substancia como forga.

Se considerarmos o primeiro universal como o conceito do entendimento, em que a for¢a
ndo é ainda para si, entdo o segundo universal é sua esséncia, tal como se apresenta em
si e para si. (...) O primeiro universal seria a for¢a recalcada sobre si, ou a for¢a como
substancia; mas esse segundo universal é o interior das coisas como interior — idéntico

ao conceito como conceito. HEGEL (2002: 115, item 142)
O segundo universal vem de uma forga em-si e para-si, tem esséncia, € o interior das

coisas e idéntico ao “conceito como conceito”. Retomando a ideia de que a efetividade

invertida de um polo ¢ que garante a efetividade do outro, temos que, ao final, a
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oposi¢do pura se aproxima da identidade, da perfeita oposi¢do nasce um elemento

comum.

Essas forcas ndo sdao extremos que retenham, [cada um] para si, algo fixo, e que sO se
transmitam mutuamente uma qualidade externa no meio termo e no seu contacto. Pelo
contrdrio: SO nesse meio termo e contacto sdo o que sdo. Al estdo imediatamente, ao
mesmo tempo, o ser-recalcado ou o ser-para-si da for¢a como sua exteriorizacdo; tanto
esta o solicitar quanto o ser-solicitado. Mas esses momentos por isso ndo se dividem em
dois extremos independentes, tocando-se apenas em seus vértices opostos; sendo que sua
esséncia consiste pura e simplesmente em ser cada um através do outro, e em deixar de
ser imediatamente o que é através do outro, quando o outro é. As for¢as ndo tém, pois,

nenhuma substdncia propria que as sustenha e conserve. HEGEL (2002: 114, parag. 141)

Esse elemento comum aos opostos € que constitui justamente o mistério da filosofia de
Hegel, o elo principal das diferengas ¢ algo irracional, ou melhor, suprarracional e
sobrenatural. Esse elo é o que move a dialética fundamentalmente, e o que cria um todo
a partir de fragdes. Esse movimento de unido e de geracao ¢ possivel, segundo Hegel,
apenas com uma edificagdo do sujeito rumo ao conceito € com uma participacdo de um
mistério que enseja, per se, a superagao da realidade. A superacdo da realidade ¢ que ¢ o

movimento.
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9. O MOVIMENTO

Hegel define o movimento como relagdo exterior e abstrata e recorre a comparacao
entre 0 mecanismo € o quimismo para ressaltar que a referéncia exterior determina a

relagdo reciproca das forcas na dialética.

O movimento, enquanto unidade do espago e do tempo, é no entanto apenas a relagdo
totalmente exterior e abstrata, e por conseguinte parece desse modo que os corpos
celestes, referidos assim exteriormente uns aos outros, sdo e permanecem o que Sdo,
mesmo sem essa sua relacdo reciproca. Ocorre diversamente, ao contrario, com o
quimismo. Os objetos quimicamente [ndo-in] diferentes sdo o que sdo expressamente so
por meio da sua [ndo-in] diferenca; e sdo desse modo o impulso absoluto a se
integrarem, uns nos outros e pelos outros. (...) O processo quimico tem portanto por

produto o [composto] neutro de seus extremos em tensdo. HEGEL (1995:339, parag.200)

Tal qual o movimento no atomo, em torno do nucleo, ou o “élan vital” na Biologia, ou a
atracdo e repulsdo no magnetismo, e as demais aplicacdes na otica (reflexdo), nas aguas

(refragdo), o principio ativo do “movimento” filos6fico € um mecanismo logico.

O mecanismo, enquanto a primeira forma da objetividade, é também aquela categoria
que inicialmente se oferece a reflexdo quando se considera o mundo objetivo (...) Na
natureza sdo somente as relacoes totalmente abstratas da matéria, ainda ndo aberta em
si mesma, que estdo sujeitas ao mecanismo. Ao contrario, jd os fenomenos e os eventos
do dominio chamado — no sentido estrito da palavra — fisico (como por exemplo os
fenomenos da luz, do calor, do magnetismo, da eletricidade, etc.) ndo podem mais ser
explicados simplesmente de uma maneira mecdnica (isto ¢, por meio da pressdo, do
choque, do deslocamento das partes, e coisas semelhantes). Muito mais insuficiente
ainda ¢ a aplicagdo e a transposicdo dessa categoria ao dominio da natureza orgdnica
(...) no que toca as formagdes do mundo do espirito, muitas vezes se fez valer

abusivamente em seu exame a visdo mecanicista. HEGEL (1995:335, parag.195)

Apenas ¢ feita a adverténcia de que “Também no dominio no mundo do espirito, o

mecanismo tem seu lugar, contudo, so um lugar também subordinado” HEGEL

(1995:336, p.195)
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O operar do mecanismo supde um grau de autonomia, que por sua vez, para seguir a

visdo dialética, supde um contraste com uma nao-autonomia.

A ndo-autonomia, segundo a qual o objeto sofre violéncia, o objeto so a possui (ver
paragrafo anterior) enquanto é auténomo, e enquanto conceito posto em si, uma das
determinagoes ndo se suprassume na outra, mas o objeto se conclui-juntamente consigo
mesmo pela negagdo de si, [que é] sua ndo-autonomia; e so assim é auténomo. O objeto,
[estando] assim ao mesmo tempo em diferenca para com a exterioridade e negando-a em
sua autonomia, que ¢ unidade negativa consigo, centralidade, subjetividade — na qual o
objeto mesmo esta dirigido para o exterior e relacionado com ele. O objeto é também
central em si mesmo, e nisso é também so referido a outro centro, tem também sua
centralidade em outro; [é o] 2) mecanismo [ndo in] diferente (queda, desejo,

sociabilidade, e similares). HEGEL (1995:337, parag.196)

No fundo, se pensarmos com vagar a respeito do mecanismo da dialética, Hegel
estabelece um movimento e uma determinagdo que depende, em ultima instancia, de um
elemento “moével” e que torna todo o mecanismo da histéoria uma mistura de livre

arbitrio e providéncia ou graga divina.

Isso signiﬁca que passamos a nos ver ndo apendas como sujeitos ﬁnitos, com nossos
proprios pensamentos, por assim dizer, mas como os veiculos de um pensamento que ndo
é meramente nosso, que é, em certo sentido, o pensamento do universo como um todo, ou,

nos termos de Hegel, de Deus. TAYLOR (2005: 65)

Por este prisma, estaria ao alcance do sujeito posicionar-se com relacdo ao objeto, mas o
resultado final ou sintese deste posicionamento estaria fora de seu alcance racional. A
atividade que une as fragdes e que acarreta o “suprassumir” das oposi¢des seria uma

atividade espontanea e superior a capacidade do sujeito percebente.

Essas fracoes sdo por isso em si e para si mesmas. Cada qual é um contrdario — o
contrario de um QOutro — de forma que em cada um o Outro ja ¢ enunciado ao mesmo
tempo que ele. Ou seja: um ndo ¢ o contrario de um QOutro, mas somente o contrario

puro, e assim, cada um é, em si mesmo, o contrario de si. HEGEL (2002:129, parag.162)
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Por isso, as diferencas entre fracionamento e vir-a-ser-igual-a-si-mesmo sdo também
somente esse movimento do suprassumir-se. Com efeito, ja que o igual-a-si-mesmo, que
deve primeiro fracionar-se ou tornar-se seu contrario, é uma abstragdo — ou seja, ja é ele
mesmo uma fra¢do —, entdo seu fracionar-se ¢ um suprassumir daquilo que ele é, e

portanto o suprassumir de seu ser-fragdo. HEGEL (2002:130, parag.162)

O mistério da subsisténcia tnica ¢ o elo entre as for¢as independentes. E do meio-termo
entre os extremos que surge a unidade, que, por sua vez, se divide de novo. Os extremos

sdo os dois “momentos” da for¢a e sdo essentes “para si”.

Aqui esses dois lados sdo momentos da for¢a: formam também uma unidade,
unidade essa que se manifesta como meio-termo em relagdo a extremos para si
essentes, e se divide sempre de novo justamente nesses extremos, que sdo somente

por isso. HEGEL (2002: 111, parag. 136)

As duas for¢as ou dois momentos da forga aparentam ser conceitos contraditorios e que
se anulam mas em lugar de haver uma anulacdo hd uma criagdo de movimento, o
“movimento da forca”, que requer a oposi¢ao. Assim como o atrito possibilita a
movimento na Fisica, a oposicdo de forgcas conceituais cria um movimento objetivo
filoso6fico. Como vetor resultante, se produz um “universal incondicionado” que é ndo-
objetivo e interior as coisas. "4 for¢a é antes, ela mesma, esse meio universal do
subsistir dos momentos como ‘matérias’. Dito de outro modo: a for¢a [jd] se
exteriorizou. e o que devia ser o outro Solicitante é, antes, ela mesma.” HEGEL (2002

:112, parag. 137)

Hegel fala em um “desdobramento em for¢as totalmente independentes” HEGEL (2002:
parag. 113), ou seja, as duas forgas tém independéncia e se ha um desdobramento, havia

uma unidade prévia, que ¢ o conceito.

Os dois modos contrarios, os dois momentos opostos, sdo independentes. Ha algo que
se “desdobra” e cria diferenca entre a forca proativa e as “matérias independentes”. Ou
seja, os momentos da forca sdo modos contrarios apenas no sentido de que sdo
independentes, ndo constituem Coisas diferentes em si. Por isso a for¢a ¢ também o

todo, ¢ uma subsisténcia Unica. “Tornar-se o seu Qutro ndo é abandonar seu lugar, mas
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‘reunir-se consigo mesmo” (mit sich selbst zusammengehen),; perder sua limita¢do é

totalizar-se.” LEBRUN (2000:301) [E completar-se em uma unidade]

Esse elo que une as duas forgas independentes € o conceito. Que posteriormente sera a
lei (conceito que encerra um valor). Nele opera o movimento simultdneo em dire¢des de
expansao interna e externa, que ocorre no sujeito em termos de consciéncia em-si e

para-si.

O conceito é, assim, a verdade do ser e da esséncia, enquanto o aparecer da reflexdo
sobre si mesma é ao mesmo tempo a imediatez autonoma, e esse ser, de efetividade
diversa, ¢ imediatamente apenas um aparecer dentro de si mesmo.

Enguanto o conceito se demonstrou como a verdade do ser e da esséncia, que a ele
retornaram os dois, como ao seu fundamento, o conceito inversamente se desenvolveu a
partir do ser como de seu fundamento. Aquele lado do processo pode ser considerado
como um aprofundar do ser em si mesmo, cujo interior foi desvelado por esse processo, e
este lado, como surgimento do mais perfeito a partir do mais imperfeito. (...) Se pois o
momento se chama. ‘o imperfeito’, entdo o conceito, ‘o perfeito’, consiste sem duvida em
desenvolver-se a partir do imperfeito, por ser essencialmente esse suprassumir de sua
pressuposi¢do. Mas, ao mesmo tempo, é ele so que, ao por-se, cria a pressuposicdo, tal
como se ressaltou na causalidade em geral e mais precisamente na agdo-reciproca.

O conceito é determinado em relagdo ao ser e a esséncia de modo que é a esséncia que
retornou ao ser enquanto imediatez simples, esséncia cujo aparecer tem, por isso,
efetividade, e cuja efetividade é ao mesmo tempo livre aparecer dentro de si mesma. De
tal maneira, o conceito tem o ser dentro de si mesmo como sua relagdo simples para
consigo mesmo, ou como a imediatez de sua unidade: Ser é uma determinagdo tdo pobre
que é o minimo que se pode mostrar no conceito. A passagem da necessidade a
liberdade, ou do efetivo ao conceito, é a mais dura, porque a efetividade autonoma deve
ser pensada como tendo sua substancialidade somente no passar [para outral, e na
identidade com a efetividade autonoma que lhe é outra. Assim também o conceito é o
mais duro, porque ele mesmo é exatamente essa identidade. HEGEL (1995:289,

parag.159)
Esse aprofundar do ser em si mesmo ¢ desenvolvimento. Para que o mais perfeito surja

do menos perfeito ha de haver um fundamento original perfeito, ou a criagdo

propriamente, ab nihilo.
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Adendo: Se o conceito — como aqui é o caso — for designado como a verdade do ser e da
esséncia, dever-se-a estar preparado para a questdo.: por que ndo se comegou por ele?
Para sua resposta convém [lembrar] que onde se trata de conhecimento pensante ndo se
pode comegar com a verdade, pelo motivo de que a verdade, ja que forma o comego,
repousa em simples asseveracdo, mas a verdade pensada como tal, tem de provar-se
para o pensamento. Se o conceito fosse posto no comego da Logica e, como é totalmente
correto, segundo o conteudo, definido como a unidade do ser e da esséncia, entdo
surgiria a questdo do que se entende por ser e por esséncia, e como os dois termos vém a
condensar-se na unidade do conceito. Assim, porém, so se teria comegado pelo conceito
segundo o nome, e ndo segundo a Coisa. O comego propriamente dito seria feito com o
ser, tal como aqui ocorreu, apenas com a diferenca de que as determinagoes do ser, e
igualmente as da esséncia, teriam de ser tomadas diretamente da representag¢do, ao
contrario, nos tivemos conhecimento do ser e da esséncia considerados em seu proprio
desenvolvimento dialético, e enquanto suprassumindo-se a si mesmos para [serem] a

unidade do conceito. HEGEL (1995:289, parag. 159)

O simples fato de haver um elo entre as diferencas ¢ o cerne da idéia de
desenvolvimento, que traz em si um elemento de continuidade e composi¢ao de
diferencas em um todo maior. A idéia de uma colcha de retalhos, por exemplo, pode
muito rusticamente trazer essa idéia de que a diferenca ¢ uma condi¢do para a

construcdo do objeto final.

O desenvolvimento dessa relagdo forma o silogismo, que consiste em que a negatividade
imanente, enquanto unidade central de um objeto (centro abstrato), se relacione com
objetos ndo-autonomos, como com o outro extremo, através de um meio-termo que retine
em si a centralidade e a ndo-autonomia dos objetos: centro relativo; [é o] 3) mecanismo

absoluto. HEGEL (1995:337, parag. 197)

O que importa frisar aqui é que a dialética de Hegel serve ao conceito de
desenvolvimento mais que ao de conflito justamente por abrigar esse elo conceitual que

permite vislumbrar, ao longo da historia, uma construgao.

O movimento, que se apresentava antes como autodestruir-se de conceitos
contraditorios, tem pois aqui a forma objetiva e é movimento da for¢a; como seu
resultado, se produzira o Universal incondicionado como [algo] ndo-objetivo, ou como

interior das coisas. HEGEL (2002: 111-112, parag.136)
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Como bem lembrado por Charles Taylor, podemos compreender, apos o estudo da
dialética, de que modo esse sistema oferecia a esperanca de uma superagdo das
oposig¢des entre o expressionismo € o kantismo [mencionadas na introducao desta parte
do trabalho], sem pagar o prego que os romanticos pretendiam pagar ao abandonar a

livre racionalidade. TAYLOR (2005: 65)

Gérard Lebrun também comenta a unidade a partir da oposi¢do prévia. “A oposigdo,
portanto, so serd pensavel se for precedida por uma comunidade parcial dos opostos,

50 se o + e o — partilharem uma mesma realidade.” LEBRUN (2000:284)

Se os opostos sdo diferentes até que se reencontrem no retorno a uma mesma origem, a
real oposi¢do ndo seria o conflito que divide e cria divisdo e sim aquela que propicia a
construcdo a partir do que ¢ uno em duas coisas. O resultado ndo é o partimento de uma
esséncia em duas e sim a composi¢cdo de duas esséncias em uma. Essa permanéncia do
que € maior ¢ que torna possivel a constru¢do. Se a permanéncia fosse do elemento de
oposi¢do, ndo haveria continuidade necessaria ao desenvolvimento e haveria cisdo e

fragmentacdo da esséncia original em um processo de decomposigao.

Nessa linha, conceito € concepgao, ¢ geragao de vida.

A Vida, agora, volta a ser a melhor aproximagdo do Conceito — o consumo da natureza
pelo vivente, uma operagdo cuja pertinéncia predomina sobre sua transformagdo pelo
trabalho consciente. A génese orgdnica era sem duvida um devir linear, portanto menos
expressivo do Conceito que a historia ‘espiritual’; a cada etapa, esta mostrava melhor

que o retorno a si é também transformacdo de si. LEBRUN (2000:360)
O que fica claro do mecanismo da dialética ¢ que para que uma oposi¢do estabelecida
seja composta em uma unidade, ela precisa ser superada, ou seja, abrangida por algo

maior.

A superacdo da diferenga, no entanto, ndo significa a eliminagcdo da diferenca, pelo

contrario. Charles Taylor defende que em Hegel,
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(...) a unidade entre o homem e o mundo, entre o sujeito finito e o sujeito infinito, ndo
abole a diferenca. A unidade ndo apenas é arduamente obtida em virtude da diferenca,
na medida em que o homem luta para elevar-se ao nivel no qual a unidade pode ser
alcancada, mas a unidade ultima também mantém em si a diferenca. TAYLOR (2005:

67)

Em termos sucintos, a sintese dialética terminaria por formar essa visdo de conjunto ou

de unidade maior capaz de abranger a oposi¢do inicial aparente e ndo ontologica. A

sintese também seria uma for¢a em si, ja que Hegel menciona que o TODO também ¢

uma forca, ou melhor, afirma que “a forga ¢ também o todo”, conforme segue abaixo:

Porém a for¢ca é também o todo (...) As diferencas entre a for¢a propriamente dita,
recalcada sobre si mesma, e o desdobramento das ‘matérias’ independentes, de fato
também ndo seriam, se ndo tivessem uma subsisténcia: ou, a for¢a ndo seria se nao
existisse sob esses modos contrarios. Mas existir sob esses modos contrarios ndo
significa outra coisa sendo que os dois momentos sdo, ao mesmo tempo, independentes.

HEGEL (2002: 111, parag. 136)

Um dos momentos aparece pois como esséncia posta de lado, como meio universal ou
como o subsistir das “matérias” independentes. Mas a independéncia dessas matérias
ndo é outra coisa que esse meio, ou seja.: esse universal é exatamente a multiplicidade
desses diferentes universais. Porém, como o universal esta nele mesmo em unidade
estreita com essa multiplicidade, quer dizer que cada uma dessas ‘matérias’ esta onde
estd a outra, interpenetram-se mas sem se tocarem, jd que, inversamente, o Diferente
multiplo é exatamente do mesmo modo independente. Com isso se poe igualmente sua
porosidade pura — ou seu Ser-suprassumido. Por sua vez, esse Ser-suprassumido — ou a
reducdo dessa diversidade ao puro ser para si — ndo é outra coisa que o proprio meio;
e esse ¢ a independéncia das diferencas. Ou seja, as diferengas, postas como
independentes, passam imediatamente a sua unidade e sua unidade imediatamente ao
seu desdobramento; e esse novamente, de volta, a reducdo. HEGEL (2002:110, item

136)

Na opinido de Gérard Lebrun, ndo ha a continuidade de um principio tnico na dialética.

Tampouco haveria, para ele, uma graduacao de etapas. Tanto no caso do principio unico

quanto no da graduagdo de etapas ocorreria uma repeti¢do, que nao ocorre na dialética.

O que se repete na dialética ¢ o mecanismo operacional, mas o conteudo que se
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desenvolve ¢ continuamente renovado. O que ¢ permanente ¢ a diferenciacdo e

reunificagao.

Em primeiro lugar, a imagem da continuidade sensivel é inadequada. Ela, sem duvida,
salvaguarda a ideia de que um principio unico persiste através das diferentes formas,
mas apresenta essa persisténcia como uma difusdo, de maneira que o momento da
diferencia¢do é escamoteado. (...) Igualmente insatisfatoria é a imagem de uma série
graduada e normatizada por uma lei de desenvolvimento. Ainda aqui, a diversidade
surge da repeticdo; o Outro so é o avatar da difusdo do Mesmo, e a diferenca, longe de
estar inscrita na coisa mesma, SO ¢ uma parada — arbitraria e provisoria — no curso

dessa expansdo. LEBRUN (2000:353)

Se retomamos categorias de Aristoteles sobre o finito e o infinito, que Lebrun relembra
[“O movimento era o ato do inacabado; bem diferente é o ato no sentido absoluto, o ato
daquilo que é acabado.” Aristoteles, De anima, 1, 431 a 6-7 in LEBRUN (2000:358)]
podemos considerar que o finito sempre estara em movimento em dire¢ao ao infinito ou
absoluto. O finito, por ser inacabado, tem poténcia e o infinito, por ser ato puro, teria
estabilidade absoluta, ausente de movimento. Ja o objeto inacabado teria poténcia cuja
realizacdo seria necessaria até mesmo para seu perfazimento como objeto finito: “Em
suma, a passagem da poténcia ao ato nem sempre significa que uma nova determinagdo

toma o lugar de outra; designa também a instaura¢do de uma coisa em seu uso ou em

seu exercicio.” LEBRUN (2000:357)

Como se o tempo tivesse um fluxo, um movimento interno, a coisa cuja esséncia foi
revelada termina por se vincular a esse fluxo. O objeto passa a existir no tempo: ha um
reencontro do objeto com o universal incondicionado que estd em seu interior com o
universal incondicionado que ¢ o tempo. E como se o “tempo” do objeto fosse revelado

e extraido de modo a conectar-se com o tempo geral de tudo.

De tudo que foi visto até o momento, podemos resumir que a consciéncia ¢ uma forga
efetiva e proativa. O conceito ¢ a base comum de ambas as forcas, ¢ o que liga a
consciéncia ao universal incondicionado do objeto, que age como forca de reacdo ja

como um em-si e para-si da consciéncia. Ou seja, a for¢a da consciéncia assume para si
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a for¢a que vem do objeto, encontra no objeto o que tem de universal e passa a compor

0 objeto dentro de si.

O espirito ja seria o todo e contem o elemento que movimenta o todo em dire¢do a um
valor. Se a consciéncia pode ser definida como a ciéncia acrescida do valor, o que move

o entendimento — ¢ a humanidade —, portanto, € o valor.

O alcance do valor depende da percepcdo voluntaria de sua persecugdo, e portanto,

pressupde a liberdade como fundamento da verdade.

Essa verdade da necessidade ¢, por conseguinte, a liberdade, e a verdade da substdncia é
o conceito — a autonomia que é o repelir-se de si mesmo para [termos] auténomos
diferentes, enquanto esse repelir é idéntico consigo, e esse movimento alternado, que

permanece junto a si mesmo, o é somente consigo. HEGEL (1995:p.287, parag.158)

A experiéncia que ¢ humana provém do intercambio, do contato, do didlogo, entre os
seres humanos ou entre o sujeito e a ideia logica absoluta (Deus). S6 o pensamento livre
e gratuito e pode encerrar consciéncia e valor, uma vez que o livre arbitrio ¢ o mérito da
formac¢do da consciéncia. A providéncia seria gratuidade absoluta entdo sequer haveria
um “direito” a sua acdo verdadeira. Esta acdo ¢ antes uma certeza, acima das exigéncias
da justica. A revelacdo da verdade absoluta (e, portanto, do projeto divino) se posiciona

no campo da gratuidade, do que € superior as exigéncias de justica.

Hegel tece algumas consideragdes sobre o valor ou o “fim teoldgico”:

Eis o realizar do fim, no qual, ao fazer-se o Outro de sua subjetividade e ao objetivar-se,
suprassumiu a diferenga dos dois, concluiu-se sé consigo, e se conservou. O conceito de
fim, por um lado, chamou-se supérfluo, e por outro chamou-se acertadamente conceito-
de-razdo, e foi contraposto ao abstratamente-universal do entendimento, enquanto esse
universal so se relaciona, subsumindo-o, com o particular que nele mesmo ndo tem. Além
disso, a diferenca do fim, enquanto causa final, da causa simplesmente eficiente — isto é,
do que se chama habitualmente causa — é da mais alta importdincia. A causa pertence a
necessidade ainda ndo posta a descoberto, a necessidade cega; por isso aparece como
passando para o seu Outro, e ai perdendo sua originariedade no ser posto; somente em

si ou para nos é que é causa, so no efeito é causa e para-si volta. O fim, ao contrario, é
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posto como devendo conter nele mesmo a determinidade, ou o que alhures aparece ainda
como ser-outro — o efeito -; de modo que em sua atuacdo ndo passa [para outra coisa]
mas se conserva, isto é, so efetua a si mesmo, e é no ponto final o que era no comego, na
originariedade. So por meio dessa autoconservagdo é o verdadeiramente origindrio.

O fim exige uma apreensdo especulativa, enquanto ¢ o conceito, que contém, ele mesmo,
na propria unidade e idealidade de suas determinagoes, o juizo ou a negagdo, a oposi¢do
do subjetivo e objetivo; e que ¢ igualmente seu suprassumir. No fim, ndo se pode logo —
ou ndo se pode simplesmente — pensar na forma em que ele estd na consciéncia, como

uma determinac¢do dada na representagio. HEGEL (1995:341, parag.204)

Hegel também distingue a finalidade interna, da finalidade externa, na histéria da

Filosofia:

Com o conceito de finalidade interna, Kant ressuscitou a ideia em geral, e em particular
a ideia da vida. A determinag¢do de Aristoteles da vida contém ja a finalidade interna, e
esta por isso infinitamente acima do conceito da teleologia moderna, que somente tinha
em vista a finalidade finita, a finalidade externa. Necessidade [Bedurfnis/, impulso sdo
os exemplos que se situam mais proximos do fim. Sdo a contradi¢do sentida, que
encontra lugar no interior do proprio sujeito vivente, e entram na atividade de negar essa
negacgdo, que ¢é a subjetividade ainda simplesmente tal. A satisfa¢do estabelece a paz
entre o sujeito e o objeto; enquanto o objetivo — que fica do outro lado na contradig¢do
ainda presente (na necessidade) — é igualmente suprassumido, por meio da unido com o
subjetivo. (...) O impulso é, por assim dizer, a certeza de que o subjetivo ¢ somente
unilateral, e ndo tem verdade alguma,; tampouco como o objetivo. O impulso, além do

mais, é a realiza¢do dessa sua certeza. HEGEL (1995:342, parag.204)

Hegel esclarece que a “A finalidade externa situa-se imediatamente antes da ideia, mas

o que esta situado no limiar é muitas vezes justamente o mais insuficiente.”” HEGEL

(1995: 343, parag.204)

E o fim em si, ou conceito do fim, seria a unidade em si essente, do subjetivo e do

objetivo, agora como para si essente — a ideia. HEGEL (1995:347, parag.212)

Até com relagdo ao escopo do processo 16gico, pode-se tracar uma linearidade dialética

hegeliana:
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A relagdo teleologica ¢ o silogismo em que o fim subjetivo se conclui junto com a
objetividade, que lhe é exterior, através de um meio-termo que é a unidade dos dois,
enquanto atividade conforme-ao-fim; e que, enquanto objetividade posta imediatamente

sob o fim, é o meio.

Adendo: O desenvolvimento do fim em [direcdo da] ideia efetua-se através de trés
degraus: 1° do fim subjetivo; 2°, do fim em via de realizar-se; 3°, do fim realizado.

Antes de tudo, temos o fim subjetivo, o qual, enquanto é conceito para si essente, ele
mesmo é a totalidade dos momentos-do-conceito. O primeiro desses momentos é o da
universalidade idéntica consigo, por assim dizer, a dgua neutra primeira onde tudo estda
contido, mas nada esta ainda separado. O segundo é a particularidade desse universal,
pela qual ele recebe um conteudo determinado. Enquanto esse conteudo determinado é
posto mediante a ativacdo do universal, assim retorna este através dele, a si mesmo, e se
conclui junto consigo mesmo. Por conseguinte, dizemos também, quando nos propomos
um fim, que nos fechamos [etwas beschliessen/ alguma coisa, e nos consideramos pois,
de certo modo, como abertos inicialmente e como acessiveis a essa ou aquela
determinag¢do. Mas também se diz igualmente que se fechou [sich zu etwas enshlossen/
por alguma coisa, e com isso se exprime que o sujeito avanga de sua interioridade
essente para si, e se insere em uma objetividade que se lhe contrapoe. Isso da o processo
do fim simplesmente subjetivo a atividade conforme-ao-fim, voltada para fora. HEGEL

(1995:344, parag.206)

A finalidade ou valor ¢ que cria o potencial criador, ao estabelecer a alteridade entre a

finalidade e a existéncia imediata. Hegel menciona uma “poténcia interior do conceito™:

O conceito é essa poténcia imediata, por ser a negatividade idéntica consigo, na qual o
ser do objeto absolutamente so ¢ determinado como um [ser] ideal. O meio-termo total é
entdo essa poténcia interior do conceito enquanto atividade, com a qual o objeto esta
reunido imediatamente, enquanto meio, e sob o qual se mantém. HEGEL (1995:345,

parag.208)

O potencial surge da alteridade entre o sujeito € o objeto. O valor liga o sujeito ao objeto

de modo a que esta ligagao possa ser considerada uma unidade posta, um universal.

222



O fim realizado é, assim, a unidade posta do subjetivo e do objetivo. Essa unidade porém
¢ essencialmente determinada de tal modo, que o subjetivo e o objetivo sdo neutralizados
e suprassumidos so segundo sua unilateralidade (...) O fim se conserva perante o objetivo
e nele; porque, além de ser o subjetivo unilateral, o particular, é também o universal
concreto, a identidade essente em si, dos dois. Esse universal, enquanto refletido sobre si
simplesmente, ¢ o conteudo que através de todos os trés termini do silogismo, e de seu

movimento, permanece o mesmo. HEGEL (1995:346, parag.210)

A identificacdo do valor associa-se a liberdade e ao pensamento, pois o pensamento

confere objetividade a ideia e faz com que o espirito reencontre os seus fundamentos.

Sem o pensamento essa obra ndo possui objetividade; o pensamento é fundamental. O
ponto mais alto no desenvolvimento de um povo é alcan¢ar o conceito de sua vida e
condigdo, dar as suas leis, ao seu direito e a sua moralidade objetiva a forma de ciéncia,
pois nessa unidade reside a mais intrinseca unidade a qual o espirito pode chegar por si
e consigo. Em sua obra, ele tem que fazer de si mesmo o objeto de sua contemplagao,
mas o espirito so tem a si como objeto em sua essencialidade quando ele se pensa.
Portanto, é aqui que o espirito vem a conhecer os seus fundamentos, o cardter geral de
suas agoes. (...) Encontramos agora uma existéncia real e uma existéncia ideal do

espirito da na¢do. HEGEL (2008:70)

O pensamento também ¢ essencial para determinar a diferenca entre as forgas que
operam na dialética. Para Hegel, a diferenca que opera entre as forgas na dialética esta
apenas no pensamento, no conceito. Na realidade ndo haveria diferenca, na forca mesma

nao haveria diferenca.

Quando nos mantemos os dois momentos em sua unidade imediata, entdo o entendimento
— ao qual o conceito de for¢ca pertence — é o conceito propriamente dito, que sustém os
momentos distintos como distintos, pois na forca mesma ndo deve ser distintos; a
diferenca, portanto, estd s6 no pensamento. Em outras palavras, o que acima foi

estabelecido foi apenas o conceito de forca, ndo sua realidade. HEGEL (2002:111)
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10. O VALOR E A NORMA

Assim como Hegel estabelece fundamentos internos ao espirito, também existiria, a

partir do conceito, uma lei que rege os desdobramentos de forgas.

Hegel descreve como um desdobramento de forgcas se dd com base em uma lei. A
unidade final, a sintese dialética, viria de uma necessidade interior de lei a corresponder

a critérios internos.

E justamente na lei que a diferenca é captada imediatamente e acolhida no universal;
mas com isso [também] um subsistir dos momentos cuja relagdo o universal exprime
como essencialidades indiferentes e em si-essentes. Ao mesmo tempo, porém, essas partes
da diferenga na lei sdo por sua vez, lados determinados. O conceito puro da lei, como
atra¢do universal, deve entender-se em seu verdadeiro sentido, de que nesse conceito
como no Simples absoluto, as diferencas que ocorrem na lei como tal retornam de novo
ao interior, como unidade simples; esta unidade é a necessidade interior de lei. HEGEL

(2002:121)

A lei universal seria uma necessidade do sujeito e ao mesmo tempo, um retorno do

sujeito a si mesmo. O valor contido na lei cria a forga e a atragdo.

A lei estd portanto presente de duas maneiras: uma vez como lei, em que as diferengas
sdo expressas como momentos independentes, outra vez, na forma do simples Ser-
retornado-a-si-mesmo, que de novo pode chamar-se for¢a, contanto que ndo se entenda a
forca recalcada mas a for¢a em geral ou o conceito de for¢a: uma abstra¢do que arrasta

para si as diferengas do que atrai e do que é atraido. HEGEL (2002:121, parag. 152)

As forgas tem uma forca resultante que € o valor imanente ao conceito, a lei interna que

resulta de aplicar a consciéncia a um objeto.

Porém a diferenca entre forma e conteudo emerge nesse Universal incondicionado, por
ser ele objeto para a consciéncia. Na figura do conteido, os momentos tém o aspecto sob
o qual inicialmente se apresentavam: o aspecto de serem, por um lado, um meio
universal de muitas "matérias” subsistentes; e, por outro lado, o uno em si refletido, no

qual sua independéncia se aniquila. O primeiro momento ¢ a dissolucdo da
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independéncia da coisa, ou a passividade que ¢ um ser para Outro. O segundo momento

¢ o ser-para-si. HEGEL (2002: 110)

Para Hegel, o fendmeno transcorre em um “reino das leis”.

Este reino das leis é de certo a verdade do entendimento que tem o conteudo na diferenca
que esta na lei; mas ao mesmo tempo ¢ sO sua primeira verdade, ndo preenche
completamente o fenomeno. A lei esta nele presente, mas ndo é toda a sua presenga: sob
situagoes sempre outras, tem sempre outra efetividade. Portanto, resta ao fenémeno para
si um lado que ndo esta no interior; ou, o fenémeno ainda ndo estda posto em verdade

como fenémeno, como ser-para-si suprassumido. HEGEL (2002:120, item 150)

Hegel ressalta que a lei tem uma falta: embora tenha em si a diferenca mesma, s6 a tem
como universal, indeterminada. HEGEL (2002:120) Portanto, o entendimento deve

fazer coincidir as multiplas leis numa lei so.

Esse universal incondicionado, que de agora em diante é o objeto verdadeiro da
consciéncia, ainda esta como objeto dessa consciéncia — a qual ainda ndo apreendeu o
conceito como conceito. Importa fazer uma distingdo essencial entre as duas coisas: para
a consciéncia, o objeto retornou a si mesmo a partir da relagdo para com um outro, e
com isso tornou-se em-si conceito. Porém a consciéncia ndo é ainda, para si mesma, o
conceito;, e por causa disso ndo se reconhece naquele objeto refletido. HEGEL

(2002:108)

Seria na lei universal que surge a diferenca entre a forma e o conteudo. A forma seria

dada pelo conceito, o conteudo pelo espirito.

O entendimento pensa ter ai descoberto uma lei universal, que exprime a universal
efetividade como tal. Mas, na verdade, so encontrou o conceito da lei mesma. E como se
dissesse que em si mesma toda efetividade é regida-por-lei. A expressdo da atragdo
universal tem, por isso, grande importancia, enquanto dirigida contra a representagcdo
carente-de-pensamento para a qual tudo se apresenta sob a figura do contingente, e a

determinidade tem a forma da independéncia sensivel. HEGEL (2002:121)
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Duas forgas estdo presentes mas ambas tém o mesmo conceito. O “outro” ¢ uma “forga
oposta”. A forca € para o outro e o outro ¢ para ela, portanto a forca e o outro estdo no

mesmo conceito.

O que surge como QOutro e solicita a for¢a tanto a exterioriza¢do quanto ao retorno a si
mesma, é ele mesmo for¢a, como imediatamente resulta (...) a for¢a ainda ndo saiu em
geral de seu conceito, pelo fato de que um Outro é para ela, e ela para um Outro. Ao
mesmo tempo, porém, duas forcas estdo presentes: e embora ambas tenham o mesmo

conceito, passaram de sua unidade a dualidade. HEGEL (2002: 112, item 138)

Nos vemos que, gragas a infinitude, a lei cumpriu-se em si mesma como necessidade, e

que todos os momentos do fendmeno foram recolhidos ao interior.

Conforme resulta do que precede, o simples da lei ¢ a infinitude, e isto significa [o

seguinte]:

a) a lei é um igual-a-si-mesmo, o qual porém é a diferenca em si; ou é homonimo,
que se repele de si mesmo, ou se fraciona. O que se chamava for¢a simples desdobra-se a
si mesmo, e é, por sua infinitude, a lei.

b) a fragdo, que constitui as partes representadas na lei, se apresenta como
subsistente. Essas partes, consideradas sem o conceito da diferenga interior, sdo o
espaco e o tempo, ou a distdncia e a velocidade, que surgem como momentos da
gravidade. Mas sdo também indiferentes e sem necessidade, um em relagdo ao outro, e
em relagdo a gravidade mesma, assim como essa gravidade simples em rela¢do a eles ou
a eletricidade simples em relagdo ao positivo e ao negativo.

c) Entretanto, por meio do conceito de diferenca interior, esse desigual e
indiferente, espaco e tempo, etc., sdo uma diferengca que ndo é diferenca nenhuma, ou
somente uma diferenca de homoénimo,; e sua esséncia é a unidade. Em sua relagdo
reciproca sdo animados como o positivo e o negativo, mas seu ser consiste antes em por-
se como ndo-ser, em suprassumir-se na unidade. Subsistem ambos [os termos] diferentes,
sdo em si e sdo em si como opostos; isto ¢é, cada qual é o oposto de si mesmo, tem o seu

outro nele, e os dois sao penas uma unidade. HEGEL (2002: 128, item 161)

O infinito posto como contrario de uma determinidade ¢ “a alma de tudo o que houve

até aqui”, como resume o filésofo. O infinito ¢ a alma ou mdvel desde o inicio, mas o
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fenomeno € o que lhe revela para o sujeito, e a0 mesmo tempo revela o sujeito para si

mesmo.

A infinitude, ou essa inquieta¢do absoluta do puro mover-se-a-si-mesmo, [faz] que tudo o
que é determinado de qualquer modo — por exemplo, como ser — seja antes o contrario
dessa determinidade. A infinitude ja era, sem duvida, a alma de tudo o que houve até
aqui; mas foi no interior que primeiro ela mesma brotou livremente. O fenémeno — ou o
jogo de for¢as — ja a apresentava, mas foi so no explicar que surgiu, livre, pela primeira
vez. Quando a infinitude — como aquilo que ela é — finalmente é objeto para a

consciéncia, entdo a consciéncia ¢ consciéncia de si. HEGEL (2001:130, item 163)

A lei encerra a infinitude. Mas a necessidade do sujeito vem de sua relacdo com o
objeto. Por isso o objeto (conhecido em esséncia), ¢ o meio para se chegar a infinitude.
A lei em abstrato ndo desenvolve. O que desenvolve ¢ o desvendar da lei por meio do

fendomeno objetivo.

Nos poréem nele [no objeto] reconhecemos justamente algo que fazia falta na lei: a saber,
a mudanga absoluta mesma. Com efeito: esse movimento, se o examinarmos mais de
perto, ¢ igualmente o contrario de si mesmo: pée uma diferenca que, para nos, ndo é
diferenca nenhuma; e além disso, ele mesmo a suprassume como diferenca. HEGEL

(2002:124)

A critica de Hegel ao kantianismo e a no¢do de imperativo categérico como fundamento
normativo se estende a consideragdes epistemologicas assim como a fundamentos
morais. O que ¢ decisivo e “fatal” para a teoria do conhecimento de Kant, de acordo
com Hegel, ¢ a separacdao entre matéria ¢ forma na cogni¢do. WERKMEISTER

(1970:100)

O que torna a forma uma experiéncia necessaria para Hegel ndo deve ser buscado em
duas pré-condi¢des causais ou pressuposicoes logicas a priori, mas na natureza da

consciéncia e também no contexto em que ela se encontra. SOLOMON (1983: 12)

O problema ndo resolvido inerente a ontologia basica de Kant — assim como vimos — é a
relagdo do ser empirico com o ser-em-si transcendental. O problema surge no nivel da

cognigdo assim como no nivel da ética e culmina no problema da rela¢do do homem com
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Deus (...) O processo da dialética, do comego ao fim, nada mais ¢ do que o
esclarecimento passo a passo da automanifestacdo do real (...). WERKMEISTER
(1970:105) [t. n.]

Hegel também se distingue fundamentalmente de Kant, com a nog¢ao de que a base do

GEIST é um fundamento afetivo:

O novo ingrediente, o qual Hegel quase ndo mencionou em seus trabalhos anteriores, é o
amor. O amor é primariamente um Ssentimento, o sentimento de unidade. A falta de
unidade torna-se agora a culpada, a fonte da irritagdo de Hegel — com os Judeus por
alienarem-se tanto de Deus como dos outros homens, com Jesus e o Cristianismo
primitivo por separarem-se do resto da sociedade, com Kant por distinguir e colocar
uma contra a outra as faculdades alegadamente diferentes da alma humana — em
particular, o dever e uma sensagdo de lei contra o amor e ‘inclinagoes’ simples. (...) e o
veiculo que ele escolhe para essa tarefa ¢ a toda importante, mas mal definida, nogdo de
‘Espirito’ (Geist), mencionada em praticamente todas as paginas do texto. SOLOMON
(1983:142) [t. n.]

Com Hegel, a lei moral e juridica derivam da congruéncia com a constituicdo do
espirito nacional e o imperativo categorico de Kant ganha um sentido afetivo, além do

moral — atender a natureza do Geist passa a ser a lei primordial.

(...) amor para Kant resume-se a respeito universal por obrigacdo, justamente a antitese
do que Hegel quer dizer com essa palavra. Influenciado por Herder e pelos primeiros
romdnticos, Hegel insiste que o amor ordenado no Cristianismo é na verdade um
sentimento, mas de forma alguma uma questdo de obrigac¢do. De fato, o que Hegel
discorda em Kant é o proprio fundamento da distingdo que Kant estd fazendo aqui entre
moralidade, dever, razdo e lei, de um lado, e emoc¢des, sentimentos, inclinagoes e amor,
em particular, do outro. De acordo com Hegel, nessa jung¢do particularmente romdntica
de sua carreira, o amor conquista tudo, cura todas as feridas, é a unica e exclusiva
solugdo a tragica separagdo Kantiana-Cristd do ser humano em aspectos conflitantes —
sentimento contra intelecto, conhecimento contra fé, razdo contra inclinagdo,
independéncia pessoal contra espirito coletivo. Portanto, o que resulta desse trabalho é
uma concep¢do do ‘ser humano inteiro’, que transcende essas divisoes em sua
personalidade e age ‘de acordo com a lei’, assim como ‘para o bem da lei’, sem separar

esses aspectos, como Kant o fez. SOLOMON (1983:143) [t. n.]
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Parte IV. Conclusoes

Buscou-se expor a filosofia de Hegel como uma tentativa de compreender a verdade
como sistema ldgico que expde um processo. A preocupagao de Hegel ¢ epistemologica,
explica os fundamentos da logica, na defesa de uma verdade que se revela de modo
reflexivo. A filosofia, para Hegel, ¢ o processo da elaboragdo do pensamento, o
processo da formagdo da consciéncia, o processo de enunciacdo do conceito, 0 processo

de revelagao dialética da verdade.

Para Hegel, o conhecimento ¢ um ato subjetivo que perpassa as etapas da percepcao e
saber sensivel do objeto, apreensdo racional do fendmeno e apreensdo do conceito.
Neste sentido, o conhecimento-em-si ¢ superado pelo conhecimento-para-si, na medida

em que ao conhecimento racional ¢ agregado um elemento de consciéncia.

Hegel atribui a razdo a possibilidade de conhecimento da certeza sensivel. O
conhecimento conceitual, no entanto, fica a depender do processo de desenvolvimento
da consciéncia, que passa de consciéncia-de-si, individual, a uma consciéncia justificada
e para-si. A consciéncia-para-si relaciona-se a um valor e adquire, portanto,

caracteristica de universalidade.

A progressdo da consciéncia segundo a filosofia de Hegel € o que permite a formagao
de um conceito verdadeiro, necessario para a constitui¢do da esséncia do ser e para a
manifestacdo do espirito ou Geist. O conceito reflete uma consciéncia e uma
determinag¢do infinita, de modo a encerrar um elemento normativo. O conceito, segundo
Hegel, ¢ o grau maximo de consciéncia, ¢ a filosofia, por sua vez, é a consciéncia do

espirito.

Nesse sentido, a progressdo da consciéncia rumo ao conceito filosofico e ao espirito
constitui um desenvolvimento, um desdobramento gradativo de uma verdade. A
progressao da consciéncia ¢ um desenvolvimento do sujeito a partir de uma verdade
subjetiva para uma verdade objetiva, norteada por uma verdade absoluta. A perspectiva

dialética hegeliana permite perceber o sujeito de conhecimento como co-autor da

229



verdade na medida em que sua agdo reflexiva ¢ necessaria para a revelacdo da

verdadeira esséncia do objeto, em consonancia com uma nogao de “criacdo continuada”.

O espirito subjetivo seria a forma inicial, do espirito com relacdo a si mesmo € no
interior de si mesmo. O espirito objetivo seria o espirito desenvolvido, na forma da

realidade, como expressdao de um dever-ser, de algo a produzir e a ser posto por ele.

Em ultima instancia, a contraposi¢do do sujeito ante o universal do objeto pode ser lida
como uma dialética entre o sujeito e o plano do absoluto levando a uma sintese que
revela — ou seja, desenvolve — a ambos. A busca do sujeito pelo conhecimento
verdadeiro desenvolve o sujeito no sentido de dota-lo de consciéncia e esséncia-para-si;
a busca do sujeito pelo conhecimento verdadeiro também desvenda a verdade divina,

tornando o ser humano (finito) parte da sintese (infinito).

Em tal relagdo, em que o finito estd do lado de cd e o infinito, do lado de la,; o primeiro,
aquém; o segundo, além, atribui-se ao finito igual dignidade de consisténcia e de
autonomia que ao infinito. (...) Quando o pensar acredita elevar-se dessa maneira ao
infinito, [o que] lhe sucede é (...): chegar a um infinito que é um finito apenas, e o finito,
que fora por ele abandonado, antes conservd-lo sempre, e fazer dele um absoluto.

HEGEL (1995:192, parag. 95)

O sistema hegeliano expde e sustenta etapas de um processo que € direcionado por um
vetor linear, que tende e se orienta ao que Hegel denomina espirito absoluto. Por isso, a
filosofia para Hegel também ¢ um método expositivo de uma cosmovisdo cristd, para a
qual o desenrolar dos fatos historicos desemboca em um fim ultimo dotado de sentido

univoco.

O sentido univoco ¢ dado pelo que Hegel denomina determinagdes infinitas. De fato, ele
afirma que “(...) toda a ilusdo vem de se pensar e agir segundo determinagoes finitas”
HEGEL (1995:83). Para Hegel, o pensamento deve seguir determinagdes de infinitude
para que a reflexdo ocorra segundo a consciéncia. O filosofo considera a infinitude
verdadeira um conceito proximo ao de qualidade. Os valores que espelham uma
qualidade espiritual constituem, portanto, elementos essenciais do desenvolvimento,

permitindo a razdo avangar para a consciéncia e o conceito.
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Ao tratar da doutrina do conceito, Hegel menciona critérios ou pressuposi¢des, que
seriam padrdes de medida ou de exatiddo que sinalizam as determinagdes infinitas. Ele

adverte para o erro de “finitiza¢do da infinitude”:

Depois da consideragdo feita sobre a nulidade da oposi¢cdo de entendimento entre finito e
infinito (pode-se conferir com proveito a esse proposito a Filebo de Platdo), é bem
possivel que neste ponto venha a mente a expressdo de que assim o infinito e o finito sdo
um s0, que o verdadeiro — a verdadeira infinitude — se determina e enuncia como
unidade do infinito e do finito. Tal expressdo contém, na verdade, algo de correto; mas é
igualmente distorcida e falsa — como se notou anteriormente sobre a unidade do ser e do
nada. Além disso, leva a uma justa censura [por causa] da finitizagdo da infinitude, de
um Infinito finito. Com efeito, nessa expressdo o infinito parece deixado tal como esta;,
ndo é expresso expressamente como suprassumido. Ou entdo, ao refletir-se que o finito,
posto como um sO com o infinito, ndo poderia certamente permanecer o que era fora
dessa unidade, e pelo menos algo sofreria em sua determinag¢do (como a potassa
combinada com o dcido perde [algo] de suas propriedades), — [vé-se que] é
precisamente isso que ocorreria com o infinito,; que, enquanto é o negativo, seria de seu
lado igualmente embotado no Outro. (...) A negag¢do da negag¢do ndo é uma
neutraliza¢do: o infinito ¢ o afirmativo, e so o finito é o [que ¢] suprassumido. No ser-
para-si é introduzida a determinagdo da idealidade. O ser-ai, inicialmente apreendido
apenas segundo seu ser ou sua afirmag¢do, tem uma realidade ($ 91); assim a finitude, de
inicio, também estd na determinagdo da realidade. Mas a verdade do finito é, antes, sua

idealidade. HEGEL (1995:193, parag. 192)

O sistema logico hegeliano pode ser lido como uma “ciéncia do espirito”, em que o
conceito de Geist ¢ um espirito dotado de universalidade. Buscou-se demonstrar que na
filosofia de Hegel, a progressdao da consciéncia leva a estruturagdo de fatores internos
proprios ao desenvolvimento, tanto como um processo do sujeito, como um processo do

espirito nacional.

A consciéncia do absoluto para Hegel ¢ a consciéncia de si e a consciéncia do universal.
O desenvolvimento da consciéncia politica seria a conexao com a verdade absoluta, em
um processo que refina a sensibilidade afetiva para com o compromisso social e alarga

o horizonte racional de modo a reforgar o espirito coletivo e o agir moral.
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Hegel expde o acesso ao plano absoluto de forma ldgica e sistematica. A filosofia, nesse
sentido, pode ser interpretada como um desdobramento ¢ uma explicagdo do mistério
religioso. A filosofia (e o desenvolvimento) seria uma ascensdo rumo ao absoluto

empreendida pelo ser, que passa de ser-ai a ser-para-si.

A filosofia e seu sistema de conceitos seriam a conexdo entre a verdade do plano do
conhecimento e a verdade do plano das agdes humanas. O desenvolvimento da
consciéncia filos6fica seria o elemento que catalisa o desenvolvimento politico no
sentido de um progresso da histéria que se fundamenta em acréscimos de valor e

verdade as idéias e agoOes historicas.

A idéia logica simples, que seria a da intui¢do, encontra sua forma mais desenvolvida no
espirito, que seria o grau da idéia que se situa acima da determinidade natural e que por
1sso sO se refere a suas proprias determinacdes. O espirito como idéia logica mais
desenvolvida, também ¢ a que encerra poténcia e que possui o atributo de solucdo das

contradi¢des da dialética.

A filosofia de Hegel ¢ uma filosofia do desenvolvimento porque afirma o
desdobramento da idéia como momentos do método especulativo, permite relacionar o
conhecimento com graus da idéia (graus de elevagdo da certeza a verdade) e graus de

elevagdo das poténcias do sujeito (e da nagdo).

O permanente, no desenvolvimento, ¢ a idéia, e a dialética, o processo de
desenvolvimento da idéia na historia. Hegel menciona os diversos graus da idéia, ou
seja, no desenvolvimento da idéia ao longo do desenrolar filoséfico desde seus

primoérdios.

Ora, bem: ainda que se possa conceder que todas as filosofias foram refutadas, deve-se
ao mesmo tempo afirmar também que nenhuma filosofia foi refutada; e ainda também
que ndo pode ser refutada. A respeito do ultimo ponto, ha duas coisas [a notar].
Primeiro: qualquer filosofia que merece esse nome tem a idéia em geral por conteudo.
Segundo: qualquer sistema filosofico tem de ser considerado como a exposi¢do de um

momento particular, ou de um grau particular no processo-de-desenvolvimento da idéia.
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(...) Assim, a historia da filosofia, segundo seu conteudo essencial, ndo lida com o eterno
e absolutamente presente; e em seu resultado ndo se deve comparar a uma galeria de
erros do espirito humano, mas antes a um Pantedo de figuras divinas. Ora, essas figuras
divinas sdo os diversos graus da idéia, tais como surgem no desenvolvimento dialético,
uns depois dos outros. Quando pois se deixa a historia da filosofia demonstrar com rigor
em que medida o desenvolvimento — que nela ocorre — do seu conteudo, de um lado, dele
se desvia, antes de tudo hd apenas que mencionar aqui que o comego da logica é o
mesmo que o comego de uma historia propriamente dita da filosofia. HEGEL (1995:177,
parag. 86)

Do ponto de vista politico, a dialética se manifesta como a contraposi¢ao de forgas, em
uma situa¢do de desigualdade cuja superacdo gera movimento e revela um espirito
nacional. Segundo a filosofia de Hegel, ndo ha eliminacdo de uma forca por outra, e sim
composicdo entre o que seria um elemento negativo ou de auséncia, € um elemento
positivo, ou de presenca, de modo a se ter uma resultante de edificacdo. A dialética,
como processo, ¢ uma dialética do desenvolvimento uma vez que a sintese preserva o

que inicialmente estaria contraposto.

A dialética no sentido da sintese de forcas opostas pode ser vista como um modelo

operacional da logica da reconciliagio:

O ‘perddo’ é, obviamente, o climax da ética Cristd; e como o ‘Espirito’ que existe dentro
e entre todos os membros da comunidade universal da Razdo, o Deus todo-
misericordioso é o ‘Conceito’ que precisamos para compreender e reintegrar todas as
‘Formas de Deus’ nas quais as comunidades anteriores projetaram a identidade de seus
membros uns com os outros e com a natureza. Ndo hd a necessidade aqui de
repassarmos novamente toda nossa jornada ao lado da identidade absoluta da
Substiancia e do Sujeito, que tem emergido agora. Interessa-nos enxergar que o
historiador filosofico é o modelo absoluto de toda investigagdo cientifica. Compreensdo

pressupoe reconciliagdo. HARRIS (1997:19) [t. n.]

Assim expressa Hegel o jogo da dialética como um jogo da reconciliagdo:

(...) O movimento do conceito, de certo modo, pode-se considerar como se fosse um jogo

apenas; o Outro, que por ele é posto, de fato ndo é um Outro. Na doutrina da religido
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cristd, isso assim se exprime: que Deus ndo so criou um mundo que se lhe contrapde
como um Qutro, mas também desde a eternidade gerou um Filho, no qual esta, como

Espirito, junto de si mesmo. HEGEL (1995:294, parag. 161)
A dialética como recomposicao do que ¢ fragmentado, € o processo de absorcao e
reabsorcdo da diferenga, ¢ o desvendar o plano divino mediante anunciagdo de um valor

universal e absoluto. Nesse sentido, ¢ também uma religagdo com a verdade.

A verdade hegeliana ndo estd em um conceito fixo, mas em um processo de apreensao

do conceito: a dialética do conceito, ou o desenvolvimento do conceito.

A dialética ¢, consequentemente, uma dialética do conceito, que exclui qualquer dialética
de proposi¢oes e de teses mutuamente opostas. Exclui, isto é, aquela dialética da
compreensdo, uma dialética subjetiva (em contraste com a dialética objetiva do conceito,
que também poderia ser chamada de uma dialética da objetividade, contanto que essa
objetividade signifique precisamente o mundo-conceito, o mundo como pensamento e

como pensar si mesmo) (...) WEIL (1973:56) [t. n.]

O desenvolvimento do conceito foi apresentado como a atividade do conceito
direcionada ao valor absoluto. Nesse sentido, afirma Klaus Diising que a meta do
desenvolvimento de categorias, para Hegel, ¢ o raciocinio puro de si mesmo,

desdobrado em suas determinagdes. DUSING (1998:103)

O mesmo autor registra: “O movimento dialético das determinagoes do pensamento da

logica conceitual é um desenvolvimento”. DUSING (1998:108)

A dialética do conceito permite o desenvolvimento da consciéncia e a compreensiao do

espirito, inclusive em uma perspectiva da historia geral humana.

(...) Sobre o fundamento de sua extraordinaria andlise da consciéncia de si, identifica-se
o0 espirito como o dado final que ele coloca como a esséncia do homem e sua historia.
Continua, dessa forma, a rastrear ao longo do curso da historia humana o
desdobramento desse espirito, com a finalidade de descobrir até que ponto o
desenvolvimento do espirito pode ser ‘verificado’ em suas manifestagoes na historia real.

FRIEDRICH (1953:XXIV) [t. n.]
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Buscar a verdade filosofica hegeliana é, portanto, desenvolver o conceito. Definir o

conceito ¢ dar existéncia a verdade, que para o filésofo, compde um todo.

Na filosofia, da-se frequentemente o caso de que a unilateralidade vem por-se ao lado da
totalidade com a alegagdo de ser algo em particular e fixado contra ela. Ora, de fato, o
unilateral ndo é algo fixo e consistente, sendo que esta contido no Todo, como suprimido.
O dogmatismo da metafisica de Entendimento consiste em fixar em seu isolamento as
determinagoes unilaterais de pensamento, ao passo que, ao contrdrio, o idealismo da
filosofia especulativa possui o principio da totalidade e se mostra como envolvendo a
unilateralidade das determinagéoes abstratas do Entendimento. Assim, o idealismo dirad: a
alma ndo é so finita nem ¢ so infinita, mas é essencialmente tanto uma [coisa] quanto
também a outra, e, por isso, nem é uma nem é outra. Quer dizer: tais determinag¢des ndo
sdo validas em seu isolamento, e so valem como suprimidas. (Enciclopédia das ciéncias

filosoficas, p. 32, VIII, p. 106; trad. Br. P. 95)

O desenvolvimento no sentido mais amplo da histéria humana seria a composi¢ao do
avanco conceitual humano como revelacdo progressiva de um projeto de origem
absoluta, como uma verdade organica e em movimento. A filosofia seria expressao de
uma teleologia de fundo cristdo, pela qual graus de consciéncia acerca da verdade sdo
previamente existentes e progressivamente revelados, conforme a atividade filosofica de

modo direcional e irreversivel.

A sintese dialética em ultima instincia dependeria de um mistério divino para efetivar-
se no plano dos fendmenos. “(...) Hegel deve demonstrar que toda a logica do ser em si
mesmo envolve algum tipo de contradi¢do ou incoeréncia que ndo pode ser resolvida
em seus proprios termos”. PINKARD (1988:55) [t. n.] Hegel afirma a necessidade da
concorréncia do espirito para que haja solucdo das contradi¢cdes da dialética ja que o
espirito independe de determinagdes que lhe sejam exteriores. Ademais, o espirito
constitui o elo entre o plano dos fenomenos e a providéncia por evoluir de espirito

subjetivo para espirito objetivo e finalmente espirito absoluto.

A dialética entre o homem e o absoluto ou entre a razdo humana e o projeto divino
compde o que ha de universal no ser humano com o espirito. Assim, cada processo de

reabsor¢cdo do negativo pode ser visto como uma “iluminacdo”, e o processo de
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caminhar historico, como uma sucessdo de pequenos anuncios, réplicas do que seria o

Juizo final.

E se pela dialética a razdo humana precisa do concurso do espirito, pela dialética o valor
absoluto passa a precisar do concurso humano na criacdo para manifestagdo, na
natureza, da unidade. A “criacdo continuada humana” devolve a providéncia seu projeto

original, promove o retorno do que ¢ verdadeiro a sua fonte.

A “criagdo humana” em seu conjunto filoséfico ndo seria uma criagdo erratica e sim
uma progressao em etapas de consciéncia, com base em critérios cada vez mais
proximos de infinitudes verdadeiras. A consciéncia humana como conjunto, portanto,
teria evoluido, a0 mesmo tempo em que o projeto divino também estaria se revelando

aos homens progressivamente.

O desenvolvimento da visao humana acerca do que constitui o plano divino ou absoluto
pode ser espelhada na progressdao de uma revelagdo conceitual. Ao longo da histéria
humana, o entendimento da noc¢do espiritual do que regeria a humanidade e os
elementos naturais perpassou o politeismo ¢ o monoteismo. Mesmo dentro da otica
puramente crista, também se pode perceber uma progressao da revelacdo de Deus como

sentido axiolédgico.

Para Hegel, a progressao da consciéncia ¢ também uma progressdao da consciéncia da
unidade com Deus. A medida que o plano das determinagdes infinitas deixa de ser
objeto desconhecido [e temido], a recondugdo do objeto ao conceito ¢ também uma

reconducdo do sujeito a sua interioridade e espiritualidade.

Adendo: Quando se apreende o absoluto (Deus) como objeto, e ai se fica, tem-se em
geral o ponto de vista da supersti¢do e do temor servil; como, nos tempos modernos. Mas
precisamente, enquanto é o objeto absoluto, Deus ndo se contrapoe a subjetividade como
uma poténcia hostil e tenebrosa, mas a contém, antes, em Si mesmo como MOmMento
essencial. (...) Que os homens sejam socorridos, que se tornem bem-aventurados, isso
acontece ao obterem a consciéncia de sua unidade com Deus, e ao deixar Deus de ser
para eles simples objeto, e, por isso, justamente objeto de medo e de terror, como era

especialmente o caso para a consciéncia religiosa dos romanos. (...) Ora, assim como a
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religido e o culto religioso consistem na superagdo da oposi¢do entre subjetividade e
objetividade, também igualmente a ciéncia, e mais principalmente a filosofia, ndo tem
outra tarefa a ndo ser a de superar essa oposi¢do por meio do pensar. No conhecimento,
trata-se em geral de retirar ao mundo objetivo, que se nos contrapoe, sua estranheza; e,
como se costuma dizer, de encontrar-nos nele: o que significa o mesmo que reconduzir o

objeto ao conceito, que é nosso Si mais intimo. HEGEL (1995:333, parag.194)

Se a dialética ¢ levada em conta como espelho da interacdo entre o plano das
determinagdes finitas e o plano das determinacdes absolutas, pode-se associar a este
método especulativo uma forma de leitura da interagdo entre o humano e o divino no
plano geral, como um desenvolvimento das idé€ias associadas ao Bem cristdo como
conjunto de valores [determinacdes infinitas] ligados a esperanga, a fidelidade, ao amor
fraterno e ao perddo. Segundo esta otica, Deus estaria se revelando progressivamente (e
ao longo da histéria humana) em sua justica e bondade, gradualmente ampliando um
fator de misericordia em dire¢do a humanidade. O Deus revelado no Antigo
Testamento, sobretudo no diltivio, empreende a¢des de julgamento e vinganca; o Deus
apresentado pelo Novo Testamento traz correcdes que mais se associam a funcdo
paterna; as revelagdes mais recentes ligadas ao catolicismo [sobretudo a personalidades
como Sta Faustina Kowalska] prenunciam um Deus que busca se revelar como
encarnacdo de uma misericordia cuja gratuidade como gesto divino compde e supera o
amor e a justica antes prenunciados e que podiam ser expressdes da “justica contratual

divina”.

Nesse sentido, o desenvolvimento pode ser visto como crescente revelagdo da ordem
divina para com a humanidade e aquilo que deve ser buscado em primeiro lugar como

orientador de todo esforgo l6gico ou material:

A ocupagdo com essa logica formal tem, sem duvida alguma, sua utilidade; por ela, como
se diz, ‘a cabeca se arruma’; aprende-se a concentrar-se, aprende-se a abstrair,
enquanto na consciéncia ordindaria se lida com representagdes sensiveis que se
entrecruzam e se embaragam. Contudo, na abstragdo se da a concentrag¢do do espirito
em um [sO] ponto, e por ai se ganha o habito de ocupar-se com a interioridade. (...) pois
o excelente ndo se deve procurar pela simples utilidade. Na verdade, isso de um lado é
totalmente exato; mas de outro lado o excelente é também o mais util, pois é o

substancial que se mantém firme por si mesmo, e por esse motivo é o suporte para os fins
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particulares, que ele promove e leva a termo. (...) Assim, por exemplo, a religido tem em
si mesma o valor absoluto;, ao mesmo tempo os outros fins sdo por ela apoiados e
cumpridos. Cristo diz: ‘Buscai antes o Reino de Deus, e o resto vos serda dado por
acrescimo.’ Os fins particulares s6 podem ser alcan¢ados na medida em que o essente em

si-e-para-si ¢ alcangado. HEGEL (1995: 73, parag.20)

Em sintese, a partir do sistema filosofico hegeliano, ¢ permitido depreender:

O desenvolvimento segundo Hegel ¢ a progressao da consciéncia. Para Hegel a
consciéncia progride em diferentes niveis, com graus de justificagdo que estdo sempre
no sujeito, constituindo, portanto, critérios humanos. Nesse sentido, desenvolvimento ¢

auto-revelacdo e aquisi¢do interna de novos vetores de acdo de conteudo axioldgico.

A consciéncia progride orientando-se a uma determinagdo infinita. O processo de
conhecimento da verdade proposto por Hegel justifica-se a si mesmo. O filosofo
reconhece que a consciéncia absoluta s6 € passivel de conhecimento no ambito da
religido, mas haveria um processo espiritual, situado no tempo, passivel de compreensao

racional.

O desenvolvimento seria a revelagdo de valores humanos a consciéncia mediante a
conceitualizacao, definigdo, concretizagdo de metas direcionadas a valores absolutos. O
desenvolvimento social seria o progressivo comprometimento com valores humanos de
convivio e internalizagdo de critérios de consciéncia social. O desenvolvimento politico
seria a progressiva humanizagdo da organizagdo politico-social, a humanizag¢do do

Estado, a normatizacdo de uma consciéncia politica.

O desenvolvimento espiritual seria a crescente base de acdo em critérios de justica,
caridade, e misericordia, levando a um aumento da consciéncia moral e de religagdo
com um projeto divino. O desenvolvimento espiritual seria o aumento da consciéncia

sobre o absoluto em sua interacdo com o mundo fenoménico.

Acredita-se que o desenvolvimento inicia-se com a disposi¢do do espirito em buscar a

verdade. O valor absoluto edificante seria o que confere a motivacao essencial ao longo
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do processo de revelagao da verdade. Haveria portanto dois movimentos fundamentais:
um movimento humano de aceitar uma acdo graciosa absoluta resultante de uma
postura racional, e um movimento do plano absoluto em providenciar o mistério do

desenvolvimento ou da revelacdo da verdade.

Assim como o espirito (Geist) precisa da natureza para manifestar-se como fendomeno,
os valores absolutos precisam da vontade subjetiva humana para tornar-se evidéncia no
mundo. Em outras palavras, Deus, como determinacdo infinita, promove o
desenvolvimento humano e também se desenvolve perante a humanidade em fungdo da
busca humana pelo plano divino, ao interagir com a consciéncia humana na revelagao

concreta que completa seu projeto de criagdo.
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