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RESUMO

O proposito desta pesquisa consiste em investigar como religido e Estado se vinculam na
filosofia de Hegel de forma organica, sem que tal relacionamento provoque descaracteriza-
¢oes quanto as fungdes e objetivos de ambas as esferas. Na Anotacdo ao § 270 da obra Fi-
losofia do Direito (1821), Hegel afirma que Estado e a religido se separam (auseinander-
gehen) onde a religido constitui o fundamento que contém o elemento do Estado e a natu-
reza deste enquanto vontade divina (GPAR, p. 417). Todavia, nas Li¢oes sobre a Filosofia
da Religido (1821-8131), ha a mencao a “comunidade” (Gemeinde), na qual os individuos,
através do espirito, conhecem a Ideia de Deus. Nesta comunidade, segundo a Ligdao de
1827, ocorre a “reconciliacdo” (Versohnung) entre a Igreja e a eticidade (VPAR-IIL, p. 266).
Admitindo-se que os citados textos ndo sdao divergentes entre si, mas que conservam uma
harmonia conceitual, esta tese realiza um itinerario na obra de Hegel para compreender de
que modo o filosofo elaborou e desenvolveu, no decorrer de usa producao escrita, as im-
plicagdes a respeito da relagdo entre eticidade e religido. Para tanto, ¢ analisado, em seus
Escritos de Juventude (1793-1802) o modo como Hegel contemplou a possibilidade de
uma “religido popular” (ou publica) a partir da interagdo entre a “religido objetiva” e a
“religido subjetiva”, bem como a dimensao que tal debate se delineou nas obras posteriores
do filésofo, em grande parte na Fenomenologia do Espirito (1807) e na Enciclopédia das
Ciéncias Filosoficas (1817-1830). Esta tese admite que a filosofia do direito e a filosofia
da religido podem ser aproximadas pela logica, uma vez que Hegel expressa no Prefacio a
Filosofia do Direito que esta obra acresce detalhes sobre o método a respeito do saber es-
peculativo que ja fora tratado intensamente na Ciéncia da Logica (1812-1816), do mesmo
modo como na Introdugdo do Manuscrito de 1821 das Li¢coes sobre a Filosofia da Religido
Hegel afirma a exigéncia da filosofia da religido assentada na exigéncia do conceito e da
razdo (VPhR-1, p. 23). Por fim, esta tese demonstra, a partir da leitura da obra do filésofo,
como a religido e a eticidade se unem no conceito de “comunidade”.

Palavras-Chave: Hegel. Eticidade. Religido. Logica. Comunidade.



ABSTRACT

In this dissertation I aim to investigate how religion and the State are linked in Hegel’s
philosophy in an organic way, assuming that such a relationship does not cause
mischaracterizations or affect the functions and objectives of both spheres. One can be
found in the Remark of § 270 of the Philosophy of Right (1821) the assumption that State
and religion diverge (auseinandergehen) precisely where religion constitutes the
foundation which includes the ethical realm in general, and the nature of the state as divine
will (GPhR, p. 417). Nevertheless, in the Lectures on the Philosophy of Religion
(1821-8131), there is a mention of the term “Community” (Gemeinde), in which
individuals, through the spirit, know the Idea of God. In such a Community, according to
the Lectures of 1827, there is a “reconciliation” (Versohnung) between the Church and
ethical life (VPAR-III, p. 266). Assuming that the aforementioned texts are not divergent
from each other, but maintain a conceptual harmony, this dissertation traces the route in
Hegel's work to understand how the philosopher elaborated and developed, in the course of
his written production, the implications regarding the relationship between ethical life and
religion. In the aftermath I analyze in Hegel's Early Writings (1795-1800) the way he
considered the possibility of a “popular religion” (or public religion) based on the linkage
between “objective religion” and “‘subjective religion”. I also explore the dimension that
such debate was outlined in the philosopher’s later works, largely in the Phenomenology of
Spirit (1807) and in the Encyclopedia of Philosophical Sciences (1817-1830). This
dissertation admits that the philosophy of law and the philosophy of religion can be
approached by logic. This statement is based on some specific passages of Hegel's written
work. The first of them is in the Preface to the Philosophy of Right, in which Hegel
assumes this work adds details about the method regarding speculative knowledge that had
already been intensely treated in Science of Logic (1812-1816). Secondly, in the
Introduction to the 1821 Manuscript of Lectures on the Philosophy of Religion Hegel
asserts that philosophy of religion is based on the requirement of the concept and the
reason (VPhR-I, p. 23). Finally, I demonstrante in this dissertation, from the perspective of
Hegel’s written work, the unison of religion and ethical life since the concept of
“Community”.

Keywords: Hegel. Ethical Life. Religion. Logic. Community.
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Para viabilizar, nesta tese, o uso de citagdes diretas da obra de Hegel que, até o presente
momento, ainda ndo foi vertida para o portugués, confrontou-se o original alemdo com tra-
dugdes consultadas preferencialmente em portugués, inglés, espanhol, francés e italiano.
Deste modo, a tradu¢do de trechos da obra de Hegel para titulos ainda ndo encontrados em

publicacdes brasileiras e portuguesas estiveram a cargo do autor desta tese.
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INTRODUCAO

Para o filésofo alemao Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831), o Estado ¢ a
expressao maxima da “eticidade” (Sittlichkeit), termo explicado na Enciclopédia das Cién-
cias Filosoficas (1830) como “a plena realiza¢ao do espirito objetivo, a verdade do espirito
subjetivo e do espirito objetivo mesmos” (Enz, § 513; Enc-111, p. 294)!. A eticidade realiza
o0 espirito objetivo naquilo que ele tem de livre e também universal, efetivando-se nos cos-
tumes e no espirito de um povo (cf. Enz, §§ 513-514; Enc-111, p. 294). Corporificada em
instituicdes e procedimentos normativos, a eticidade perfaz a etapa em que os individuos,
assimilando regras de convivio e pertencimento coletivo, combinam suas particularidades
com uma “obra universal” ao compreenderem integrar a organizagdo de uma sociedade
livre (cf. Enz, § 538; Enc-111, p. 307). Em uma estrutura social que contempla o reconhe-
cimento do valor humano, as pessoas conseguiriam ampliar a concretizacao de suas vonta-
des, efetivando-se assim as liberdades individuais.

O Estado, ao conceder e assegurar a integridade de todos os seus membros, confi-
guraria, na teoria politica de Hegel, o arranjo social no qual a liberdade humana ¢ promo-
vida e preservada por instituigdes aplicadoras de leis. Uma vez que na realizacdo da etici-
dade o Estado tem o seu lugar, Hegel assevera, na Enciclopédia, logo apos a explicagdo
deste corpo politico, que a propria eticidade ¢, também, o “espirito divino como habitando
na consciéncia-de-si em sua presenga efetiva, enquanto presenga de um povo e dos seus
individuos” (Enz, § 552 A; Enc-1I1, p. 327). Hegel, mediante a eticidade, estabelece um
vinculo entre o governo estatal e a religido, indicando também o resultado da relagdo entre
estas duas esferas contrapostas entre si, mas que se reconciliam na mesma unidade (VPhR-
I, p. 266; LFR-I1I, p. 249). Isto porque o espirito da religido € o “espirito total”, compre-
endido como movimento em dire¢do ao seu proprio saber (cf. PhG, p. 499; FE, § 680, p.

462).

I Nesta tese, as siglas e abreviaturas utilizadas nas referéncias as obras de Hegel sdo as comumente usa-
das nos estudos hegelianos, conforme a lista intitulada “Abreviaturas das Obras de Hegel” localizada ao ini-
cio deste trabalho.
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Se, por um lado, o Estado vem a ser a atualizagdo do movimento de reconhecimen-
to de cada individuo em relagdao aos outros, como resultado do compromisso das pessoas
em integrar-se a comunidade, por outro lado, a religido, enquanto espaco social no qual a
expressao pessoal da espiritualidade viabiliza uma percep¢ao dos sujeitos como “irmaos” e
iguais entre si, aparece cumprindo a fun¢do de elemento associado a eticidade, argumento
que a leitura da Anotacgdo ao § 552 da Enciclopédia leva a suscitar, culminando na afirma-
¢do de que “a eticidade do Estado e a espiritualidade religiosa do Estado sdo, desse modo,
para si as firmes garantias reciprocas” (cf. Enz, § 552 A; Enc-111, p. 335). Em termos hege-
lianos, o Estado, quando associado a religido e auxiliado por ela, possibilitaria aos cida-
daos a efetivacdo de suas liberdades e a garantia de sua preservagao, sedimentando a reali-
zacdo efetiva do espiritoZ.

Hegel nao apenas vislumbra na religido o elemento constituinte da estrutura politica
de uma coletividade, mas também defende que ela deveria ser assegurada pelo Estado. To-
davia, o filésofo pondera que as relagdes entre eticidade e religido exibidas na “Igreja” e
no “Governo” se t€ém demonstrado historicamente como fonte de obstaculos quanto a pro-
mocao da ordem social e a preservagdo da liberdade humana. Dentre os aspectos negativos
dessa relagdo estd o fato de a Igreja ter sido a grande promotora de conflitos civis na mo-
derna politica europeia (cf. SCHMITT, 2014, pp. 149-150), além de atuar como propulsora
do fanatismo e do arrefecimento do apego as praticas cidadas, caracteristica eclesistica
destacada pelo proprio Hegel na Anotagdo ao § 270 da Filosofia do Direito (1821).

Nao obstante, convém salientar o fato de que a religido, mesmo tendo sido histori-
camente sua opositora politica, ¢ constitutiva ao proprio Estado. Dado que o ente estatal ¢
o promotor do direito e das liberdades, todas as outras expressdes socioculturais, entre elas
o culto religioso, devem encontrar-se nele e a ele submeter-se. O Estado, assim descreve o
inicio do § 270 da Filosofia do Direito, direciona-se para o interesse universal, mas a sua
substancialidade, a logica interna da sua razao de existir, para todos os efeitos compreendi-
da como necessaria, deve direcionar-se a conservagao das particularidades, pois no Estado

0 que ¢ universal e o que ¢ particular encontram um ponto de convergéncia. Tal correlagao

2 Espirito (Geist) é o termo utilizado por Hegel para indicar, grosso modo, a manifestacio consciente-de-
si da cultura humana no decurso das épocas histdricas. Em seu aspecto humano historico, o Espirito se uni-
versaliza de duas formas: como “Espirito Objetivo” nos modos da vida ética por ele mesmo produzidos (o
direito, a moralidade e o Estado), e como “Espirito Absoluto” nas artes, na religido e na filosofia (cf. INWO-
OD, 1997, p. 118; BURBIDGE, 2008, p. 173).
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entre as praticas institucionais do Estado e os objetivos da doutrina crista aparece melhor
tematizada em outras obras de Hegel, tais como os Escritos de Juventude (1793-1802) e as
Ligoes sobre a Filosofia da Religidao (1821-1831).

Ocorre que 0 modo como Hegel insere na Filosofia do Direito a proposta de relagdo
entre religido e eticidade, dentro da exposicao de paragrafos que tratam de assuntos inter-
nos a organizagado estatal, suscita indagagdes a respeito da intencado mesma do autor: o Es-
tado poderia utilizar-se da religido em proveito proprio? De que maneira as esferas religio-
sa e ética poderiam interrelacionar-se na obra de Hegel? E certo que Hegel ja indica o in-
tento em demarcar as relagdes entre autoridade secular e poder eclesiastico como assuntos
de ordem politica interior ao abordar a relagdo entre Estado e religido na se¢do do “Direito
Estatal interno”, em que consta a descri¢do das instituicdes de administragcdo da justica (as
quais, ja existentes na sociedade civil, sdo incorporadas ao Estado). Dito de outro modo,
Hegel entenderia que o “espirito do povo” (Volksgeist) perpassa tanto o Estado como a re-
ligido por ser simultaneamente cultual e civico (cf. GPhR, §§ 257, 340; FD, pp. 229-230,
305-306). Seria aceitavel, por conseguinte, admitir que, consoante Hegel, o Estado se vin-
cularia a religido na sua expressao institucionalizada como Igreja para promover o refor¢o
dos elos entre os individuos, bem como a reiteracdo do compromisso desses mesmos indi-
viduos com a manuteng¢ao de valores e principios do Estado.

Nesse sentido, a religido crista seria um elemento estratégico de interesse estatal
por justamente possuir condi¢des de fornecer aos individuos, mediante os mandamentos
basilares de amar a Deus e ao proximo, uma perspectiva de compreensao das relagoes de
autoridade e associagdo comunitdria. Essa ¢ a razao pela qual Hegel indica que o Estado
repousa na disposi¢do religiosa, do mesmo modo como atribui o peso de “garantias reci-
procas” a “eticidade do Estado” e a “espiritualidade religiosa do Estado” (Enz, § 552 A;
Enc-111, pp. 328, 336). Esta seria a manifestacdo religiosa da qual o Estado se valeria: rea-
lizar um apelo ao interior e ao sentimento dos cidaddos de modo que eles adotem praticas
intersubjetivas legitimadoras da coesdo social. Dessa maneira, religido e Estado se apresen-
tariam como estruturas sociais que se confirmariam mutuamente.

Todavia, o exame da relagdo entre eticidade e religido na obra de Hegel conserva
uma questdo a ser elucidada: de um lado, a Filosofia do Direito, em seu § 270 e Anotacao,

mostra que a religido sé poderia relacionar-se com a eticidade (expressa no Estado) como
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uma “corporacdo”. Esta relacdo submeteria as formas institucionalizadas da religido a ad-
ministragdo publica de modo a evitar-se a desordem que os conflitos civis ocasionados por
confissdes de f¢ submeteram a Europa durante os séculos da modernidade. Na Filosofia do
Direito, os individuos desempenhariam papeis distintos de acordo com o contexto: como
membros fieis enquanto participantes das institui¢des religiosas e como cidaddos no ambi-
to do Estado. De outro lado, nas Li¢oes sobre a Filosofia da Religido, Hegel introduz com
mais acuidade o que ele compreendia ser religido, assim como suas relagdes com as teolo-
gias elaboradas na modernidade, seu vinculo metafisico com a filosofia e, sobretudo, como
a religido pode ser elaborada enquanto conceito. As Li¢oes sobre a Filosofia da Religido
descrevem, como resultado de suas elaboragdes conceituais, a “comunidade”, que se reali-
za no mundo contemplando a harmonizagao entre eticidade e religido sem prejuizo de uma
em relacdo a outra (VPhR-III, p. 264; LFR-1. p. 247). Este equilibrio decorre da postura da
comunidade, que cumpriria o proposito da religido em mediar conteudos em vista de pro-
duzir a consciéncia de si mesma entre os individuos (VPAR-1, p. 220; LFR-1. p. 207).

O confronto dos modos como eticidade e religido sdo tratadas na Filosofia do Di-
reito e nas Ligoes sobre a Filosofia da Religido suscita a possibilidade de uma discrepancia
no amago da obra hegeliana, a partir das seguintes indagacdes sobre este problema: em que
medida ¢ possivel afirmar um desacordo na filosofia de Hegel sobre as esferas ética e reli-
giosa? Quais os motivos levam a admitir que os textos acima referidos, saidos da pena do
mesmo autor, apresentam perspectivas aparentemente divergentes sobre o mesmo objeto?
Em que grau, na obra de Hegel, eticidade e religido podem ser tratadas como categorias em
oposi¢ao? Ha um modo mediante o qual eticidade e religido podem ser compatibilizadas na
filosofia de Hegel? Diante do exposto, a presente tese tem como ponto de partida respon-
der a seguinte pergunta, considerada central para o encaminhamento desta pesquisa: apesar
do esforco de Hegel em vincular eticidade e religido em vista do fortalecimento dos elos
sociais, da liberdade humana, do autoconhecimento dos individuos e da realizacao das suas
particularidades, ¢ possivel sustentar que a Filosofia do Direito e as Ligoes sobre a Filoso-
fia da Religido sao divergentes em estabelecer como se da tal vinculo? O motivo da inda-
gacdo se da porque, de um lado, a Filosofia do Direito sugere uma separagao entre as duas
esferas; de outro, as Ligcoes sobre a Filosofia da Religido admite que religido e eticidade se

encontram unidas na comunidade. Resta compreender se Hegel estaria divergindo quanto
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ao tratamento da mesma questdo em obras diferentes, ou se a discordancia identificada se-
ria uma atribuicao de multipla perspectiva sobre o0 mesmo tema fornecida pelo filosofo.
Esta tese busca investigar qual o tratamento dado por Hegel ao bindmio eticidade-
religido, referenciando-se no delineamento dado pelo filésofo a esta questdo no § 270 e
Anotagdo da Filosofia do Direito. Ainda no intento de explorar elucidar a hipdtese acima
suscitada, esta tese realiza dois movimentos. O primeiro deles ¢ verificar como o tema em
torno da relacdo entre eticidade e religido havia sido delineado na obra de Hegel, recorren-
do a trabalhos anteriores do fildsofo, a saber: os Escritos de Juventude (1793-1802), o arti-
g0 A Constitui¢do da Alemanha (1800-1802), Diferenca entre os Sistemas Filosoficos de
Fichte e de Schelling (1801), Fé e Saber (1802), o Direito Natural (1803), o Sistema da
Vida Etica (1805), bem como a Fenomenologia do Espirito (1807). O segundo movimento
¢ examinar como eticidade e religido sao consolidados em argumentos e conceitos referen-
ciados em obras contemporaneas a Filosofia do Direito, como a Enciclopédia das Ciéncias
Filosoficas (1830) e as Li¢oes sobre a Filosofia da Religido (1821-1831), considerando

também, em menor grau, as Li¢oes sobre a Filosofia da Historia (1837).

1. Fundamentacio do problema: vinculo entre eticidade e religido

A presente tese, como foi dito anteriormente, se propde realizar uma exposi¢ao de
argumentos amparada na leitura das obras de Hegel acima para compreender como religido
e eticidade se vinculam. A palavra para tratar desse termo médio entre religido e eticidade
foi pode ser tanto “unidade” como “reconciliagdo”, provocada pela passagem de Hegel so-
bre este assunto no adendo ao § 270 da Filosofia do Direito. Este paragrafo, que Hegel as-
sume ser “o lugar de abordar a relacdo do Estado com a religidao” (GPAR, § 270 A p. 415;
FD, p. 241), trata de duas questdes: a primeira delas diz respeito a religido ser fundamento
do elemento ético em geral, como também da natureza do Estado “enquanto vontade divi-
na”. Entretanto, visto que a exploracao do fundamento do Estado na religido implica con-
siderar as “razodes historicas” do direito, as quais ndo podem ser confundidas com o proprio
conceito do direito (GPAR, § 3 A; FD, p. 50), Hegel salienta apenas que a religido constitui

o fundamento do Estado, sendo necessario que Estado e religido se separem a partir do ins-
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tante em que houver a compreensdao sobre o que funda o Estado (GPAR, § 270 A, pp.
417-418; FD, p. 243). Todavia, mais adiante na mesma Anotagdao, Hegel confronta esta
“separacao” com a “unidade do Estado e da Igreja”, uma “unidade essencial” (GPhR, §
270 A p. 428; FD, p. 252). Nas Li¢oes sobre a Filosofia da Religido, especificamente na
Licao de 1827, Hegel se debruca sobre tal “unidade” na “Religido consumada”, expondo a
“reconciliacdo” entre Igreja e eticidade na “comunidade”, na qual os individuos, mediante
o espirito, chegam ao conhecimento da “Ideia de Deus” e seu movimento (cf. VPAR-III,
pp. 252, 266; LFR-III, pp. 237, 249). A questdo ndo ¢ livre de controvérsias: de algum
modo, a religido e a eticidade, a Igreja e o Estado, partem de um mesmo contexto, pois
possuiriam um fundamento comum, no entanto devem separar-se ainda que sejam conside-
radas como constituintes de uma unidade. Desta maneira, reitera-se a questdo central de
trabalho na investigacdo desta tese, de que a obra de Hegel ofereca explicagdes que reve-
lem uma espécie de conjun¢do, de coexisténcia, “unidade” ou “reconciliacdo” entre estas
as esferas da eticidade e da religido, a despeito das descrigdes conceituais distintas dessa
relagdo na Filosofia do Direito e nas Li¢oes sobre a Filosofia da Religido.

A hipdtese acima inferida evidencia-se a partir da associagdo entre eticidade e reli-
gido, exigindo a ambos os termos serem tratados conjuntamente. Desse modo, convém es-
tabelecer preliminarmente o que significam estes termos no decurso da tese.

a) Religido e termos correlatos - podem ser delineadas as caracteristicas da religido

a partir das seguintes passagens da obra de Hegel nos Escritos de Juventude:

Esta elevagdo do ser humano, nao do finito ao infinito (uma vez que sdo produ-
tos da simples reflex@o e, enquanto tais, também sua separagdo absoluta), mas da
vida finita & vida infinita, ¢ a religido (Nohl, p. 348; STG, p. 498; nossa tradu-

¢do).

A religido no excerto acima ¢ uma elevagao do ser humano cujo ponto de partida ¢
a vida finita, e sua destina¢ao final, a vida infinita. J& na Enciclopédia, a religiao ¢ descrita

conforme a seguinte transcri¢ao:

O espirito absoluto ¢é tanto identidade eternamente essente em si, quanto retor-
nando-se e retornada a si mesma: € a substdncia una e universal enquanto espiri-
tual, o juizo [que a reparte] em si mesma em um saber, para o qual ela existe
como tal. A religido, como em conjunto pode ser designada essa esfera, ha que
considerar-se tanto partindo do sujeito e encontrando-se nele, quanto partindo
objetivamente do espirito absoluto, que esta como espirito na sua comunidade
(Enz, § 554; Enc-111, p. 339).
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A passagem acima, encontrada na subsecao “Espirito Objetivo” da Enciclopédia,
permite antever o que Hegel tomava por “religido”: um saber a respeito da substancia uni-
versal, integrada ao espirito absoluto e que se manifesta na comunidade como espirito. Sob
perspectiva distinta na Filosofia do Direito, a religido ¢ o “fundamento que contém o ele-
mento ético em geral e mais precisamente a natureza do Estado enquanto vontade divina”,
cujo conteudo ¢ a “verdade absoluta” (GPAR, §§ 270 A; FD, pp. 242-243, 305-306). Nas
Ligoes sobre a Filosofia da Religido, Hegel assevera firmemente que a religido ¢ tomada
em geral como “consciéncia de Deus — de Deus, do objeto absoluto —, sua consciéncia,
subjetividade”, o “objeto verdadeiro” (VPAR-III, p. 2; LFR-III, p. 2). Acrescida a essas
concepgdes sobre a religido, segue a da “Igreja”, para a qual Hegel confere suas caracteris-
ticas mais precisas na se¢do “Mundo romano” das Li¢oes sobre a Filosofia da Historia
(1837). Nesta obra, Hegel explica a Igreja como a “existéncia exterior” e “temporal” do
espirito atuante no mundo exterior, que ¢ resultado tanto deste mesmo “mundo exterior”
quanto da “doutrina” (VPhG, p. 401; LFH, p. 280). A partir da aplicagcdo da doutrina para a
efetivacao do Reino de Deus, a Igreja vem da necessidade de uma “organizagdo” decorren-
te do mencionado Reino, na qual se escolhem lideres levando-se em conta o talento, a eru-
dicdo e a cultura (VPhG, p. 401; LFH, p. 281). Este grupo de lideres, somado a uma dou-
trina, resulta em um “regime eclesidstico”, o qual adquire exterioridade e posse que deve
ser administrada (VPhG, p. 402; LFH, p. 281). Tal empreendimento humano de tornar real
o Reino pela expressdo exterior e organizada de seus ensinamentos descrito nas Ligoes so-
bre a Filosofia da Historia permite compreender que a forma institucionalizada da religido
¢ a Igreja.

Assim, pode-se delimitar o significado geral do termo religido como uma atividade
propria do ser humanos cuja finalidade ¢ a elevagdo de sua vida finita a vida infinita, situa-
da no ambito do espirito absoluto. A religido tem sua express@o no mundo exterior na for-

ma de Igreja, moldada por sua doutrina e suas praticas cultuais.

b) Eticidade e termos correlatos — O significado do termo eticidade (Sittlichkeit)
corresponderd a certas diretrizes fornecidas pela propria obra de Hegel. Na Filosofia do

Direito,



22

A eticidade ¢ a ideia da liberdade, enquanto Bem vivente, que tem na autocons-
ciéncia seu saber, seu querer, e pelo agir dessa, sua efetividade, assim como essa
tem, no ser ético, seu fundamento sendo em si e para si ¢ seu fim motor, — [a
eticidade €] o conceito da liberdade que se tornou mundo presente e natureza da
autoconsciéncia (GPhR, § 142; FD, p. 167).

Na Enciclopédia, a eticidade ¢ associada intimamente a liberdade, como liberdade
concreta e, tal como a religido, retorna a si mesma como saber a partir de uma “liberdade
subjetiva” que ¢ também “vontade racional universal” em si e para si (cf. Enz, § 513; Enc-
I, p. 295). Todavia, outro termo orbita em torno do conceito hegeliano de eticidade: ¢ o
Estado. Ele une a familia e a sociedade civil em uma “substancia ética consciente-de-si”,
que tem como esséncia “o universal em si e para si” (Enz, §§ 535, 537; Enc-111, p. 306). De
igual modo, o Estado segue explanado nas Licoes sobre a Filosofia da Historia como o
“agregado de muitos isolados”, cujos individuos, portadores de vontade, fazem do ente es-
tatal o resultado de soma dos atomos da vontade (VPAG, p. 527; LFH, p. 365). Portanto, o
significado basico do termo eticidade sera o conceito de liberdade consciente-de-si que,
realizada no mundo como soma das vontades dos individuos, toma a forma de Estado.
Com efeito, outro termo relativo ao Estado ¢ o “Governo”, mencionado na Enciclopédia
como “totalidade viva” decorrente da producdao do Estado e da Constitui¢do (Enz, § 541;
Enc-111, p. 311), e também referido a administracdo da justica no Estado (Enz, § 544 A;
Enc-111, p. 318).

Como exemplo que atesta o anteriormente dito sobre os pares conceituais a serem
explorados neste trabalho, vale notar que, de acordo com o § 270 e respectiva Anotagdo da
Filosofia do Direito, a finalidade do Estado, como expressdao da eticidade, ¢ o interesse
comum de todos os seus membros em direcdo ao autoconhecimento suficiente € a univer-
salidade, proporcionados tanto por leis quanto por normas publicas e civis. Porém, a neces-
sidade universal desse Estado ¢ diluida nas diferengas conceituais proprias da dindmica
entre as esferas componentes de suas forcas administrativas internas (os poderes legislati-
vo, judicidrio e executivo, na visdo contemporanea de separa¢do de esferas). Tais poderes
deveriam ser exercidos organica e harmonicamente, embora ndo haja garantia para tal.

Dentro da interrelacdo dos poderes intra-governamentais acima referidos, na Filo-
sofia do Direito, Hegel afirma que o Estado enseja a possibilidade de um elo com a reli-

gido, que institucionaliza a doutrina que lhe serve de base sob a forma de Igreja (GPAR, §
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273; FD, pp. 255-259). Este vinculo entre o religioso e o estatal se veria refletido na pro-
pria Constitui¢do. Isto porque a Constituicao esté atrelada a liberdade, sendo esta concreti-
zada na superagao do solipsismo dos individuos pela mediacao das relagdes interpessoais,
postura estimulada e exigida tanto pelo Estado como pela religido. Tal estimulo indica a
corporificacdo do espirito apds a percepcao racional dos individuos reconhecidos mutua-
mente como seres livres e iguais. Desse modo, a religido conferiria a uma certa coletivida-
de as interrelagdes pessoais necessarias ao estabelecimento da Constitui¢do (cf. GPAR, §
272; FD, pp. 253-255). No Estado orgéanico, o todo ou a no¢do de um todo formado pelos
individuos assegura a liberdade, pois, segundo Hegel, a materializacdo das vontades indi-
viduais ndo pode subsistir fora do Estado, que ¢ seu promotor. O que esta fora do Estado
ndo perdura ou lhe ¢ contrério.

Nao obstante, hd aspectos que nao podem ser esquecidos na relagao entre Governo
e Igreja, como, por exemplo, considerar que tais instdncias buscam aplicar autoridade nas
sociedades. Religido e Estado, considerados no esquema logico-dialético de Hegel de-
monstrado pela Filosofia do Direito, tendem a repelir-se. O proprio filosofo admitia a exis-
téncia de épocas em que os individuos buscavam as instancias eclesiasticas devido a ndo se
sentirem amparados pelo Estado, cujo resultado era a “miséria publica”, “desorganiza¢ao”
e “opressdo”. Em periodos de governos considerados maus, a Igreja atuaria como ferra-
menta de consolo por posicionar-se com inflexivel indiferenca ante os interesses seculares,
ao contrario do Estado, que buscaria o que ¢ proprio do mundo justamente por ser “o espi-
rito que esta no mundo” (GPAR, § 270 A; FD, p. 241).

A énfase eclesiastica nos dogmas de f¢ que Hegel assinala ndo consegue algar o in-
teresse e a ocupacao do Estado a um fim, dado que a visdo religiosa do mundo ja indica ao
agir politico que ele seja impulsionado por paixdes e violéncia (GPAR, § 270 A; FD, p.
242). Os problemas maiores entre Estado e religido ocorrem quando hé interferéncia inde-
vida da primeira em assuntos pertinentes ao segundo, principalmente quando a religido,
amparada na presuncdo do permanente mau arbitrio da autoridade publica e nas inconsis-
téncias administrativas das instituigdes, estimula o fanatismo e o desapego a pratica politi-
ca, minando o senso de cidadania e pertenca a um regime politico (cf. LILLA, 2001, pp.

859-860).
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Todavia, Hegel demonstra que Estado e religido estiveram muito mais juntos um do
outro do que sob uma relacdo de tensdo. O ponto de conexdo estaria na “doutrina” religiosa
e em suas formas de “externacio” (duferung) que, do seio da propria Igreja, promove uma
moralidade encontrada na comunidade espiritual e, por conseguinte, no ambito ético do

Estado, ocasionando também a adesdo as leis civis:

Mas a doutrina mesma tem seu dominio na consciéncia moral, encontra-se no
direito da liberdade subjetiva da autoconsciéncia, — na esfera da interioridade,
que, como tal, ndo constitui o0 dominio do Estado. Contudo, o Estado também
tem uma doutrina, visto que suas institui¢des ¢ o que, em geral, vale para ele a
respeito do direito, da constitui¢do etc. estdo essencialmente enquanto lei na
forma do pensamento, visto que ele ndo ¢ nenhum mecanismo, porém a vida
racional da liberdade autoconsciente, o sistema do mundo ético, assim a disposi-
¢do de espirito e logo a consciéncia da mesma nos principios sao um momento
essencial no Estado efetivo. Por sua vez, a doutrina da Igreja ndo é somente algo
interno da consciéncia moral, porém ¢ antes, enquanto doutrina, externagdo e, ao
mesmo tempo, externagdo a respeito de um contetido que se liga, da maneira
mais intima, com os principios éticos e as leis do Estado ou que lhes concerne
mesmo imediatamente (GPAR, § 270 A; FD, pp. 247-248).

O termo “doutrina” acima referido como via de interrelagdo ética do Estado com a
religido, tal como expresso na passagem acima citada da Filosofia do Direito, recebe seu
amparo explicativo nas Li¢oes sobre a Filosofia da Religido, obra em que a “doutrina” se
origina do movimento entre dois elementos igualmente caros tanto ao Estado quanto a

Igreja: a “verdade” proveniente da vida em “comunidade”:

Aqui o primeiro ¢ o mesmo surgir imediato da comunidade; j& discorremos sobre
isso. Trata-se da efusdo do Espirito Santo. O Espirito [é o] que capta espiritual-
mente esta historia que transcorre no fenomenal e que conhece neste a Ideia de
Deus, sua vida, seu movimento. A comunidade sdo os sujeitos singulares empiri-
cos que estdo no Espirito de Deus, de quem difere e a quem se contrapde este
conteudo, esta historia, a verdade (VPhR-IIL, pp. 252-253; LFR-I11, p. 237; nossa
tradugdo).

Como a relacdo entre eticidade e religido fundada na verdade da doutrina dessa co-
munidade subsiste no interior do Estado? Hegel persegue esta questdo desde seus Escritos
de Juventude, nos quais suscitava uma “impossibilidade” de atuacdo do Estado em estimu-
lar os individuos a moralidade, correlacionando a religido para auxilia-lo nesta tarefa:

O Estado poderia apenas trazer seus cidaddos para submeté-los as institui¢cdes
mediante a confianca que eles depositassem nelas, mas tal confianga deve pri-
meiramente ser estimulada. A religido é o melhor meio para fazé-lo, pois tudo

depende do uso que o Estado faz dessa prerrogativa da capacidade da religido de
atingir esta finalidade, que ¢ demonstrada na religido dos povos; todos os cida-
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daos sdo participantes dela, e seus esfor¢os sempre se baseiam na producdo de
uma disposi¢a@o de espirito, algo que ndo consegue ser o objeto de uma legislagdo
civil. Uma religido ¢ melhor ou pior a depender de como produz esta disposigéo,
seja fazendo-a nascer em correspondéncia com leis civis ou morais (deixando
que ela aja mediante motivos de moralidade), seja pelo amedrontamento da ima-
ginagﬁo e, consequentemente, da vontade.

E impossivel para o Estado obrigar os homens a agir em prol do dever (ainda que
ele convoque a religido em seu auxilio), ou conquiste as pessoas a acreditarem
que a moralidade tem sido satisfeita pela observancia das praticas religiosas re-
guladas no Estado, persuadindo a todos de que nada mais além lhes seja exigido.
Mas o que ¢ impossivel para o Estado, os bons seres humanos sempre tentaram
cultivar, tanto os pequenos como os grandes (Nohl, p. 176; STG, p. 284; nossa
traducdo).

Na Filosofia do Direito, em que se recupera a correlacdo entre Estado e religido,
sendo a fungdo desta estimular a adesdo dos individuos aquele, Hegel menciona que a reli-
gido, em seu efeito de deterioracdo, se tornaria uma “busca” ao Senhor com potencial para
destruir as relagdes éticas. A religido poderia, ao invés disso, afastar este potencial de cor-
rosdo e promover um saber a respeito do “direito objetivo” das leis, afastando os individu-
os da “opinido inculta” (GPhR, § 270 A, p. 419; FD, p. 244). O ja citado paragrafo acom-
panhado de sua Anotagdo da Filosofia do Direito guarda semelhancas com o § 552 da En-
ciclopédia quando Hegel explica que a religido exige um conhecimento de Deus como
fundamento no qual todas as coisas subsistem, legitimando e confirmando a pratica de uma
vida espiritual no mundo. De igual modo, no Estado, as leis e as obriga¢des devem operar
nas consciéncias, e também exigem a “‘comprovacao suprema’ ou, em outras palavras, uma
certificag@o racional que ndo esta fundada somente em costumes (que tendem a sofrer mo-
dificagdes), mas que ¢ estabelecida como condigdo estruturante de todas as praticas huma-
nas, como sua substancia ética, demandando seu pronto acatamento e execu¢ao (GPhAR, §
270 A; FD, p. 242).

De acordo com Hegel, o Estado, na perspectiva de sua coexisténcia com as reli-
giodes, pode agir de forma mais liberal aceitando diversas comunidades religiosas dentro de
si, 0 que neutralizaria focos de dissidéncia social alimentados por diferentes confissdes de
fé. Todavia, a religido s6 pode ser submetida a regras a medida em que a comunidade ecle-
sial “entra a partir do interno para o mundano” pela aquisi¢ao de propriedade, a pratica das
acgoes de culto e tendo individuos a seu servigo (GPAR, § 270 A; FD, p. 246). Hegel indica
que a igreja, organizada sob o formato de “corporagdo”, pela necessidade de possuir uma

propriedade, um conjunto de procedimentos doutrinarios e recursos humanos para executar
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suas fun¢des na comunidade, fornece ao Estado condi¢des de submeté-la a seu controle.
Todavia, a presente investigagao reitera que tomar somente a Anotacao do § 270 da Filoso-
fia do Direito como a descri¢cdo exclusiva oferecida por Hegel sobre o problema das rela-
¢oes entre religido e Estado suscita o desafio de compreender como esta passagem pode ser
harmonizada com outras obras do filosofo. Tal necessidade se impde pela forga, como ja se
salientou mais acima, considerando-se o aspecto que leva Hegel a afirmar, em outras obras,
a religido como irmanada com a eticidade, mas em uma rela¢do de submissao ao Estado na
Filosofia do Direito.

Esta tese, portanto, se propde trabalhar com os conceitos “eticidade” e “religido” tal
como sdo empregados nos diversos textos de Hegel, nos quais o autor aponta tanto para as
suas oposi¢cdes como para os seus pontos de ligagdo. De igual modo, serdo utilizados os
termos “Estado” e “Igreja” para associar eticidade e religido a elucidagdao da pergunta cen-
tral desta tese. Tais termos, admitindo uma correlagdo de significagdo entre eticidade e Es-
tado, assim como religido e Igreja, permitem a alternancia entre esses pares conceituais no
decorrer da argumentacao. Tal admissao nao ¢ fruto de uma decisdo fortuita, mas se encon-
tra reiteradamente amparada no proprio tratamento que Hegel da aos termos, mencionan-
do-se, quando convém, a Igreja em topicos versando sobre a religido, bem como o Estado
ao referir-se a assuntos sobre a esfera ética, ndo s6 como seguem empregados na Filosofia
do Direito e nas Li¢coes sobre a Filosofia da Religido, mas também como surgem na Enci-

clopédia e nas Licoes sobre a Filosofia da Historia, entre outros trabalhos do filésofo.

2. Filosofia da religido e filosofia politica na pesquisa em Hegel

Consoante Hegel, o principio da liberdade deveria ser cultivado na religido, pois
uma pratica espiritual que se opde as regras éticas impediria a adesdo subjetiva as leis e
normas civis e politicas (GPAR, § 270 A, p. 419; FD, p. 244). Uma doutrina religiosa que
nao oferece a liberdade interfere negativamente em um Estado cujo principio seja a univer-
salidade de direitos e deveres em face de seus membros. Nesse sentido, o incentivo a liber-

dade ¢ de modo geral necessario para dar lastro a acdo ética.
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O topico da religido se liga ao da ética apontando para o grande desafio deste tema
na Era moderna: tornar a liberdade uma realidade concreta, ndo mediada por uma associa-
¢ao religiosa que aja politicamente, mas decorrente de um regime politico que promova a
manifestagdo religiosa como expressao coletiva da subjetividade e da espiritualidade. Reli-
gido, na leitura que se depreende da Filosofia do Direito, pode ser compreendida como
uma situacao na qual as pessoas partilham de uma consciéncia que aponta para algo maior
que os individuos, contendo desdobramentos éticos imediatos.

Ainda que a manifestacdo religiosa, nas suas formas inadequadas, estabeleca ritos e
procedimentos sob uma pretensa urgéncia em resolver os problemas mais urgentes dos se-
res humanos, quer a nivel individual quer a nivel social, em Hegel a religido ndo concentra
todas as possibilidades de seu conhecimento para a consciéncia, necessitando da expressao
civil ou politica dessa mesma unidade (ainda que finita e imperfeita) sob a forma do Esta-
do. Este ¢ o melhor meio para conduzir os individuos a aderir conscientemente as institui-
¢oes que zelam pela liberdade e pela justica como expressdo universal da vontade, fazen-
do-os reconhecerem-se reciprocamente dentro do préprio Estado, o que se da apenas na
medida em que as pessoas se veem como membros de um todo politico, entendido como
seu corpo coletivo ou nagdo, € a si mesmos mesmos como integrantes do corpo estatal. As-
sim, a religido ndo pode ter sua existéncia paralela e externa ao Estado, mas deve ser con-
vergente e interna a ele (cf. LEWIS, 2011, pp. 98-99).

O que torna a religido importante para o Estado estd também expresso na énfase
que a doutrina torna os individuos indistintamente filhos de Deus. Dessa maneira, cria-se
uma postura em que toda e qualquer pessoa, por estar igualmente na mesma situagdo em
relacdo a Deus, pode ser reconhecida em outro ser humano como uma unidade subjetiva
com valor em si mesmo, sendo tal reconhecimento a confirmacdo e a expansdo de sua li-
berdade em ambito social. A liberdade de um individuo singular ndo termina mais onde
comeca a do outro, mas afirma e torna perenes as expressoes das vontades de outros indi-
viduos ¢ da comunidade de que fazem parte. E isto que Hegel indica ao explanar que a
consciéncia divina se atualiza na consciéncia-de-si finita como “dadiva” nas agdes, costu-
mes e direito (cf. VPhR-1, p. 12; LFR-1, p. 12).

De modo a oferecer explicagdes ao problema tal como ele foi apresentado e expli-

cado acima, a presente tese busca aproximar-se da tradi¢ao de pesquisa em filosofia da re-
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ligido hegeliana proposta por Walter Jaeschke (1990), dada a premissa por ele sustentada
de que o tema do cristianismo e da religido permeia toda a obra escrita de Hegel. Outros-
sim, tenta-se aqui coletar, para melhor fundamentar a discussao do tema apresentado, as
contribuicdes de Albert Chappelle (1964-1967), Emilio Brito (1983), Marcelo Aquino
(1989), Cyril O’Regan (1994), Peter Hodgson (2004-2006) e Thomas Lewis (2011), cujos
trabalhos consideraram, além da perspectiva mais estritamente teologica, as dimensdes his-
torica, material e social da concepcao hegeliana de Estado, bem como os limites e as apli-
cacdes da justaposicdo entre o €tico e o religioso na filosofia de Hegel. A partir da situacdo
apresentada, considera-se possivel tratar da coexisténcia colaborativa entre Igreja e Estado
na filosofia politica e na filosofia do direito hegelianas, contribuindo para a pesquisa naci-
onal em relacdo a este tema.

De modo sumario, € possivel perceber que os estudos dedicados a interrelacao entre
a filosofia politica e a filosofia da religido em Hegel no século XX indicam, pelo menos,
duas posturas3. A primeira delas ¢ que os campos religido e politica tenderam a ser estuda-
dos paralelamente. A segunda ¢ que as Li¢oes sobre a Filosofia da Religido em grande me-
dida se transformaram em fonte bibliografica fundamental para amparar temas diretamente
relacionados a teologia ou aquilo que a religido reserva (mas ndo s6) ao ambito da repre-
sentacdo (concepgao inicial do pensar a partir dos sentidos). A partir da produgdo da pes-
quisa sobre a filosofia da religido em Hegel, foram identificados trés intérpretes cujos tra-
balhos podem auxiliar a elucidar como pode ser melhor explorada a filosofia da religido
em Hegel de acordo com as “posturas” assinaladas. Na elaboracdo desta tese, escolheu-se
empreender a aproximacgdo da pesquisa a trés obras para situar o debate a respeito da pes-
quisa em filosofia da religido em Hegel. Os trabalhos escolhidos sdo Hegel e a tarefa atual
da cristologia (1983) de Emilio Brito, O conceito de religiao em Hegel (1989) de Marcelo
F. de Aquino, bem como Religion, Modernity, and Politics in Hegel (2011), de Thomas

3 As “posturas” quanto a adogdo de perspectivas interpretativas da obra de Hegel sdo constantes desde
pelo menos a morte do filéosofo em 1831. Ha uma concordancia na tradigdo da pesquisa em Hegel sobre o
crescente interesse em torno das ideias do fildosofo durante o segundo quartel do século XIX em duas aborda-
gens de interpretacdo, que os intérpretes costumam distiguir em “hegelianos de direita” e “hegelianos de es-
querda”. A atengdo destes grupos, direcionada a produgao escrita de Hegel, foi crucial em intermediar para as
décadas seguintes os temas que o filésofo vinha desenvolvendo em suas aulas na Universidade de Berlim
entre os anos 1820-1830 e a revolug@o de 1848 ocorrida em paises da Europa Ocidental e Oriental a partir de
nomes como Eduard Gans, Arnold Ruge, Moses Hess, David Friedrich Strauss, Ludwig Feuerbach, Carl
Ludwig Michelet, Karl Schubarth, os quais discutiram os estudos suscitados por Hegel sobre politica e reli-
gido por decénios apds a morte do filosofo. Sobre este tema, vide BRECKMAN, 1999, pp. 11-25; MOGGA-
CH, 2006, pp. 8-9; FISCHBACH, 2017, pp. 21.
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Lewis. O motivo pelo qual os trés autores acima foram selecionados se d4 porque as obras
mencionadas representam trés das correntes majoritarias que se detiveram sobre a filosofia
da religido em Hegel. A leitura dos intérpretes citados orienta a discussdo na filosofia da
religido que, a despeito de uma menor intensidade de pesquisa quando comparada com ou-
tros campos de interesse da obra de Hegel (politica, estética, etc.), mostrou ter recebido a
atencao de importantes pesquisadores, os quais legaram obras significativas a respeito des-
se processo de investigacao e exploragdo das Li¢oes sobre a Filosofia da Religido.

Os intérpretes selecionados se situam em contextos historicos distintos, promoven-
do perspectivas especificas sobre a religido em Hegel de acordo com o interesse atribuido
por cada época. Assim, Emilio Brito publicou Hegel e a tarefa atual da cristologia em
1983, mas este titulo congrega a intensidade com que a pesquisa em Hegel foi realizada em
vista de dar enfoque a temas como cristologia e eclesiologia, muito apreciados nas décadas
anteriores*. A despeito de, em um primeiro momento, a cristologia ndo apresentar correla-
¢do direta com a filosofia politica (tema que ndo estd no escopo do ja citado livro de Brito),
uma observagdo mais demorada sobre esta area da teologia crista pode dissipar tal impres-
sdo. A figura de Cristo € central nos escritos juvenis de Hegel, uma vez que Jesus tentou
levar a cabo o projeto de tornar os mandamentos mosaicos em uma religido publica e viva.
Outrossim, no silogismo trinitario da Enciclopédia, Cristo, revestido do elemento logico
chamado “Filho”, intermedia Deus e o envio do “Espirito” ao mundo em beneficio da
afirmacdo do relacionamento entre o “Pai” e os seres humanos em uma comunidade, a qual
abrigard a eticidade e a Igreja nas Li¢oes sobre a Filosofia da Religido.

O elemento 16gico da religido, por sua vez, € o aspecto explorado em O conceito de
religido em Hegel (1989), obra na qual Marcelo F. de Aquino langa lentes, dando ateng¢do

aos silogismos descritos nos §§ 567-571 da “Religido revelada” da Enciclopédia. Aquino,

4 Concernentes ao que se produziu sobre a filosofia da religiio hegeliana nos anos 1960, merecem men-
¢do: os quatro volumes de Hegel et la religion (1964-1967) de Albert Chapelle, cuja proposta ¢ ultrapassar a
dificuldade “analitica” de investigar os temas razdo e fé como autossuficientes, constituindo os elementos de
um “sistema” em Hegel (CHAPELLE, I, 1964, pp. 8-9, 17, 181); The Religious Dimension of Hegels
Thought (1967) de Emil Fackenheim, que trata da relacdo entre religido e atividade do espirito a partir da
Fenomenologia do Espirito e das Ligcoes sobre a Filosofia da Religido (FACKENHEIM, 1967, p. 9).
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nos anos 19805, recebeu a influéncia da pesquisa de Hegel em teologia, direcionando-a em
seguida para um viés calcado em decisdes técnicas, como concentrar-se especificamente no
Manuscrito de 1821 das Lig¢oes sobre a Filosofia da Religido. O livro de Aquino € impor-
tante por dois motivos: primeiro, porque ele explora a religido na perspectiva logica, a qual
interage com a filosofia politica de Hegel. O segundo motivo, que O conceito de religido
em Hegel, a partir de sua publicagdo, teria inaugurado a discussao sobre a filosofia hegeli-
ana da religido em Hegel no Brasil.

Thomas Lewis, por sua vez, nos anos 20109, oferece em Religion, Modernity, and
Politics in Hegel (2011) o panorama da filosofia da religido em Hegel aproximando-o de
uma noc¢ao de “politica” subjacente na producgdo escrita do filé6sofo de acordo com o que
Hegel oferece em suas quatro Licdes sobre filosofia da religido: 1821, 1824, 1827 e 1831.
O grande diferencial do texto de Lewis ¢ identificar no tema da religido uma constante na
obra de Hegel. O levantamento bibliografico empreendido por esta tese leva a conclusdo
de que o trabalho de Lewis ser o mais relevante publicado sobre filosofia da religido em
Hegel nos ultimos dez anos no ambito anglo-saxao’.

Uma vez que a filosofia da religido e a filosofia politica em Hegel podem ser explo-
radas em suas correlacdes, e dada a descri¢ao de como a pesquisa de Hegel tem sido reali-
zada no Brasil como no exterior a respeito dos campos acima mencionados, duas possibili-

dades de itinerario de pesquisa sdo aqui indicadas:

5 Também discorrem sobre filosofia da religidio em Hegel durante a década de 1980 as seguintes obras: o
artigo de Walter Jaeschke intitulado “Christianity and Secularity in Hegel's Concept of the State” (1981);
“Hegel's Approach to Religion: The Dialectic of Speculation and Phenomenology” (1984), de Peter C. Hodg-
son, que explica as diferencas entre religido “conceitual”, “revelada” e “consumada” das Li¢ées sobre a Filo-
sofia da Religido; Religion, Rationality, and Community (1985) de Robert Gascoigne; Hegel, Religion, Eco-
nomics, and the Politics of Spirit (1770-1807) (1987), de Laurence Dickey, no qual politica e religido sdo
perspectivas trabalhadas simultaneamente nos escritos juvenis e na Fenomenologia.

6 QOutros trabalhos da década de 1990 e 2000 alusivos a religidio em Hegel: New Perspectives on Hegel's
Philosophy of Religion (1992), organizada por David Kolb; Hegel on Logic and Religion: the Reasonable-
ness of Christianity (1992) de John Burbidge, no qual aspectos da religidio contidos na Enciclopédia sdo tra-
tados sob a perspectiva da logica; The Heterodox Hegel (1994) de Cyril O’Regan, que revisita a doutrina
hegeliana da trindade; ja o trabalho Hegels Rational Religion (1995), de Stephen Rocker, se compromete a
inventariar o debate a respeito de temas estritamente cristdos durante a historia da filosofia, reservando um
capitulo as Ligoes, Hegel & Christian Theology (2005) de Peter Hodgson; Hegel and Theology (2009) de
Martin De Nys, em que a filosofia da religido hegeliana ¢é apreciada sob o prisma de uma epistemologia.

7 Will Dudley afirma que uma geragio de pesquisadores centrou-se em demonstrar que o projeto de He-
gel seria um aprimoramento da filosofia critica kantiana, tendo como foco a Fenomenologia do Espirito, mas
que a religido teria recebido menos atencdo nesse novo interesse tematico. Ndo obstante, “Thomas Lewis
preencheu de modo admiravel esta lacuna” (DUDLEY, 2014, p. 313). J. M. A. Bruce compartilha visdo simi-
lar & de Dudley ao sublinhar que o trabalho de Lewis é “altamente recomendado a quem estiver interessado
nos estudos sobre religido e teologia em Hegel” (BRUCE, 2015, p. 492).
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a) Considerar as Li¢coes sobre a Filosofia da Religido para ampliar o que o pro-
prio Hegel produziu a respeito da discussdo entre eticidade e religido, o que pode vir a
esclarecer sua descricao da relacdo entre a Igreja e o Estado no § 270 e Anotagdo da
Filosofia do Direito;

b) Inserir-se no debate sobre religido e eticidade em Hegel iniciado como as pu-
blicagdes dos intérpretes Emilio Brito, Marcelo Aquino € Thomas Lewis.

A presente tese, portanto, apresenta um duplo proposito. Ao mesmo tempo em que
tenta alinhar-se ao que estd sendo produzido sobre Hegel no ambito da filosofia da religido
e da filosofia politica, também tenta aproximar ambas as linhas de pesquisa langando mao
da leitura de obras de Hegel, em grande parte da Filosofia do Direito e das Li¢oes sobre a
Filosofia da Religido. Os efeitos que esta tese pretende alcangar concentram-se tanto na
contribuicdo com a pesquisa em Hegel no Brasil, como na ampliagdo dos estudos em filo-
sofia politica e filosofia da religido a partir da obra do filésofo. Realizado o primeiro pro-
posito, € possivel inserir os resultados dessa pesquisa na discussdo que vem sido feita tam-

bém no ambito internacional.

3. Objetivos

De modo a somar esforgos as contribuigdes dos intérpretes acima mencionados que
se debrugaram sobre a obra de Hegel, bem como aproximar-se a pesquisa que se faz em
ambito nacional e, também, ao debate internacional sobre filosofia politica e filosofia da
religido em Hegel, esta tese tem por objetivo a andlise da Filosofia do Direito e das Li¢oes
sobre a Filosofia da Religido para distinguir o grau de interrelagdo e dinamica entre reli-
gido e eticidade. Para tanto, o problema a ser elucidado consiste em compreender quais
motivos levaram Hegel a explicar, na Filosofia do Direito, que mesmo a religido consti-
tuindo fundamento ético, religido e Estado devem separar-se (GPAR, § 270 A, p. 417; FD,
p. 243), para depois admitir, nas Li¢oes sobre a Filosofia da Religido, que eticidade e reli-
gido se encontram unidas na “comunidade” da “Religido consumada” (VPAR-III, p. 266;
LFR-1II, p. 249). Desta maneira, esta tese esforca-se para encontrar pontos de harmoniza-

cdo entre as duas posturas de Hegel sobre o tema da relagdo entre religido e eticidade.
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A leitura da Filosofia do Direito e das Li¢oes sobre a Filosofia da Religido a respei-
to do vinculo entre religido e eticidade implica em outros temas constantes ao projeto filo-
sofico de Hegel, tais quais o espirito, o Estado, o conflito entre moralidade e eticidade,
bem como as distingdes entre espirito objetivo e espirito e subjetivo. Para tratar da questao
central que esta tese elege, faz-se necessario também responder as seguintes questoes:

a) como o Estado pode cultivar (ou permitir) condi¢des de presenca da religido
em seu interior, sem que haja interferéncia das praticas e doutrinas religiosas nos atos
de governo;

b) de que maneira o Estado pode utilizar-se da religido para reforgar e legitimar
um elo de pertenca entre os cidaddos e o regime juridico vigente em prol da manuten-
¢ao das liberdades individuais, bem como das suas instituigoes;

¢) de que modo a religido pode configurar-se também como expressao social e
espiritual dos individuos, unindo o finito das concretizagdes sociais que integram o
espirito objetivo, como € o caso do Estado, com a infinitude da consciéncia plena no
espirito absoluto, do qual a religido, entendida como “representacao”, ¢ elemento
constituinte;

d) em que consiste a harmonizagdo da eticidade e da religido na “comunidade”,
e em que medida a comunidade confirma a descricdo de Hegel para a relacdo entre

Estado e religido constante no § 270 e Anotacao da Filosofia do Direito.

Para materializar a exposi¢cdo do problema sobre as relagdes entre religido e etici-
dade na obra filoséfica de Hegel a partir dos objetivos de pesquisa acima elencados, esta
tese estd dividida em seis capitulos. Os topicos explorados nos capitulos sao listados a se-
guir:

1. O Primeiro Capitulo procura evidenciar os passos iniciais dados por Hegel

em delimitar como se da a interagdo entre eticidade e religido em seus Escritos de

Juventude (1793-1802). O capitulo apresenta a adesdo de Hegel a discussdo susci-

tada por Kant na obra 4 Religido nos Limites da Simples Razdo (1793) sobre a mo-

ralidade diante uma religido publica. Hegel continua o debate iniciado por Kant
assumindo haver duas espécies de religido, a “religido subjetiva” e a “religido sub-

jetiva”, as quais, interagindo entre si, resultam na “religido popular”;
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2. O Segundo Capitulo se debruga sobre as novas formas de elaborar a religido
em relagdo com o ético posteriores aos escritos juvenis, recuperando a diferenca,
mas também a unidade, entre o subjetivo e o objetivo no ambito religioso, de acor-
do com as obras 4 Constituicdo da Alemanha (1801-1802), Diferenca entre os Sis-
temas Filosdficos de Fichte e de Schelling (1801), Fé e Saber (1802), Sobre as
Maneiras Cientificas de Tratar o Direito Natural (1802-1803), O Sistema da Vida
Etica (1805) e Filosofia do Espirito Jenense (1805-1806);

3. O Terceiro Capitulo se detém sobre ambito ético e religioso abordado na
Fenomenologia do Espirito (1807), obra na qual a relagdo entre eticidade e religido
estd em fun¢do da consciéncia e do espirito. Serdo abordados nesse capitulo nao so6
as figuras da consciéncia, como o0 estoicismo, o ceticismo € a consciéncia infeliz,
mas como elas culminam na dinamica da consciéncia-de-si no confronto das leis
divina e humana do “Reino da eticidade”;

4. O Quarto Capitulo explora o tratamento dado por Hegel a como a eticidade
e a religido sdo abordadas na Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas (1830). O cita-
do capitulo se empenha em elucidar a “Doutrina do Conceito”, o qual, sucedendo a
“Doutrina do Ser” e a “Doutrina da Esséncia”, descreve os juizos e silogismos, uti-
lizados para caracterizar a Trindade na subse¢do “Religido revelada”. A Enciclopé-
dia, tratando da dinamica trinitaria entre Pai, Filho e Espirito, elucida a conexao
entre a Trindade e a “comunidade” das Li¢oes sobre a Filosofia da Religido. De
modo a inserir-se no debate com as pesquisas anteriores relativas a filosofia da re-
ligido em Hegel, este capitulo da especial atengdo ao intérprete Emilio Brito, posi-
cionando-se diante da sua proposta teorica;

5. O Quinto Capitulo observa os argumentos suscitados por Hegel sobre a re-
lagdo entre Estado e religido na Filosofia do Direito, bem como no artigo “Sobre o
Projeto de Reforma Inglés”, o qual compde os Escritos Berlinenses (1816-1831). O
capitulo atenta sobre a énfase de Hegel delinear o relacionamento entre o Estado e
a religido a partir da forma institucionalizada desta Gltima como Igreja e sob a
perspectiva da “corporacdo” privada no ambito da sociedade civil;

6. O Sexto Capitulo ¢ devotado a estrutura das Li¢oes sobre a Filosofia da Re-

ligido, nas quais Hegel recupera o tema da consciéncia, presente na Fenomenolo-
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gia, bem como a relagao entre Estado e religido na medida em que esta tltima am-
para a conservacao daquele, tal como vislumbrado na Filosofia do Direito. De igual
mo, as Li¢oes tratam da presenca da logica, dos silogismos e da Trindade da Enci-
clopédia no que tange a filosofia da religido. Este capitulo dedica-se a evidenciar o
vinculo entre a eticidade e a religido a partir da elucida¢do do propdsito e as carac-
teristicas da concepgao de “comunidade” como a possibilidade de o Estado e a reli-
gido serem harmonizados sem que se adote uma relacdo de sujeicdo e vigilancia
entre eles. Com efeito, neste capitulo ¢ dada a devida atengdo as perspectivas teori-
cas de Marcelo F. de Aquino e Thomas Lewis quanto as Li¢coes sobre a Filosofia da
Religido de Hegel, seguida de um posicionamento desta tese diante dos citados in-

térpretes a0 modo de empreender uma interlocugdo sobre o tema.
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CAPITULO 1

RELIGIAO E MORAL EM KANT E NO JOVEM HEGEL

Previamente a exposicdo do pensamento de Hegel sobre a religido, ¢ necessario
identificar a “fisionomia” do debate, com quem Hegel discutia ou a quem replicava sobre o
tema nos seus anos iniciais de formagao académica. Immanuel Kant (1724-1804), havendo
tratado de tema similar ao que Hegel se ocupava a época de seus primeiros escritos, com-
partilha, sobre politica e religido, topicos e argumentos muito proximos. Para identificar
temas apresentados por Kant caros a Hegel no campo da religido e da politica, mas tam-
bém em toda sua produgao escrita posterior, convém esclarecer o grau de proximidade en-
tre Kant e Hegel na esfera da religido. Vale lembrar o que Walter Kauffman (1978, pp.
32-33) ponderou a respeito da diferenga de abordagem do tema entre os dois filosofos: en-
quanto Kant evidenciava sua longevidade nas paginas escritas sobre o tema, a pouca idade
de Hegel era apresentada em estilo vivido, em exemplos mais contundentes e na postura de
contestagdo, como sdo aos passagens escritas por ele diferenciando Jesus e Socrates, ou o
“demérito” de Lutero por ndo ter tornado o cristianismo mais grandioso do que apenas li-
vrar-se da mentalidade catdlica.

Hegel, nos primeiros escritos, concordara com Kant quanto a religido como expres-
sdo espiritual autdbnoma fundada na liberdade humana, esbocando, diferentemente do filo-
sofo de Konigsberg, um projeto de religido que oferega a ordem e a felicidade a uma soci-
edade. Ainda ndo se vé o peso especulativo de sua filosofia, exposto nos escritos juvenis
por um diagnoéstico da religido a partir de sua analise historica sob a perspectiva do ju-
daismo, da vida de Jesus e das primeiras comunidades cristds. A expressao religiosa crista
adquire feicdes incoerentes quando Hegel a compara com a expressao espiritual dos gre-
gos. Todavia, o intento do fildsofo nessa comparacao ¢ propor a religido como expressao
da liberdade, que também ¢ compartilhada com a politica. Para compor este angulo que

associa liberdade e religido, o presente capitulo adota as seguintes premissas:
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a) a existéncia de pontos de contato entre os textos de Kant e Hegel, especifi-
camente no que tangem a compreensdao da moral, da religido e da sociedade. Faz-se
aqui o confronto sobre a relacdao entre comunidade politica e comunidade ética na obra
A religido nos limites da simples razdo (1793) 8 de Kant e os textos hegelianos reunidos
sob o titulo de Escritos da Juventuded;

b) a patente busca pela liberdade como facilmente identificada nos primeiros
escritos de Hegel quando confrontados com os de Kant, estando este tltimo bem mais
preocupado com uma afirma¢do da moral em relagdo aos conceitos de Deus e de bem.
De igual modo, a leitura realizada a partir dos Escritos de Juventude de Hegel e de A4
Religidao nos limites da simples razdo de Kant permite identificar eixos ou linhas mes-

tras a partir dos quais seus argumentos orbitam, a saber: moral, lei, religido e Estado.

As discussdes em torno de Kant e a religido parecem ter-se dado em alto grau de
intensidade no Semindrio de Tiibingen, onde Hegel estudou. As disputas orbitavam em tor-
no da adog¢do do conteudo biblico mais como uma manifestacdo do génio racional e moral
humano do que um relato pautado em algo efetivamente ocorrido na historia. Isto pode ser
visto com a postura de Holderlin em estabelecer o cristianismo como a “religido da mora-
lidade”, ou com a discussao entre Carl Immanuel Diez e Gottlob Storr, ambos aluno e pro-
fessor do Seminario respectivamente, sobre o valor simbolico, ndo-histérico e pedagogico
das Escrituras (cf. PINKARD, 2001, pp. 72-73). A énfase das discussdes era solucionar a
questdo sobre se, € como, a religido poderia servir a razdo, em uma época na qual o [lumi-
nismo, que repelia as doutrinas litirgico-espirituais, se estabelecera definitivamente na so-

ciedade.

8 As citagdes referentes as obras de Kant serio as seguintes: a) para a Religido nos limites da simples ra-
zdo, sera usada Rel, em remissdo a edigdo alemd “Akademieausgabe” de 1904, acompanhado do volume pa-
ginas, bem como RLR para referir-se a tradugdo portuguesa; b) para a Critica da Razdo Pura, sera usada a
abreviatura KrV acrescida da paginacao da segunda edigdo original de 1787, acompanhado da letra B ¢ da
referida pagina, seguida da abreviatura CRP indicando a tradug@o brasileira; c) para a Metafisica dos Costu-
mes, constard MdS seguida do volume da “Akademieausgabe” e respectiva pagina, bem como MC, indicando
a pagina¢ao da edi¢do portuguesa.

9 Os Escritos de Juventude de Hegel consultados nesta tese se valem da tradugio para o italiano a cargo
de Niccola Vacaro e Edoardo Mirri, realizada a partir da publicacdo de Hermann Nohl de 1907 (Hegels theo-
logische Jugendschriften) para os textos de Hegel utilizados por Wilhelm Dilthey (de quem Nohl era discipu-
lo) na composi¢do de A historia do Jovem Hegel (1905) (cf. MARIA RIPALDA, 1978, p. 13). Doravante
empregaremos os titulos propostos por Nohl, indicando-se a referéncia como Nohl, acompanhada do nimero
da pagina, seguida da referéncia da tradugao italiana, sob o titulo Scritti Teologici Giovanili (STG), conforme
apresentado na se¢do “Abreviaturas da obra de Hegel”.
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Hegel, em sua juventude, envidou esfor¢os para compreender o vinculo entre etici-
dade e religido em trés momentos que merecem destaque: o artigo “Religido Popular e
Cristianismo™ (1793-1794), “A Positividade da Religido Cristd” (1795-1796), escritos ain-
da durante sua estadia em Berna, e “O Espirito do Cristianismo e seu Destino” (1799), ela-
borado quando Hegel se fixara em Frankfurt. Neles, o filésofo afirma, entre algumas con-
clusoes, haver duas religides: a “objetiva” e a “subjetiva”. A primeira estaria relacionada a
teologia, compreendida como um corpo de doutrinas estabelecidas sobre a fé religiosa e
sua dindmica no interior da Igreja na forma de procedimentos e rituais; a segunda consisti-
ria mais na existéncia de um sentimento ou experiéncia que nao diz respeito a doutrina teo-
logica, mas concernente a vida subjetiva e espiritual do individuo, permitindo-lhe agir de
um modo ndo contemplado por ritos protocolares sem vida. A religido objetiva seria algo
“morto”, enquanto a religido subjetiva estaria “viva”l0. Tal distingdo aponta para um inte-
resse no exame da religido presente na vida de uma pessoa ou de uma comunidade, de um
povo que se reconhece crente, € ndo do exame da religido dos tedlogos e da Igreja como
institui¢dao exclusiva para a exposi¢ao do conteudo religioso. Uma vez que o atendimento a
regras ainda carentes de plenitude de vida abre espaco para o fanatismo, que nega a vida, a
tarefa da reforma moral e espiritual a que Hegel se refere ¢ a de recuperar a importancia da
vida que os mandamentos frios negligenciaram. Logo, ¢ atribuida a religido subjetiva, ou a
religido do “coracdo”, este retorno a vida. Nas palavras do filésofo, a religido subjetiva, e

ndo a objetiva, estaria alinhada ao Reino!! que Jesus comunicara as pessoas, que faria com

EEINE3

10 A religidio objetiva receberia nos escritos juvenis de Hegel os contornos de “teologia”, “um nio-eu
tendo seu Deus um outro ndo-eu”. A efetiva atividade religiosa ¢ a unificac@o realizada no amor, pois une
todos os sujeitos diversos. Na comunidade religiosa, o divino que a unifica assume a forma de um “dado”
(CESA, 2004, p. 246).

11 Rudolf Bultmann (1884-1976), expoente da “teologia dialética” alema junto com Karl Barth, merece
ser aqui lembrado pela proximidade com Hegel nas Li¢oes sobre a Filosofia da Religido em enfatizar a im-
portancia do espirito e sua atuacdo na Trindade ao autocompreender-se e tornar a religido a recuperag@o con-
creta da relacdo desta Trindade com o mundo (cf. O’NEILL, 1970, p. 396). Para o tedlogo citado, a primazia
do ensinamento do Evangelho se encontra na forma como as comunidades cristds primitivas o recepcionaram
e compreenderam, mais até do que o proprio evento da Encarnagdo, premissa do “querigma” (a mensagem
salvifica) que ndo integra o contetido original do ensino. O enfoque de Bultmann na economia trinitaria €,
portanto, o trabalho do espirito. Por isto ¢ oportuno trazer a este texto o que o tedlogo definiu como “reino de
Deus™: “O conceito predominante da pregagdo de Jesus é o reinado de Deus. Jesus anuncia sua irrupg¢ao ime-
diatamente iminente que se manifesta ja agora. O reinado de Deus ¢ um conceito escatoldgico. Ele se refere
ao governo de Deus que pde termo ao atual curso do mundo, que destrdi tudo o que € contrario a Deus, tudo
0 que ¢ satanico, tudo o que agora faz o mundo gemer, e, pondo, desse modo um fim a todo sofrimento, esta-
belece a salvag@o para o povo de Deus que espera pelo cumprimento das promessas proféticas” (BULT-
MANN, 2008, p. 41).
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que os conteudos inconscientes em seus coragdes se tornassem conscientes (cf. Nohl, p.
332; STG, p. 467).

Muito mais do que uma realizacdo incumbida aos eruditos, a reforma espiritual sur-
giria das praticas populares, de onde vem o uso frequente no autor do termo Volksreligion
(religido popular, religido publica ou religido civil), conceito que aproxima Hegel de certas
passagens da obra de Rousseau O contrato social (1762), em que estao propostos principi-
os gerais de aceitacdo de qualquer confissdo de fé, desde que esta crenca ndo interfira nas
rotinas do Estado. Justamente nesse sentido, Hegel oferece um contraponto a religido do
Iluminismo, apenas deista, opondo-se a Kant e ao seu trabalho 4 religiao nos limites da
simples razdo, cujos principais argumentos eram favoraveis a uma pura religido da morali-
dade!2. A posicdo de Kant ao tema ¢ de que a religido ndo se apoiaria em qualquer tipo de
revelacao ou fundamento ndo-racional, a saber, a “f¢é religiosa pura”, fundada na escolha da
consciéncia € ndo em uma narrativa que pode ou nio ser constatada historicamente, que
ndo guarde coeréncia com o desenvolvimento da razdo humana. Tal fé seria praticada no
ambito de uma Igreja alinhada a uma comunidade ética, que existe paralelamente a comu-
nidade politica e que ndo necessita de leis temporais para subsistir, mas apenas da virtude
(cf. Rel., Ak. VI, p. 102; RLR, p. 107).

A primeira vista, essa proposi¢do de Hegel nas duas abordagens da institui¢io ecle-
siastica como contraposi¢do entre “visivel-invisivel” parece uma reelaboracdo do argumen-
to kantiano. O filésofo de Konigsberg teria constituido assim uma referéncia para agir a luz
da razdo pura pratica (cf. PINKARD, 2001, pp. 77-80). Todavia, Hegel tentard explicar
que, entre duas dimensdes opostas de manifestacao religiosa, ¢ necessario que tais se rela-
cionem para atingir efeitos de coesdo social. Segundo Hegel, o desejo por ordem social
estaria associado a fé, independentemente de seu objeto ser ou ndo empirico. A fungdo ou
missdo do [luminismo, tal como sera descrita em Diferenca entre os Sistemas Filosoficos

de Fichte e de Schelling (1801), constante no Capitulo 2 da presente tese, ¢ refinar a reli-

12 £ vélido evocar que Bernard Bourgeois ja admitiu a possibilidade, apés a correlagdo empreendida entre
Kant e Hegel no tocante a teologia e a politica, da existéncia de uma conciliacdo pela “limitacdo” as coisas
em Kant (visto que ao ser humano so6 ¢ possivel o acesso ao fenomeno). Hegel, por outro lado, proporia uma
reconciliagdo pela “integragdo” (entre o metafisico e o real). O jovem Hegel, apos a leitura de A4 religido nos
limites da simples razdo, teria identificado nela uma filosofia constituida sobre a dimenséo religiosa da exis-
téncia humana (cf. BOURGEOIS, 2000, p. 79).
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gido do povo em vista de uma auténtica renovagdo espiritual, sem que sejam acrescidos
novos aspectos a essa espiritualidade.

A maneira como Hegel ird desenvolver seus temas, sublinhando o debate entre en-
tendimento, de uma parte, e a reflexdo, de outra, concorrendo juntos para a totalidade, ja se
delineia na época em que o filésofo compunha seus escritos de juventude. Hegel descobre
que o espirito cristdo € o amor que une os individuos, € ndo a lei, que seria um elemento de
separagdo. Mas antes que perceba que, na modernidade, a religido estara destinada a esfera
privada, e ndo a dimensdo publica (cf. BOURGEOIS, 1970, pp. 30-32), Hegel empreende-
rd uma tentativa de compreender o que Kant tomava por Igreja como instituigdo que com-

partilha ou disputa espaco social com o Estado.

1.1. Etica, politica e fé religiosa em Kant

O interesse desta tese em trazer a obra 4 Religido nos limites da simples razdo ao
debate sobre a relacdo entre eticidade e religido nao € explorar o “ponto decisivo” advindo
dos conceitos de puro bem e puro mal (cf. HOFFE, 2005, p. 279), mas destacar o intento
de Kant de precisar as formas como a fé pode ser colocada em pratica a partir de preceitos
morais. A moral tem a “disposi¢cao” (Gesinnung) como uma propensao para a lei moral, a
partir de uma possibilidade do livre-arbitrio. A disposi¢do seria algo natural ou um senti-
mento, mas orientado em dire¢do a resultados morais, fazendo tal inclina¢ao a pratica da
lei ser compreendida também como virtude (cf. Rel., Ak. VI, pp. 28-33; RLR, pp. 33-38). A
disposi¢do ¢ resolvida ndo na religido “da peticdo de favor”, relacionada ao culto, mas ao
segundo tipo de religido, a “religido de boa conduta de vida”, que ¢ uma religido moral (cf.
Rel., Ak. VI, pp. 52-53; RLR, pp. 57-58).

A felicidade, como o objetivo de todos os seres humanos, argumenta Kant, é efeti-
vada quando as inclina¢des naturais se submetem a razdo, abrindo espago para a prudéncia.
Kant admite a exigéncia de existir fé para que se proporcione a felicidade, mas apenas na
propria virtude. O objeto da fé ndo poderia ser substituido por outro que ndo a virtude
mesma (cf. Rel., Ak. VI, pp. 63-64; RLR, pp. 68-69). Uma vez que a disposicao, que con-

corre para a felicidade, s6 pode conectar-se a uma religido moral, que nao se pauta por es-
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tatutos, mas “na intencdo do coragdo de cumprir todos os deveres humanos como manda-
mentos divinos”, a religido em questdo ¢ aquela fundada no espirito e na verdade, expres-
sdo que Kant iguala a intencao moral (cf. Rel., Ak. VI, pp. 85-86; RLR, pp. 90-91).

O filosofo de Konigsberg entdo explica a necessidade de uma sociedade segundo as
leis da virtude, as quais seriam elas mesmas o elo entre os humanos em torno do bem e
contra as investidas do mal. A resposta para essa demanda da humanidade seria a institui-
¢do da comunidade ética, uma “associa¢do dos seres humanos sobre leis da virtude”. Se-
gundo Kant, a comunidade ética pode existir dentro da comunidade politica, assim como
os cidadaos de um Estado poderiam ser, simultanecamente, membros desta comunidade.
Kant, contudo, emite uma alerta: ainda que a comunidade politica e a comunidade ética
possam ser comparadas em termos de finalidades, ndo existe nenhuma garantia de que os
individuos pratiquem a virtude. O Estado civil ético ndo possui meios para impor a moral
aos individuos, sendo cada pessoa seu proprio juiz. Kant afirma que os seres humanos em
uma comunidade politica se encontram automaticamente em um estado de natureza ético,
mas apenas por adesdo pessoal, e ndo por um ato imposto. E isto que o filésofo de Konigs-
berg quer dizer quando afirma que o cidaddo da comunidade politica esta livre para aderir
ou ndo a comunidade ética. Nao obstante, Kant ¢ claro quanto a essa adesdo ndo obrigato-
ria. Ela ndo significa que a comunidade ética estaria em segundo lugar no arranjo politico
mas, ao contrario, a comunidade politica ¢ um esquema parcial e decorrente da unido das
pessoas em torno da virtude (cf. Rel., Ak. VI, pp. 95-97; RLR, pp. 100-102).

A premissa de uma comunidade ética, explica Kant, ¢ que o proprio povo nao pode
ser legislador da virtude, mas alguém que nao seja parte do povo, que possa agir publica-
mente como um legislador que tivesse acesso ao intimo dos individuos. Os verdadeiros
deveres éticos deveriam ser também politicos. Esse legislador s6 poderia ser Deus, e as leis
da virtude, estatuto de mandamento divino (cf. Rel, Ak. VI, pp. 99-100; RLR, pp.
104-106). O problema levantado por Kant resume ndo ser possivel uma comunidade simul-
taneamente ética e politica. A inica maneira de uma comunidade ética ser vinculada con-
comitantemente a comunidade politica se daria na sobreposi¢do desta pela “Igreja invisi-
vel”, “ideia da unido de todas as pessoas sob o governo divino imediato”. Mas a Igreja in-
visivel so existe quando amparada na existéncia da “Igreja visivel”, estruturada em um edi-

ficio, com pessoas destinadas ao servigo dos ritos, bem como uma hierarquia de organiza-
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cdo. A Igreja visivel ¢ uma simples “representante” do reino moral de Deus na Terra. Tal
comunidade ética nao pode ter uma constituicdo similar a comunidade politica (cf. Rel.,
Ak. VI, pp. 101-103; RLR, pp. 106-108).

Kant deposita grande peso na moral mediante o argumento de que, para os huma-
nos, a vontade divina se reflete em leis morais. Logo, a religido ¢ puramente moral. Quer
isto dizer que a moral ndo seria exclusivamente obtida a partir de uma interagdo com Deus,
mas ja se encontraria no coracdo dos seres humanos. Existe um esfor¢o de Kant em dis-
pensar a religido de elementos extraterrenos, porque a existéncia de uma igreja que neces-
site de Deus implicaria necessariamente um mandamento que pde em risco a virtude e as
acoes humanas, trazendo a possibilidade de elas serem fixadas e instruidas sem a liberdade
que lhes cabe (cf. Rel., Ak. VI, p. 107; RLR, p. 112). Kant deposita maior peso a prevalén-
cia da moralidade interior ao individuo em detrimento da divina ao afirmar a existéncia de
uma unica ¢ verdadeira religido, com multiplas manifestacdes de fé (cf. Rel., Ak. VI, p.
109; RLR, p. 114). Mais adiante, Kant assevera que a fé oriunda de um culto s6 ¢ motivada
por esperar recompensas, dado que nao possui uma moral livre com origem na disposi¢ao
do individuo. Se algum dever moral existe, Kant espera que ele seja baseado em algo “in-
condicionado”, mas ndo em troca de outra coisa, muito menos pautado na fé com base his-
torica (cf. Rel., Ak. VI, pp. 116-120; RLR, pp. 120-125).

Uma vez que a religido nao poderia ser fundamentada em outra base que ndo a mo-
ral, Kant propde a conexao entre a doutrina religiosa e a razao. Por este vinculo adotam-se
duas posturas: a) a de justa moderacdo, que prevé a possiblidade de a “Escritura” (modo
como Kant se refere a Biblia), como fonte das praticas morais, resultar de revelagdo divina;
b) a de que a Escritura ndo pode ter influéncia sobre a moral, mas deve ser ensinada pri-
meiramente em vista da virtude e, somente em decorréncia da virtude, ser explicada como
em vista o objeto moral. Pessoas responsaveis por algum sistema de governo devem, por-
tanto, abster-se de impedir quaisquer desses principios, sob pena de interferir na liberdade
(cf. Rel., Ak. VI, pp. 132-134; RLR, pp. 137-139).

Kant, portanto, propde um equilibrio entre duas instancias: de um lado, a razao pra-
tica deve adotar a fé religiosa universal em Deus, que ¢ moralmente santo legislador e juiz,
além de governante bondoso e provedor; do outro lado, Deus ndo pode ser tomado como

legislador supremo e indulgente com a natureza humana, visto que sua bondade precisa
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prever a defectibilidade dos individuos. Por fim, a justi¢a divina ndo pode ser aberta para
situagdes gratuitas de perdao (cf. Rel., Ak. VI, pp. 139-143; RLR, pp. 145-147). Kant prevé
a possibilidade de os individuos se tornarem licenciosos em um ambiente de facilitado per-
dao. Dessa maneira, o filésofo indica que os individuos podem acreditar em Deus, mas

apenas na medida em que essa crenga lhes dé senso de justica € moderagao.

1.2. Estado e religiao no jovem Hegel

Os escritos de juventude de Hegel que tratam de religido concordam com Kant no
tocante a existéncia de, pelo menos, duas situagdes nas quais a moral se instala entre os
humanos: em um aspecto interior € um aspecto empirico (pratico). Todavia, Hegel adiciona
a discussao da religido a essa dupla dindmica da moral, pressupondo Deus como o objeto
da fé, e ndo somente a moral e a virtude como objetos de si mesmas. Com efeito, Hegel
acresce ao topico sobre a religido um passo além daquele proposto por Kant. Enquanto o
filosofo de Konigsberg retrata a religido como uma expressao da comunidade ética paralela
a comunidade politica em torno da moral, Hegel estima que a religido tem forca suficiente
para inspirar em uma sociedade um espirito nacional, justapondo comunidade politica e
ética.

O texto “Religido Popular e Cristianismo”, produzido durante os anos 1793-1794
em Berna, indica que o filésofo participou do debate de seu tempo sobre qual modalidade
religiosa poderia ser adotada a fim de dar a um grupo, sob determinado regime de governo,
condi¢cdes para seus individuos e participantes compreenderem a si mesmos como perten-
centes a um mesmo nucleo social. No citado texto, Hegel entabula um didlogo com autores
e ideias que versaram sobre o componente politico da tolerancia confessional. Destacam-se
aqui as referéncias de Hegel a Rousseau (e, em certa medida, a Kant nos topicos em torno
da religido civil). A religido ¢ descrita em O contrato social de Rousseau sob trés modos de
manifestagdo: a) a particular, sem altares, ritos, contendo unicamente o que esta no interior
do individuo e atendo-se aos “deveres eternos da moral”; b) a geral, cujos culto e padroei-
ros sdo prescritos por leis; e c) a “religido do Padre”, que exige uma legislacdo paralela a

do governo, como ¢ o caso do “cristianismo romano”. Para posicionar os trés tipos de reli-
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gido sob os mesmos principios de liberdade, Rousseau propde uma “religido civil” com-
posta por quatro dogmas: admitir uma divindade; crer na vida futura na qual se realize a
felicidade dos justos e o castigo dos maus; acatar a santidade do contrato social e suas leis;
banir do Estado aqueles que ndo querem abracar a religido civil (cf. ROUSSEAU, 1999,
Liv. IV, Cap. VIII, pp. 160, 166). Na indefini¢do sobre quando termina a liberdade confes-
sional do individuo e comega o seu dever de submeter-se as leis civis, Rousseau quer pro-
por uma solug¢do mais politica que religiosa ou cultural. Nesse mesmo terreno movedico,
Hegel se debruga na tentativa de vislumbrar uma saida para a coexisténcia entre Estado e
religido a partir de principios morais gerais.

O espectro da Religido nos limites da simples razdo paira sobre o texto de Hegel,
pois vé-se com nitidez que o filosofo retoma a ideia de Kant de que a “moral conduz, pois,
inevitavelmente a religido” (Rel., Ak. VI, pp. 6-7; RLR, p. 14). Foi visto mais acima que
vincular moral e religido na Era moderna implicaria necessariamente a criagdo de um sis-
tema politico de regras que interagisse com as liberdades individuais. Kant assim delineou

0 proposito de seu texto:

No entanto, visto que o mandamento — obedece a autoridade! — também ¢ moral,
¢ a sua observancia, tal como a de todos os deveres, se pode referir a religido,
fica bem a um tratado que estd dedicado ao conceito determinado desta ultima
fornecer ele proprio um exemplo de semelhante obediéncia, a qual, porém, néo
deve ser demonstrada so pela atengdo a lei de uma tnica ordenanga do Estado, e
permanecer cego em relagdo a todas as outras, mas so pelo respeito conjunto por
todas elas reunidas (Rel., Ak. VI, pp. 8-9; RLR, p. 16).

Em “Religiao Popular e Cristianismo”, Hegel tratara do tema da religido compre-
endida na preservacao da unidade de um grupo social, a partir do que Kant entendia o vin-
culo deste mesmo grupo a “ordenancga do Estado”. O texto expde conceitos em torno do
seguinte questionamento: como pode existir uma religido, abragada por grande nimero de
pessoas, que reflita a adesdo livre dos individuos e ser, a0 mesmo tempo, a expressao soci-
al e politica de um povo? A “Religido Popular e Cristianismo”, na tentativa de interlocucdo
de Hegel junto a Rousseau e Kant, incumbe-se de encontrar respostas para o impasse in-
crustado na relacdo entre religido, liberdade e politica. O texto em questdo descreve a ten-

sdo entre as diferentes defini¢des para “religido subjetiva”, “religido objetiva”, “religido
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privada” e “religido popular” (ou publica)!3. Hegel formula assim uma resposta para duas
questodes. A primeira delas € sobre o posicionamento em face da “ordenanca do Estado” de
Kant, anteriormente referido, para saber se ela consegue ser agregada a religido produzindo
um ambiente favoravel ao cultivo da moral. Aqui Hegel quer propor uma via diferente da
proposta de simetria entre a comunidade politica e a comunidade ética apresentada na Re-
ligiao nos limites da simples razdo. Ja a segunda questdo diz respeito ao esfor¢o de Hegel
para identificar preceitos da doutrina cristd que poderiam fazer dela uma religido publica.
Hegel fornece o sentido de religido popular no qual o carater “geral” e o carater “privado”
da religido civil descritos por Rousseau, ou a oposi¢ao comunidade ética versus comunida-
de politica de Kant, ndo concorrem dissociada e paralelamente. De modo diverso, Hegel
sublinha uma influéncia mutua e bilateral entre a confissdo interior ao individuo e a ex-

pressao socio-institucional de sua crenga:

A intencdo de mencionar a “religido popular” significa também abordar concei-
tos tais como Deus e imortalidade, na medida que constituem as convengdes de
um povo, influenciando seu modo de agir e pensar, cujos resultados nio sdo ape-
nas imediatos, mas que elevam e enobrecem o “espirito de uma nacdo” (Nohl, p.
6; STG, p. 59; nossa traducgdo).

A assertiva acima apresenta evidéncias de que Hegel ressignifica em “Religido Po-
pular e Cristianismo”, a sua maneira, o debate kantiano levantado na Critica da razdo pura
sobre a existéncia de Deus como pertencente a f¢ doutrinal que, possuindo uma perspectiva
subjetiva e outra objetiva, difere da fé¢ moral. A decorréncia de tal assertiva seria a fé em
um Deus “irremovivelmente” articulada com a inten¢ao moral (cf. KrV, B 855-856; CRP,
pp- 596-598). O resultado dessa ressignificagdo do pensamento de Kant estd no feixe das
implicagdes suscitadas por Hegel sobre o tema da religido popular, a comecar pelos seus
elementos objetivo e subjetivo. O passo seguinte serd identificar como os temas encontra-
dos em “Religido Popular e Cristianismo” sdo retomados em dois outros textos de Hegel
sobre o mesmo tema, a saber, a “Positividade da Religido Crista” (1795-1796) e “O Espiri-

to do Cristianismo ¢ seu Destino” (1799).

13 0O sentido da religido publica no exercicio da vida civil, e como ela se relaciona com a “igreja invisi-
vel” de Kant, também ¢ explorado em ROSENZWEIG, 2008, pp. 86, 103.
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1.3. Religiio objetiva e Religido subjetiva

Hegel descreve dois periodos da vida humana nos quais a religido incide. A primei-
ra delas ocorre na idade escolar, momento da vida em que a religido desempenha uma fun-
cdo pedagogica; apresentada ao ser humano desde a tenra infancia; a religido est4 presente
no primeiro momento em que o individuo experimenta a assimilacado de um conteudo espi-
ritual que se da do ambito externo em dire¢do ao seu interior; as criangas seriam submeti-
das aos ritos ainda que nao tivessem capacidade de compreendé-los. O segundo periodo no
qual a religido se faz presente ao ser humano se da em eventos da vida social. Na idade
adulta, os individuos percebem que a religido teria sua presenga nos momentos mais im-
portantes da vida civil, “dos quais depende a felicidade”, quer seja em batizados, casamen-
tos e funerais. Hegel atesta que a religido nao trata somente “de Deus e seus atributos”, ou
do “conhecimento histérico e fundamentado” da religido, mas algo que clama ao coragdo
humano e exerce “influéncia sobre os sentimentos e as determina¢des da vontade”. Hegel
antevé uma propriedade estratégica da religido a partir de sua presenca em circunstancias
importantes durante toda a existéncia social do ser humano, mediante a qual pode ela tor-
nar-se um substituto dos impulsos sensiveis, oferecendo em troca impulsos religiosos em
direcdo ao bem agir. A religido, como fonte de contra-impulsos, pode ser uma eficaz esti-
muladora de contetidos racionais ao ser humano, cuja natureza ¢ “impregnada com a ideia
da razao” (cf. Nohl, pp. 4-6; STG, pp. 57-59). O modo como os aspectos espirituais se di-
namizam na vida humana, tanto em seu aspecto educacional como social, faz com que He-
gel veja a necessidade de distinguir duas espécies de religido: a subjetiva e a objetiva.

Hegel expressa claramente compreender por religido objetiva o sistema de deveres

e desejos a partir das ideias de Deus e de imortalidade da alma. Tal religido

deve, portanto, ser também chamada de teologia, se ndo se refere apenas ao co-
nhecimento da existéncia e dos atos de Deus, mas aos homens e as necessidades
de sua razdo (Nohl, p. 49; STG, p. 102, nossa tradu¢do).

A religido objetiva, elucida Hegel, ¢ ensinada na escola com o intuito de seus con-
teudos serem gravados desde cedo nas mentes das pessoas. O ensino escolar da religido
seria uma das formas de preservar a “semente” da moralidade contra o sufocamento de ou-

tras sensacoes, de modo a atender “as necessidades da razdo”. E isto que leva Hegel a
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afirmar que a religido objetiva, internalizando no individuo um contetido a respeito de
Deus, ¢ fides quae creditur (a fé na qual alguém acredita). A religido objetiva age no inte-
lecto e na memoria, reclaborando e conservando conhecimentos. Contudo, essa mesma re-
ligido apresenta limitagdes: ela pode servir apenas como um feixe de informagdes sobre
ritos e detalhes de uma expressdo religiosa, um sistema de conhecimentos rico em detalhes
litargicos e conceptuais, mas relegado meramente a paragrafos escritos ou discursos profe-
ridos (cf. Nohl, pp. 7, 49; STG, pp. 60-61, 102). A religido objetiva convive com o risco de
ser apenas teoria, uma no¢ao distante de como deve ser a vida religiosa em seu nucleo

vivo, sendo relegada a algo abstrato ou, nas palavras de Hegel,

[...] o gabinete do naturalista que dispde em ordem de acordo a um tnico fim
(no qual a natureza encobriu um vinculo com uma multiplicidade de fins): inse-
tos mortos, plantas secas, animais embalsamados ou conservados no alcool, re-
duzindo juntos tudo aquilo que a natureza reservou (Nohl, p. 8; STG, p. 61; nossa
tradugdo).

Constatar que a religido objetiva possui pequeno raio de alcance em relagdo a vida
pratica leva Hegel a identificar outro aspecto complementar da religido. A religido subjeti-
va cumpre esse papel em comparagdo com a religido objetiva: diversamente do que ocorre
a religido objetiva, a religido subjetiva “¢ extrinseca apenas em sentimentos e agdes” (cf.
Nohl, p. 7; STG, pp. 60-61). Embora limitada por restringir-se ao sentimento, a religido
subjetiva da passos onde a religido objetiva ndo consegue caminhar. Enquanto a religido
objetiva submete a si o intelecto, que potencialmente se transforma em praticas, a religido
subjetiva se lhe contrapde mediante uma tarefa desenvolvida “no coragdo”, aos conteudos
dogmaticos proprios de uma externalidade e que exigem a memoria (cf. Nohl, pp. 10, 13;
STG, pp. 63, 66). Hegel vé na religido subjetiva o antidoto contra uma religido de tratados
e compéndios, solicitando cautela para que ndo se compreenda a religiosidade do individuo
com o mero possuir “vasta cultura religiosa”, mas apenas que ele se submete a atos, a mi-
lagres e a possibilidade de aproximar-se da divindade (cf. Nokl, p. 7; STG, pp. 60-61). A
religido subjetiva d4 um passo além no caminho que a religido objetiva ndo conseguiu tri-
lhar.

Qual o potencial da religido subjetiva, que se apresenta como um aperfeigoamento
da religido objetiva? Através dela, Hegel quer identificar como o animo humano, influen-

ciado pelo contetido religioso que adquiriu em circunstancias pedagogicas, que pdoe em



47

pratica os conhecimentos espirituais, transforma as informagdes frias sobre a religido em
movimento de vida. A religido subjetiva suscita a necessidade de dimensionar em que me-
dida sensacdes e representacdes proprias da religido objetiva “se enraizam na alma em
maior grau e jorram com maior facilidade”, dependendo da “intima inclinagdo e receptivi-
dade em cada individuo” (cf. Nohl, p. 8; STG, pp. 61-62).

A religido subjetiva, adverte Hegel, apesar de complementar a religido objetiva, te-
ria um valor proprio. O que a distingue ¢ justamente o fato de esta ndo conter a mesma
quantidade de dogmas que a religido objetiva. Tal como a “religido civil” de Rousseau, a
religido subjetiva hegeliana procura adotar como principios fundamentais apenas aqueles
verificados em todas as religides, porque a presenca de poucos preceitos e ordens permite a
fé movimentar-se livremente. Para deixar esta mesma fé mais livre, Hegel, falando sobre
religido, adota a postura em abstrair de qualquer conhecimento cientifico e metafisico so-
bre Deus, isto é, “a relacdo entre ser humano ¢ Deus, mundo e Deus, etc.”. Ao evitar estes
temas, Hegel estaria abragando o fato de que os conhecimentos sobre Deus, 0 mundo e os
seres humanos seriam exemplos de teologia, mas nao de religido. Este conhecimento alter-
nativo, para permitir a liberdade da f€, seria incluido na religido apenas a medida em que
ele cumpre as exigéncias da razdo pratica (cf. Nohl, p. 9; STG, p. 62). Em contraposicao a

frieza e distancia do mundo que acometem a religido objetiva,

[...] a religido subjetiva ¢ religido viva, atividade interior, atitude industriosa em
relagdo ao mundo moderno. E o livro vivo da natureza, como cada ser (plantas,
insetos, animais, passaros) vive a propria vida individual, satisfaz as proprias
necessidades, faz o que concerne a todas as espécies viventes (Nohl, p. 7; STG,
p. 61; nossa traducdo).

Quando o amor pelo dever e pelo respeito moral acontece, significa que o individuo
transformou em ato aquilo que antes se encontrava nos livros. Em outras palavras, a reli-
gido subjetiva opera sobre aquilo que a religido objetiva torna real. Tal situagdo passa a ser
tratada no mundo civil, no qual a legislacdo, cujo fim imediato ndo ¢ a moralidade, neces-
sita da promog¢do do respeito a lei moral. A lei precisa que os individuos sejam instados a
vivé-la, e ndo apenas a conhecé-la € memoriza-la. Deve-se encontrar um modo de estimu-
lar “as leis segundo o espirito”. Hegel conclui que ndo s3o as instituigdes governamentais,
mas as institui¢des religiosas as mais aptas a “promog¢ao da moralidade mediante a ideia de

Deus”. E justamente sobre isso que Hegel quer tratar quando elabora a seguinte sentenca:
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Transformar a religido objetiva em religido subjetiva deve ser a grande missdo do
Estado; se as instituigdes devem estar de acordo com a liberdade das disposi¢des
individuais, ndo devem causar violéncia a consciéncia e a liberdade, mas operar
diretamente sobre os movimentos da vontade (Nokl, p. 50; STG, p. 103; nossa
tradugdo).

Se Hegel se ocupa dos significados de religido objetiva e religido subjetiva, € por-
que tais significados subjazem a religido popular. Os preceitos contemplados na religiao
popular sdo as nogdes sobre Deus e a imortalidade da alma na religido objetiva e, no caso
da religido subjetiva, a liberdade, o amor e o dever frente as regras morais. O termo médio
entre o equilibrio dos preceitos associados com os dogmas espirituais assimilados no pro-
cesso de ensino, bem como a aplicacdo desses na vida pratica de modo que a humanidade
interaja com a dimensao transcendente de maneira coletiva, ¢ o que a religido popular per-

segue.

1.4. Religido popular

Apos formular as defini¢des objetiva e subjetiva para a religido, Hegel trata como
tais conceitos interagem no campo social. Suscita-se a necessidade de debater sobre uma
religido racional, cujo culto ¢ a virtude e a adoragdo a Deus “em espirito e em verdade”,
constrastado com a fé supersticiosa, que adiciona outras formas de obediéncia a Deus dife-
rentes da boa vontade. Supersticdo e religido racional se repelem, pois onde existe uma,
inexiste a outra. A religido popular, que ¢ racional, consiste em uma forma de suprimir a fé
supersticiosa. Assim, esta religido de carater publico tem dois pdlos: o negativo, que retira
a dependéncia dos costumes € normas uma vez que fornece pouco desse conteudo; € o po-
sitivo, estabelecido por uma tentativa de conducdo de um povo a religido racional (cf.
Nohl, p. 18; STG, p. 72). Hegel da enfoque ao aspecto social da religido: “espirito do povo,
historia, religido e grau de liberdade politica ndo podem ser considerados separadamente”.
Esté a cargo dos pais, das circunstancias e da religido privada a tarefa de constituir a mora-
lidade dos individuos; ja a formacao do espirito do povo compete a religido popular (cf.

Nohl, p. 28; STG, p. 83).
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O espectro das guerras civis provocadas pela religido que desorganizaram a Europa
por toda a Era moderna fazem Hegel estimar o estabelecimento de uma religido que, embo-
ra publica, ao mesmo tempo mantém a liberdade confessional dos individuos, a fim de que
“uma religido popular ndo imponha suas proprias doutrinas, que a consciéncia de ninguém
sofra violéncia”. O risco da imposi¢ao dogmatica ¢ o aparecimento do fanatismo. A doutri-
na religiosa, aconselha Hegel, deve submeter-se a razao, que a conduziria ao “principio da
autossuficiéncia do dever e da virtude” (cf. Nohl, p. 51; STG, p. 105).

A religido popular, assevera Hegel, em parceria com a razdo, ndo recomenda su-
persticdes ou atos fanaticos, mas inspira forga, entusiasmo, espirito ¢ demais caracteristicas
indispensaveis a virtude pois, enquanto tal, ndo pode ser aprendida como fruto do ensino
mecanico. O ensino religioso publico tem como premissa o intelecto desenvolvido median-
te a relagdo que o individuo desenvolve com Deus. E sobre essa relagdo que o ser humano
adere aos deveres e afasta o sofrimento (cf. Nokl, pp. 20-21; STG, pp. 74-75). A importan-
cia da religido popular para Hegel se dé por ela produzir as “grandes disposi¢des de ani-
mo” (die grofle Gesinnungen), que caminhariam “juntamente com a liberdade” (Nohl, p.
28; STG, p. 83).

Uma vez definida a religido popular, que congrega em si razdo e disposi¢do de
animo, Hegel vé avultar-se a seguinte pergunta: até que ponto a religido cristd pode ser
considerada religido publica? O filosofo admite que o projeto apostolico, ainda que inici-
almente efetivado em pequenas comunidades, tinha como objetivo desde suas origens pro-
pagar a religido cristd por toda a Terra. Um dos pontos de conexdo ¢ a razdo pratica, pre-
sente em ambas as perspectivas subjetiva e objetiva, que estimam o ser humano como fim
supremo de todos os esforcos das religides. O segundo ponto ¢ a “condi¢do suprema da
possibilidade do sumo bem” que harmoniza a disposi¢cao de &nimo com a lei moral. O ter-
ceiro ponto revela que a existéncia do Cristo € sua morte como reconciliacdo da humani-
dade com Deus seria uma premissa da propria fé como “fundamento da benevoléncia divi-
na”, e nao a fé depositada em Cristo como pessoa historica, que teria fundamento no tes-
temunho de outrem, e ndo na razao pratica (cf. Nohl, pp. 60, 63-64; STG, pp. 115-116,
118).

Em “Religido Popular e Cristianismo”, a articulagdo entre politica e religido ¢ sali-

entada e relacionada, mas ainda nao elucidada, cujo destaque ¢ a demanda identificada por
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Hegel sobre a necessidade de um corpo politico ser auxiliado por uma religido propria e
decorrente desse arranjo politico na tarefa da coesdo social. A necessidade de explicar uma
confissdo de fé que integre o Estado, sendo simultanea a preservacao das liberdades indi-
viduais de crenga, revela todavia que pontos ainda precisam ser solucionados. Primeiro:
como o Estado, vendo-se incapaz de clamar ao interior dos individuos para que acatem as
normas civis, pode possuir meios de promover uma religido para tal objetivo? Segundo:
além da educacdo, outro elemento efetuaria a passagem do “discurso ao ato” em relagdo
aos preceitos religiosos? Conforme j& fora mencionado acima, ha textos de Hegel que for-
necem relevantes passagens para compreender o modo pelo qual o filésofo delineava, em
um esforg¢o inicial de sua producado filosofica, a relacdo entre eticidade e religido, tendendo
a expandir os temas do texto “Religido Popular e Cristianismo”. Sado eles “A Positividade
da Religido Crista” (1795-1796), escritos ainda na sua estadia em Berna, e “O Espirito do

Cristianismo e seu Destino” (1799), elaborado quando Hegel se fixara em Frankfurt.

1.5. Cristianismo: a religido (ndo) popular

O tema da religido nacional, apresentado nas primeiras linhas de “A Positividade da
Religido Crista”, inicia com a consideracdo com contornos drasticos de que nem sempre
uma religido nacional tem éxito de efetivar a ordem publica simultdnea a vida plena dos
seus cidaddos. O caso de Israel do tempo mosaico seria o exemplo de sustentagdo, pois
Hegel assumia que os mandamentos, regrando praticamente todos os aspectos cotidianos
do participante da comunidade hebraica, distanciavam os hebreus de uma situagdo onde a

religido era mantida viva no interior dos individuos!4. A lei de Moisés teria “reduzido a

14 A despeito da hipétese suscitada por Shlomo Avineri provavelmente Hegel teria influenciado alunos de
uma agremia¢do da Universidade de Heidelberg a aceitar estudantes judeus (AVINERI, 1963, pp. 146-147) ,
e que o assistente de Hegel, Friedrich Carové, foi alids preso por sua associacdo a “Burschenschaft”, o que
denotaria uma postura ecuménica do filésofo no plano das relagdes pessoais (STEPELEVICH, 1992, p. 676),
ha uma parte da investigacdo sobre o idealismo alemao que levanta indicios de uma perspectiva problematica
que os filosofos do citado periodo teria m com os judeus, estando Hegel contemplado entre eles a partir de
passagens dos Escritos de Juventude e das Li¢oes sobre a Filosofia da Historia. E o caso dos livros German
Question/ Jewish Question: Revolutionary Antisemitism from Kant to Wagner (1990) , de Paul Lawrence
Rose, e German Idealism and the Jew: The Inner Anti-Semitism of Philosophy and German Jewish Respon-
ses (2003), de Michael Mack. Esta tese, por motivos de tempo, a presente tese ndo podera explorar estes
temas, pois sera necessario E necessario perguntar que motivos teriam levado Hegel a, simultaneamente,
problematizar o papel desempenhado pelos judeus na Filosofia da Historia e questionar os obstaculos para a
emancipacao desse grupo na politica alema de seu tempo (MACK, 2003, p. 7, 42-43).
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formulas” o que um povo tinha de mais sagrado, tornando o espirito servil e a vida “sem
autoconsciéncia” (cf. Nohl, p. 154; STG, p. 258). Devido a isto, Hegel indica que Jesus te-
ria tentado equilibrar as maneiras como uma religido seria expressa, fundamentando os ri-
tos judaicos sobre a moralidade. Tal inten¢do recuperaria a memoria de que os mandamen-
tos mosaicos ndo seriam vazios em si, mas resultantes de uma exigéncia de santidade. A
consequéncia desse reposicionamento dos principios da religido judaica em relagdo a uma
nova visao sobre a obediéncia a lei, de um lado, e a Deus, de outro, seria a restauracao da
liberdade e uma retomada da consciéncia de povo por parte dos judeus. Todavia, uma mu-
danga do lugar de primazia entre a legislagdao e o principio moral que a criava exigia, se-
gundo Hegel, um embate contra o orgulho nacional encontrado nos proprios mandamentos.
Hegel atesta o fracasso de Jesus em seu plano, o qual teria sido redirecionado para incutir a
fé em alguns poucos individuos (cf. Nohl, pp. 154-155; STG, p. 259). Nao obstante, tal
“fracasso” do projeto messianico permitiu um ganho. Jesus conseguiu revelar dois elemen-
tos que comporiam a lei mosaica, mas que nao estariam obrigatoriamente nela presentes, a
saber, a regra ¢ o principio moral. A legalidade dos ritos judaicos em prol da virtude Hegel
ird chamar de “religido positiva”.

Hegel toma por positiva a concessdo da “santidade” moral a algo, dando-lhe uma
autoridade que nao se encontra na moral humana, mas fora dela (cf. Nohl, p. 156; STG, pp.
260-261), admitindo algo que se concretiza em normas no cristianismo, uma vez que ine-
xistiam religides fundadas em principios que ndo resultassem em regras. Alias, para Hegel
j& haveria a premissa de que o cristianismo conteria em si um principio de virtude, concre-
tizado mediante praticas decorrentes de prescrigdes positivas, as quais deveriam interrela-
cionar-se para “conseguir a complacéncia de Deus”. Mas, a partir desse ponto, outras duas
frentes interpretativas sdo criadas: a primeira, cujo argumento repousa sobre o fato de que
a lei nao se comunica com a religido pura, devendo ser descartada; e a segunda, que v€ no
elemento positivo o seu aspecto mais importante. Hegel alerta que o cristianismo estaria
seguindo o mesmo caminho da religido judaica, tornando um principio moral livre em uma
regra fixa (cf. Nohl, pp. 156-157; STG, p. 261).

O carater “positivo” entdo identificado na religido cristd poderia ser explicado a
partir de seu processo historico de formacdo, levando em consideragdo a influéncia das

“circunstancias externas e o espirito da época”. Logo, o influxo do tempo teria transforma-
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do o cristianismo de uma seita de virtude em uma fé positiva. Contudo, ainda que a énfase
na liturgia do cristianismo o tenha tornado algo parecido com a expressdao do judaismo,
onde o mandamento seria mais importante que o principio de santidade que o antecede, a
religido cristd, desde seu inicio, possuia seguidores conscientes de que a virtude ndo se en-
contrava somente na aplicacdo dos mandamentos (cf. Nohl, pp. 157-158; STG, pp.
261-262). Hegel aduz que o proposito de Cristo em suas mensagens e atos era “despertar”
o sentido moral nas pessoas. O “Sermao da Montanha” teria sido sua carta de intengdes ao
apresentar a esséncia da virtude como o fundamento da lei mosaica. O mandamento era,
portanto, divino em seus principios. Contudo, os primeiros cristdos perceberam que a mo-
ralidade atendia a demanda de ser objeto da legislacdo civil, o que deixava o cristianismo
pouco apto a ser assimilado por algum governo. Na comunidade cristd primitiva, os pri-
meiros seguidores se identificavam fraternalmente uns com os outros, promovendo-se a
coesdo do grupo. Com a difusdo do cristianismo e consequente aumento de adeptos, tais
lacos de amizade passaram a ser mais dificeis, exigindo posteriormente a fundamentacdo
doutrinaria (cf. Nohl, pp. 177-179; STG, pp. 285-288).

Um importante detalhe sublinhado por Hegel, ndo obstante, ¢ que os discipulos,
embora ndo possuissem interesse nenhum no Estado, ambicionavam transmitir a doutrina
de Jesus sem acréscimos ou divergéncias, preservando sua fidedignidade de conteudo ori-
ginal, atitude crucial para tornar o cristianismo mais tarde uma religido publica e, portanto,
estatal, a despeito de ndo ter sido esta a intencao inicial dos discipulos de Jesus. A tentativa
de manter a fidedignidade dos preceitos de Cristo, por outro lado, ndo teria sido observada
entre os discipulos de Socrates, por exemplo, cuja consequéncia repousaria no fato de a
filosofia socratica nao se ter expandido como religido publica na Grécia ou fora dela (cf.
Nohl, p. 164; STG, p. 270).

Elucidar como uma f¢ virtuosa se transforma em fé positiva ¢ a tarefa de Hegel em
“A positividade da Religido Cristd”. O filésofo ndo admite que esta questdo possa ser re-
solvida com o argumento kantiano de que a virtude humana deva ser o fundamento da f¢.
O Estado, no contexto proposto por Hegel, imporia apenas os deveres surgidos dos direitos
das pessoas, de modo que o direito do individuo venha a ser respeitado, quer outrem o con-
sidere ou ndo. Todavia, ha deveres religiosos ndo origindrios dos direitos civis, como o de-

ver da caridade. Haveria aqui, como um imperativo religioso, o fato de que o infortunio de
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alguém ndo pode implicar o 6nus de outra pessoa, mas que esteja vinculado a humanidade
em geral (cf. Nohl, p. 174; STG, pp. 281-282). Neste intersticio entre a imposicao legal e o
dever religioso dirigido ao universal o Estado deveria agir como elo fraterno. Tal assertiva
mostraria a existéncia de outros imperativos que se originam em dimensdes externas a mo-
ralidade humana, contrariando a premissa de Kant exposta em A Religido nos limites da

simples razdo:

A justica se vincula com minha anuéncia ante os direitos do outro, mas é virtude
somente quando exerco como um dever, e ndo porque o Estado a exige, mas
quando a converto, enquanto dever, em maxima de meus atos, ndo por exigéncia
do Estado, mas como exigéncia da lei moral. [...] A caridade, em geral, é um
dever exigido pela moral (Nokl, p. 175; STG, pp. 282-283; nossa tradu¢do).

Nao obstante, essa moral que exige a caridade ndo ¢ a moral humana. Caso fosse, o
Estado poderia exigi-la, o que ele nao faz. O Estado, portanto, ndo consegue agir como elo
de fraternidade entre as pessoas. Hegel afirma, em tom de diagndstico, que as leis que o
Estado tentou implantar entre as pessoas com intuito de converté-las em individuos morais
foram pouco convenientes, “contraditorias e risiveis”. O Estado ndo tem capacidade de
convencimento: esta ¢ a sua impossibilidade. Somente apos a constatagdo desse fracasso, o
Estado compreende ser mais eficaz, ao invés de ser uma institui¢do na qual ha o primeiro
esforco a moralizagdo das pessoas € ao uso de instituicdes majoritariamente morais para
que estas induzam os individuos a tal fim (cf. Nohl, p. 175; STG, pp. 282-283). Existe algo
como uma “asticia do Estado” em recorrer as instituicdes que se incumbem dos ritos e
doutrinas espirituais, visto que elas possuem certa capacidade de comunicar algo ao interi-
or dos individuos que, em outras circunstancias, se faz surdo para o Estado.

O texto “A Positividade” suscita a discussdo sobre os modos como 0s principios
religiosos podem ser expressos por Hegel em relagdo ao mundo judaico e as comunidades
primitivas da Cristandade. O debate, todavia, deixa de circunscrever-se ao periodo no qual
Cristo e seus ensinamentos impingiam um processo que evidenciava os principios morais
subjacentes aos mandamentos mosaicos € comeca a considerar o Estado moderno. Muito
embora o Estado ndo consiga exigir uma postura moral de seus cidadaos, ele deveria posi-
cionar-se diante deles como “entidade moral”, como institui¢do que ndo promova o enfra-
quecimento das disposi¢des morais, visto ser seu interesse que os cidaddos se fagam tam-

bém morais, o que redunda no acolhimento e aplicacdao da lei por eles proprios. Todavia,



54

Hegel adverte que o Estado ndo pode exigir do individuo, por exemplo, a cessdo de seu
direito sobre a propria vida, a submissao de sua moralidade, ou mesmo a confissao de fal-
tas intimas e pessoais. Mas o Estado pode permitir que o individuo escolha ceder esse di-
reito para outrem, ou que seja livre para submeter-se moralmente a uma outra instituicao
(ct. Nohl, p. 175; STG, pp. 282-283).

O posicionamento de Hegel diante de um conflito de interesses entre Igreja e Esta-
do se da no ambito em que as leis civis tratam da seguranga pessoal e da propriedade, in-
dependentemente da confissdo de fé do cidaddo. Alids, o tratamento protecional que o Es-
tado da a propriedade deve ser estendido a dimensdo confessional do individuo. Em con-
trapartida, a fé¢ do individuo nao pode ir contra o Estado, pois isto eliminaria a postura que
o Estado europeu do tempo de Hegel promovia em relagdo a Igreja. O proprio fildésofo
considerou o embate entre o Estado e a Igreja cristd na Era moderna dinamizado em duas
formas distintas: enquanto que a Igreja Catolica exigia, para sua independéncia do Estado,
a preponderancia do poder espiritual sobre o temporal, o desprezo da Igreja protestante aos
assuntos do Estado a tornava mais subordinada a ele em principio (cf. Nohl, p. 184; STG,
pp- 292-293).

Um dos efeitos dessa discordancia entre as instituicdes estatal e eclesiastica foi a
exigéncia, por parte do Estado, de impostos especificos para a Igreja, ou retirada de direi-
tos a cidadaos que confessavam certas expressoes de fé!5. O argumento de Hegel era que,
no embate entre Igreja e Estado no campo social, a Igreja teria mais elementos para ser vi-
toriosa porque, a priori, ela deveria agir com amor e comiseracdo em relacdo as pessoas
que ainda continuam descrentes (cf. Nohl, p. 184;STG, p. 293). Hegel torna patente seu
receio sobre como a religido se compatibiliza com os assuntos civis na passagem adiante,
revelando o problema da religido e do mundo como uma instabilidade entre a “atitude in-

terna” humana e suas a¢des externas:

O fim ¢ claramente visivel nas religides de todos os povos. Todas elas t€ém em
comum referir-se a uma atitude interna, que ndo pode ser objeto das leis civis.
Uma religido ¢ melhor ou pior de acordo com a forma em que produz esse sen-
timento (que esta em concordancia, por um lado, com as leis civis, e por outro,

15 Este é um dos temas principais do artigo “O Projeto de Reforma Inglés”, de Hegel, no qual ¢ discutida
a pratica da Coroa inglesa em exigir duplo imposto aos irlandeses que professassem a fé catdlica. Os irlande-
ses, segundo Hegel, estariam sendo tolhidos de sua liberdade de consciéncia no momento em que eram obri-
gados a contribuir na manuteng@o das paroquias catodlicas que frequentavam, ao mesmo tempo em que néo
eram abonados de pagar as taxas referentes a Igreja Anglicana, componente da religido oficial do Estado in-
glés. Tal situagd@o ¢ comentada no Capitulo 5 desta tese.
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com as leis morais) do qual nasce a a¢do: porque pode produzir esta convicgdo
tanto por uma acdo sobre a imaginacdo, infundindo-lhe terror, ¢ mediante ela
sobre as motivagdes morais. Se as disposigoes religiosas do Estado se transfor-
mam em leis, entdo — novamente — s6 chega ao mesmo [Estado] com outras leis
civis, ou seja, [com] a legalidade (Nohl, p. 175; STG, p. 283; nossa tradugado).

Na conexao entre leis civis e doutrinas morais de inspiracao religiosa, qual doutrina
crista seria mais alinhada as regras: a catolica ou a protestante? Hegel admite que a Igreja
Protestante “¢ um Estado” em igual medida que a Catodlica, ainda que esta ultima ndo con-
corde com tal afirmativa. Isto se da pelo fato de que as Igrejas catdlica e protestante reali-
zam um ‘“‘contrato eclesidstico” com seus adeptos, que se transformam em “membros” e,
devido a este status, devem proteger a f¢ que professam. Por consequéncia, os membros
devem submeter suas vontades particulares a autoridade da Igreja, que, por sua vez, se
submete a vontade geral do soberano mediante as deliberacdes dos concilios. Embora a
Igreja Catolica e a Igreja Protestante se assemelhem entre si quanto quanto ao comporta-
mento de agirem como um Estado préoprio, Hegel percebe uma independéncia total da Igre-
ja Catolica em relacdo ao Estado temporal, ao passo que a Igreja Protestante se subordinou
mais as instancias estatais. Todavia, em tensdes entre os governos locais e a Igreja quanto a
cessao de direitos eclesiasticos, Hegel admite que a maioria dos Estados cedeu mais espago
as instituicdes espirituais, “sacrificando seus direitos” (cf. Nohl, pp. 182-184; STG, pp.
290-293).

A estratégia da educacao religiosa se instala no momento em que a Igreja identifica
individuos infiéis a serem convertidos. Esse ¢ o campo que amplia a forca eclesidstica a
partir do sacrificio de direitos do Estado em favor da institui¢do eclesiastica. Ora, se os se-
res humanos possuem o direito de desenvolver suas faculdades do mesmo modo que pos-
suem o direito de subsistir fisicamente (cf. Nohl, p. 189; STG, p. 298), a educacgao religiosa
despontaria como direito assegurado no ambito do Estado. A Igreja argumentaria ser ela
propria o agente pedagogico na elaboracdo de maximas morais comuns. Mas o efeito desse
projeto de instrug@o publica confessional, afirma Hegel, teria tido resultados contrarios aos
pretendidos. Com a educacao religiosa, a razao teria sido privada da liberdade, e o Estado,
entregando a Igreja a tarefa pedagogica, cometeria traicdo do direito das criangas ao livre

desenvolvimento das suas faculdades (cf. Nohl, p. 189-190; STG, pp. 298-300).
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O risco de a Igreja ser a tutora pedagogica da populagdo sob a chancela do Estado,
alerta Hegel, ¢ fazer com que a moralidade possa sair do ambito interior ao individuo para
tornar-se assunto de Estado, perdendo seu movimento vivo. Criar-se-ia, nesse sentido, um
ambiente em que imperaria a casuistica, em que situagdes se transformariam elas mesmas
em principios morais a ser aplicados a outras situagdes particulares. A camisa-de-forga de-
corrente desse uso da moral seria a prescri¢cao aos individuos para que agissem de tal forma
que repetissem os resultados morais que, por natureza, sdo indefiniveis por ndo comporem
uma “ciéncia autonoma” que lhes forneca um procedimento preciso sobre como agir mo-
ralmente em uma situacao tomada como modelo. Tal pedagogia eclesiastica teria minado o
livre-arbitrio, além de fazer com que as pessoas ndo estimassem mais a liberdade civil e
politica, conferindo vantagem para provaveis regimes despoticos (cf. Nohl, pp. 205-208;
STG, pp. 317-319).

O tema da moral virtuosa contraposta a moral positiva ¢ recuperado em “O Espirito
do Cristianismo e seu Destino”, em que discussdes sobre razdo e moral mostram seu peso
no citado escrito. No inicio do texto consta a descricdo de um panorama da saida de
Abrado de Ur, da formacao de sua familia e como ela resultou no povo judeu. O relato con-
tém um posicionamento critico: Hegel salienta como Abrado se relacionava com Deus, e
como esse relacionamento, inicialmente intimo e intransferivel a outras pessoas, para ser
exequivel em um povo, precisaria tornar-se um cddigo de regras sob o comando de um go-
verno (no caso, o Estado de Israel). Este servigo a Deus se tornaria frio quando mediado

pelo Estado, fazendo o préprio povo de refém:

Quanto mais completa era a dependéncia dos judeus de sua lei, maior deveria ser
sua obstinacdo naquele lugar onde a lei lhes concedia uma vontade propria. E
este unico ponto [possuir uma vontade propria] se apresentava quando seu culto
encontrava uma oposi¢ao (Nohl, p. 261; STG, p. 393; nossa tradugdo).

Jesus, encarnando entre os humanos, faria uma tentativa de restaurag¢ao do relacio-
namento entre estes ¢ Deus sem intermediacao estatal, ndo mais mediante ritos sem vitali-
dade, mas por uma equalizacao entre as leis morais e as leis civis. Como “unificacdo de
opostos”, as leis exprimiam um conceito de dever-ser. Se, no referido conceito, a forma
sobressaisse ao contetido, haveria um comando moral. O alerta de Hegel era direcionado a

observancia das leis. A respeito disso, o proprio filosofo salienta que, em certo ponto de
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sua jornada de ensinamentos, Jesus conclui ser impossivel o seu projeto salvifico abragar o
Estado. Jesus queria evitar que os mandamentos objetivos, contrapostos a vontade subjeti-
va, se transformassem em “aberra¢do”, transformando as leis morais em algo total ou par-
cialmente objetivo. Hegel passou a afirmar que a lei, enquanto conceito, unificaria tais
oposi¢des.

Hegel usa o ensinamento de Jesus!6 sobre a impureza, explicando-a como o que sai
do coragdo humano, e ndo o que nele entra, para mostrar que o Messias colocava a subjeti-
vidade, ainda que indeterminada, acima de um preceito objetivo. As leis, para Hegel, seri-
am unificagcdes de oposi¢des, o conceito, no ambito da lei, exprimiria um dever-ser, mos-
trando haver uma tensdo entre o objetivo € o subjetivo. Assim, o esfor¢o ¢ que o manda-
mento deixe de ser algo apenas positivo, o cumprimento de uma regra, e adquira a dimen-
sao moral, modificando o interior do ser humano. Esse era o motivo que teria levado Hegel
a afirmar porque Jesus contrapunha os mandamentos morais a legalidade. Sobretudo, a lei
continha em si algo universal, a saber, o dever, o qual, tornando a lei universal, o conecta-
ria com a dimensdo subjetiva, uma vez que a universalidade seria algo subjetivo (cf. Nokl,
pp. 265-266; STG, pp. 398-399).

A questdo ¢ aprofundada quando o ensinamento de Jesus revela uma rejei¢cdo a pro-
priedade, que se funda em uma dissociacao entre moral e lei. A partir do momento em que
Jesus sugeriu a substitui¢do do direito convencional de seu tempo (o “olho por olho”) pelo
amor, ele também propds uma nova perspectiva da justica baseada na igualdade, ndo da
pena em relacao ao delito, mas entre os individuos. A mais profunda inaptiddo entre o
mandamento e o interior do ser humano se encontra no episoddio evocado por Hegel sobre o
divorcio, lei que resolve questdes de adultério mas nao alcanga a “inten¢do impura” resi-
dente no coragdo, que também ¢ ela mesma um adultério. Dessa maneira, o ensinamento de
Jesus impde uma nova perspectiva sobre a moral, que se desprende do mandamento e se
torna universal (cf. Nohl, p. 271; STG, pp. 404). Logo, se o “olho por olho” ¢ suplantado
pelo amor, entdo a perda da propriedade ndo pode ser mais reparada por outra propriedade.
Em outras palavras, a justica ndo ¢ mais obtida no campo material. A acgdo, a partir do en-
sinamento de Jesus, e com ela a justica e a lei, € validada apenas se for tida como um dever

universal. A isto ¢ acrescido que a consciéncia ¢ a instancia propicia para identificar a uni-

16 Hegel fornece, no texto original, quando relata este topico, a referéncia de Mateus 15: 2.
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versalidade do ato (cf. Nohl, p. 273; STG, pp. 406). Em outras palavras, Jesus esta propon-
do uma lei cujo centro ndo seja mais uma prescricdo objetiva para determinada a¢do, mas
um principio universal por justamente contemplar também o interior do individuo, tornan-
do-se uma referéncia para a conduta de vida humana.

A incompatibilidade entre a justica e a moral e, por consequéncia, entre a proprie-
dade e a “atitude interna” do amor, ¢ vista também na sentenga de Jesus “como ¢ dificil o
rico entrar no reino dos céus”!’, ou na desconformidade entre o comércio € a atividade da
“casa de oracdo” que forgou Jesus a expulsar os vendilhdes do templo!8. A propriedade,
como se V€, se transforma em um Onus para o reino dos céus. A forma pela qual ela poderia
ser afastada dos propdsitos do estabelecimento do reino dos céus ¢, em uma forma indireta,
direcionar a propriedade a César!® ou, de forma mais direta, compartilhar a propriedade
com os pobres?0. Saliente-se que, nas duas situagdes, o dever ¢ de tornar a propriedade
acessivel a todos, seja mediante os impostos dados ao Estado, seja na doagdo direta as pes-
s0as.

A universalidade ¢ tdo poderosa que a dissolugdo das leis nao seria algo que ocor-
resse no Reino dos Céus, segundo a interpretagao de Hegel para o “Sermado da Montanha”,
mas que as leis adotassem uma postura alinhada a uma justica diferente e mais ampla
(Nohl, pp. 269-270; STG, pp. 402-403). Todavia, Hegel identifica algo mais poderoso que
a lei: o amor, que reconcilia o ser humano com a virtude. O amor nio ¢ um universal opos-
to a particularidade ou ao conceito, mas unido do espirito. Em verdade, afirma o filésofo, o
amor ¢ o unico principio da virtude, sem o qual “cada virtude seria a0 mesmo tempo uma
falta de virtude” (Nohl, pp. 294-297; STG, pp. 427-430). Mais uma vez, Hegel se afasta da
ideia de a virtude ser uma estrutura tdo forte a ponto de sustentar a propria fé. Aqui estd
claro que a virtude tem um horizonte de alcance limitado. A comunidade fraterna ndo pode
ser efetivada apenas como uma exigéncia desta virtude. Algo mais € necessario para possi-

bilita-la. Nos escritos juvenis, Hegel compreende ser o amor esse elemento.

17 Citagdo retirada do capitulo 19 do evangelho de Mateus.
18 Conforme o ji citado evangelho de Mateus (capitulo 23).
19 Referéncia ao evangelho de Mateus (capitulo 22).

20 Como se encontra registrado no capitulo 19 do evangelho de Mateus.
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Diferentemente da nocdo de “vasta cultura religiosa” explicitada em “Religido Po-
pular e Cristianismo”, o verdadeiro sentido do ser religioso ¢ a plenitude do amor e da re-
flexdo (Nohl, p. 303; STG, p. 437). Hegel ja delineia aspectos que serdo explorados nas
Ligoes sobre a Filosofia da Religido ao tratar da comunhao entre individuos e Deus. Sobre
isto, o filésofo afirma que a vida em comum com Deus no Reino dos Céus ¢ possibilitada
pelo amor, possuindo uma dimensao juridica. Uma vez que o Reino contempla o humano,
preservando-o, ha nele também uma dimensdo da preservagdo do individuo que pode ser
compreendida como justica. A vinculagdo na amizade e a eliminacdo das oposi¢des “no
espirito” perfazem o regimento da comunidade (Nohl, pp. 322-323; STG, pp. 456-457).

Convém destacar os apontamentos fornecidos por Hegel para a religido objetiva e a
religido subjetiva como modos de tornar a religido, pela doutrina ou pelo amor e a liberda-
de, em um movimento e uma acao. Esta nova perspectiva para a religido ganha nova acep-
¢do no “Fragmento de Sistema” (1800). Hegel, na passagem abaixo, dard uma nova fei¢cdo
ao tema da religido, vinculando-a também ao conceito de espirito. O novo tratamento dado
a religido a partir dessa passagem possui relevo por explicar o modo como Hegel associa

religido ao novo termo “espirito”, fundamental para o restante de sua producao escrita:

Esta elevacdo do ser humano, ndo do finito ao infinito (visto que sdo produtos da
simples reflexdo e, enquanto tais, sua separagio ¢ absoluta), mas da vida finita a
vida infinita, é religido. Pode-se chamar “espirito” a vida infinita, em oposigdo a
multiplicidade abstrata, uma vez que “espirito” ¢ a unido harmonizante e vivente
do multiplo, em oposi¢do ao multiplo enquanto configuragdo (que constitui a
multiplicidade incluida no conceito de vida). Ndo em oposi¢do ao mesmo en-
quanto simples multiplicidade morta, separada de si, porque neste caso o espirito
seria a mera unidade chamada lei, como algo meramente pensado, carente de
vida (Nohl, p. 348; STG, pp. 498-499; nossa tradugdo).

O excerto do “Fragmento de Sistema” pode ser tomado como uma conclusio daqui-
lo que Hegel inventariou ao debrugar-se sobre o conceito de religido em seus escritos juve-
nis. O que antes situava a religido em uma relagdo entre ambito interno e externo ao indi-
viduo, entre o que ele adquiria como contetido doutrinario e o que ele considerava uma
pratica livre e baseada no amor, Hegel deposita no sentido de “vida”. E certo que, ao discu-
tir a religido objetiva e a religido subjetiva, Hegel ja considerava a vida. Nas passagens em
que o filésofo delineia os dois modos de religido, ele o faz a partir de uma relagdo com a

vida, sendo a religido objetiva mais esvaziada do principio vital. E notavel ver Hegel agora
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mostrando a religido ser resultado de uma “eleva¢do” da vida finita a vida infinita. Esta
constatacdo permite confirmar pelo menos dois pontos importantes. Primeiro, que ha uma
relacdo de interdependéncia, e ndo de repulsdo ou anulagdo, entre o objetivo e o subjetivo
na religido, ja esbocada nas passagens do texto “Religido Popular e Cristianismo”. Segun-
do, que a religido, ao harmonizar o “vivente e o multiplo”, ¢ o mesmo que “espirito”, ter-
mo que Hegel ainda nao havia explorado com destaque nos seus escritos juvenis. Cumpre
salientar que Hegel vé na lei uma tentativa de vincular finito e infinito em uma circunstan-
cia de multiplicidade, mas o espirito ndo pode ser apenas lei, sob o risco de esvaziar a vida
da multiplicidade. Na citada passagem, a religido nao descarta a lei, mas também nao ¢ de-
finida por ela. Portanto, um novo caminho ¢ proposto para o tema da religido, no qual a

vida se liga ao espirito.

1.6. Reconciliaciio entre lei, moral e religiio: resultados parciais

A exposicao anterior dos textos da juventude de Hegel permite considerar que o
filésofo, ao relatar a dindmica entre religido subjetiva e religido objetiva, teria recuperado
as nogoes de “geral” e “privado” da religido civil de Rousseau, bem como o debate da co-
munidade ética versus comunidade politica de Kant. No entanto, a tensdo entre religido
civil e religido objetiva diz muito mais sobre a constatagdo de Hegel a respeito da existén-
cia de um movimento de contradicdo entre o objetivo e o subjetivo, o qual encontra sua
unidade na determinacdo social “religido popular”, na qual um povo considera o transcen-
dente. Tal argumento encontra defesa no instante em que, para Hegel, a religido objetiva
era um feixe de conhecimentos a respeito de uma expressao social espiritual, ndo podendo
ser descartada por também constituir uma teologia fria, expressa em liturgia e doutrina. A
religido subjetiva, que € viva, precisa da doutrina oriunda da religido objetiva para compre-
ender que aquilo que esta praticando ¢ realmente uma religido, e ndo algo gerado pela ima-
ginacgdo livre. Esse aspecto indica o afastamento de Hegel em relacao a Kant, que compre-
endia ser o objeto da fé unicamente a propria virtude. Aqui merecem ser evocadas as pala-
vras de Taylor (2014 [1975], p. 83) sobre o conflito entre o jovem Hegel e Kant, que se

teria dado pelo fato de que o filosofo de Stuttgart admitia uma fissura entre a moralidade e
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a disposi¢do (Gesinnung), que deveria ser solucionada para o cumprimento do bem e da
lei.

Outrossim, Hegel ndo s6 compreendia uma oposi¢ao entre o objetivo € o subjetivo
na religido, mas antevia a necessidade de que estes indicassem uma outra instancia. O ele-
mento “pedagodgico” da religido tem marcante presenga nessa tarefa conciliatoria, pois ela
trata com a internalizacdo e a memorizacao dos ritos e doutrinas, no caso objetivo, bem
como a liberdade e o amor, na esfera subjetiva, como tentativa de moldar os conteudos es-
pirituais no individuo para que florescam em praticas religiosas com efeitos no ambito ci-
vil. A educagdo religiosa ¢ tdo importante que as nuangas apontadas sobre ela por Hegel,
nos escritos juvenis, serdo retomadas nos Escritos Pedagogicos e nas Ligoes sobre a Filo-
sofia da Religido, reivindicando a eficacia do ensino religioso para formar e moldar a “dis-
posi¢ao” humana em fazer o bem. Mas o que salta a vista quanto a esse elemento nao ¢
tanto a retomada da “disposicdo”, que ja havia sido trabalhada por Kant, mas saber que a
religido popular de Hegel ndo pode ser realizada mecanicamente, devendo ser fluida. Aqui
os aspectos que serao trabalhados no conceito de liberdade na produgdo posterior de He-
gel?! ja podem ser vistos, mas, pelo que ja observara Bourgeois (1970, p. 90), a necessida-
de s6 serd compreendida como vinculada a liberdade a partir do momento em que houver
também a compreensao da necessidade histérica na qual esta mesma liberdade também se
situa. A consideragdo da historia que, na visao de Bourgeois, joga luzes a nogao de liberda-
de, despontou de forma ainda incipiente nos escritos sobre a ‘“Positividade” e o “Espirito
do Cristianismo”, bem como na “Religido Popular e Cristianismo”. Pode ser dito que a his-
toria ainda ndo ocupava posi¢ao de destaque nos escritos juvenis de Hegel da mesma for-
ma que em sua produ¢do de maturidade. Isto fazia com que a interpretagdo a respeito da
liberdade que Hegel tem na juventude seja compreendida como possuindo todas as impli-
cagoes que o fildsofo suscitou sobre tal conceito na Fenomenologia e na Enciclopédia. Por

ora, ainda ndo ¢ possivel apropriar-se da liberdade e da necessidade nos escritos juvenis.

21 Na Fenomenologia do Espirito, discutida no Capitulo 3 desta tese, a liberdade ocorre no ambito da
consciéncia-de-si, que constata o “outro” diante da consciéncia. Esta € solicitada a aderir ao reconhecimento.
A liberdade, na figura do “senhor e do escravo”, resulta da identificacdo de duas consciéncias mediante o
medo da morte (PhG, p. 150; FE, § 189, p. 147). A liberdade, tal como ocorre na figura entre senhor e servo,
¢ reelaborada no “estoicismo”, no “ceticismo” e na “consciéncia infeliz” a partir de um equilibrio entre a
consciéncia para-si e a consciéncia em-si (cf. PhG, pp. 150-158; FE, § 189-199, pp. 147-154). A liberdade,
conforme sera demonstrado adiante no Capitulo 4 desta tese, também consta na Enciclopédia como “objeto”
de estudo da filosofia entre experiéncia e pensamento (Enz, § 8; Enc-1, p. 48). No “Conceito de Espirito”, a
liberdade ¢ assimilada entre dois p6los ou duas consciéncias, resultando no “reconhecimento” do outro como
outro (Enz, § 385 Z; Enc-111, pp. 29-30).
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Aspecto relevante dos escritos de Hegel aqui examinados se encontra na correlagao
entre a moral e a realidade politica pela religido. O esfor¢o do filé6sofo em mostrar uma
pratica coletiva em prol da justica se da, na producdo juvenil de Hegel, pela analise sobre
as leis judaicas e a exposicdo dos ensinamentos de Cristo como maneira de sublinhar os
fundamentos morais subjacentes as leis. O confronto entre os mandamentos mosaicos € a
moral cristd foi suficiente para indicar a dificuldade do cidaddo em ndo se identificar fa-
cilmente com o Estado. De qualquer modo, Hegel teria tentado solucionar, por enquanto,
essa cisdo entre o individuo e o Estado mediante a proposicdo de uma expressao religiosa
publica amistosa aos assuntos estatais. Ao lado da religido popular, ndo ¢ dificil que a reli-
gido objetiva, advinda das doutrinas institucionalizadas, em contraste com a religido subje-
tiva, oriunda de um principio interno ao individuo com potencial de leva-lo a uma plenitu-
de humana e politica pela compreensao do “amor” e da “liberdade”, configurem o prenun-
cio do que viriam a ser os conceitos posteriores de espirito objetivo e espirito subjetivo.
Além disso, a incerteza de que a religido subjetiva e a religido objetiva irdo conjugar-se a
ponto de estimular uma religido popular indica a cisao entre o individuo e si mesmo, entre
a dimensao transcendente e a dimensao social, elevando a necessidade de explicacdes so-
bre como tal questdo sera revista. Entre as maneiras como este tema retornard na produgao
posterior de Hegel, segue o exemplo de A Constitui¢do da Alemanha e a discordancia entre
o0 “eu” e o Estado, ou entre o individuo e o contexto social em Sistema da Vida Etica, ou
também entre empiria e absoluto no ensaio sobre o Direito Natural, assim como entre
consciéncia e consciéncia-de-si na Fenomenologia do Espirito.

Destaque-se que Hegel, embora venha a identificar posteriormente nas Li¢oes sobre
a Filosofia da Religido a doutrina protestante como a confissdo de fé mais adequada a
promog¢ao da liberdade politica dos individuos, em seus escritos de sua juventude opta
apenas por expor os assuntos que afastam a ideia de o cristianismo cumprir esse papel so-
cial de coesdo. Isto porque Hegel se preocupa com a liberdade interior do individuo, a qual
oferece maior potencialidade de efetivar uma religido publica. O texto “Religido Popular e
Cristianismo”, especificamente, apresenta o argumento (que recebe posteriormente o refor-
¢o de Bourgeois) de que o cristianismo seria responsavel pela transi¢do de uma liberdade
como inclusdo no “Todo efetivo do Estado”, e da passagem da liberdade positiva a liberda-

de negativa (cf. BOURGEOIS, 1970, p. 96). Mas o que transparece em “Religido Popular e
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Cristianismo”, na “Positividade” e no “Espirito do Cristianismo”, vistos em um mesmo
contexto, ndo ¢ a religido popular como fim em si, mas em que medida a religido popular,
que ja suprassumiu em si a religido objetiva e a subjetiva, pode ajudar a trazer ordem ao
ambito politico.

Aceitar que Kant pressupunha a felicidade viria primeiro para pavimentar o cami-
nho futuramente trilhado pela pratica da moral (cf. HOFFE, 2005, p. 281) também signifi-
ca admitir que a existéncia de Deus poderia esvaziar a importancia da moral para a conduta
humana, uma vez que o perdao divino abriria precedente aos seres humanos se sentirem a
vontade para cometer erros (cf. JAESCHKE, 1990, p. 87). O jovem Hegel se situaria no
polo oposto ao de Kant, visto que, neste ultimo fildsofo, somente a religido subjetiva agiria
sobre os sentimentos e as agdes do individuo em prol do bem comum, uma vez que ela
permite a obtencdo da felicidade enquanto resultado propiciado pela coesdo social e pela
existéncia de Deus. De posse dos principios € normas objetivos decorrentes do conheci-
mento humano a respeito do plano divino para os povos, o individuo tentaria, com a ima-
ginagao, descobrir como os dogmas aprendidos podem ser aplicados em cada situagdo da
vida, sem que o €xito ou fracasso das aplicagdes dos contetudos espirituais se tornem poste-
riormente regras ou normas objetivas, para ndo incorrer em casuistica, engessando a reli-
gido ou estimulando-a desnecessariamente. Consoante Hegel, a religido, em contraponto a
divisdo de Kant, que a tomava enquanto ritual e promotora de boa conduta de vida social,
congregaria estas duas dimensdes, embora isso ndo a autorizasse a sufocar a liberdade.

Estimular o individuo a aplicacdo dos conteudos aprendidos da religido objetiva na
sua vida pratica se transforma na questao preponderante em “Religido Popular e Cristia-
nismo”, mas ndo somente isso. Dado que este mesmo individuo muito provavelmente ndo
reside sozinho em uma ilha, mas em sociedade e, na Era moderna, também sob um regime
politico, a pratica do contetido religioso também deve servir @ manutengao da estabilidade
social e politica. A “religido popular” poderia servir de antidoto contra a supersti¢do ¢ o
fanatismo, que decorrem dos efeitos colaterais da ma aplicagdo de uma religido objetiva,
redundando em convulsdo social. Se em Kant a “disposi¢ao” agiria no coragdo com o intui-
to de cumprir os deveres humanos como se fossem mandamentos divinos, em Hegel o ob-

jetivo principal ¢ fazer com que a ordem social promovida pela religido e a instru¢dao dos
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individuos com conteidos morais se tornem as caracteristicas principais da estabilidade
politica de uma dada nacao. Hegel delineia inicialmente a questdao, mas resta soluciona-la.
A tentativa de resolucao ao problema acima teria sido buscada na descri¢ao das rea-
lizagdes de Jesus, cujos esforcos se direcionaram ao resgate da moralidade e sua posterior
inser¢ao nos mandamentos judaicos, que haviam sido transformados em regras frias e dis-
tantes da vida. Jesus, entretanto, ndo teria tido €xito em seu projeto. Prova disso ¢ que, ao
invés de esta nova atitude para com a lei ter sido largamente aceita pela nagdo israelita,
apenas um grupo pequeno de pessoas acataram a nova perspectiva proposta por Jesus. He-
gel, a partir deste ponto, muda a nomenclatura que vinha utilizando sobre o tema. O que
antes era designado como religido objetiva se transforma em religido positiva. Apenas uma
atitude conciliatoria poderia conjugar o aspecto universal da lei religiosa com seu elemento
subjetivo no amor. Mas a reconciliagdo do ser humano com a virtude no amor ¢ o mais
longe que Hegel admite no vinculo entre religido com a vida politica. Sua filosofia ainda
daré outros passos mais, visando elucidar como se opera a reconciliagdo entre o subjetivo e
o0 objetivo, e em que medida as dimensodes religiosa e politica implicam esse movimento de
aperfeicoamento do individuo no que tange a uma liberdade tanto interior quanto exterior.
A conclusao de Hegel sobre o cristianismo como religido positiva apresenta uma
vantagem e uma desvantagem. Contra o cristianismo estaria a sua autoridade moral que
ndo se vincula originalmente com a moral humana, o que dificultaria que individuo e reli-
gido comungassem objetivos em prol da concretizagdo da moral cultivada na doutrina reli-
giosa, cujo efeito ¢ a ordem publica. Mas a favor desse argumento de que o cristianismo €
preenchido de uma santidade que ndo provém da moral humana comprova o afastamento
de Hegel com relacdo a Kant, visto que o filosofo de Konigsberg admitia que a religido
seria validada no que ela tivesse de humanamente moral. Hegel identifica na religido obje-
tiva também uma inadequacao relativa a nocdo de uma religido popular em um primeiro
momento, como se fosse independente em relagdo a dindmica sobre como o individuo re-
laciona a doutrina e os dogmas religiosos com sua capacidade de livre escolha. Esse ele-
mento externo a humanidade, isto €, o divino ou Deus, dara aos individuos a tarefa de se
aproximarem e se conectarem a ele em prol de um fim maior, a saber, o estabelecimento de

uma comunidade simultaneamente moral, religiosa e politica.
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E aqui onde a autonomia das escolhas humanas ¢ posta a prova, exigindo explica-
¢oes que, por enquanto, a producdo juvenil de Hegel ndo oferece. A esta vantagem, portan-
to, os escritos hegelianos juvenis nao apresentam uma solugao final. O “Fragmento de Si-
tema”, ao contemplar a religido como unido entre vida finita e infinita na forma de “espiri-
to”, deslocaria essa solugdo para mais adiante, exigindo a aceitacdo dos novos desdobra-
mentos fornecidos por Hegel a respeito do que seja esse espirito, conduzindo a conclusao
de que apenas a leitura do “Fragmento” ndo permite adotar a perspectiva de que os escritos
juvenis seriam suficientes em fornecer uma solu¢do para conjugar religido objetiva e subje-
tiva. Assim, os Escritos de Juventude operariam como uma versao inicial a respeito da re-
lagdo entre religido e vida social nos quais constaria uma proposicao de como tal questdo
pudesse vir a ser explorada.

Da exposigao realizada até agora, vé-se que “Religiao Popular e Cristianismo”, “A
Positividade da Religido Crista” e “O Espirito do Cristianismo e seu Destino”, para darem
conta da interacdo entre religido e eticidade, precisam considerar, pelo menos, os seguintes
elementos: a) o individuo, que concentra em si a responsabilidade de agir conforme a mo-
ral e ao conteudo doutrinal da religido (religido objetiva vs. religido subjetiva), devendo
escolher a forma mais apropriada dessa combinagdo para provocar efeitos sociais benéfi-
cos; b) a nogdo de Deus como origem das normas, doutrinas e dogmas; c) os resultados
coletivos projetados a partir da jungdo entre o elemento divino e o humano. Neste ultimo
item, convém explicar que tais resultados sdo oriundos da constatacdo da necessidade de
uma outra e nova religido, uma vez que o cristianismo expresso na doutrina catdlica e pro-
testante da época de Hegel apresentou-se inapto para ser uma religido publica. Os escritos
de juventude de Hegel mostram uma questao que concentra eticidade e religido a ser traba-
lhada pela filosofia. Mas os mesmos escritos evidenciam que esta questdo ndo foi ainda
solucionada. Compreende-se, portanto, a importancia de verificar como tais elementos se-

rdo explorados nas obras ulteriores de Hegel.
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CAPITULO 2

OPOSICOES NOS ESCRITOS PREVIOS A FENOMENOLOGIA DO ESPIRITO

A producao filoséfica de Hegel na época imediatamente posterior a elaboragdao dos
escritos tratados no capitulo precedente (“Religido Popular e Cristianismo”, “Positividade
da Religido Cristd” e “O Espirito do Cristianismo e seu Destino”) sdo relevantes por neles
constarem as primeiras tentativas de Hegel conceber o que viria a tornar-se o conceito de
“espirito”, fundamental para considerar os resultados sociais dos costumes, das institui¢cdes
e da elaboragdo cultural dos seres humanos (arte, religido, ciéncias, leis). A busca por uma
forma de associar aquilo que ¢ interno ao ser humano (liberdade, amor) com o que lhe ¢
externo (regras, convivéncia, moral), apresentada nos Escritos de Juventude nas figuras da
“religido positiva” e da “religido negativa”, “religido objetiva” e “subjetiva”, e sua unidade
na “religido popular”, continua acompanhando Hegel antes mesmo de ele chegar a Jena.

E o caso de A4 Constituicdo da Alemanha (1800-1802). O texto ja se afasta relati-
vamente dos seus escritos juvenis, que orbitavam em torno das expressodes religiosas publi-
cas ou da tentativa de evidenciar uma estrutura moral nos evangelhos ¢ na mensagem de
Jesus. O escrito A4 Constituicdo da Alemanha propunha uma aproximacgao entre o pensa-
mento e a realidade. No caso, a “realidade” politica dos territorios alemaes, divididos em
jurisdigdes hereditarias, bispados, ducados, arquidioceses, principados, os quais tiveram de
submeter-se, no inicio do século XIX, a um crescente processo de modernizagdo adminis-
trativa decorrente da ocupacdo napolednica. Entre suas consequéncias, figuravam a ten-
déncia a centralizacdo, a supressdo de privilégios locais, a restricdo do poder das corpora-
¢oes artesanais e a eliminagdo de associacdes de nobres (cf. KITCHEN, 2006, p. 9).

Ha, no ensaio A Constitui¢do da Alemanha, uma inquietude entre o ideal e o real
que lhe confere mais afinidade com o interesse prévio de Hegel, qual seja, compreender
como uma religido publica poderia ser expressa no ambito do Estado, mantido nessa etapa
da produgao escrita do filésofo, tanto em Frankfurt quanto em Jena. Primeiro, em A4 Cons-
titui¢do da Alemanha, a proposta politica se caracteriza por estabelecer um diagndstico so-

bre os principados, bispados e ducados germanicos juntamente com as possibilidades que
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se reservariam para o futuro deste grupo em ser chamado “povo alemdo” caso houvesse ou
ndo um esforco conjunto de todas as unidades de governo germanicas em aderir a um pro-
jeto de modernizagdo politica proposto pela Prussia??. A religido tem o seu destaque em
secdo especifica do artigo de Hegel?3, sendo explicada como o elo que dava as pessoas,
situadas nos diversos territorios germanicos, o senso de totalidade.

Em Jena tem-se o periodo no qual Hegel, junto com Schelling, editou o Jornal Cri-
tico de Filosofia. Consoante Walter Kaufmann, além de uma exploragao de temas expostos
nas filosofias de Schelling, Fichte e, em menor medida, de Reinhold e Jacobi, o Jornal, de
certo modo, conseguiu tornar publicas as primeiras ideias de Hegel que seriam alguns anos
depois buriladas em vista do seu proprio sistema filosofico (cf. KAUFMANN, 1978, pp.
47-48). Todavia, o que vale destacar ¢ que Hegel ja elaborava a constatagdao de que o pen-
samento se movimenta em oposigdes que necessitavam ser reunidas em uma forma univer-
sal de razdo. No escrito sobre a Diferenca entre os Sistemas Filosoficos de Fichte e de
Schelling (1801), o diagnostico ¢ a existéncia de uma cisdo entre sujeito € objeto que ne-
cessita ser eliminada, em uma época, segundo Hegel, na qual o amor e a “fé na verdade”
estdo distantes e inatingiveis a ponto de a propria verdade preencher seu itinerario com
enumeragdes, métodos e analises de pouco auxilio, visto que sua conclusdo seria uma inap-
tidao da propria verdade para a filosofia. A resolugao para este impasse, consoante o filoso-
fo, ¢ elevar a razdo ao absoluto, transformando-o em objeto a partir de uma identidade que
este absoluto estabelece com a propria razao (cf. Dif, p. 12; DFS, p. 36).

Prescindido de manuais e comentarios, Hegel admitia na Diferenca entre os Siste-
mas que a filosofia seria compreensivel a partir de si mesma no momento em que houvesse

a elucidacdo de que todos os sistemas filosoficos fossem histéricos e integrados a ela. Des-

22 Saliente-se, a propdsito, que a hipotese de Wilhelm Dilthey, vinda a lume no principio do século XX,
indica no escrito 4 Constitui¢do da Alemanha a tentativa de Hegel explicar que o Estado, além da constitui-
¢do, sec ampara na defesa de suas propriedades (cf. DILTHEY, 2013, p. 105).

23 A depender da edi¢do, a passagem que trata da religido leva articulacdes diferentes em relagio a totali-
dade do artigo de Hegel. Na coleg¢do “Werke in zwanzig Banden” (WzB) da editora Suhrkamp, a religido ¢é
tratada como subsegdo “B.I1.5”, onde B € propriamente a “Constitui¢cdo da Alemanha”, II se refere ao titulo
“Historia e critica da constitui¢do dos reinos alemaes”, e 5, o topico da religido. J4 na edigdo critica “Ge-
sammelte Werke” (GW) da editora Meiner, apenas consta uma secdo “Religido” desvinculada de secdes e
subsecdes. As tradugdes d'A Constituicdo da Alemanha consultadas na presente pesquisa também nado sio
unanimes na distribui¢do de capitulos e se¢des. A edigdo inglesa do artigo, constante nos Hegel Political Wri-
tings organizados em 1999 por Laurence Dickey e H. B. Nisbet, ¢ mais proxima a edigdo da Suhrkamp, atri-
buindo a passagem da religido o topico “I1.5”. Ja a traduc@o castelhana confere ao topico um “Capitulo VI”
independente.
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se modo, o texto de Hegel sugere a existéncia de uma sé filosofia que se manifesta de
acordo com as condi¢des de cada época. As manifestacdes historicas da filosofia indica-
riam os contornos dessa mesma filosofia. Além de considerar a variavel histérica, Hegel
também questiona a relagdo da cultura com a filosofia. Nesse sentido, a no¢ao de “forma-
¢do” ou “cultura” (Bildung), que desde Herder significava de maneira geral o aperfeigoa-
mento humano rumo a liberdade?4, passa a ser identificada como expressao humana ainda
em processo. A liberdade, assim, ndo teria cumprido o percurso completo da razdo, a uni-
versalidade da Ideia a partir do pensar, mas apenas a etapa prévia do “entendimento”, ati-
vidade do pensamento que transforma em conceito o que € captado pelos sentidos de modo
a explicar os objetos fixando suas explanacdes em determinagdes pretensamente univer-
sais, o que faria com que seu proprio conteiido permanecesse abstrato a partir do proprio
fendmeno da coisa. Desse modo, a razdo se encontra em um patamar mais elevado do que
o do entendimento. A cultura seria parte do desenvolvimento (Entwicklung) da razdo. A
filosofia, portanto, se moveria em um terreno de cisdes, as quais separam negativo e posi-
tivo, entendimento e razao. Sao as oposi¢des que sedimentariam a cultura moderna do Ilu-
minismo (PAREDES MARTIN, 1990, pp. xviii-xx).

A cisdo entre opostos segue presente no ensaio Sobre as Maneiras Cientificas de
tratar o Direito Natural: seu Lugar na Filosofia Prdtica e sua Rela¢do com as Ciéncias
Positivas do Direito (1802-1803). Este artigo consiste em um retorno a discussao politica,
constituindo uma critica a énfase da ciéncia juridica no tempo de Hegel somente aquilo
que era empirico e demonstravel e, também, desconsiderando a postura especulativa da
filosofia do direito. Hegel aprofundou nesse escrito seu posicionamento critico no campo
da ética e da politica. Sobre a relacdo entre filosofia e ci€ncia empirica, da qual tratava o
artigo Direito Natural, Bernard Bourgeois destaca o ensaio como a primeira tentativa hege-
liana de expor especulativamente uma sistematizacdo racional do campo ético-politico,
uma vez que Hegel suscita o vinculo da “ciéncia” do direito natural, baseada na observagao

empirica dos fendmenos de ordem juridica, com a filosofia. Deste modo, um contetido fi-

24 Sobre a relagdo entre liberdade e cultura, é oportuno lembrar que Isaiah Berlin (1909-1997) admitiu
que ambas as instancias deveriam ser consideradas em sua expressdo historica. Para Berlin, muito do que
Herder falava sobre politica e sobre o Estado seria um eco de Voltaire, Holbach e Rousseau. Segundo o autor,
a postura inicial de Herder seria a de um tipico “defensor das ideias do Iluminismo setecentista”. Enquanto
filésofo da histdria, Herder aludia que a religido, a moral e a tradig¢@o teriam tido o valioso papel de preservar
a cidade. O cristianismo, para Herder sob a otica de Isaiah Berlin, teria proporcionado isso e algo maior, por
tratar-se de uma religido universal, que contemplava todos os seres humanos e povos, transcendendo os pode-
res terrenos (cf. BERLIN, 1997, pp. 222-230).
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losofico justificaria a relacdo entre filosofia e critica de si mesma. Nessa critica do direito
natural, a filosofia teria uma “ideia”, uma génese no absoluto ou uma génese do absoluto
como filosofia, que € o saber do proprio absoluto como saber de si mesmo (cf. BOURGE-
OIS, 1986, pp. 7-11). Hegel confronta a tradi¢do do debate politico prévio a Kant (Hobbes,
Spinoza, Locke, Leibniz, Wolff e Rousseau) que reconhecia como premissa para a socie-
dade civil e o Estado a natureza ou esséncia humana, portadora da razdo, e nao o direito
positivo ou do Estado com a ideia de que a natureza humana seria uma reflexao de si mes-
mo, oriunda da forma do “eu quero” kantiano (cf. BOURGEOIS, 1986, p. 99)25.

Em Fé e Saber (1802), o proprio subtitulo “A Filosofia da reflexdo da subjetividade
na completude de suas formas enquanto filosofias kantiana, jacobiana e fichetana” explica
a discussao do texto em torno da interacdo entre religido e conhecimento filosofico a luz do
pensamento de Kant, Jacobi e Fichte. Hegel, neste ensaio, tenta evidenciar a razdo especu-
lativa que, mediante a dialética, deveria encontrar a verdade entre aquilo que o objetos de-
monstram e seu conceito. Logo, a razdo se encontraria no terreno metafisico, em franca
discordancia com o ceticismo presente no idealismo transcendental, para o qual, por exem-
plo, o divino ndo pode ser premissa de validagao2°.

Finalmente, constam também os textos ndo publicados em vida do filésofo, como o

Sistema da Vida Etica (1802-1803)27. Embora nio tenham tido o mesmo destino de publi-

25 Sobre a “natureza humana” na perspectiva hegeliana, Walter Jaeschke aduz que, no ensaio sobre o Di-
reito Natural, Hegel estaria tratando de uma “filosofia da substancia” ndo centrada nos atributos, tais quais o
ser, pensamento, espirito, natureza ou identidade entre sujeito e objeto. Hegel estipularia, ao invés disso, a
substancia no “todo” como uma relagao entre finito e infinito (cf. JAESCHKE, 1990, pp. 139-140).

26 E valido evocar o posicionamento do tradutor Oliver Tolle (2011, p. 10) que, no preficio para a edigdo
brasileira da obra Fé e saber, afirma que tal obra constituiria a “antecdmara” para o nascimento da “filosofia
do espirito absoluto”.

27 O texto Sistema da Vida Etica, bem como a Filosofia Real, integrante da “Filosofia da Natureza e Filo-
sofia do Espirito”(1805-1806), se encontram no volume intitulado Schriften und Entwiirfe, 50 volume da
edicdo GW. Tais “Escritos e Esbo¢os” resultam de uma decisdo dos editores da Felix Meiner em reunir textos
que Hegel escrevera eventualmente entre 1799 e 1808. Quanto ao Sistema da Vida Etica, o titulo atribuido ao
texto no volume “Schriften und Entwiirfe” da edi¢do GW ¢é System der Sittlichkeit, sendo “Sittlichkeit” pala-
vra gerada por substantiva¢do de uma qualidade, ja que “sittlich” ¢ “ético” em alemao. As tradugdes brasilei-
ras da obra de Hegel traduzem “Sittlichkeit” pela palavra “eticidade”, como foi a decis@o de tradugdo de Pau-
lo Meneses na Fenomenologia do Espirito e na Filosofia do Direito, ¢ a de Marco Aurélio Werle nos Cursos
de Estética. Marcos Miiller, na tradugio da Filosofia do Direito, adota também eticidade, definindo-a “reali-
zagdo prioritariamente comunitdria da liberdade” (MULLER, 1998, p. 3). As tradugdes inglesas, por outro
lado, tendem a traduzir “Sittlichkeit” por “vida ética” (“ethical life’), como ¢ o caso de T. M. Knox para a
Filosofia do Direito (1952), bem como os Cursos de Estética (1975). Artur Morao optou por traduzir o titulo
por Sistema da Vida Etica, ainda que use abundantemente a palavra “eticidade” no texto. Esta tese decide
conservar o uso de “vida ética” para “Sittlichkeit” apenas no titulo do texto; nas demais ocorréncias a palavra
portuguesa adotada sera “eticidade” para conservar o alinhamento que as tradugdes brasileiras deram ao ter-
mo.
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cacdo como 0s outros ensaios e artigos que Hegel divulgou no Jornal Critico de Filosofia,
suas paginas fornecem importantes elucidacdes para o debate que Hegel ja iniciara no Jor-
nal, pois delineiam de forma mais nitida, ao abordarem o “sujeito”, o “espirito”, o
“desejo”, argumentos importantes para o projeto filoséfico exposto na Fenomenologia do
Espirito (1807).

O Sistema da Vida Etica retoma a discussdo sobre a figura do “espirito” e como ele
empreendera a unidade entre o objetivo e o subjetivo, presentes em sua inteireza na Feno-
menologia do Espirito (1807). Isto ndo significa que a discussdo entre eticidade e religido
para fins politicos, preponderante nos Escritos de Juventude, tenha sido abandonada nessa
nova fase. Pelo contrario, o que foi exposto nos textos produzidos entre os anos de Frank-
furt e Jena unem os escritos juvenis com a Fenomenologia. De forte acento ético, o texto
Sistema da Vida Etica é um texto no qual Hegel comega a tratar de temas em torno do con-
ceito de amor, caro aos escritos juvenis, dando espago a novos temas, como ¢ o caso do
trabalho e da linguagem.

A ampliagio do debate sobre o espirito constante em Sistema da Vida Etica ocorre
na Filosofia da Natureza e Filosofia do Espirito: Manuscritos de licoes para a Filosofia
Real (1804-1806). Dessa forma, o espirito descrito na Filosofia Real ¢ a imediaticidade
livre que retorna para si. Hegel usa tais expressdes para a compreensao do espirito a partir
do pensar e suas contradigdes no processo dialético que tenta realizar a unidade entre sujei-
to e objeto pela razdo. O espirito € atravessado tanto pelo ser como pelo discurso (o que
implica a razdo) para, em seguida, tornar-se “atividade” (cf. JSE-III, pp. 186-192; FR, pp.
154-158).

Além da unidade entre objetivo e subjetivo no ambito da religido apresentada nos
escritos juvenis, Hegel amplia o espaco dedicado a discussdo da politica na perspectiva
filosofica. O contrato, a familia, o Estado, as delimitagdes de camadas ou grupos sociais
estdo presentes como mostram o ensaio sobre o Direito Natural, o Sistema da Vida Etica e
a Filosofia Real. O presente capitulo da tese procura trazer o que os ensaios e textos de
Hegel supramencionados contribuem para a compreensao do vinculo entre eticidade e reli-
gido e em que medida sdo retomados os questionamentos ja presentes nos Escritos de Ju-
ventude, os quais exigiram a abordagem subjetiva, objetiva, positiva e negativa em torno

da religido.
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2.1. O escrito A Constitui¢do da Alemanha: em torno de um projeto de na¢io

Em A4 Constitui¢ao da Alemanha, Hegel propde uma “critica” concernente a situa-
¢do dos varios reinos germanicos nas esferas juridica, tributaria, industrial e religiosa.
Quanto a este ultimo aspecto, o fildosofo se ocupou de temas que questionavam o modo
como as praticas eclesidsticas poderiam interferir em um determinado regime politico. Ini-
cialmente, a constatacdo central levantada por Hegel nesse escrito era afirmar que o Estado
se encontrava nos individuos unidos para defender a “totalidade” do que era percebido
como propriedade comum (cf. VD, p. 473; CA, p. 47). Sem um individuo que perceba um
objeto como seu, e que esse objeto seja também de outros, nao haveria o Estado, cujo fun-
damento repousaria na propriedade privada, de maneira que essa seria uma forma inade-
quada e incompativel com o projeto comunitario de Estado, sendo esta uma clara reminis-
céncia de Hegel do que foi mencionado nos seus escritos juvenis, como € o caso de “Amor
e Propriedade” (1798-1799) ou mesmo no anterior “A Positividade da Religido Crista”
(1795-1796)28. Nestes escritos, Hegel afirma que a comunidade crista estaria a parte do
Estado justamente por ela envidar esfor¢cos em tornar comum a propriedade privada (cf.
Nohl, p. 275; STG, p. 408)2°. Sublinhe-se que o tratamento de Hegel quanto a propriedade
privada nos escritos juvenis apenas destaca que sua elisdo ndo seria uma premissa exclusi-
va para o acesso ao reino de Deus. Nos episodios recuperados por Hegel dos evangelhos
em sua produc¢do da juventude, a propriedade s6 era rejeitada na medida em que se tornava
impeditivo para o “reino”.

Contudo, se Hegel identificara antes a propriedade privada como entrave para a as-
similacdo politica da comunidade cristd primitiva nos sistemas estatais concretizados no
Império Romano e no Estado judaico, no texto em exame o filosofo destacava, mediante
uma abordagem do conceito de Estado, que este seria uma instancia necessaria a existéncia
dos individuos. Os ecos da cidade antiga (que possuia mais caracteristicas gregas que ro-
manas) poderiam ser ainda audiveis nos textos juvenis, mas em A Constitui¢do da Alema-
nha, Hegel sera mais enfatico sobre como a interioridade e as implicagdes do principio da

liberdade individual promovem formas de sociedade na Era moderna.

28 O texto da “Positividade” segue comentado na secfo 1.5 data tese.

29 O tema da separagdo entre religido e Estado no discurso de Jesus segue na se¢io 1.6 desta tese.
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Em A4 Constitui¢ao da Alemanha, Hegel se vé diante de trés configuragdes politico-
temporais: a) o que a Alemanha ja foi no passado, isto €, o Sacro Império Romano-Germa-
nico desde o século X (cf. DRIJARD, 1972, p. 37); b) o que a Alemanha era no presente,
na época em que o ensaio foi elaborado, em outras palavras, um feixe de principados e rei-
nos com legislagdes locais e fragmentadas; e c) o que a Alemanha poderia ser no futuro,
uma nag¢ado unificada e também regida pela universalidade da lei e da liberdade. O porvir
do Estado germanico estaria em fun¢do do éxito parcial de uma reunido dos territorios
germanicos sob a dominag@o napolednica3?, estaria em um impasse ou um ponto de injun-
¢do entre o passado romano-germanico e o futuro imposto pela Revolucao Francesa e pela
administracdo napolednica. Ainda em 1801, época da elaboracdo de 4 Constitui¢do da
Alemanha, Hegel ndo poderia prever a derrocada do império napolednico apds os reveses
nas guerras contra a Russia, a Prassia ¢ a Austria em 1812-1813, muito menos a ascensio
germanica, sob o comando da Austria anos depois (1814-1815), que dissolveria o poderio
napolednico no ambito alemao3!.

Em A4 Constituicao da Alemanha Hegel parece querer evidenciar a indefini¢ao que
o inicio do século XIX depositou sobre o povo germanico, devido a um jogo de forgas po-
liticas e de autodeterminacdo nacional na Europa. A Alemanha, para estabelecer sua sobe-
rania frente a outras nagdes europeias, precisaria perceber a si mesma como entidade esta-
tal, situacdo que, no inicio do texto de Hegel, ndo pode ser consolidada, visto constar a se-
guinte sentenca: “A Alemanha ja ndo ¢ um Estado” (DV, p. 461; CA, p. 16). Hegel quer
resolver a oposi¢ao entre o Estado e o ndo-Estado fazendo com que a Alemanha mantives-
se a estrutura administrativa do Sacro Império, transpondo-a para os tempos modernos
fundada na liberdade do individuo e na propriedade privada. O resultado que Hegel quer
vislumbrar para “as leis e as palavras” conflitantes entre “atos e efetividade” (DV, p. 473;

CA, p. 47) em prol da unido da Alemanha corresponderia a dar a multidao, que partilhava

30 Esta “consolidagdo” politica da Alemanha prussiana ocorrera em duas fases durante a vida de Hegel. A
primeira, quando o rei Frederico Guilherme III decidiu lutar contra o Primeiro Império Francés, e ¢ derrotado
em 1806, deixando para Napoledo um total de 112 Estados e territorios germanicos que coube a administra-
¢do bonapartista (chamada Confederacdo do Reno) governar de maneira relativamente unificada. A segunda
fase se deu em 1812, com a sublevagdo organizada pelo Bardo von Stein quando da invasdo francesa na Rus-
sia e, no ano seguinte, com marechal Bliicher, o que pressionou a retirada da administragdo napolednica em
1814, apds a invasdo do exército prussiano a Paris (cf. DRIJARD, 1972, pp. 79-86; cf. LUTHER, 2009, p.
101).

31 Um breve comentdrio sobre a contribuigdo do luteranismo para o desgaste da figura dindstica, tanto no
caso alema como no francés, encontra-se em SOBOUL, 1964, p. 16.



73

dos mesmos costumes, condi¢des para defender sua propriedade comum, seu territoério ou
nacdo. Ha aqui tragos de semelhanga com o que Hegel assumia, nos Escritos de Juventude,
para o tema da propriedade privada em face do estabelecimento do reino de Deus. Segundo
Hegel, em 4 Constituicdo da Alemanha, somente com o poder de defesa e protegdo de um
patrimonio nacional, a multidao de habitantes de tais territorios poderia ser incorporada a
mesma totalidade como “povo” (DV, pp. 473-475; CA, pp. 47-48).

Dado o tamanho da populagdo dos Estados alemaes da época, conforme Hegel, re-
sultaria absolutamente impossivel a realiza¢dao do ideal segundo o qual cada individuo livre
deveria participar dos conselhos e da determinacao dos assuntos gerais do Estado (DV, p.
479; CA, p. 64)32. O individuo assumiria outra postura na vida publica. Em Estados com
grande contingente populacional, e grande atividade de comércio e industria, ndo haveria
mais a garantia sequer de promover uma unidade nacional, que Hegel tanto desejava que
acontecesse nos estados independentes alemaes. A antiga cidadania helénica teria dado lu-
gar ao novo espirito burgués. A expressao religiosa, a educacdo, a importancia politica dos
atos, antes de assumirem fei¢des publicas, teriam sido realocadas para o foro intimo do in-
dividuo (DV, p. 517; CA, p. 134). No que tange a uma unidade nacional, o artigo 4 Consti-
tui¢do da Alemanha permite inferir que ¢ o “povo” que partilha de uma propriedade co-
mum e, por consequéncia, retine em si, por seus costumes e elos de pertenca no tocante ao

territorio e a nacao, as “leis e as palavras” com os “atos e efetividade”.

2.2. Organizacio politica e unificacdo dos individuos

Hegel ¢ levado a escrever 4 Constituicdo da Alemanha por constatar a deterioragao
da unidade germanica no decurso de varios periodos de guerras com nagdes vizinhas. Esta
fragmentacgdo ndo teria ocorrido somente pelo viés bélico, mas também pelo ideologico. A

este proposito, ele se referia as pretensdes diversas que outros ducados, principados, bispa-

32 Segundo Dalmacio Negro Pavén, a afirmagdo de Hegel vai contra Rousseau e os ideais da democracia
direta, dado o pendor de Hegel para as teses de Montesquieu, que concediam grande importdncia ao numero
de pessoas ¢ ao regime politico em dada cidade para prever a viabilidade do seu governo. Hegel, portanto,
estaria distante, nesse periodo de sua produgdo escrita, de aceitar que os individuos pudessem ser agentes
diretos das decisdes politicas de algum contexto local, visto que o cidaddo moderno estava longe do centro
do poder, situagio deteriorada em relagio ao grego da cidade antiga (cf. NEGRO PAVON, 2010, pp. 64-65).
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dos, entre outros, que outrora foram integrados sob o mesmo Sacro Império, partilhavam
de visdes distintas sobre o que deveria ser o citado Império Germanico (cf. DV, p. 498; CA,
pp- 99-100). O complexo de unidades politicas3? germanicas ndo seria, segundo a observa-
¢do de Hegel, um Estado efetivo unificado, mas apenas uma ideia, um esbogo ideal de Es-
tado ou a “realidade de um nao-ser do Estado” (cf. DV, p. 505; CA4, p. 114). De certa ma-
neira, 0s governos germanicos restringiam a vida publica do cidadao a sua esfera privada,
visto que a fragmentada politica dessas unidades fixava os seus cidaddos em uma determi-
nidade apenas numérica, como potenciais nimeros de pessoas aptas meramente para o alis-
tamento no exército ou como devedores de impostos (cf. DV, p. 506; CA, p. 115).

Esse ¢ o motivo pelo qual Hegel admite que a autoridade de um “ato” enquanto lei
deveria dar-se pela generalidade de sua aplicagdo, pois “aquilo ao que afeta ¢ geral, iguali-
tario em si mesmo” (VD, p. 506; CA, p. 115), implicando uma capacidade de determinagao
livre e genérica34 das leis positivas do Estado e submetidas a seus cidaddos. Tal generali-
dade precisaria ser alcangada ou considerada em toda pessoa sob determinado regime poli-
tico, ndo sendo considerada sua idade, riqueza, posse de terra, pois, para Hegel, o que traz
a autoridade publica ¢ aquilo que faz com que a coisa publica se torne concreta para os in-
dividuos. Cumpre lembrar que Hegel esta praticamente retomando a discussdo sobre o pa-
pel da lei frente a religido do “Fragmento de Sistema”. No “Fragmento”, como visto no
capitulo anterior, a lei, para que ndo seja vazia e sem vida, para que consiga unificar a mul-
tiplicidade, necessita do espirito (Nohl, p. 348; STG, p. 499). A passagem de A Constitui-
¢do da Alemanha sublinha que a inexisténcia de uma tal lei que promovesse a confluéncia
entre os cidaddos e o Estado daria margem a uma fria relagdo entre o cidadao e a adminis-
tracdo de sua cidade, visto que o Estado ndo refletiria a vontade de seus cidadaos. Concor-
reria para tal compreensdo o aspecto empirico da organizacdo dos territdrios germanicos,

os quais, mesmo tendo sido modificados pelo império napoleonico, que reduziu as 300

33 Genevieve Bianquis relata que, na Alemanha de 1789, havia “mais de 300 unidades territoriais ao todo,
dentre as quais 83 principados (reinos, ducados e grao-ducados)” providos de monarca, corte, exército, moe-
da e leis proprios. Outras formas de governo eram correntes em terras germanicas, tais quais bispados e arce-
bispados, uma “ordem soberana” (Deutschmeister), cidades-imperiais, condados e canonicatos (cf.
BIANQUIS, s/d, pp. 13-14, 243).

34 Dalmacio Negro Pavon oferece uma importante informacfo: o uso do termo “ato juridico” (4kt) indica
que Hegel quer depreender da lei a sua generalidade, a qual, segundo a teoria juridica classica, porta a ideia
de igualdade. Por outro lado, o privilégio (privatus-legium), introduz uma excegdo a qualquer generalidade, o
que faz dele algo favoravel ou odioso. A tendéncia moderna do direito europeu tendeu a suprimir o privilégio
estendendo a igualdade legal NEGRO PAVON, 2010, p. 115).
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unidades territoriais germanicas a quatro reinos (cf. BIANQUIS, s/d, p. 243) como medida
de modernizagdo, ndo teriam sido capazes de superar os modelos medievais de organizagao
da vida publica.

A saida para esta auséncia de “forma viva” publica, segundo proposta de Hegel no
ensaio em exame, seria se todas as pessoas fossem tornadas semelhantes e iguais por serem
submetidas a um cdodigo normativo geral aplicavel ndo de forma pétrea, mas modificado
quando necessario para moldar-se a0 maximo ao tecido social, isto ¢, uma Constitui¢do
escrita e publica (Verfassung), ainda inexistente no fragmentado sistema de leis das varias
unidades politicas da Alemanha de entdo. Este principio de adaptagdo legislativa de um
Estado a seu povo seria o objetivo majoritario. Um sistema juridico unificado e amplamen-
te executado também possuia uma finalidade educacional, pois poderia ser facilmente
compreendido por grande nimero da populagdo como parte integrante de um sistema pe-
dagogico para a formagdo de cidadios, o que ainda ndo ocorria nos inicios do séc. XIX,
cujo sistema juridico variava de acordo com cada localidade (cf. DV, p. 507; CA, p. 117).

Hegel sublinha ainda o crescimento das cidades como um dos motivos para o au-
mento de uma postura individualista e despreocupada com o todo social por parte do cida-
dao. Devido ao crescimento das “cidades imperiais”, continua Hegel,

o sentimento cidaddo, que unicamente se preocupava com uma individualidade
sem personalidade politica e sem considerar o todo, comegou a constituir ele
proprio um poder. Este isolamento dos sentimentos havia exigido um lago mais
geral e mais positivo, de modo que a Alemanha, devido ao progresso da cultura
(Bildung) e da industria, foi jogada a uma encruzilhada para decidir-se: obedecer
a um universal ou romper por completo o lago. A indiossincrasia alema origina-

ria a levou a manter-se firme em torno da autonomia da vontade dos individuos e
a resistir & submissdo do universal; [...] (DV, p. 507; CA, p. 117; nossa tradu-

¢do).

Hegel vé nesse momento historico da Alemanha uma confluéncia entre a civiliza-
¢do moderna e a industria como um ponto de pressdo que a levaria a uma encruzilhada.
Caberia ao povo alemao a escolha de obedecer a uma forma geral e descentralizada de po-
der e normas validas para todos os territorio (o universal a que a passagem citada acima se
refere) ou romper por completo os lacos que mantinham unidos tenuemente os reinos cria-
dos pela reforma administrativa napoleonica, que mostrava nao ter conseguido elidir o

modo historico de pensar dos antigos principados e arcebispados germanicos. Para Hegel,
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uma “idiossincrasia alema” origindria teria levado a vida publica germanica, pelo antigo
modo de pensar medieval, a negar a submeter-se ao universal3s. A “vitéria” dessa idiossin-
crasia, diz o autor, “determinou o destino da Alemanha conforme sua velha natureza” (cf.
DV,p.517; CA, p. 132).

Hegel refere-se a essa “velha natureza” como o carater “jamais domado” do povo
alemdo, uma insubmissdo as novas formas de uma ordem politica36, associando a esse
temperamento teutonico inflexivel uma comprovagdo de seu destino. O isolamento do seu
povo e seu carater tipicamente indomito, assevera Hegel, determinaram a “férrea necessi-
dade” do destino alemao, cujos exemplos de consequéncia foram a criacdo de Estados se-
parados e o fomento a Guerra dos Trinta Anos (1618-1648) (cf. DV, p. 517; CA, pp.
134-135). A despeito de a necessidade por autonomia e liberdade estarem disponiveis aos
alemaes naquela época, elas foram insuficientes para mudar o destino do povo germanico.
Os conflitos religiosos chancelaram a separagao interna do Estado germanico ¢ a inviabili-
dade da aplica¢do de uma constituicdo (cf. DV, p. 517; CA, pp. 134-135).

Hegel percebeu o prejuizo ocasionado pelos conflitos de religido ao tecido social.
Em um primeiro momento, a desordem advinda devido a separagdo religiosa ocasionada
pela Reforma Protestante e pelos conflitos da Guerra dos Trinta Anos era grave porque te-
ria promovido a perda do intimo elo entre os individuos germanicos. Este ¢ o completo
significado do jogo de palavras do filésofo, que explica que a religido, ao invés de separar-
se “do” Estado para produzir uma separacdo “no” Estado, contribui para uma anulacio

dele (DV, p. 518; CA4, p. 135).

35 A visdo de um “universal” como alinhamento dos individuos, enquanto cidaddos, a um sistema de re-
gras resultando em um agir orientado para o pertencimento a determinado grupo sera retomada por Hegel
posteriormente na Enciclopédia. O universal, explicado no “Conceito Preliminar”, é produto do pensar, que é
ato e representa o sujeito pensante (cf. Enz, § 20; Enc-1, p. 69). Assim, o universal ocorre produzido pelo
sujeito em seu pensar, do mesmo modo como, na passagem de A Constitui¢do da Alemanha, a auséncia da
vontade (pensante) de comunidade do cidaddo, ocasionando a individualidade, é uma resisténcia ao univer-
sal.

36 A intengdo do império napolednico por impingir a centralizagio administrativa aos germénicos pode
ser vista na reducdo de pelo menos trezentas unidades administrativas e bispados a quatro reinos que consti-
tuiram a Confederagdo do Reno (1806-1813). A centralizagdo promoveria, em um primeiro momento, a uni-
versalizacdo das leis e de sua aplicag@o. A titulo de ilustracdo, os efeitos diretos da influéncia do império
francés podiam ser vistos com a instaurag@o do c6digo napolednico abolindo a pratica de tortura, instaurando
a publicidade das novas praticas judiciais e instituindo o juri popular, o que reduzia as particularidades juridi-
cas e promovia certo equilibrio entre a aplicag@o da lei tanto para nobres como para menos favorecidos (cf.
BIANQUIS, s/d, pp. 139-141).
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O parecer de Hegel sobre as forgcas que a Igreja opds ao Estado resultou em uma
quebra de vinculo que o préoprio Estado dificilmente teria meios de recuperar. Isto porque o
elo promovido pela Igreja aos cidadaos era “intimo” e constituia uma “comunidade mais
profunda” que a propriedade privada e a industria poderiam cultivar. O resultado da in-
fluéncia inadequada da religido nos assuntos do Estado foi uma exclusdo da cidadania de
dentro do seio religioso (DV, p. 518; CA, p. 136). Em A Constitui¢do da Alemanha, Hegel
teria demonstrado o poder da religido na vida publica do seu povo a partir de como os con-
flitos religiosos polarizaram os alemaes em duas frentes doutrindrias, a catdlica e a protes-
tante, cindindo dessa maneira o tecido social. Assim, afastou-se a possibilidade de uma
unidade entre Igreja e Estado. A unificacdo poderia, portanto, vir ndo somente pela via re-
ligiosa, mas pela Constitui¢do escrita, que exemplificaria a “forma viva” publica de um
povo. A Constituicdo também teria condi¢gdes de unir as “leis e palavras” com os “atos e

efetividade”.

2.3. Individuos e Estado mediados pela religiao

Independentemente de um elemento 16gico-metafisico, Hegel admite, n’4 Consti-
tui¢do da Alemanha, que o Estado se efetiva e se condiciona ao fato de ele reunir um grupo
de pessoas portadoras de direitos e inseridas em um sistema de leis. Esta ¢ a necessidade de
ser estabelecido um sistema estatal: para que as pessoas, mediante “leis e palavras”, como
salienta Hegel, tomem consciéncia de que nesta conjuncao ocorre a efetividade do Estado.
Por sua vez, tal efetividade toma forma a partir de outras caracteristicas, tais como a insti-
tucionalizacdo da moralidade, dos costumes e das leis civis, concretizados na Constitui¢ao
(cf. DV, p. 473; CA, p. 47). Para o filosofo, era necessario a Alemanha de entdo harmoni-
zar-se em termos juridicos e econdmicos, dada a miriade de leis e sistemas monetarios que
impediam a concretizagdo do poder politico germanico de maneira unificada. Hegel com-
parava a situacao da Alemanha de seu tempo com a Franga que, ap6s a Revolugdo, passou
a tratar as provincias germanicas uniformemente sob seus cuidados, eliminando um com-
plexo sistema judicial que permitia a principados e reinos germanicos possuirem, cada um,

leis especiais. As desigualdades entre individuos promovidas pelas leis locais demasiado
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especificas e aplicadas apenas a certos estratos sociais (costume ndo apenas restrito somen-
te aos territorios germanicos) no tocante a posi¢do social, aos direitos e obrigacdes, a arre-
cadacao fiscal, como também as atribuigdes sociais ou estamentos (nobreza, clero, burgue-
sia, campesinato) (cf. DV, pp. 476; CA, pp. 56-57).

Em toda a Europa, excetuada a influéncia negativa que se manifestou nos diversos
conflitos religiosos e civis desde o século XVI, a religido foi importante fator de unido en-
tre os seres humanos. Os fortes lagos que as expressoes religiosas criaram entre as pessoas
faziam os individuos perceberem-se iguais entre si, como em uma “comunidade” religiosa.

A este respeito, afirma Hegel, a religido

[...] € a esfera na qual se expressa o mais intimo do ser dos homens; de maneira
que, ainda que possam resultar indiferentes e dispersas todas as demais coisas
exteriores, gragas a ela, se reconhecem a si mesmos como centros sélidos. Por
isso sdo capazes de ter confianga reciproca e de estar seguros uns dos outros, por
sobre a desigualdade e a inconstancia das demais relagdes e situagdes (DV, p.
478; CA, p. 61; nossa traducgdo).

Hegel argumenta sobre como essa identificagdo em grupo ocorre pela religido. A
esfera “na qual se expressa o mais intimo do ser dos homens” se desenvolve na moderni-
dade no foro privado, dominio para o qual a politica a relegou. Embora a religido tenha
contribuido historicamente para desintegrar a unidade politica do Sacro Império durante a
Reforma, Hegel depositava ainda na religido o fundamento em vista da concretizacdo das
relagdes entre os individuos e o direito. Ainda que em uma zona de limitada possibilidade
de acdo, esse movimento de aglutinacdo social ocorreu porque a comunidade sob o signo
da religido constituia uma comunidade mais profunda que as necessidades fisicas, expres-
sas na propriedade ou na industria (cf. DV, pp. 518, 520; CA, pp. 136, 138). O posiciona-
mento de Hegel sobre o papel religioso no elo social permite o uso da interpretagao de que,
no contexto comunitario (no qual Hegel estaria indicando forte presenca da religido), o
processo de autodeterminacdo do individuo se da pela constituigdo de um “eu” mediante o
desejo (propriedade privada), a intuicdo, o trabalho (industria) e a linguagem (leis). Estes
temas serdo recuperados em outro texto posterior de Hegel, o Sistema da Vida Etica.

Hegel também suscita o vinculo entre religido e Estado em A Constitui¢do da Ale-
manha. Todavia, na citada obra, ndo se destacam os elos entre a religido e o Estado do

mesmo modo como foram expostos nos Escritos de Juventude, nos quais a religido se afas-
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tava do Estado na incompatibilidade de propositos que o ensinamento de Jesus deixava
evidente. Assim, a moral se retraia frente a0 mandamento judaico institucionalizado nas
leis. Em A Constitui¢do da Alemanha, persiste o problema da incompatibilidade entre reli-
gido e Estado, mas seu campo de tensdo ndo se encontra mais no mundo antigo. Pelo con-
trario, agora Hegel quer compreender a dindmica entre estas duas esferas na Era Moderna,

sublinhando o esgar¢gamento de lagos entre religido e Estado:

Quando a religido se desvincula do Estado, ela lhe confere de uma vez sd, de
modo surpreendente, a ideia de alguns principios nos quais um Estado pode
apoiar-se. Mesmo quando sua desagregacdo pode manter os seres humanos sepa-
rados no mais intimo de seu ser, deve restar um lago, visto precisarem unir-se
externamente para coisas exteriores como, por exemplo, fazer guerra: uma espé-
cie de elo que constitui o principio do Estado moderno (DV, p. 521; CA, p. 140;
nossa traduc¢ado).

Para Hegel, ainda que a religido nao se haja alinhado ao Estado, ela continuou es-
treita a ele mediante a constituicdo, que vincula os diversos aspectos da vida politica (cf.
VD, pp. 517-518, 528; CA, pp. 135, 140). Hegel adverte que a liberdade natural ou original
deve circunscrever-se a liberdade universal para evitar a desagregagdao. O Estado, como
instancia da liberdade, é também o “limite” da liberdade natural porque, segundo seu diag-
nodstico, aos territdrios germanicos era ausente a forma estatal, que vem a ser constituia
como “a unidade de si mesmo em relagdo com a autoridade politica” (DV, p. 492; CA, p.
89), a qual seria suficiente para afastar a liberdade natural do seio do povo e instaurar a
liberdade universal.

No artigo A Constitui¢do da Alemanha, Hegel também exp0s uma critica ao direito
natural quando declarou ser a propriedade privada o principio fundante do Estado moder-
no. O peso desta afirmagdo pode ser visto no comentario do filésofo de que a constitui¢do
alema se restringira a uma responsavel pelo atendimento das necessidades do Estado (Sta-
atsbediirfnissen) a partir da cobranca de impostos aos individuos (cf. DV, p. 492; CA, p.
89). O filosofo recuperou esta critica ja contida em seus escritos juvenis, nos quais ele
identificava o afastamento das intengdes de Jesus em relagdo ao Estado por este ndo servir
ao projeto evangelistico ou ser contrario ao compartilhamento de bens individuais. Tal re-
lagdo entre o individuo e o Estado mostrava que a forma politica moderna ndo estaria ape-
nas distante do ideal cristdo, mas também do ideal helénico. Salvo em ocasides de delibe-

ragdo extraordinaria, mantendo os individuos como provedores das instituicdes mediante o
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fisco, o Estado moderno nao teria a capacidade de inserir os seus cidaddos na participacdo
da vida publica ao mesmo nivel que no mundo helénico. Essa postura, delineada pela ina-
dequacdo do projeto politico moderno em relagdo aos ideais cristdos e helénicos, seria au-
torizada pelo fato de a propriedade privada ndo prever a propriedade destinada ao bem e ao
uso publico, condi¢cdo que impossibilita a inser¢ao dos cidadaos na vida publica e na cen-
tralidade do Estado moderno. Hegel indicou uma solucao para o problema da propriedade
privada como um dos eixos do Estado, transpondo a ideia de propriedade privada como
“propriedade comum” universalizada, tal como se vé depreendida da mensagem de Jesus,
para um bem mais amplo, o da fraternidade. Transpondo o ideal evangelistico do “reino
dos céus” para a sociedade moderna, o sentimento de pertencimento e associagdo em torno
de uma propriedade comum cultivaria a possibilidade de uma lei comum.

A liberdade seria a consequéncia de todos os individuos submeterem-se a ela indis-
tintamente. Este elo em relagdo a uma propriedade comum seria o legado da religido ao
Estado. A situacdo socioeconomica da Europa com o advento da Era Moderna ndo se tor-
nara mais favoravel do que antes, acarretando obstaculos para a efetivacdo da liberdade
dos individuos. A exemplo disso, Heinrich Lutz destaca a redugdo do poder aquisitivo da
familia germanica em pelo menos 30% entre 1500 e 1530, associada a um crescimento po-
pulacional de 10% em quase todo o século XVI, bem como acompanhada de uma taxa de
mortalidade de 50% no mesmo periodo. A taxa de colheita em relagdo ao plantio nos terri-
torios germanicos também figurava entre os mais baixos da Europa entre 1500 e 1700. Nas
circunscri¢des alemas, no mesmo periodo, a pobreza acometia entre 30 e 60% da popula-
¢ao (cf. LUTZ, 1992 [1982], pp. 25-31). Em relagdo ao critico flagelo social do analfabe-
tismo, que atingia 90% da populagdo europeia, a Reforma e a Contrarreforma forneceram
suas contribuigdes para, cada uma a sua maneira, tentar reduzir a caréncia de letramento e
equilibrar, durante o estabelecimento dos Estados na Modernidade, duas comunidades: a
“socio-politica” e a “ético-normativa” (cf. LUTZ, 1992, p. 41). A Reforma, proporcionada
pela valorizagdo do Humanismo, absorve o ideal de separacdo entre assuntos politicos e
religiosos. Houve um interesse na renovagao do cristianismo frente ao “curso do mundo”,
tanto do lado reformado (a iniciativa da traduc¢do da Biblia para o alemao por Lutero) como
do lado catdlico (cuja Companhia de Jesus uniu tradi¢cdes pedagogicas reformistas parisi-

enses e italianas) (cf. LUTZ, 1992, pp. 214-217). Dessa maneira, a religido empreende im-
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portante papel de mudanga em um contexto politico que ndo vinha apresentando indicado-
res sociais favoraveis. De certo modo, ao distribuir o peso da efetividade do elo dos indivi-
duos entre a Constituicao e a religido, Hegel permite presumir um grau de relacionamento
entre religido e eticidade.

O artigo 4 Constituicdo da Alemanha suscita a questdo de como ser preservado o
elo entre os individuos enquanto povo na Era Moderna, em que estdo vigentes a proprieda-
de privada e a individualidade, demonstrando que o ideal antigo de povo estaria em franco
processo de fragmentagdo. Este impasse que Hegel verificara entre a coisa publica e a sua
forma concreta para os individuos permite a leitura de que o filésofo esta dando especial
aten¢do para a fragmentagdo, buscando uma forma de anuld-la. No seu escrito posterior,
intitulado Diferenga entre os Sistemas Filosoficos de Fichte e de Schelling, ainda se faz
notar a aten¢ao que Hegel confere a fragmentacdao, ndo mais no ambito da “forma viva”
publica, obstruida pela propriedade e pela individualidade. O tema de Hegel na Diferenca
entre os Sistemas seria a cisdo que se opera no mundo, e qual o papel da filosofia para sus-

pender esta cisdo.

2.4. A Diferenca entre os Sistemas Filosdficos de Fichte e de Schelling: cisao e

razao

Quando Hegel decide mudar-se para Jena (em 1801), a cidade ja esta consolidada
como o centro da filosofia alema. Fichte também chegara a Universidade de Jena em 1794,
publicando em seguida o Fundamento do Direito Natural Segundo os Principios da Dou-
trina da Ciéncia (1796). Nas palavras do proprio Fichte, “o Eu ndo ¢ nada mais do que um
atuar sobre si mesmo”, e que “todo ser, tanto Eu como ndo-Eu, ¢ uma modifica¢ao deter-
minada da consciéncia” (FICHTE, 1994, pp. 103-104). Em Sobre o Espirito e a Letra na
Filosofia (1798), Fichte propunha o movimento das representagdes na “autoatividade”
humana, nas quais o individuo relacionaria imagens que apreende no mundo com modos
de reconhecimento de leis e fungdes dos objetos deste mundo. Esta autoatividade se mani-
festaria no impulso do conhecimento, no impulso pratico e finalmente no impulso estético,

visando a produ¢ao do conhecimento em si (cf. FICHTE, 2014, pp. 115-117).
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Hegel também se encontrava interessado pelas ideias de Fichte37 e Schelling. Ma-
nuel Carmo Ferreira salienta que Hegel tinha mencionado, em carta de novembro de 1800
a Schelling, que sua ida a Jena seria ocasido propicia para elaborar um texto chamado
“Ideia da Filosofia”, apds a leitura da Doutrina da Ciéncia de Fichte (cf. CARMO FER-
REIRA, 1992, p. 61). Quando Hegel chega a cidade acima mencionada, Fichte ja ndo se
encontrava mais 14, pois havia sido expulso do posto de professor da Universidade sob a
acusacao de ateismo (cf. TOUS, 1989, p. x)38. Entretanto, tal acontecimento nao reduziu o
interesse de Hegel pela obra de Fichte. A nocdo fichteana de que ha um Eu que pde a si
mesmo implantando uma “justificacdo” para a ruptura entre o ser humano em si mesmo
que ndo poderia ser reconciliado pela subjetividade absoluta ou pra liberdade revoluciona-
ria (cf. CARMO FERREIRA, 1992, p. 64).

Com base em Fichte, Schelling teria proposto um modo pessoal de ver o idealismo
transcendental com o eu absoluto como Unico principio. Schelling salientaria a busca do
ser humano em sair do jugo da natureza. Todavia, tal libertacdo acarretaria uma divisao
entre humano e natureza, criando uma contradi¢do entre o ser humano e o exterior, o que
também promove uma cisdo entre objeto e intuicdo, resultando em uma separagao de “si
em si mesmo”. A esta fragmentagdo Schelling chamou “especulagao” (cf. SCHELLING,
1996, p. 71), advertindo que o ser humano precisaria aprender a usar essa libertagdo decor-
rente da separacdo entre humano e natureza como um “meio” € ndo como um fim. No
caso, o ser humano seria mais ativo a medida que refletisse menos a si mesmo (cf.
SCHELLING, 1996, pp. 71-74). Na Introducdo a obra “Exposicdo da Ideia Universal da
Filosofia em geral, e da Filosofia da Natureza como parte integrante da primeira” (1803),
Schelling ja mencionava uma nogao para o “absoluto” que retine os opostos subjetivo e
objetivo, tornando um como o outro em “pura identidade” (cf. SCHELLING, 1990, p.
202). A primeira decisao da filosofia seria, para Schelling, compreender que o “absoluta-
mente ideal” é também o “absolutamente real”, e que a filosofia, como “ciéncia absoluta”,

teria a capacidade de saber o Absoluto encontrado nos objetos que ela trataria. O Absoluto

37 Walter Kaufmann (1978, p. 82) também menciona a religido popular de Hegel como algo muito pro-
ximo do que Fichte quis dizer sobre a “totalidade absoluta ética”, que seria um “povo”.

38 Juan Tous também alude a uma carta remetida por Fichte a Schelling, em 24 de maio de 1801, na qual
o remetente aborda a Doutrina da Ciéncia, em que “a sintese suprema ainda nao fora realizada, a sintese do
mundo espiritual. Quando eu tentei realizar tal sintese, gritaram: ateismo!” (TOUS, 1989, p. xxxv).
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¢ 0 “agir eterno” cuja esséncia ¢ também sua forma (SCHELLING, 1973, pp. 215-216,
219). O eu absoluto ou o ético absoluto de Fichte, quanto a especulacdo de Schelling, sdo
deduzidos da identidade absoluta (cf. TOUS, 1989, p. xxxv), oferecendo o risco de ultra-
passar o que Hegel consideraria aceitavel como “absoluto”.

O plano de uma perspectiva sobre os conceitos de decisdo, absoluto, liberdade e
especulacdo tal como constam em Fichte e Schelling recebera a atencdo de Hegel. Na ten-
tativa de estabelecer uma “diferenca” entre as propostas de Fichte e de Schelling para o
“eu”, Hegel escreveu um texto cujo objetivo € posicionar-se ante as propostas dos dois
pensadores, dando-lhe o titulo de Diferenca entre os Sistemas Filosoficos de Fichte e de
Schelling (1801). Nesse escrito, segundo Hegel, a filosofia deve compreender o absoluto
como referéncia para ndo fixar-se em determinacdes temporais. A relagdo entre opostos
precisa ser resguardada, nao podendo ser fixados o finito e o infinito, sob o risco de anular
um movimento intrinseco ao proprio absoluto. Assim, Hegel constata que o trabalho de
especulacdo ndo consegue ligar um eu que pensa a sua propria atividade de pensar. Essa
unidade poderia ocorrer mediante a filosofia, cuja necessidade ¢ evidenciada pela “cisao”
entre o absoluto e a manifestacao desse mesmo absoluto (Dif, p. 13; DFS, p. 37).

Tais oposi¢des, quando mantidas, teriam distanciado os individuos de si mesmos e
do mundo. O tema da cisdo e da separacdo que Hegel suscita no escrito sobre a Diferenca
entre os Sistemas se da a partir do projeto da filosofia em relagdo a razao. A individualida-
de se veria impelida a totalidade do conhecimento, procurando alcangéa-la, mas debatendo-
se com uma aparente multiplicidade de resultados. Os sistemas filos6ficos que lhe eram
contemporaneos, consoante Hegel, teriam recusado a universalidade historica, restringin-
do-se as particularidades de cada época, chamada de “liberdade da indiferenca” (cf. Dif, p.
9; DFS, p. 33). Hegel evoca Reinhold, que explicara ser a filosofia uma “arte manual” que
estaria descobrindo novos procedimentos de explicacdo, mas amparando-se cem experién-
cias passadas, deixando assim escapar um método para a filosofia. A razdo, ao contrario
dessa “liberdade” que engessava a filosofia a manifestagdes temporais, ndo seria algo his-
toricamente parcial e incompleto, mas, conhecendo a si mesma em cada época, se manifes-
taria em todos os momentos historicos (cf. Dif, pp. 10-11; DFS, pp. 34-35).

Hegel alerta que a busca pela perfei¢do do argumento filosofico distanciou a verda-

de das coisas reais e da vida. Assumindo que Reinhold admitisse as etapas prévias da filo-
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sofia como ensaios metodologicos para resolver o impasse do pensamento no mundo, He-
gel descreve um problema de “unidade” entre razdo e manifestacdes historicas da filosofia
no pensamento. Cada expressao filosoéfica no tempo seria, portanto, completa em si. A filo-
sofia seria resultado de um espirito exigido por cada época (cf. Dif, p. 13; DFS, p. 37). Nas
ideias a respeito das expressoes temporais de pensamento que tentam superar uma “cisao”,
Hegel prenuncia caracteristicas sobre o que sera concebido posteriormente como “espirito”
em sua obra3’.

No escrito sobre a Diferenga entre os Sistemas, Hegel tratou da cisdo (Entzweiung)
na filosofia, e como tal cisdo pode ser ultrapassada pela especulagdo a fim de que o absolu-
to possa ser construido na consciéncia (cf. Dif, p. 12; DFS, p. 36). O elemento cindido do
mundo do qual trata o escrito sobre a Diferenga ¢ a propria razao. Hegel considerou existir
uma lacuna na producdo filos6fica alema que lhe era contemporanea, expressa pela difi-
culdade de agregar-se com o seu tempo, como uma Alemanha alheia a seu destino no con-
tinente europeu. Segundo o diagndstico hegeliano, haveria, de um lado, a) uma lacuna en-
tre a propria filosofia e o saber; e, de outro, b) uma incapacidade da filosofia produzida até
entdo de reduzir esse hiato e aproximar-se do conhecimento verdadeiro. A solucao proposta
por Hegel seria aceitar que a filosofia estivesse sob influéncia do tempo historico, exempli-
ficado no esforco dos principados e ducados germéanicos, em uma época de guerras religio-
sas, para solucionar o distanciamento entre a humanidade pensante e o saber absoluto, en-
tre sujeito e objeto?.

O conhecimento que se produziu até aqueles dias na verdade ndo era fundado na
razao (Vernunft), operacao interna aos conceitos na qual se evidenciam (e reconciliam) as
contradi¢des das abstracdes do “entendimento” (Verstand), formado por juizos definidos
em relacdo as coisas. Para transcender o entendimento e chegar ao efetivo conhecimento
racional, serd preciso compreender o movimento da filosofia ao longo do tempo. A filoso-

fia, portanto, fundamentando a si mesma, seria a via de acesso ao conhecimento metafisico

39 Vale repetir que que o conceito de espirito surge como mais detalhes nas segGes “I - A vida ética abso-
luta segundo a rela¢do” e “III - Eticidade” do Sistema da Vida Etica (examinadas nas segdes 2.7 a 2.9 deste
Capitulo), bem como no Capitulo “VI - O espirito” da Fenomenologia do Espirito (objeto do Capitulo 3 da
tese).

40 Destaque-se a posi¢do de Bernard Bourgeois sobre o periodo de Jena no qual Hegel escreveu a Dife-
renga entre os Sistemas, em que o filésofo havia compreendido que a historia, “enquanto vida”, como “ser-ai
da razao”, comporia a unidade da diferenca e da unidade (cf. BOURGEOIS, 1995, p. 390).
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combalido apods os escritos de Kant, que admitira a impossibilidade de o ser humano ter
acesso aos objetos, mas apenas ao seu fendmeno#!. Recuperar a metafisica e considerar a
importancia da histéria na producao filosofica, portanto, constituiu o objetivo sobre o qual
Hegel se debrugou (cf. PAREDES MARTIN, 1990, pp. xviii-xx).

Hegel expde o conhecimento humano até sua época como desprovido de vida, in-
completo e inauténtico. Surge entdo a necessidade de reunir sujeito e objeto, os quais no
tempo de Hegel se encontravam afastados. A afirmagdo de Hegel sobre a cisdo como “a
fonte da necessidade de filosofia” estaria associada com o fato de a razdo s6 atingir o abso-
luto “na medida em que se arranca a estas partes multiplas”, pela necessidade de sair do
“edificio do entendimento” para obter-se a liberdade (Dif, pp. 13-14; DFS, p. 37). Das pa-
lavras de Hegel surge a constatacdo de perda sobre tudo o que foi realizado até entdo para a
formacdo do conhecimento. Nao obstante, Hegel sugere uma saida para que ndo haja um
prejuizo maior ao pensamento humano, a saber, o uso da filosofia para reduzir o afasta-
mento entre subjetivo e objetivo, dando-lhe vida, visto ser uma “tentativa necessaria para
suprimir a oposi¢cdo da subjetividade e da objetividade consolidadas” (Dif, p. 14; DFS, p.
38).

Assim, o pensamento precisa acompanhar um processo para perceber que cada ma-
nifestagao histoérica de si como pensamento produz uma verdadeira filosofia que cumpre a
tarefa de ser, ela mesma, uma filosofia tinica para todas as épocas. No processo de aniqui-
lagcdo e unificacdo, evidencia-se, perene e sem inconstancias, o absoluto, que se revela
“eternamente um e o mesmo” (Dif, p. 10; DFS, p. 35). Antes, porém, uma peticao de caute-
la: o absoluto aqui ndo ¢ um correlato direto para Deus. Nas palavras de Hegel, o absoluto
“¢ o alvo que se procura”, que ja se encontra no processo de busca do conhecimento, o que

faz com que essa presenga garanta que ele seja procurado (Dif, p. 16; DF'S, p. 40).

41’ Anos mais tarde, Hegel ir4 tratar de forma precisa sobre a relagio entre Kant e a metafisica no Prefacio
a Ciéncia da Légica (1812-1816). Na citada obra, a premissa kantiana de que o entendimento ndo poderia
ultrapassar a experiéncia sob o risco de tornar-se razdo teorica teria justificado a rentincia ao pensar especula-
tivo. Hegel, contudo, apontou para uma outra dire¢do, para uma ciéncia que admitiria elementos metafisicos
que a tornassem completa ¢ sem fissuras. Ele assim o disse ao tratar da “Coisa”, compreendida como forma
da ciéncia logica, que constitui também a propria metafisica ou filosofia especulativa pura (WdL-1, p. 16; CL-
I, p. 27). A propria logica, contrastando com a acepcao kantiana, explicitaria um conteudo fundado em essen-
cialidades puras. Se a razdo ¢ espirito, a consciéncia ¢ igualmente espirito concreto e submetido a um “mo-
vimento progressivo”. Assim Hegel concebe entendimento e razéo: “O entendimento determina e mantém as
determinagdes; a razdo € negativa ¢ dialética porque ela dissolve as determinagdes do entendimento em nada;
ela é positiva porque produz o universal e compreende o particular inserido nele” (WdL-1, pp. 16-17; CL-1,

pp- 28).
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Parafraseando a abordagem de Hegel sobre o tema acima, na expressdo “o absoluto
deve ser construido para a consciéncia” (cf. Dif, p. 17; DFS, pp. 41), configura-se a missao
ou tarefa da filosofia. O absoluto deve ser refletido, mediando esta contradicao da “refle-
xao filosofica”. Na razdo, a reflexdo, ao relacionar-se com o absoluto, aniquila-se a si. Esta
identidade consciente do finito ¢ da infinitude, a unificacdo do sensivel e do intelectual, do
necessario e do livre, na consciéncia, € o saber. O absoluto, no filosofar, ¢ produzido pela
reflexdo para a consciéncia, tornando-se com isso uma totalidade objetiva e uma organiza-
¢do de conhecimentos. Em tal movimento, que ¢ a relagdo com o proprio absoluto, “cada
parte ¢ a0 mesmo tempo o todo”. O ato de reflexdo a partir do absoluto promove uma
“mediagdo” que ¢ ela propria contradicdo e “reflexdo filosofica”. A razdo ganha uma di-
mensao negativa ao inserir na mesma totalidade subjetividade e objetividade, posicionando
o entendimento em um patamar mais elevado do que ele ¢ inicialmente (cf. Dif, pp. 17-18;
DFS, pp. 41).

Hegel usa termos para referir-se propriamente a Deus ou ao divino sem fazer uso
do termo “absoluto”. Um dos riscos em considerar exclusivamente o absoluto como Deus ¢
contribuir para que a filosofia hegeliana, embora com um projeto metafisico, tome a confi-
guragdo de uma teologia sem considerar que a propria metafisica estaria conservada no
pensamento religioso. O absoluto, que nao ¢ simplesmente um correlato para Deus, como
reflexdo, também ndo ¢ um mero resultado harmoénico de opostos. Em uma abordagem fi-
losofica, o absoluto simultaneamente considera a possibilidade de sujeito e objeto serem
distinguidos na “identidade da identidade e da ndo-identidade” (cf. Dif, p. 65; DFS, p. 95).
E na postura de evitar o absoluto como mera “resolugdo” de oposi¢des que Hegel reservara
a “ciéncia” este conflito de opostos. Sob a perspectiva do “principio absoluto da totalida-
de” propria do sistema de Schelling, na busca por esta mesma identidade (a eliminagdo da
cisdo) entre sujeito e objeto, a ciéncia estipularia determinagdes fundadas apenas no objeto.
Logo, a natureza, povoada pelos objetos, seria “determinante de si mesma”. A ciéncia que
Hegel propde ¢ aquela na qual a razdo reune a consciéncia-de-si e a natureza como um
“lnico em-si” absoluto. Desse modo, a razao seria produzida na reunido da consciéncia
com a natureza, evitando a perspectiva da primazia do objeto com um produto ¢ um fim da

natureza (cf. Dif, p. 68; DF'S, p. 98).
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Pode-se reiterar, pela leitura do escrito sobre a Diferenca entre os Sistemas, que o
processo de instauracdo do conhecimento humano perpassa termos e dindmicas de argu-
mentacao semelhantes aos escritos juvenis de Hegel: o entendimento, empobrecido e sepa-
rado do conhecimento verdadeiro, precisa ser “provado” para aperfeigoar-se a um patamar
cognitivo superior, cumprindo um vinculo entre oposicdes; ele tem ajuda da razdo reconci-
liadora. Nesse movimento, o absoluto aparece como resultado do processo cognitivo hu-
mano. Reitera-se, portanto, que o modo como Hegel descreve o absoluto na Diferenca en-
tre os Sistemas nao autoriza equipara-lo a Deus, pelo menos ndo neste momento. Importa
dizer que o conhecimento se d4 a partir de movimentos fixos sob o risco de ndo atingir o
fim de elevar-se em direcao ao absoluto.

O ensaio sobre a Diferenca entre os Sistemas revela, portanto, o hiato entre a razao
e o entendimento. O absoluto ¢ a referéncia para evitar a fixacao da atividade filoséfica em
determinagdes historicas. As determinagdes ndo podem ser fixadas, de modo a permitir o
movimento do absoluto, que retornara no ensaio sobre o Direito Natural, no qual a indivi-
dualidade, encaminhada a totalidade do conhecimento, considera um problema que acome-
te a filosofia em todas as €épocas: estabelecer cada nova expressao do saber filos6fico como
um caminho para o pensar sem considerar as tentativas passadas da filosofia em resolver as
cisdes entre pensamento ¢ mundo. O problema da unidade filosofica € ele proprio o pro-
blema da retomada da filosofia em suas etapas antecedentes. Esta recuperagdo ¢ necessaria
para reunir o sujeito e o objeto, que se encontram separados pela cisdo ocasionada pelo en-
tendimento.

Hegel resgata a questao da religido, separada entre uma expressao “subjetiva’ e ou-
tra “objetiva” dos escritos juvenis, mas, como frisa Bourgeois (1995, p. 390), o pensamen-
to racional que a Diferenca entre os Sistemas busca seria a realiza¢do da liberdade e da fe-
licidade, busca essa ciente da insuficiéncia da reconciliacao religiosa. Todavia, o objeto
perseguido pelo pensamento ¢ o mesmo da religido, o que faz com que esta se junte a filo-
sofia e ambas incluam-se uma a outra. Diferentemente da solug@o para esta oposicao ser
sugerida na “religiao popular”, Hegel delimita o problema da separacdo no campo da teoria
do conhecimento. O movimento entre os opostos considera que o entendimento, na tentati-
va de compreender o mundo, promove lacunas no conhecimento. Em Hegel, o que se deve

procurar sdo os vinculos entre mundo e pensamento, algo que a razao, e nao o entendimen-
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to, ¢ capaz de operar. Essa busca pelo contato entre subjetivo e objetivo, pensamento e
mundo, associada a constatagdo de uma separacao entre elas, confirma a necessidade da
filosofia, a qual aponta para a unificacdo dos opostos em vista do absoluto. A Diferen¢a
entre os Sistemas perfaz, portanto, a maneira de Hegel delinear seu projeto filosofico a par-
tir da observacao da produgdo de outros pensadores de seu tempo no objetivo de solucionar
impasses para a pratica filosofica demandados por sua época. Tal postura serd reforcada
também na publicacdo do texto Fé e Saber. Nele, Hegel, tal como na Diferenga entre os
Sistemas, ira comparar as filosofias de outros autores contemporaneos seus (Kant, Fichte e
Jacobi) para subsidiar respostas quanto a outro problema de sua época, a saber, em que
ponto os conteudos da fé e da crenca podem ser discutidos sob a luz da razdo em um mo-

mento histérico no qual as duas esferas foram postas em oposigao.

2.5. Fé e Saber: cisao e reflexiao sobre o divino

O escrito Fé e Saber, cujo subtitulo € Filosofia da Reflexdo da Subjetividade na
Completude de suas Formas enquanto Filosofias Kantiana, Jacobiana e Fichteana, acres-
ce mais detalhes aquilo que foi proposto pelo escrito sobre a Diferenca entre os Sistemas.
Hegel ndo reputa somente o uso da compreensao historica da filosofia em vista de aperfei-
¢oar o pensamento humano, mas propde uma consideragdo da fé como elemento integrante
desse conhecimento. O absoluto, que no escrito de 1801 resultava do movimento racional
em aproximar o pensamento ¢ mundo, retorna em Fé e Saber com a discussao sobre o di-
vino. O conhecimento humano s6 ¢ completo com o conhecimento do divino resultante da
reflexdo. O motivo a partir do qual Hegel seleciona os trés autores indicados no subtitulo
de Fé e Saber ¢ o fato de que eles, em suas producdes individuais, representam a “conclu-
sd0” do protestantismo, levando para o patamar filos6fico o que os reformadores historicos
haviam realizado no ambito material (cf. KAUFMANN, 1978, p. 77).

O que fora tratado no escrito sobre a Diferencga entre os Sistemas ¢ retomado em Fé
e Saber, como Deus, oposi¢ao entre entendimento e razao, verdade, absoluto. Uma vez que
a razdo pode ser entendida como o pensar objetivo, como seu procedimento de discernir a

verdade e o conhecimento, pelo menos desde Descartes, a validade do real apreendido pe-
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los sentidos foram postos a prova (cf. ROCKMORE, 2004, p. 128). A razdo, que sera dis-
cutida em relag@o a cultura, introduzirda Deus e a religido no debate. Hegel admite que a
oposicao entre fé e razao (filosofia e religido positiva) se deve em grande parte ao desen-
volvimento da prépria cultura. A razio teria conseguido relativo progresso sobre as formas
do sujeito e do objeto, opostos entre si, que poderiam encontrar a confluéncia dindmica
sem serem fixados em determinidades. Estipular a religido como algo estranho a razio ou,
nas palavras de Hegel, “como algo positivo, mas nio idealmente”, teria a for¢a de estagnar
a religido em um estagio que ndo chegaria a razdo. Sem saber, a razao, reconhecendo a fé
como algo exterior a ela, tornou-se serva dessa fé. A exemplo desta assertiva, Fichte au-
menta o abismo entre o pensar e o divino, fazendo de Deus algo inconcebivel e impensa-
vel, pois o saber so sabe que nada sabe a respeito de Deus, o que desloca o conceito divino
para o campo da f¢ (cf. GuW, p. 289; FeS, pp. 19-20).

Hegel alertou que, embora a “necessidade empirica” que impoe a fixacao de filoso-
fias em épocas historicas transforme tais expressoes do pensar em “filosofias imperfeitas”,
existe a possibilidade de as proprias expressoes filosoficas perceberem suas imperfeicoes a
partir de si mesmas. Este € o principio subjetivo que ndo esta limitado a uma época, mas a
uma “potente forma espiritual” que lhe torna plena de consciéncia de sua trajetdria filoso-
fica (GuW, p. 289; FeS, p. 21).

Uma possivel rota de saida para esse entrave seria a propria religido, “a grande
forma do espirito do mundo” que “¢ o principio do Norte e, de um ponto de vista religioso,
no caso do protestantismo, ¢ a subjetividade” (GuW, p. 289; FeS, p. 21). Contudo, essa
postura exige cautela, dado que a subjetividade religiosa abriga o entendimento, o qual
nega a possibilidade de o ser humano intuir sobre Deus, mesmo no sentimento ¢ na beleza
religiosos. A religido se torna acessivel quando o enfoque ¢ dado a partir do seu objeto de
busca: o absoluto e o eterno (cf. GuW, pp. 289-291; FeS, pp. 21-23). Nao obstante, ¢ ne-
cessario enfatizar que o modo como a razdo ¢ estabelecida e elaborada na modernidade a
isolou do ponto de vista das diferentes filosofias com relagdo a religido. Mas na obra de
1802, Hegel trata da fé simultaneamente sob os aspectos religioso e epistémico (cf.
ROCKMORE, 2004, pp. 128-129).

Hegel aborda a “bem-aventuranca” dos evangelhos e a vida no Reino dos Céus ins-

taurando um impasse: a bem-aventuranga ¢ algo que se encontra no ambito da razdo e do
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infinito, enquanto a frui¢do ¢ do ambito do real e do finito. Quando o infinito e o empirico
se agregam de forma desequilibrada, com o infinito agindo como “vazio em si” e 0 empiri-
co restringido-se a uma “bem-aventuranca”, Hegel admite a cultura como um instrumento
de equilibrio, mas que ndo logra seus objetivos. Isto porque o absoluto e o empirico sdo
entre si contrapostos como finito e infinito em “relacdo de dominagdo”. A partir desta cons-
tatacdo, Hegel argumenta que a cultura tenha convertido a “bela subjetividade do protes-
tantismo” em algo empirico, que ndo consegue elaborar o absoluto (cf. GuW, pp. 293-294;
FeS, pp. 25-26).

Percebe-se que Hegel opde-se a Kant, que fez da “prova ontologica da existéncia de
Deus” uma propriedade, permitindo que a ideia e a realidade se assentem em conceitos
dispares, afastando a razdo e fazendo triunfar o entendimento. Em linhas breves, Kant ad-
mitia que uma ideia ndo poderia ter sua realidade objetiva provada. A existéncia das coisas
seriam extraidas de juizos, indicando uma auséncia de necessidade absoluta intrinseca a
coisa. Prova disso ¢ que a contradi¢do interna a coisa ¢ suprimida no instante em que o
predicado de um juizo € subtraido ao seu sujeito. Assim, a existéncia estaria condicionada
a uma possibilidade, ndo a uma necessidade. A determinacao ampliaria o conceito do sujei-
to, mas ndo estaria previamente nele contido. Logo, os atributos de Deus ndo decorreriam
de seu conceito, mas seriam justapostos a seu sujeito (cf. KrV, Ak B 622-627; CRP, pp.
463-466).

Para Hegel, este posicionamento s6 mostra que Kant estava sob a influéncia de uma
forma histérica e consequentemente parcial da filosofia, pois cindir Deus da realidade ¢
algo que so possui sentido dentro de um sistema de pensamento invalidado pelo tempo e,
portanto, refutavel (Gul, p. 321; FeS, p. 55). A segunda consequéncia de adotar-se uma
filosofia circunscrita a uma determinada época ¢ tornar a moralidade e a bem-aventuranga
como harmonicas entre si e, por conseguinte, superiores a razao. Tal afirmacao comporta
uma dupla dimensao: a) a moralidade, em um nivel “bem-aventurado”, redunda em um fim
em si mesmo, sem consequéncias praticas; e b) uma segunda moralidade, em direcdo a
bem-aventuranga, ao ser posta acima da razao, inviabiliza a resolugdo da oposicao entre
finito e infinito, obstruindo o acesso do pensamento ao absoluto (Gul, p. 330; FeS, p. 65).

Questdes que se apresentaram nos escritos juvenis de Hegel adquirem novas formas

em Fé e Saber. O problema da moralidade, por exemplo, ja tinha sido tratado em “A Posi-
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tividade da Religido Crista (1795-1796). Jesus, percebendo que nio poderia anular o Esta-
do preservando seu projeto salvifico, ndo se oporia a ele, tornando-se “passivo” diante des-
se poder externo (cf. Nohl, p. 329; STG, p. 464). Hegel quis aqui mostrar que a razao preci-
sa ter efeitos praticos, visto que a moralidade ¢ uma nogdo que os individuos possuem so-
bre o certo e o errado, independentemente de estarem inseridos em um sistema juridico que
lhes indique o que se deve ou nao fazer. Logo, a moralidade mostra aos individuos o que o
sistema juridico ainda ndo alcangou, mas ainda pode fazé-lo. Hegel sustenta a resolucao
necessaria das tensdes entre o infinito e o finito. Para Hegel, “o ser ndo est4 fora do infini-

2,

to

[...] em parte, a infinitude e o pensamento, que se fixam como Eu e sujeito ¢ ob-
tém, desse modo, diante de si o objeto ou o finito, portanto, encontrando-se, por
um lado, no mesmo estdgio deles e, por outro lado, porque seu carater interior é
negagdo, indiferenca, sdo mais proximos do absoluto do que o finito, e assim
também a filosofia da infinitude esta mais proxima da filosofia do absoluto do
que a da finitude (GuW, pp. 431-432; FeS, p. 173).

Em Fé e Saber, Hegel retorna ao problema histérico trazido pela fixagdo das ex-
pressdes do pensamento, isto €, inibir o movimento proprio a razao em seu caminho ao co-
nhecimento do mundo. A religido ¢ inserida no contexto da cisdo, mostrando haver uma
oposic¢ao entre razao e fé, especificada na fissura entre filosofia e religido. Hegel questiona
se a razdo ganhou com o ter-se distanciado da religido. Para Hegel, a religido ndo pode ser
algo estranho a razdo. O motivo pelo qual a razdo ndo pode desconsiderar a fé ¢ nao se tor-
nar serva dela. Hegel volta a pedir a cautela suscitada no escrito sobre a Diferenga entre os
Sistemas. O absoluto e o eterno sdo agora buscados pela religido, por meio dos quais ela se
torna acessivel. Ha uma tentativa de restaurar o equilibrio entre infinito e empirico pela
cultura, mas essa tentativa nao obtém éxito porque a cultura também tende a fixar em esta-
gios ou épocas os momentos da filosofia. O saldo de Fé e Saber resulta na proposicao de
Hegel em demonstrar o potencial tema da crenca religiosa, agora inserida na discussao fi-
losofica, e sua relacdo com o conhecimento. Assim, a fé, que se fundamentaria no contet-
do da religido, ndo deveria ser considerada opositora aos propdsitos da razdo, mas um elo
entre o ser humano (acompanhado de seu pensamento) e o mundo. O conhecimento teria
assim preservado sua capacidade de desenvolver-se. Hegel, alias, adverte sobre a preserva-

¢do da “negatividade” da infinitude (GulW, p. 432; FeS, pp. 173-174) que, ao aniquilar o
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finito, mantém o movimento eterno da finitude, evitando assim a interrupg¢ao fatal do abso-
luto dentro da vinculagao continua entre o proprio finito com o infinito, o que afastaria a
impressao suscitada por Hegel de, por exemplo, que Deus estivesse morto.

Uma vez tendo sido identificado que, do ponto de vista religioso, haveria a vigéncia
da subjetividade em relacdo ao estabelecimento das filosofias frente a necessidade empiri-
ca que colocava a ciéncia natural na prioridade de revelar o conteudo das coisas, Fé e Sa-
ber ndo s6 mostra que religido e conhecimento perseguem a razao, mas também que ndo
pode ocorrer relagdes de subserviéncia entre ambas. Outrossim, para que haja a discussao
filosofica, nao deve haver a exclusdo mutua de religido e conhecimento, de modo a existir
uma harmonia entre empirico e infinito na investigacdo do pensamento e, por consequén-
cia, conciliar o sujeito e o mundo objetivo. O embate entre os dados empiricos e a filosofia,

presentes em Fé e Saber, sao novamente visitados no ensaio sobre o Direito Natural.

2.6. O ensaio sobre o Direito Natural: da empiria a especulagao

No ensaio Sobre as Maneiras Cientificas de tratar o Direito Natural: seu Lugar na
Filosofia Pratica e sua Relagdo com as Ciéncias Positivas do Direito, Hegel examina o
jusnaturalismo a partir de um ponto de vista original, a saber, o da fundamenta¢ao metafi-
sica, e ndo empirica, do direito natural. Bernard Bourgeois assinala que o titulo completo
do artigo de Hegel ja indicaria sua proposta, a de uma reflexdo sobre a cientificidade do
estudo do direito natural a luz da razao e do direito conforme a esséncia ou natureza huma-
na, que possuiria uma autonomia normativa imanente ao que confere humanidade aos indi-
viduos. O texto hegeliano, ainda segundo Bourgeois, tentaria cumprir o objetivo de organi-
zar sistematicamente a filosofia pratica de acordo com o que Hegel sugeriu sobre Schelling
na Diferenca entre os Sistemas, a saber, a demonstracao da cientificidade a questdes origi-
nalmente destinadas a um tratamento “especulativo” (cf. BOURGEOIS, 1986, p. 51).

Referindo-se ao ensaio sobre o Direito Natural, Noberto Bobbio alerta que se ope-
raria nesse escrito uma mudanga de perspectiva quanto ao tratamento dado historicamente
ao proprio ambito juridico na Era moderna. Apesar de o direito natural encontrar-se sobre

um principio metodologico baseado na observagao dos povos que permitiria inferir sobre
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como ¢ o ideal de justica humano, e ndo sobre um principio ontologico, o que pressuporia
uma metafisica, Hegel teria reinserido esta mesma discussao em um assunto de onde ela
fora expulsa. Para o jusnaturalista que aborda a concepc¢ao de direito da Era moderna, por
exemplo, a fonte juridica ndo seria a lei civil (positivada no Corpus iuris de Justiniano),
mas a “natureza das coisas”. Na perspectiva do direito fundado nesta “natureza das coisas”,
para que os seres humanos se organizem e possam agir de modo certo, inexistem regras
previamente dadas, sendo a observacdo da natureza humana aquilo que possibilitaria a de-
ducdo e a descoberta das regras universais de conduta. Assim, o jusnaturalista descartaria a
interpretagdo e concentraria esforcos na observagdo. H4 uma explicagdo para esta postura
avessa a deducdes. Ao jusnaturalismo ndo cabe realizar retorica, mas estipular regras de
demonstragdo (cf. BOBBIO; BOVERO, 1986, pp. 13-23). A retérica, em tal perspectiva, se
restringiria a uma estipulacao ideal de justica fundada no discurso, enquanto a observagao
empirica traria juizos mais s6lidos sobre como a justica humana se manifesta. Hegel, por
sua vez, proporia a retomada da interpretacdo ndo apenas baseada na observagdo. A solici-
tacdo do filésofo sobre o tema residia em realizar o exame do direito natural com o trata-
mento cientifico, permitindo a perspectiva deste objeto do direito sob o prisma da razao,
sem neglicenciar as evidéncias dos efeitos praticos desse direito.

Hegel sustenta o carater cientifico do pensamento filoséfico quando afirma que
“cada parte da filosofia ¢, em sua singularidade, capaz de ser uma ciéncia subsistente por
si” (NR, p. 435; DN, p. 36). A valorizacdo dos aspectos empiricos, que confeririam cientifi-
cidade aos objetos de estudo, ndo seria motivo para deixar os aspectos filosoficos da cién-
cia em segundo plano. Hegel admite que a postura critica da filosofia afastou as ciéncias
empiricas do alcance de seu objetivo, limitando-as a resultados praticos e, portanto, inter-
medidrios. O apelo de Hegel ¢ que a filosofia critica seja reinserida novamente nas praticas
cientificas. Desde Kant, o termo “ideia” como um conceito usado na teorizagao cientifica
passou a ser justificado de modo especial em relagdo a experiéncia. Se as ideias ndo decor-
ressem da experiéncia, seriam classificadas como “teoréticas”, quando ndo possuiam legi-
timidade empirica, como ¢ o caso da alma, de Deus e do mundo. A categorizagdo da ideia
em teorética teria o proposito de retira-la do método cientifico, promovendo o esvaziamen-
to metafisico da ciéncia. Na perspectiva de Hegel, a filosofia deveria aproximar-se da cién-

cia, no caso a do direito natural, o que evidenciaria “a forma da universalidade” das mani-
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festacdes historicas da ética exploradas por esta mesma ciéncia (NR, pp. 436-437; DN, pp.
37-38). O proposito do tratamento cientifico a ser dado ao direito natural, propde Hegel, ¢
tornar patente o caminho percorrido pela “Ideia absoluta”, que seria também infinita, rumo
a sua “organizacdo positiva” e finita na dimensdo empirica para, ao mesmo tempo, de-
monstrar filosoficamente as relagdes éticas na ciéncia do direito (NR, p. 438; DN, p. 40).
Hegel admite que, embora o direito natural seja uma ciéncia filos6fica, houve um
redirecionamento do estudo do direito para o campo empirico realizado pelo jusnaturalis-
mo, de modo a tratd-lo como uma ciéncia que usa o método de observagado para ser valida-
do. Esta postura metodologica aplicada a ciéncia do direito fez Hegel ponderar que a ob-
servagdo empirica teria resultado em um efeito contrario ao que se propunha. Ao invés de
validar o direito como ciéncia, a énfase na observagdo empirica teria afastado a cientifici-
dade do direito. E sobre este problema que Hegel se refere ao descrever um modo de rela-

cionar os fatos empiricos organicamente sob o prisma do direito:

[...] mas, precisamente por ai, a totalidade do organico ndo ¢ alcangada, e o resto
deste [organico], excluido desta determinidade escolhida, ¢ colocado sob a do-
minagdo desta [determinidade], que ¢ elevada ao posto de esséncia e de fim (NVR,
p. 440; DN, p. 41).

Mais adiante, no mesmo ensaio, Hegel explica que a condi¢do de opostos “subsis-
tindo absolutamente” em direcdo ao “empirico em geral”, ao ser enderecada a “empiria
pura”, traria um incémodo a situacdo do “universo multiforme™ das possibilidades de apli-
cacdo do direito. A postura de tratar todos os aspectos juridicos que se apresentassem no
saber empirico fundado na observacao das determinagdes como formas absolutas s6 torna-
riam a ciéncia juridica algo arbitrario e caotico, “no dominio fisico tanto quanto no domi-
nio ético” (NR, pp. 443-444; DN, pp. 44-45).

O filosofo, em seguida no ensaio sobre o Direito Natural, observou que a sociedade
e o Estado manteriam entre si uma relagdo empirica. Nao obstante, existiria uma dimensao
absoluta dessa sociedade em cuja origem estd Deus. Ainda que a abordagem empirica dos
aspectos politicos da sociedade, excluindo a unidade das multiplicidades determinadas, nao
permita aceitar o divino como criador e mantenedor dessa “reunido” de individuos, ndo ha
como negligenciar um principio de conservagdo social exterior a propria sociedade por

fundar-se em um principio providencial divino. Uma forma de aproximar a divindade aos
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individuos que se mantém atomizados seria a juncdo dos momentos diversos da vida ética
organica (NR, pp. 447-448; DN, pp. 49-50).

Hegel alerta para o risco de a abordagem empirica levar as oposi¢des ao ambito ab-
soluto fixo, o que retiraria 0 movimento intrinseco ao objeto estudado no plano do direito.
Para tanto, pode-se afirmar que o ensaio sobre o Direito Natural contém uma proposta ou
alternativa a ciéncia juridica. Se o direito tem condi¢des de ser estudado como ciéncia, ele
deve ser observado sob uma perspectiva cientifica, cabendo a filosofia identificar como ele
deve ser assim observado, visto que o tratamento aplicado ao direito na época de Hegel
conseguiu conferir um carater apenas empirico a ciéncia juridica. Evidenciar esta observa-
cao filosofica, além da cientifica, implicaria aceitar as tensdes entre identidade e diferenca
inerentes as questdes do direito (leis e litigios, por exemplo). Assim, adotar-se-ia a perspec-
tiva de que aquilo que pode ser observado empiricamente nas determinagdes comprova a
relacdo entre as coisas e seus outros, alinhando-se a Ideia do direito.

O absoluto, explicou Hegel, de acordo com a Ideia, ¢ a identidade de termos dife-
rentes. Em um primeiro instante, essa identidade parece concentrar-se somente na infinitu-
de, dado o peso da multiplicidade. Todavia, esta infinitude, continua Hegel, deve ser “su-
primida” e “posta” de modo a contemplar também a finitude. O risco que Hegel salienta se
d4 quando o absoluto se torna centro de toda a relacdo da multiplicidade, negligenciando
os termos infinito e finito (bem mais este ultimo), fazendo do absoluto uma identidade da
indiferenca (NR, p. 456; DN, p. 58). E nesta perspectiva que Hegel afirma que a ciéncia do
ético consiste na Ideia “formal” da identidade do real e do ideal, ndo com palavras, mas
com a razao ética que ¢, “na verdade e na sua esséncia, uma ndo-identidade do real e do
ideal” por ser livre identidade absoluta entre ambos os opostos, na qual os dois contrarios
subsistem um ao outro (cf. NR, p. 456; DN, pp. 57-58).

Hegel assevera que Deus nao pode ser tomado, no ambito do direito natural, como
aquele que reune e relaciona opostos, pois a empiria excluiria a unidade entre o “um” ¢ o
multiplo. H4 um esfor¢co de envolver a nogdo de “estado de direito” na qual o absoluto
congregaria opostos. Hegel, no entanto, indica o caminho da compreensao da “Ideia abso-
luta” ao invés de elaborar uma perspectiva divinizada para o direito. Somente a Ideia abso-

luta da eticidade conseguiria congregar o estado de natureza e a “majestade do direito”
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como idénticos. Esta ¢ a sentenga de Hegel: somente a razdo ética pode estabelecer a uni-
dade entre os opostos (cf. NR, pp. 447-448; 456; DN, pp. 49-50; 57).

O filosofo deixa clara sua intencdo em afastar-se do “método” que identifica regras
universais a partir da observacao de situagdes localizadas em tempo e espaco especificos,
baseado no registro de seu comentério de que a ciéncia juridica, tal como a mecénica e a
fisica, havia sido for¢ada a “confessar seu distanciamento da filosofia” (cf. NR, p. 434; DN,
p- 35). Se o direito natural até entdo fora tratado como uma antropologia, Hegel lhe confe-
rird um tom especulativo. Confirma a postura hegeliana quanto ao assunto, neste ensaio,
por ser dado ao individuo o nome de “sujeito” devido a sua capacidade juridica. Hegel nao
se restringe somente a “subjetivar” o individuo, mas confere a origem do direito natural
como externo a esfera empirica, situando-a no conceito absoluto. Hegel teria tomado de
empréstimo a Schelling as premissas de que o absoluto manifesta a si mesmo, mas que este
mesmo absoluto possui um resultado diferente de si, visto manifestar-se também como na-
tureza ética absoluta. Ndo obstante, diferentemente de Schelling, Hegel afirma que esta
manifestagdo do absoluto, que se encontra no ambito da “Ideia”, nas palavras de Bourge-
ois, configuraria “a identidade racional da intui¢do e do conceito, da identidade e da dife-
renca” (BOURGEOIS, 1986, p. 14).

O conhecimento do absoluto seria, segundo Schelling, obra da pura positividade,
que ¢ a intuicdo intelectual. O absoluto hegeliano, porém, ¢ estruturado de maneira analoga
ao seu desdobramento igualmente regido pela “Ideia”, ou seja, pela identidade racional da
intui¢do e do conceito, bem como da diferenga. A infinitude, como negacao de si ou subje-
tividade, estd no amago do absoluto, do positivo e da substancialidade. Isto significa que a
realizacdo do absoluto ¢ a sua realizacdo como sujeito, mas também como objeto, ou seja,
a propria natureza ética (cf. BOURGEOIS, 1986, pp. 167-171), que ndo prescinde da obje-
tividade, pois o absoluto ¢ uma multiplicidade de “conceitos diversamente determinados” e
ao mesmo tempo uma “multiddo de sujeitos”. Assim, na relagdo de direito do conceito ab-
soluto, hd algo que Hegel chama de “ser-um” relativo aos sujeitos e a moralidade das
acoes, € 0 “ndo-ser-um” que corresponde a legalidade (NR, pp. 469-470; DN, pp. 71-72). A
moralidade e a legalidade, contudo, dentro de um contexto no qual exclusivamente o as-
pecto empirico do objeto juridico € valido, considera apenas uma relagdo positiva sem ten-

sdo de opostos. A aplicacao universal do direito, no ensaio sobre o Direito Natural, € mos-
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trada como resultado de um jogo de forcas contrapostas (finito e infinito, empirico e uni-
versal). No ambito social, esse jogo de forcas se da entre individuos e suas praticas de
acordo com as normas vigentes.

Hegel explica que, no caso do jusnaturalismo, ndo ¢ possivel deduzir uma lei a par-
tir da observagdo social, no tocante ao pardmetro normativo capaz de manter coesa a ja
mencionada “multiddo de sujeitos”, pois o aspecto aprioristico ¢ constituido pela infinitu-
de, o que ndo ocorre na empiria (NR, p. 454; DN, p. 55). Para um grupo de individuos situ-
ados na historia, a razdo ética ¢ a unidade do finito e do infinito, ou da prépria razdo com a
empiria. Portanto, a razao ética resulta em uma unidade entendida como “indiferenga”, um
estagio transitorio do movimento ético em face da liberdade e da necessidade. Hegel admi-
te que a infinitude possui uma natureza, cujo principio ¢ “do movimento ¢ da mudanga”.
Isto faz com que essa infinitude seja algo infinito e absolutamente finito, indeterminado e
absolutamente determinado. O absoluto se efetiva descrevendo o movimento em que ele
sai de um oposto a outro ou, tal como expresso no artigo de Hegel, “o desaparecimento de
cada realidade em seu contrario” (NR, pp. 454; DN, p. 56).

Esse “movimento de mudanga”, além de amparar a assertiva da impossibilidade de
fixar alguma determinidade no direito (visto que as determinidades sio momentos do abso-
luto), também possibilita o aparecimento de um duplo “Eu”, que se encontra em oposi¢ao
consigo mesmo. A essa negacao de opostos entre um Eu divisivel um Eu nao-divisivel no
ambito do absoluto Hegel d4 o nome de “relagdo”. A primeira das relacdes € a “positiva”,
em dois estdgios: tedrico e pratico. A determinidade pertence a razdo pratica, enquanto a
multiplicidade esta no campo teodrico. Na razdo pratica, seria possivel conhecer a “Ideia
formal” da identidade entre o real e o ideal, que configuraria uma “indiferenca” entre am-
bos, mas isto ndo ocorre. Hegel chama atencdo para uma alternativa a essa “identidade ab-
soluta”, conexao final sem oposicdes, entre real e ideal que tem lugar na razao ética (cf.
NR, pp. 454-456; DN, pp. 56-58), a qual seria capaz de aplacar a oposi¢ao entre Eu divisi-
vel e Eu nao-divisivel.

O jusnaturalismo, que se ampara no observavel, e que por isso exigiria um “movi-
mento de mudanga”, se atém continuamente a empiria, mantida como problema mal resol-
vido. A empiria, aduz Hegel, s6 apreende a natureza ética em sua identidade relativa, des-

locando-a para o entendimento, que ¢ paralelo a razdo e, por consequéncia, exprime um
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estado incompleto do pensamento (cf. NR, pp. 458-459; DN, pp. 60-61). Bernard
Bourgeois ressalta que o empirismo cientifico ndo consegue contemplar as multiplas dife-
rencas da vida ética que foram sucessivamente percorridas como um processo, mas como
uma cole¢do de momentos determinados, ndo sendo permitida a percepg¢do total do movi-
mento ético. O entendimento do empirismo cientifico ¢ apenas tomado segundo o carater
absoluto de um sujeito que explora, de modo inconsciente e incompleto, sua propria capa-
cidade de assimilagdo que, para reconhecer seus atos como manifestagdes empiricas, des-
considera o que ¢ subjetivo (cf. BOURGEOIS, 1986, pp. 102-104). A natureza ética ¢é
compreendida na teoria do direito natural moderno através de trés instancias exteriores en-
tre si, enfatizadas por Bourgeois: a) a origem natural; b) a finalidade ética; e c) a génese do
ético a partir da natureza. Tais instincias exteriores, consideradas apenas em uma dimensao
existencial empirica, sdo interpretadas como absolutas por serem interpretadas sob aspec-
tos geograficos e histdricos, sem que este carater “absoluto” seja intrinseco a tais instancias
(cf. BOURGEOIS, 1986, p. 117).

O ponto de vista empirico que o direito natural adota no estado de natureza nao teve
€xito na tarefa de inserir no ambito universal regras a partir de situagdes reais limitadas,
pois cada autor que tentou compreendé-lo durante o debate que o jusnaturalismo suscitou
no curso da Era moderna concebeu um estado natural diferente. O aspecto especulativo
que faltava a filosofia do direito deveria ser recuperado na discussao juridica, mas essa re-
tomada s6 seria completa admitindo-se a universalidade, em um contexto que valorizasse
as determinidades, como “tortura para a legislacdo pratica” (NR, p. 465; DN, p. 66). O so-
frimento imposto a determinidade resultaria da contradi¢do que, residindo na prépria de-
terminidade, subsistiria por sua vez na infinitude em um estado suprassumido, o que de
certa forma ¢ um aniquilamento.

Hegel também observa que, na outra extremidade do empirismo, a abstracao apli-
cada ao direito também nio teria avangado, pois ela s6 aceitaria a existéncia do aspecto
infinito desconsiderando que esse infinito se relacionasse com o finito. A solugdo para essa
visao miope da abstragdo seria acolher a relagdo entre oposi¢gdes. Hegel ndo estaria assim
desautorizando interessados no tema a considerarem a determinidade na ciéncia juridica,

mas advertindo-lhes que ela ndo poderia ser exclusiva na apreciacdo cientifica do direito
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natural. Em verdade, a ciéncia juridica se faria com o movimento de opostos. Sdo palavras

de Hegel:

[...] o momento do negativamente absoluto ou da infinitude, [...] de uma maneira
que o determine, [...] € um momento do proprio absoluto, e ele deve necessari-
amente ser mostrado na vida ética absoluta; e nds nos ateremos ao ser rico em
meandros que ¢ aquele da forma absoluta ou da infinitude, em seus momentos
necessarios, € mostraremos como eles determinam a figura da vida ética, de onde
se desprenderdo, como resultado, o verdadeiro conceito com as ciéncias praticas
(NR, p. 480; DN, p. 83).

As “ciéncias praticas” de que o texto fala seriam o resultado da relagdo entre a “in-
finitude” e as possibilidades das “determinidades”. Uma implicagdo muito importante des-
sa relacdo ¢ que a vida ética, ambito no qual os dois opostos citados se movimentam, nao
decorreria somente da determinidade. Isto ndo autoriza afirmar, por exemplo, que o Estado
seria uma decorréncia exclusiva do contrato origindrio e, por consequéncia, uma expressao
de como o direito pode determinar-se. Em outras palavras, o direito se expressa no contrato
como também em outras formas de relagdo entre individuos, mas o contrato nao funda o
direito. Hegel ja apresenta no ensaio sobre o Direito Natural o argumento que ele retomara
na Filosofia do Direito: o de que o Estado ndo pode ser inaugurado com o contrato, ins-
trumento para intermediar os individuos e sua relagcdo com as coisas*2. A postura hegeliana
no ensaio sobre o Direito Natural ¢ a de que a identidade e a diferenga sejam esclarecidas
em uma abordagem especulativa que considere o movimento de oposigdes (finito e infini-
to, absoluto e empirico).

Hegel definira a eticidade como um “impulso”, no qual o finito e o infinito se reu-
nem um no outro, criando uma determinagdo, um ser-ai que comporta em si o absoluto.
Esse impulso ja figurava no escrito sobre a Diferenga entre os Sistemas, guardando forte
semelhangca com a “intui¢do transcendental” (Dif, pp. 28-29; DFS, pp. 53-54), na qual o
saber evita tornar-se um saber puro para nao aniquilar os lados positivo e negativo opostos

inicialmente ente si. E oportuno mencionar o que pensava Hegel sobre a intui¢do ainda no

42 Esta ¢é a afirmacdo que Hegel faz na Anotaciio ao § 75 da Filosofia do Direito, na Segunda Se¢do do
Direito Abstrato intitulada “Contrato”: do mesmo modo como o casamento ndo pode ser subsumido (subsu-
miert) no conceito de contrato, muito menos tal pode ocorrer com o Estado, cuja natureza ndo reside na rela-
¢do contratual (GPAhR, § 75 A, p. 157 ; FD, p. 107). Nesta passagem, Hegel se¢ afasta tanto de Kant, para
quem o casamento era uma “rela¢do de igualdade da posse” (MdS, § 26, p. 279; MC, p. 122) mediante um
contrato da “aquisi¢@o de uma esposa ou de um esposo” (MdS, § 27, p. 281; MC, p. 124), como de Rousseau,
para quem o Estado seria um contrato travado entre os individuos.
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ensaio sobre o Direito Natural: a intui¢cdo ndo somente ¢ separacao, como também nao fixa
determinidades juridicas, mas opera uma “indiferenca” entre elas, fazendo com que sejam
“absolutamente reunidas”. Isto permite a “esséncia da vida ética” ser suprassumida, a qual,
portanto, ndo poderia ser engessada em uma determinidade, mas contemplada em uma
continua negacdo de si mesma, autorizando suas demais determinidades serem ampliadas
no jogo de oposi¢des. E isto que teria feito Hegel exprimir que a intui¢do continha “uma
relacdo viva e uma presenca absoluta” na qual se encontrava a negacao da vida ética que
conferia liberdade as determinidades (NR, pp. 467-468; DN, pp. 68-70).

Nos Escritos de Juventude ja havia sido descrito o conceito de “vida”, principio de
movimento da religido popular que fazia com que esta unisse, no interior do individuo, a
religido objetiva e a religido subjetiva. Ao dar movimento aos individuos, o ambito ético,
tal como descrito no Direito Natural, também serd “pratico real”, tal como agir no campo
da “necessidade e da fruicdo fisicas” que promovem o trabalho e a posse. O segundo as-
pecto, interligado a este impulso, ¢ o direito, levando ao terceiro aspecto, que vincula o
pratico e o juridico, solucionando-os no “ético” (NR, p. 489; DN, pp. 91-92).

O ensaio sobre o Direito Natural destaca o “amor nacional” com tragos alusivos a
religido popular dos escritos juvenis. Hegel explica o principio da universalidade entre os
estamentos de um corpo social, manifestos na vida de um povo. Ao evocar as palavras de
Edward Gibbon sobre as “forcgas vitais” dos estratos sociais em Roma, Hegel subscreveu a
tese do historiador inglés na qual o periodo de paz romana teria feito “evaporar” o espirito
militar do povo romano, minando sua “coragem publica”, posteriormente “nutrida do amor
e da independéncia, no sentido da honra nacional”. Submetidos a um efeito de abranda-
mento, os “cora¢des” dos cidaddos romanos teriam afundado na “indiferenca da vida pri-
vada” (NR, p. 492; DN, pp. 94-95). A vida ética, afirma Hegel mais adiante no mesmo en-
saio, se expressaria na alma do ser humano, na medida que esta vida €tica ¢ “um universal
e o0 espirito puro de um povo” (NR, p. 505; DN, p. 108). Quando este universal da vida éti-
ca se individualiza, ele se transforma em “virtude”. A relagdo de oposi¢dao continua, consi-
derado em si o subjetivo € o negativo. Este movimento ¢ importante para conferir realidade
a infinitude, uma vez que este mesmo movimento indica vida, pois o que ¢ “vivo”, afirma-

va Hegel, ¢ o devir da ética (cf. NR, p. 507; DN, p. 110).
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2.7. O ético e o absoluto no campo do direito

Ainda no ensaio sobre o Direito Natural, os pardmetros, regras € objetivos no cam-
po ético que o proprio movimento conceitual exige permitem a Hegel levantar o seguinte
problema: se os individuos abandonam uma situa¢do de isolamento e se integram em uma
unidade politica constituindo uma multidao de sujeitos, como esta multidao podera obter
um parametro de regra valida universalmente para si? Como complemento ao problema, o
autor estabelece que, uma vez que a unidade absoluta e o saber empirico continuam em
uma oposicdo, o empirico precisa deixar de ser fixo, permitindo o movimento e a amplia-
¢ao do absoluto para equilibrar a relagdo entre finito e infinito (cf. NR, p. 444; DN, p. 45).
A relagdo entre o finito e o infinito, como se vé, ¢ recuperada tanto dos escritos juvenis
como da mengao ao artigo 4 Constitui¢ao da Alemanha, no qual Hegel atestava que o pro-
prio povo germanico precisaria estar ciente do seu destino de ser integrante da Europa, ndo
se fixando em leis e modos de vida que atendiam a demandas de épocas medievais.

Hegel tentara dar uma solugdo a tal questionamento mediante estagios que ocorrem
em vista da compreensao da negatividade ou infinidade do absoluto. Por um lado, a deter-
minacao ética deste absoluto parece uma “tragédia” da auto-negagdo ou auto-diferencia-
¢do, ou seja, a identidade concreta da identidade e da diferenca. Bernard Bourgeois fala de
uma “identidade organica”, como confluéncia dos impulsos e desejos dos cidadaos com a
“universalidade da cidade”, termo que remeteria ao projeto de Estado como “organismo
vivo”, antes mencionado no texto 4 Constituicdo da Alemanha, em que o individuo estaria
livre do jugo do “direito absolutizado” (cf. BOURGEOIS, 1986, pp. 36-37).

No tocante aos conceitos de “individuo” e “norma” como elementos integrantes do
de “Estado”, Hegel considera o direito natural na realiza¢cdo da razdo absoluta como iden-
tidade concreta da identidade e da diferenga, do todo e do individuo, da idealidade e da re-
alidade, etc. Para Hegel, o direito natural s6 faz sentido se tomado como uma expressao
historica e, por conseguinte, limitada, da razdo em sua forma juridico-normativa (cf.
BOURGEOIS, 1986, p. 53).

Hegel afirmou também que existia um aspecto da relagdo entre sujeito e conceito
que fosse precisamente formal e exterior. Esse aspecto ¢ uma relagdo exterior coercitiva,

sobre cuja finalidade de vigilancia ¢ efetuada a passagem do ideal para o real dentro da
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tensdo entre liberdade individual e universal de modo a ser realizada a progressao de tal
vigilancia. Nao obstante, esse poder de guarda ndo consegue ser desigual, visto que o go-
vernante ndo pode submeter o governado, mas ambos devem operar uma relacao de coer-
¢do mutua em prol do universal. No regime de governo, até na repressao ao individual
(quer dizer, no crime) haveria liberdade, na qual se conservaria a suprassun¢ao da determi-
nidade negativa em vista do universal. A pena, que restringe a liberdade individual, nao
poderia assim ser vista como uma coer¢do, mas uma restauracdo da liberdade universal.
Caso contrario, a imposi¢do se tornaria determinidade, podendo ser trocada por outra de-
terminidade e tornar o Estado um mercado que pde a venda determinidades, as quais, cha-
madas crimes, estariam em continua troca por outras determinidades, restringindo-se a um
mero preco de reparagdo estabelecido pelo codigo juridico e legal (NR, pp. 471-473;
478-479; DN, pp. 73-74, 81-82)43.

No ensaio sobre o Direito Natural, Hegel demonstrou terem existido no mundo he-
1énico dois estamentos (Stdnde): o dos homens livres, em que existia a pratica do ético e,
por consequéncia, o risco da morte pela defesa da patria; e o dos homens nao-livres, cuja
ocupagdo com o trabalho e a propriedade os livraria da morte. Hegel viu a necessidade de
definir um terceiro estamento, que “se ocupa com a terra e seu elemento” (cf. NR, pp. 489-
490; DN, p. 92). De maneira similar, no Sistema da Vida Etica (SdS, pp. 334-338; SVE, pp.
73-77), Hegel posteriormente descreverd os trés estamentos (Stdinde) existentes em um
contexto ético. O primeiro € o “estado absoluto” (aristocratico), que trabalha, mas nao para
produzir materiais em vista do consumo; os aristocratas agem na guerra defendendo o
todo, o que os faz superar a natureza, por isso sao livres. O segundo estado ¢ o “estado da
probidade” (burguesia), que ndo arrisca sua vida, mas procura acumular bens e ter acesso
ao conforto; ele ndo € livre, pois faz do Estado um meio para atingir sua satisfacdao pessoal.
O terceiro estado, por sua, vez, ¢ o “estado da eticidade bruta” ou “campesino” composto
pelos trabalhadores da terra, e que esta disposto a ajudar os aristocraticos na guerra. Em

vista da necessidade absoluta do aspecto ético, dois dos trés estamentos dinamizam um

43 Vale destacar que Hegel aprofundara as relagdes entre Estado, Igreja e a sociedade civil (o Ambito das
relagdes de mercado) ndo sé ao tratar da “corporagdo” entre os §§ 230-256 da Filosofia do Direito, como
também na discussdo sobre a cobranga dos impostos eclesiasticos na Inglaterra, no artigo sobre “O Projeto de

Reforma Inglés” (1831). Os dois citados textos serdo retomados nesta tese na se¢do 5.7.
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corpo social; um desses estamentos, constituido por individuos livres, parte da verdade éti-
ca absoluta, que ¢ composta de outros individuos livres (NR, p. 489; DN, p. 92)*4.

Em certa passagem do Direito Natural, Hegel usa o teatro grego para ilustrar as fi-
guras da eticidade, recurso que serd retomado também na Fenomenologia do Espirito. No
ensaio de 1802-1803, Hegel aborda a tragédia grega, em “que o absoluto joga eternamente
com ele mesmo” (NR, p. 495; DN, p. 97). Ilustrando bem a luta pela objetividade na paixao
e na morte, Hegel traz o objeto tragico para aludir a aspectos do contexto divino no campo
ético. No Estado, o divino se expressa no movimento entre subjetividade e objetividade.
Essa seria a tragédia, pois o divino combateria consigo mesmo. De um lado a for¢a divina
seria a bravura, que luta contra a morte e se posta sobre esta. Mas de outro lado, o divino ¢
uma “poténcia subterrdnea” antiquada, que intui o divino em si proprio como algo estra-
nho. Uma vez que o divino estd em rota de colisao consigo mesmo, a forma de evitar esse
momento de choque seria a ado¢ao do direito. Assim, a humanidade paulatinamente deixa-
ria aquilo que o divino traz a cidade, que ¢ a virtude e a bravura, mas também o despresti-
gio pela vida, e transferiria esse conflito para o contrato (NR, pp. 496-497; DN, pp.
98-101).

A filosofia especulativa da vida ético-politica designara precisamente, na “tragédia
do ético”, a origem racional da libertagdo no Estado verdadeiro, constituido pelos indivi-
duos, que passam a afirmar-se em si mesmos, como dira Bourgeois, ainda no momento
“ndo estatal” do Estado. Bourgeois enderega seu argumento a constatagdo de uma “identi-
dade racional” e de um “principio de diferenciagdao” que, por ndo atender mais ao modelo
¢tico da cidade antiga, precisa suprir as demandas dos tempos modernos, devido a estar
vigente uma profunda cisdo da cultura, na qual o espirito se teria tornado “estranho a si
mesmo”. Esta cisdo ndo apenas exigiria o processo de libertagcdo abstrata do universal, re-
fletido na totalidade do saber, com também precisaria tornar-se consciente de seus proprios
principios mediante o racionalismo moderno, que se ampara na observagao empirica. Den-

tre os seus efeitos, a observagao cientifica seria transformada em suporte do conteudo poli-

44 Cumpre destacar que os trés estamentos que Hegel alude ao contexto ético tera um lugar especifico na
Filosofia do Direito. Os estamentos que Hegel descreve no Direito Natural (como também em Sistema da
Vida Etica) serdo destinados aos vinculos que eles possuem nas fungdes econdmicas da sociedade civil na
se¢do “O Sistema de Carecimentos” (§§ 189-208), que congrega em si o comércio e a produgdo agroindustri-
al. Todavia, a guerra sera uma atividade designada pelo Estado, conforme explicado na se¢do “O Direito Es-
tatal Externo” (§§ 330-340).
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tico. Esse seria exatamente o momento ndo-estatal que se instala dentro do Estado (cf.
BOURGEOIS, 1986, p. 57).

No ensaio sobre o Direito Natural, Hegel faz também uma defesa da vida ética ab-
soluta como saber que ndo se limita a um campo do conhecimento humano, outrora traba-
lhado em Fé e Saber: a vida ética absoluta ¢ a vida de todos. Ela nao se reflete em um in-
dividuo singular nem se particulariza em grupos ou estamentos que, para Hegel, possuiri-
am atribuigdes socioecondmicas especificas dentro de um grupo, mas se manifestaria como
0 espirito puro de um povo, como algo coeso e livre de segmentacdo interna a partir do
grau de acesso a riqueza social gerada. O sistema legislativo de um povo teria de estar em
consonancia com a universalidade. Assim, ser ético constituiria viver conforme os costu-
mes éticos de seu pais (cf. NR, pp. 504-506; DN, pp. 107-111). Sobre o aspecto ético, Ber-
nard Bourgeois enfatizou que, para Hegel, a histéria da vida ético-politica de um determi-
nado povo seria como algo refletido na idealidade universal, pois ele teria distinguido trés
etapas: a) a subjetivacdo do objeto como idealizacdo do real; b) a universalizacdo do parti-
cular, cuja relacao define a intencao da filosofia; e c) a unidade imediata entre a diferenga e
a reconciliacdo concreta. A etapa inicial € a constitui¢ao das ci€ncias particulares, fundadas
nas determinagdes empiricas, mas com uma raiz metafisica, a saber: a esséncia concreta de
todas as coisas como matéria (diversidade) sem forma (unificada) (cf. BOURGEOIS,
1986, p. 54).

Ainda de acordo com B. Bourgeois, o escrito sobre o Direito Natural foi o modo de
Hegel solicitar a ciéncia do direito a adocao da filosofia na apreciacdo de matérias relacio-
nadas ao campo juridico, que historicamente teriam passado a receber uma perspectiva ex-
clusivamente empirica. Dado que o direito esta relacionado ao ético, a sociedade e o Esta-
do, como expressdes éticas, conteriam uma relacdo empirica, mas ndo exclusivamente
concretizada na experiéncia: haveria também uma relagdo absoluta neles que possui Deus
como origem. O especulativo e o filoséfico querem evidenciar justamente essa relagdo, que
¢ de certo modo sufocada pelo jusnaturalismo ao fixar as determinidades em uma ciéncia
juridica. O direito torna absolutos os extremos: quando nao acata integralmente a validade
das leis a partir de uma constante manifestagao delas nas sociedades no decurso da historia,
o que faria o direito mesmo resvalar em uma abordagem antropolodgica, estaria determi-

nando as bases das leis em premissas abstratas. Hegel vé em tal postura uma caréncia de
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premissas cientificas: a empiria s6 aceitaria como principios fundantes da sociedade aque-
les que lhe fossem inerentes, desconsiderando haver principios exteriores que lhe influen-
ciassem. Isto diz respeito a afirmacdo de Hegel sobre a vida ética organica, que € matéria
do direito, consideraria ou deveria considerar o aspecto divino. De modo a desestimular a
perspectiva do direito como resultado de forgas que se visibilizam apenas empiricamente,
Hegel propde salientar as tensdes entre a identidade e a diferenca inerentes ao direito por

meio da razdo.

2.8. O Sistema da Vida Etica: o sujeito como fundamento da sociedade

Em Sistema da Vida Etica, Hegel tratou com mais intensidade do tema que trata
como o sujeito é constituido. E certo que em A Constituicdo da Alemanha o autor falava
em “individuos” que, por vontade propria, deveriam construir ¢ manter uma propriedade
socialmente compartilhada, um patriménio publico que fosse usufruido pelos individuos
como cidaddos. No ensaio sobre o Direito Natural, por sua vez, o filésofo abordava o
“conceito absoluto” como uma multidao de “sujeitos”, mas também destacava o “sujeito”
singular como expressao da “consciéncia real” que se manifesta no dmbito ético (NVR, pp.
469-470; DN, pp. 71-72). E sobre este conceito de sujeito que o Sistema da Vida Etica se
detém. Ainda que as novas concepgdes para a compreensao do sujeito em Hegel ndo sejam,
nesse ensaio, vinculadas de forma patente ao nivel da religido, tanto o individuo desejante
como a dinamica que ele aplicard a realizagdo do desejo no mundo comecam a ser delinea-
dos como a pedra fundamental para a compreensao do Estado e a necessidade de a religido
estar incluida em seu ambito na sociedade moderna.

Nas primeiras paginas do Sistema da Vida Etica, Hegel explica o que vem a ser ca-
réncia ou necessidade (Bediirfnifs) para os individuos. Tal como comer e beber, ela é defi-
nida como uma “singularidade absoluta”, um sentimento que se restringe ao sujeito singu-
lar, e que pertence totalmente a sua natureza. A fruicao sensivel dessa caréncia se da quan-
do o objeto ¢ determinado de modo puramente ideal, restando totalmente extinto. A frui¢do
¢ simplesmente negativa porque concerne a singularidade absoluta do individuo e, deste

modo, a extingdo do objetivo e do universal. Nesse sentido, saciar-se € restaurar uma “indi-
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ferenca” seguida de um vazio do individuo, pois esta mesma indiferenca neutraliza suas
oposi¢des internas, trazendo a consequéncia de impossibilitar o movimento proprio. Apla-
car uma caréncia possibilita ao individuo ser ético ou racional (cf. SdS, p. 283; SVE, p. 16).
Logo, a caréncia pode ser um entrave ao alcance do ético-racional caso esta imponha a
manuten¢do das fungdes corporais humanas. O movimento que o ser humano executa para
manter tais fungdes em geral precede ao movimento que ele também aplica para efetivar a
razao e a ética.

Assim, objetos sao aniquilados para satisfazer a caréncia. A aniquilagdo configura
uma atividade na qual o objeto ¢ substituido pela intuicao#s, tornando a fruicdo abstrata.
Contudo, a aniquilagdo da frui¢do nao é completa, pois o objeto a ser eliminado ¢ precedi-
do por outro objeto. Essa aniquilagdo frustrada por um segundo objeto e mediada pela in-
tuicdo ¢ o “trabalho”, pois, a partir dele, “o objeto determinado pelo desejo ¢ suprimido,
enquanto € um objeto por si, ndo determinado pelo desejo [...]; no trabalho, pde-se a dife-
renga do desejo e da fruicdo [...]” (84S, p. 284; SVE, p. 17).

Para Hegel, uma forma dentre as mais originarias de trabalho ¢ a “posse”. O traba-
lho ¢ realidade da posse, que ele compreende como uma “suprassuncao”6. A posse € o
movimento que faz com que o sujeito seja assimilado e conservado na realidade do objeto,
com momentos subjacentes: a realidade do trabalho, o ingresso do sujeito no objeto e a
posse (suprassungdo pelo trabalho) como aniquilamento e também como a preservagao do
objeto. Logo, uma totalidade ¢ erigida no objeto pelo trabalho e pelo seu resultado como
produto (SdS, pp. 283-284; SVE, pp. 16-18). Apesar de o ser humano configurar-se como a
causa da caréncia, somente depois de explicar o trabalho, Hegel pode conceituar o ser hu-

mano no Sistema da Vida Etica. O ser humano aqui é identidade absoluta, ou conceito ab-

45 Henry Silton Harris comenta que a eticidade ¢ a “efetividade resultante da relagdo entre subjetividade e
objetividade, composta por dois lados: a intui¢do, que ¢ a determinacdo (ou determinidade), e a individuali-
dade, que Hegel toma por “conceito”. A intui¢do indica a predominancia do individual ou do particular na
relagdo (cf. HARRIS, 1979, pp. 100, 103).

46 Suprassungio ¢ a palavra em portugués que os tradutores brasileiros de obras de Hegel convenciona-
ram para verter o termo alemao Aufhebung. De acordo com Michael Inwood, Aufhebung abriga trés sentidos:
levantar, anular (ou revogar) e conservar. A presenca de Aufhebung em passagens com as acep¢des enumera-
das por Inwood permite delinear o sentido especial que Hegel depositava nessa palavra: o de uma agdo que
congrega em si uma oposi¢ao, mas cujo resultado é o desenvolvimento de um estado anterior. Inwood inter-
preta Aufhebung como “semelhante a negagdo determinada que tem um resultado positivo” (INWOOD,
1997, pp. 302-303).



107

soluto, a “inteligéncia”’. O trabalho ¢ totalidade por si mesmo. O ser humano, segundo
Hegel, ¢ “poténcia” e “universalidade” para um outro porque suas a¢des tendem a desloca-
lo das particularidades e da singularidade para orientar-se rumo ao absoluto. O ser humano,
porém, s6 ¢ compelido para o absoluto a partir da isengdo de uma segunda poténcia no
movimento do trabalho e do objeto: o outro (84S, p. 287; SVE, p. 21).

E certo que o termo “poténcia” podera indicar a presenca do pensamento de Schel-
ling na produ¢do de Hegel. H4 algo em comum com o que Schelling tomava por poténcia e
o que Hegel estaria tratando no Sistema da Vida Etica*s. Mas em Hegel, tanto o sujeito,
cujo esfor¢o ¢ reconhecer ou divisar um outro diante de si, como o proprio outro sdo con-
di¢des para que haja a configuragdo social de qualquer espécie. Ao contemplar o “outro”
entre as demais formas da caréncia, quer sejam as do individuo, da intui¢do ou do trabalho,
Hegel retoma o conceito de “amor” constante nos escritos juvenis, ligado a vida e a reu-
nido de oposi¢des. A primeira vista, percebe-se que esse amor nio é o mesmo encontrado
nos Escritos de Juventude. Contudo, uma leitura mais atenta esclarece que o conceito de
amor presente no Sistema da Vida Etica é o de amor fisico, mencionado quando Hegel trata
da caréncia e do trabalho: o amor fisico ¢ o que possibilita o aparecimento da familia que,
por sua vez, serd considerada a base natural do Estado na Fenomenologia do Espirito, ocu-

pando a posi¢do do primeiro momento#® da eticidade. Por ora, o amor fisico, como senti-

47 H. S. Harris afirma que, no pensamento de Hegel, a “inteligéncia” se refere ao individuo singular do
qual o elemento universal emergiu (cf. HARRIS, 1979, p. 117). Nessa passagem do SVE, Hegel da evidén-
cias de evocar a concepgdo de Schelling que, para explicar a inteligéncia, admitiu que ela nasce da intuigdo
entre naturezas opostas, finitude e e infinitude (cf. SCHELLING, 2005, p. 428).

48 Segundo Cristiane de Azevedo (2014, pp. 556-557), Schelling admitia a poténcia como o “poder-ser”
da consciéncia em conduzir-se a si mesma como pura substancialidade. Embora auténoma, a consciéncia ndo
era independente, mas consciéncia de alguma coisa. No caso, a consciéncia seria consciéncia de Deus.

49 A palavra “momento” deriva do latim momentum, indicando movimento. Usado na fisica e na filosofia
natural do século XVII, momentum consta na segunda lei do movimento de Isaac Newton, referindo-se a
“quantidade de movimento”, o qual sempre ¢ “orientado na mesma dire¢do da for¢a” que o gera (NEWTON,
2018 [1729], p. 54). Hegel emprega o termo alemao em género neutro (das Moment) de modo especifico em
sua obra. Por exemplo, o “momento” dialético ¢ a suprassunc¢do de determinagdes finitas “e seu ultrapassar
para suas opostas”, uma vez que a propria dialética ¢ um “ultrapassar imanente” (Enz, § 81 e Z; Enc-1, pp.
162-163). O método especulativo, por sua vez, congrega dois “momentos”: o comeco (ser ou imediato) e
progressao (juizo da ideia) (Enz, §§ 238-239; Enc-1, pp. 368-369). Portanto, Hegel confere a palavra momen-
to o sentido de “for¢ca motivadora” e “fator decisivo” (cf. INWOOD, 1997, p. 309). Na Fenomenologia do
Espirito, a consciéncia de si ¢ um momento no qual houve o movimento e que a consciéncia, como em-si, ¢
igualmente aquilo para o qual é um outro. Tal momento atingiu a compreensio de que o “ser-Outro é como
um ser”, abrigando a singularidade e a universalidade da consciéncia anterior (PhG, p. 137; FE, §§ 166-167,
pp. 135-136). Portanto, o momento, apds a SVE, passa a ser um também um termo usado para explicar um
movimento orientado para a consciéncia-de-si e, por conseguinte, para a eticidade.
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mento ou pura identidade, ¢ determinado como um objeto que se deseja; através da nature-

za, a relagao do desejo torna-se objetiva, visto que

[...] os sexos sdo pura e simplesmente na relagdo, por um lado, o universal e, por
outro, o particular; ndo sdo absolutamente iguais; portanto, seu ser-um nao ¢ se-
gundo o modo do conceito do absoluto, mas, porque se realizou, é o sentimento
sem diferenca. A aniquilagdo da forma propria é reciproca, mas nao absoluta-
mente idéntica; cada um intui-se no outro, como simultaneamente algo de estra-
nho, e isto € o amor. [...] Que a relagdo seja também de tal amor e sensagdo ¢é
uma forma exterior, que ndo toca a sua esséncia, a qual ¢ a universalidade em
que os individuos se encontram (SdS, pp. 289-290; SVE, pp. 22-23).

A natureza teria forte presenca na familia com o amor, que Hegel diz instalar o re-
conhecimento pelo qual o individuo intui a si mesmo no outro. O amor, para Hegel, per-
tenceria em grande medida a natureza. Para Hegel, a natureza, no ambito da familia, s
comega a evanescer quando se instala a relacao entre pais e filhos e o trabalho, aspectos da
vida familiar vinculados a universalidade (cf. SdS, pp. 288-289; SVE, pp. 22-23). A familia,
como relacdo de pais e filhos, resulta na crianca, a qual, fruto da relacdo sexual, ndo s6 ¢
sujeito, mas também termo médio do pai e da mae, que cuidam dela como o universal (cf.
SdS, pp. 289-291, 307; SVE, pp. 22-24, 41).

Ao explanar sobre o amor e seu resultado da confluéncia dos desejos dos pais no
sujeito, Hegel da especial aten¢do ao “discurso”, resultado da a¢do humana, que conserva
em si o conceito de “utensilio” como objeto da natureza que, pelo trabalho humano, ¢ mo-
dificado para atender aos propositos especificos da vontade. Mediante o utensilio, o sujeito
suspende a “aniquilagdo” do objeto, que vem a ser o esvaziamento de todas as caracteristi-
cas e propriedades originais de um objeto devido a alteracdo empreendida pelo trabalho
humano (SdS, p. 284; SVE, p. 17). O trabalho, transformado em utensilio, passa a ser sin-
gularizado, mas também tornado objetivo ao universal na sua corporeidade (SdS, p. 297;
SVE, p. 31).

O discurso, por sua vez, como utensilio, possui dois lados: a) um subjetivo, deter-
minado e elaborado pelo sujeito que trabalha, encontrando-se em poder do sujeito; b) outro
objetivo, dirigido contra o objeto do trabalho. O discurso ¢ o resultado da transformacgao
utilizavel da voz natural humana em fala, mediante o trabalho da sonorizagdo da lingua-
gem. Do mesmo modo que o utensilio ¢ termo médio entre o sujeito e o objeto aniquilado

(sem nunca esse ser completamente eliminado), o discurso, na sua versdo sonora, une obje-
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tividade dos sinais do corpo e a subjetividade do gesto, erigindo entre eles um vinculo, que
¢ o logos, o termo médio das inteligéncias. O individuo se transforma entdo em um feixe
de agdes do discurso, do logos, da producao e do uso do utensilio. Sua posicdo no mundo
se da agora em oposic¢do ao trabalho e seu produto, dado que o trabalho estd em relagdo ao
sujeito, porém ao mesmo tempo separado dele (cf. SdS, pp. 292-298; SVE, pp. 26-31).

O amor e o trabalho adquirem as feigdes conciliatorias. Na sequéncia argumentati-
va de Hegel, o individuo ¢ levado ao utensilio, ao trabalho, a maquina, ao discurso e ao
légos, para que entdo, mediado pela “vida”, seja considerado uma “pessoa”. Destaca o filo-
sofo que “o individuo ¢ a diferenca de todas as determinidades”, o que faz dele um “viven-
te formal”, tornando-se “pessoa” (cf. SdS, p. 304; SVE, p. 37)30. Importa destacar que He-
gel aprofunda a descricdo de “pessoa” no Sistema da Vida Etica, em particular na subsecio
que trata do reconhecimento reciproco entre dois sujeitos no que tange a posse de bens no
ambito de uma sociedade na qual o comércio e o dinheiro estdo presentes. O individuo ad-
quire poder sobre “coisas singulares” mediante a troca por valores. No nivel das determi-
nidades, o individuo, enquanto ser vivo adquirente de objetos, recebe o status “absoluto”
que ¢ formal e, devido a isto, abstrato. Esta abstragdo absoluta faz do individuo uma pes-
soa, porque ele demonstra ser livre por escolher aquilo que quer possuir. A abstragdo reside
justamente neste aspecto que mostra a liberdade do individuo. Tal liberdade ¢ incompleta,
formal, porque ela esta presa a determinidade (cf. SdS, p. 304; SVE, pp. 37-38). A liberdade
se dissolve no momento em que o individuo ndo tiver mais condigdes de possuir coisas.
Isso mostra que a liberdade e a plenitude do individuo precisam de outras caracteristicas de
modo a ndo se tornar dependente com relacdo a coisas e pessoas. A liberdade individual,
para que ndo se torne dependente de coisas determinadas, precisa ser redirecionada a coi-
sas que ndo possam ser limitadas e consumiveis. Surge, entdo, a ocasido para Hegel depo-
sitar a primazia das relagdes do individuo na familia e no povo para dar perenidade aos es-

forcos da liberdade.

50 O conceito de “pessoa” ¢ capital na Filosofia do Direito. Hegel adiciona a esse termo, surgido no direi-
to romano, novos aspectos da modernidade juridica. Pessoa é quem tem personalidade, conceito ¢ base for-
mal do direito a partir da ordem “sé uma pessoa e respeita os outros enquanto pessoas” (GPAR, § 36; FD, p.
80). A nogdo de pessoa, em conjungdo com a propriedade e a vontade, constitui a base do direito e da liber-
dade (GPhR, § 40; FD, pp. 81-82).
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Hegel da forte énfase ao elo de ligagdo entre familia e povo pela intuicao’!, cuja
ideia de eticidade € o “povo”, o modo formal da multiddo de individuos com uma ideia
prévia de unidade, e ndo apenas a pluralidade de sujeitos. Ha no povo uma relagdo entre os
individuos que afasta da acep¢do de um grande agregado de individuos, o que incorreria
em uma abstragcdo. O povo, “intuido” como totalidade organica, ¢ a “indiferenca viva” e
absoluta de todas as determinidades do pratico e do ético (SdS, pp. 325, 327; SVE, pp. 63,

65). Dito de outro modo, o povo ¢ a particulariza¢ao da ideia da eticidade:

Visto que o povo ¢ a indiferenca viva e toda a indiferenca natural esta aniquilada,
o individuo intui-se em cada qual como a si mesmo e chega a mais elevada obje-
tividade de sujeito; e justamente deste modo a identidade de todos ndo ¢ uma
identidade abstrata, ndo ¢ uma igualdade de cidadania, mas uma igualdade abso-
luta e uma igualdade intuida, que se exibe na consciéncia empirica, na conscién-
cia da particularidade [...] (SdS, pp. 325-326; SVE, p. 63).

No itinerario que segue do particular ao universal, Hegel interpde o aspecto metafi-
sico no qual os individuos se intuem entre si em vista de uma totalidade chamada povo.
Nas palavras de Hegel, o individuo, na sua particularidade, ¢ “igual ao universal, e se en-
contra na “divindade do povo, e este universal intuido na forma ideal da particularidade ¢ o
Deus do povo”. O filésofo sentencia: “Deus ¢ um modo de intuir o povo” (SdS, p. 326;
SVE, p. 64).

Entre as passagens mais importantes do Sistema da Vida Etica para o tema da pre-
sente tese se encontra a descricdo dos regimes politicos “monarquia” e “democracia”. O
individuo constitui o fundamento dos dois regimes citados. Contudo, Hegel ndo considera
a forma politica desses dois regimes em si, mas em fun¢ao da dinamica da religido: uma
religido mais proxima do poder temporal, como instancia de elo social, ndo a religido pau-
tada na liturgia. Para conservar-se ao lado do monarca, a religido deve agir como a “identi-
dade do todo”, mas em chave empirica. Confirma essa postura da religido como um poder
social o fato de a monarquia, que se funda no direito divino, ndo decorrer obrigatoriamente

da hereditariedade, mas basear-se na posse ou, em outras palavras, na “realidade absoluta

51 No SVE, Hegel nio se detém em uma explicaciio sobre o que ele compreendia por “intui¢do”, o que
sustenta a possibilidade de que o termo fosse compreendido, nos termos de Kant, no “conhecimento intelec-
tual e direto das coisas em si” independentemente de como tais coisas ocorrem no espago € no tempo
(CAYGILL, 2000, p. 202). A intuicdo no trecho sumariado significaria uma apreensao inicial e geral de algo.
Posteriormente, na Enciclopédia, Hegel ira tratar da intui¢do como uma relagdo de determinidade entre a
consciéncia e um dado objeto exterior na forma de um sentir (Enz, § 446; Enc-111, p. 225). Outrossim, a in-
tuicdo unifica dois momentos, o momento da interiorizagdo do “material” exterior € 0 momento em que esse
material interiorizado se transforma em “ser-fora de si” (Enz, § 449; Enc-111, p. 231).
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da vida ética” a partir da coexisténcia dos individuos em torno do instituto da posse. Este,
alids, ¢ o motivo pelo qual Hegel considera ser a monarquia um regime baseado tanto na
posse como na hereditariedade. O monarca se torna “independente” do povo quando este
mesmo povo se vincula intensamente as coisas € aos objetos em relagdes de empiria. A
mengao a “aristocracia” se encontra de forma muito sucinta, apenas havendo referéncia a
seu “carater paternal” e desprovido da “fantasia em religiao” (cf. SdS, p. 361; SVE, p. 100).

Na democracia, por sua vez, a religido se encontra na sua forma “absoluta”, rela-
cionada a uma “religido natural” vinculada ao ético, caracterizada, nas palavras de Hegel,
como integrante da “natureza objetiva” e “acessivel ao entendimento”, tal qual a “filosofia
epicurista”. O ético estaria vinculado ao natural, mas com restri¢des. A religido natural da
democracia, relacionando-se com a natureza objetiva, permitiria conexdes com o entendi-
mento e “ser puramente ética” (cf. SdS, p. 361; SVE, p. 100). A passagem revela o vinculo
entre as nog¢des de individuo, forma de governo, normas e o aspecto eclesidstico. Indepen-
dentemente das formas de governo listadas, democracia, aristocracia e monarquia, as rela-
¢oes entre os individuos recuperam relagdes ja encontradas na religido. Na pena de Hegel,
a democracia promoveria o alinhamento entre religido e eticidade de forma mais intensa
que na monarquia (na qual a religido esta ao lado apenas do monarca) e na aristocracia (em
que tem vigéncia uma religido sem fantasia). O paralelo entre religido e eticidade na demo-

cracia se relaciona pelo grau de liberdade a que os individuos t€ém acesso nela.

2.9. A divindade do povo na eticidade

No Sistema da Vida Etica, a norma e a universalidade do direito vém a tona medi-
ante a vida econdmica. E possivel inferir-se, da leitura do citado escrito de Hegel, que o
individuo consegue ser introjetado na universalidade do direito, mas para isso nao é obri-
gatorio que ele possua um “excedente”, mas que lhe seja concedida a possibilidade de sé-lo
em algum momento de sua vida. Essa prerrogativa € o que garante o direito, ainda que em
sua formalidade o direito formal possa deixar ou nao de ser concretizado (cf. SdS, p. 298;
SVE, p. 31). A abordagem sobre o direito ¢ perpassada pela posse, a qual foi explicada

acima como mediada pelo trabalho. A possibilidade de qualquer sujeito ter algo de seu ¢ o
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que lhe confere igualdade. A propriedade, carregando em si o movimento da economia,
implica a abstracao da equiparacao pelo “valor”.

Por conseguinte, a realiza¢do da relagdo ideal se da na “troca”, isto €, na troca de
bem por bem, dinheiro por bem ou bem por dinheiro, resolvendo a igualdade entre os indi-
viduos como proprietdrios que negociam suas respectivas propriedades (cf. SdS, pp.
300-301; SVE, pp. 34-35). Contudo, a troca precisa ser universalizada no “contrato”, que
também ¢ um termo médio (cf. SdS, p. 302; SVE, p. 36). Os sujeitos sdo iguais quando par-
tes de um contrato. Contratante e contratado sdo habilitados a adquirir ou alienar suas res-
pectivas propriedades. O tema do contrato faz com que Hegel suscite a explicacao sobre a
nog¢ao de “pessoa”. Compreender o que € “pessoa” se da nesse momento a partir de quando
ela ¢ prejudicada. Particularidades e desniveis quanto a quantidade ou valor da propriedade
que sao manifestas na “espoliagdo” e no “roubo” nao parecem salutares ao grupo, devendo
ser neutralizadas por uma instancia socio-juridica superior (cf. SdS, p. 315; SVE, p. 51).

Consoante Hegel, as particularidades, no ambito ético, precisam ser mantidas. A
particularidade deve ser assegurada porque evidencia a atividade de unificagao promovida
pelo universal. No ambito ético, nas palavras de Hegel, o universal ¢ “a divindade do
povo”. Esta universalidade esta na forma de “consciéncia” (Bewufitsein) e ¢ também um
“absoluto”, dentro do qual os opostos sdo conservados. Hegel afirma que essa universali-
dade, ou totalidade de opostos, possui dois momentos: a “constituicdo do Estado” (Staats-
verfassung), entendida como a totalidade em repouso, € o “governo” (Regierung) do Esta-
do, entendida como a totalidade em movimento (cf. SdS, p. 327; SVE, p. 64). No Sistema
da Vida Etica, o Estado tem como objetivo expresso a promogio da vida ética e, por con-

sequéncia, do bem:

A vida ética ¢ sem sofrimento ¢ bem-aventurada; com efeito, suprimiu-se nela
toda a diferenga e toda a dor. E o divino, absoluto real existente, o que é sem véu
algum, sem que seja preciso primeiro eleva-lo a idealidade da divindade (cf. SdS,
p- 329; SVE, pp. 67).

A grande tarefa do Estado serd dosar sua capacidade de o universal superar o parti-
cular em relagdo ao individuo particular, inserindo-o ao mesmo tempo no universal e no
ético. Hegel sublinha que o governo age contra o particular, impelindo os individuos a par-

ticiparem do universal ético. Esse espirito insere o individuo no ético conduzindo-o de uma
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relacdo natural orgénica a uma relagdo natural inorganica mediante o conhecimento da lei,
fazendo com que o governo crie um ambiente em direcdo ao universal a partir das normas
(ctf. 8dS, p. 339; SVE, pp. 78).

A vida ética atua, doravante, em um circuito de mao dupla: de um lado ela exige o
Estado, que ¢ resultado de uma lei universal (a constitui¢ao); de outro, ela solicita a aplica-
¢ao das leis a ela correlatas. A publicizacao das normas seria facultada ao Estado, visto que
os principios das regras ja estariam internalizados nos individuos, uma vez que contexto
social e cultural, pleno de leis publicas, faria com que elas fossem introjetadas nos indivi-
duos, que adquirem por si mesmos 0 senso €tico e moral das regras. Esse agir conforme o
direito sem que nenhuma regra especifica seja dada ¢ a “probidade” (Rechtschaffenheit),
cuja natureza ¢ a mesma do agir do membro na comunidade religiosa, que estipula como
deve proceder nas mais variadas situagdes ainda que tenha como suporte uma parca quan-
tidade de mandamentos (cf. SdS, p. 331; SVE, p. 69). Malgrado os esfor¢os para, mediante
as leis, empreender a universalizagdo do Estado aos individuos, o aspecto econdmico insis-
te em incrustar-se na vida publica promovendo o desequilibrio da igualdade entre as pes-
soas € um retorno a fixagdo e universalizacdo de certas determinidades. A probidade ¢ o
mecanismo que tenta estabelecer a igualdade em um ambiente social que orbita em torno

do principio da propriedade privada. Para Hegel, a probidade

[...] reside no trabalho da necessidade, na posse e no ganho da propriedade. [...]
O universal, o juridico destas relagdes torna-se real, violéncia fisica contra a par-
ticularidade que se quer opor negativamente. Este estar-imerso na posse ¢ na
particularidade cessa aqui de ser serviddo perante a indiferenca absoluta; é o in-
diferenciado, o mais que pode, ou a indiferencga formal, o ser-pessoa reflete-se no
povo, e o possuidor [besitzende], gracas a sua diferenca, ndo se arruina com a
esséncia total, portanto, ndo cai na dependéncia pessoal; mas a sua indiferenga
negativa pde-se como algo de real, e ele é reconhecido, pois, como cidaddo,
bourgeois, e como universal (cf. SdS, p. 336; SVE, pp. 74-75).

O Estado torna-se o “divino existente”, cujos integrantes devem agir corretamente
conforme aos principios, € ndo apenas mediante as leis, e que tal agir moral contém em si a
necessidade, a posse e o ganho. O Sistema da Vida Etica ja delineia o que ha de “membro

eclesiastico” no individuo enquanto “bourgeois’s2.

52 Nas Licdes sobre a Filosofia da Histéria (1837), Hegel admitira que na Reforma Protestante se encon-
traria a “bandeira do espirito livre”, cuja forma do universal passaria a determinar, pela livre vontade, o direi-
to, a moralidade, a propriedade, o governo e a constituigdo (VPhG, p. 496; LFH, p. 346), que se enderecam a
nogdo de individuo livre em um contexto da lei na Modernidade. A nogdo de bourgeois é contemplada na
se¢do 5.1 desta tese.
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O absoluto, que figurava no ensaio sobre o Direito Natural como a instdncia na
qual a empiria e a especulagdo se encontravam, ¢ agora o ambito de participacdo do sujei-
to, compelido ao proprio absoluto universal do Estado pela sua relagdo com o outro e me-
diante o agir no mundo. O ser humano ¢ identidade absoluta ou conceito absoluto. O outro,
com quem o sujeito constitui uma relacado, traz a necessidade do amor, que ¢ sentimento de
pura identidade. O amor € um intuir-se no outro (SdS, p. 289; SVE, p. 22), do mesmo modo
como o trabalho é um intuir-se no objeto. O individuo, inserido na vida ética através da
familia e do trabalho, mediado pela “vida”, participa da razao que atua tanto diante do ou-
tro como do mundo. A liberdade que o individuo deseja € plena na eticidade, seja na inte-
gracdo do individuo junto a familia, seja junto ao povo. A liberdade, como foi vista nas
formas de governo descritas por Hegel, ocorre quando o individuo se integra ao povo, por-
que Deus ¢é intuido no povo. Esta é uma das teses que o Sistema da Vida Etica propde: a de

que o Estado tem algo de divino.

2.10. A Filosofia Real: individuo e sociedade confluem no espirito

No Sistema da Vida Etica, Hegel mostrou como um esbogo original de teses a res-
peito de uma complexa teia de conceitos ndo poderia ser explanado de outra forma a ndo
ser como sistema filosofico. Este empreendimento se encontra na obra Filosofia da Natu-
reza e Filosofia do Espirito (1805-1806), componente dos Projetos de Sistema de Jena,
tem como subtitulo “Licdes manuscritas sobre a Filosofia Real” (Vorlesungsmanuskripte
zur Realphilosophie). Na parte dedicada a “Filosofia do Espirito”, Hegel estara mais con-
centrado em discorrer sobre a no¢ao de “absoluto”. Para o filésofo, ndo basta definir o ab-
soluto quantitativamente, em termos de unidade e pluralidade, mas atender a seu aspecto
qualitativo.

No texto sobre a Filosofia Real3, o absoluto ¢ explicado pela nocao de individuo,
pois o absoluto passa a conter o “eu”, congregando em si uma apresentagao sobre o espiri-

to. O tema a respeito do individuo é retomado como resultado de uma reunido de oposi¢des

53 O citado texto recebe em GW o titulo de Filosofia da Natureza e Filosofia do Espirito. Todavia, outras
tradugdes atribuiram-lhe o titulo Filosofia Real. E esta tltima designag@o que a presente tese convencionou
referir, de modo a alinhar-se a tradugdo espanhola, mas sem negligenciar a versdo em alemao.
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(sujeito e objeto, liberdade e determinidade, natureza e utensilio, familia natural e povo),
tais como apresentados no Sistema da Vida Etica.

Hegel explica, na Filosofia do Espirito de 1805-1806, que o espirito “se media con-
sigo mesmo”, superando-se e distanciando-se de si em um “movimento”. O espirito com-
pleta-se com o “para-si” e “se recolhe em si” mediante a negatividade (JSE-III, p. 187; FR,
p. 154). O espirito, identificando um objeto qualquer, acresce a ele um atributo de “ser para
o espirito”. Esta identificacdo constata uma consciéncia que o sujeito tem em relagdo ao
objeto mas, em seguida, esse objeto identificado pelo espirito se extingue e se transforma
em um “outro de si”. Somente entdo, a leitura de Hegel autorizaria dizer que este objeto foi
preenchido de um contetido, que ndo independe de seu ser, mas o integra. Simultaneo ao
preenchimento de um contetdo, hd o aparecimento de um “eu”. O contetido desse eu se
apresenta como signo, evidenciando uma linguagem constitutiva da interioridade humana.
Hegel afirma que esse ¢ o espirito, que “existe como unidade” e também como “existéncia
que concorda com seu conceito” (cf. JSE-III, p. 190; FR, p. 156).

O espirito ¢ compreendido a partir do /ogos, “esséncia da coisa e da palavra” (JSE-
I, pp. 186-190; FR, pp. 153-156). A intenc¢ao de evocar a explicagdo de Hegel para o con-
ceito “espirito” apresentado em 1805-1806 ¢ destacar o seguinte: o espirito resulta de um
processo de oposi¢cdo entre sujeito e objeto, mas que encontra unidade no contetido ampa-
rado pela linguagem (razdo). Essa capacidade da linguagem em interiorizar os opostos em
si se movimenta como consciéncia. A mediagdo de opostos em um primeiro momento
ocorre no interior do individuo como uma percepcao de nao estar sozinho no mundo, pois
ha a constatacdo de um outro, dada no ambito da familia. Hegel apresenta o desenvolvi-
mento dessa percep¢do do outro na familia, que ocorre sob a mediacao do amor.

De forma diversa do apresentado no Sistema da Vida Etica, na segunda Filosofia do
Espirito jenense a familia ¢ explicada sob a perspectiva do “eu”. Assim, o matrimonio ¢ o
“suprassumir” implicito do casal, que desempenham os papeis de pais, que agora sao “eu”
e “outro” no ambito da familia, configurando o momento momento em que cada um dos
sujeitos se identifica no outro, provocando o “amor”. Opera-se ai uma inversdao em que
cada um dos individuos sabe a si mesmo o que ele intui no outro. Tal “saber” ¢ um “conhe-
cer”, que Hegel d4 o nome de “amor”, a constatacdo de que o ser ¢ para-outro. O amor ¢

um silogismo em que cada termo externo da relagao se enche de “eu”. Os individuos apro-
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ximam-se um do outro, pois cada um se sabe imediatamente no outro € o movimento ¢ so-
mente a inversdo que cada qual experimenta de que o outro sabe-se em seu outro. Essa in-
versao consiste em que cada um, sabendo-se no outro, suprassume-se Como um ser para-si.
Tal suprassumir € seu ser para-outro, em que se inverte seu ser imediato. Para cada qual
dos termos da relag@o sua propria suprassung@o se converte em outro ser para-outro. O ou-
tro € “pois, para mim: ele se sabe em mim”. Esse saber a si no outro ¢ o amor. O amor ¢ “o
elemento da ética comunitaria”, pois cada um dos individuos, como termo médio, esta re-
conhecido como vontade determinada (cf. JSE-III, pp. 209-211; FR, pp. 171-172).

Hegel retoma a discussao sobre o regime monarquico aplicando a premissa do amor
como base da comunidade. O contexto do regime politico encerra o circuito da posi¢ao do
individuo dentro de um sistema social a partir do silogismo, afirmando que “o individuo ¢
igual ao monarca, ¢ o saber de si como espirito, o qual ante Deus vale igual a qualquer ou-
tro” (JSE-II, p. 282; FR, p. 229). A asser¢do de “igualdade” entre o individuo e o monarca

indica que Hegel atribui uma atividade ao espirito cujos efeitos se fazem sentir em atribui-

¢oOes ou tarefas de governo, porque o espirito também possui uma face politica.

2.11. Familia, lei e religido na Filosofia do Espirito de Jena

Na Filosofia do Espirito de 1805-1806, Hegel concebe a lei como a “substancia da
pessoa”, contendo os seguintes momentos: a) a mediacdo do discurso; b) o proprio indivi-
duo como uma das partes do contrato; e ¢) a imanéncia do singular no geral ou no univer-
sal. A familia vivencia a lei em seus trés momentos porque também, como a lei, & substan-
cia. A lei preexiste ao casal que, como interlocutores, podem ser mediados por ela em seu
projeto de matrimonio; como nucleo familiar especifico, a familia ¢ assegurada dentro de
um sistema juridico universal. Com a dissolucdo da familia pela morte dos pais, a lei ndo
acaba, mas permanece na preservacao da propriedade pelos filhos e herdeiros legais. As-
sim, o Estado passa a ser a nova familia conservando as prerrogativas da lei (cf. JSE-III,
pp. 236-237; FR, pp. 192-193).

No ambito da perspectiva da familia, o Estado, cuja esséncia fora evidenciada na lei

e na constituicao, se transforma em um provedor, do qual emana a “subsisténcia”, como se
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pode ver pela energia despendida pelo poder judicial para a protecdo da propriedade e a
manutengao dos contratos em prol da conservagdo do nacleo familiar. A vontade, que antes
era singular, s6 pode ser aceita no Estado como vontade comum. Essa passagem do singu-
lar ao universal ocorre pela vontade e pela for¢ca da palavra, que externaliza a vontade en-
contrada dentro do ser humano. A vontade e a palavra s3o manifestadas no ambito do aces-
so ao “texto das leis”, ainda que os membros da sociedade ndo as compreendam integral-
mente, pois a relagdo entre os singulares na comunidade s6 ¢ possivel pela mediacdo da
propria lei, que ¢ a esséncia da relagdo de coexisténcia entre as pessoas (cf. JSE-III, pp.
246-248; FR, pp. 200-201).

Hegel ressalta que a base juridica da comunidade ndo abandona o fato de que a sin-
gularidade dos individuos permanecerd sempre em contexto socio-juridico. Existem agora
duas individualidades, a das pessoas e a do “Governo” (o Estado em forma concreta), que
se apresentardo justapostas nos individuos que cuidam de si e de suas familias, que traba-
lham, transformados em contratantes e contratados. Duas pessoas juridicas se reinem so-
bre o mesmo individuo: o bourgeois € o citoyen. A explicagdo de Hegel ¢ que a justaposi-
¢do entre o “burgués” e o “cidaddo” promove a obediéncia a vontade geral (ainda que con-
tra a convic¢do de alguns individuos) como expressao determinada dos votos dos singula-
res (cf. JSE-III, pp. 261-262; FR, pp. 213-215). H&, portanto, um encontro entre, de um
lado, o individuo e, de outro, a lei universal e o Estado, cujo produto ¢ precisamente a esfe-

ra social:

Nesta individualidade, como eu absoluto e negatividade dos singulares, alcangou
sua perfeicdo no Governo, esta vontade imediata pura ¢ igualmente vontade
consciente de si. O Governo ¢ este querer, ¢ o abstratamente geral do direito, ¢ a
decisdo, o querer singular. A sabedoria do Governo consiste primeiro em acomo-
dar estes momentos abstratos aos estamentos em geral e em casos isolados fazer
excecoes a lei (JSE-III, p. 336; FR, pp. 224-225).

Na citagdo acima, Hegel confirma que o Governo, como “eu absoluto”, estd em re-
lacdo negativa com os singulares. Outrossim, no texto jenense se nota uma mudanga na
configuracdo do aspecto ético comunitario. O artigo sobre o Direito Natural e o Sistema da
Vida Etica tinham por eixo a unidade organica do geral e do particular. Mas nos escritos de
1805-1806, a consciéncia, o eu e a liberdade despontam como os termos principais. O di-

reito deixa de ser explicado dentro da “inteligéncia” como “ética comunitaria natural”,
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como se vé no Sistema da Vida Etica, para apresentar-se como a propria figura do espirito
real. Da mesma maneira, o reconhecimento reciproco do contrato de compra ¢ venda ¢ a
relagdo senhor-servo saem da “ética comunitdria natural” para serem explicados a partir da
consciéncia-de-si, que contempla em si o eu e o discurso (cf. MARIA RIPALDA, 1984, p.
XX1V).

O individuo ¢ gestado na familia, estrutura social origindria do Estado, ja explanada
anteriormente>4, a qual consiste no amor natural (concepg¢ao dos filhos), no amor conscien-
te de si, no trabalho e na educagdo (JSE-IIL, p. 213; FR, p. 174). Dentro do Estado, o indi-
viduo expressa a sua vontade, a qual ¢ absorvida pelo Estado, ou “uma vontade que ¢ inte-
ligéncia”. Se essa vontade ndo é expressa, o reconhecimento sequer ¢ cogitado. Tal reco-
nhecimento ¢ mediado pela posse de bens (JSE-III, p. 213; FR, p. 182). O trabalho e o
amor, apresentados antes como instancias de mediacdo no Sistema da Vida Etica, sio agora
reunidos na concepgao de “vontade”.

Hegel finalmente associa politica e religido nos manuscritos de Jena. A vontade dos
individuos expressa o0 movimento da verdade dos espiritos singulares no todo. Esse saber
s0 ¢ possivel mediante a vontade, a mesma que impele o ser humano ao saber, que o faz
compreender ser parte de uma dimensao social entre os individuos, os quais se autocom-
preendem reunidos em sociedade, como membros de um Estado, e Deus, que compartilha
dessa reunido de individuos. Considera-se aqui o ato de cultuar a divindade. Embora a
forma de culto seja uma decorréncia da manifestagdo artistica, pois ¢ a imagem da divin-
dade em sua beleza que ¢ adorada, o que se vé ¢ uma ilusdo artistica. A beleza torna o obje-
to de culto algo “perfeito” mas encerrado em si, algo apenas representado, mas vazio de
pensamento. E a isto que Hegel se refere quando expressa que a beleza, ao invés de revelar
a verdade, a cobre (JSE-III, p. 279; FR, p. 227). Assim, o culto que apela aos sentidos e a
representacdo nao ¢ a forma mais correspondente ao conteudo divino, restando a alternati-
va de adotar a verdadeira arte do divino como a propria religido. Esse saber ¢ a “religido
absoluta”, em que Deus ¢ a profundidade do espirito certo de si mesmo, como o que ¢ o si
mesmo de todos. Deus, na religido absoluta, ¢ a esséncia, o puro pensamento, sem abstra-

¢oes. Deus pode fazer-se um ser humano, na pessoa do Cristo, com existéncia espacial e

54 A segdo 2.8 desta tese trata do papel da familia na sociedade conforme relatado no Sistema da Vida
Etica.
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temporal peculiar aos seres humanos finitos e, por conseguinte, todos os singulares estdo
juntos neste singular absoluto que ¢ a comunidade religiosa, em que a natureza divina ndo
¢ distinta da natureza humana (JSE-III, pp. 279-280; FR, pp. 227-228).

O espirito da comunidade, para Hegel, ¢ o “Estado da Igreja”, aqui entendido como
analogo a uma instituicao estruturada em uma associagdo comunitaria que, de alguma ma-
neira, compartilha (mas nao disputa) espago com o Estado convencional5s. Esse espirito ¢
real e existente, confirmado nas representacdes religiosas e na fé dos crentes. O individuo
real quer conseguir o eterno, que ¢ a vida no pensamento. Essa eternidade ¢ possibilitada
no espirito do povo. Existe a possibilidade de fazer da Igreja uma expressao da vida eterna
na existéncia terrena, mas todavia contra o Estado, o que seria chamado de “fanatismo” por
Hegel, para o qual “a realidade do reino dos céus ¢ o Estado”. Para Hegel, muito mais ade-
quado ¢ que a Igreja e o Estado se renconciliem em pensamento mediante o espirito (JSE-
II1, p. 284; FR, p. 231). A tarefa coerente da Igreja de reconciliar o céu com o Estado se da
pela liberdade; enquanto tal ndo ocorrer, tanto o Estado quanto a Igreja serdo inconcilidveis
e imperfeitos. Contudo, a Igreja ¢ manifestagao do espirito “que se sabe a si mesmo”, “se-
guranca interna e absoluta do Estado”. A Igreja estabiliza o Estado porque o individuo ga-
rante esta atividade. O agir da Igreja ocorre porque o individuo ¢ religioso (JSE-III, pp.
284-285; FR, pp. 231-232). Essa posicao hegeliana da época de Jena repercutird poste-
riormente tanto na Filosofia do Direito quanto nas Li¢oes sobre a Filosofia da Religido (cf.

os Capitulos 5 e 6 desta tese).

2.12. Intermediacio entre individuo e sociedade: resultados parciais

A producao escrita de Hegel durante os anos de Frankfurt e Jena, anterior a elabo-

racdo da Fenomenologia do Espirito, reproduziu temas antes apresentados em “O Espirito

do Cristianismo e seu Destino” e “A Positividade da Religido Cristd” sob a constincia do

55 A expressdo “o Estado da Igreja” (der Staat der Kirche) a que Hegel se refere no escrito jenense nio
guarda semelhancas sobre a posi¢do da Igreja de componente social com status de “corporacdo”, instituicdo
que implanta a universalidade relativa no amago de uma esfera social e que, a principio, ndo considera o uni-
versal, ocorrido na sociedade civil. Esta ideia de Hegel ¢ apresentada na Filosofia do Direito, no “Projeto de

Reforma Inglés” e no excerto “A Relagdo da Igreja com o Estado segundo a Ligdo de 1831 das Ligcoes sobre
a Filosofia da Religido. O tema da corporacdo ¢ tratado no Capitulo 5 desta tese.
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argumento seguinte: haveria uma oposi¢do de categorias a ser solucionada na dimensdo da
subjetividade de modo a proporcionar uma ordem social que oferecesse condi¢des favora-
veis a plenitude de vida de seus individuos. Nos escritos juvenis, esta questdao seria confi-
gurada na tensdo entre religido subjetiva e religido objetiva. As faces subjetiva e objetiva
da religido, reunidas no interior do ser humano, resultariam na religido popular, a qual re-
cuperaria o senso de povo que a nocao de individualidade da Era moderna teria debilitado.

A mesma questdo reapareceu nos ensaios de Frankfurt e Jena sob formas variadas.
Em A4 Constitui¢do da Alemanha, vé-se o uso da religido e da ideia de “propriedade co-
mum” para reconectar individuo e Estado. No escrito sobre a Diferenca entre os Sistemas,
a solucdo ¢ encontrada na filosofia para reduzir e solucionar a cisdo entre finito e infinito,
pensamento e mundo, sujeito e objeto. Em Fé e Saber, a oposi¢ao retorna sob a validade da
crenga religiosa, cujos principios ndo estdo originalmente referendados pela experiéncia.
Posta a oposicdo entre sujeito e objeto, Hegel aponta para a neutralizagdo desse confronto,
mais uma vez, no absoluto. O ensaio sobre o Direito Natural, a seu turno, aborda o mesmo
impasse, mas a partir da perspectiva juridica na pergunta: como a ciéncia do direito se ar-
risca a estabelecer como seus fundamentos apenas aqueles que podem ser legitimados pela
experiéncia, negligenciando os principios exteriores (especulativos) a ciéncia juridica?
Novamente, a resolucdo sugerida se encontra em uma reunido de opostos no absoluto.

O Sistema da Vida Etica, a um passo adiante do Direito Natural, deixa de eviden-
ciar a polarizag¢do de opostos, pois o foco ¢ proprio de movimento de oposi¢do e seu resul-
tado. A transposi¢do do confronto de opostos para o seio do absoluto agora ¢ a atividade
constitutiva do proprio absoluto. Ha nesse confronto um individuo que se move no mundo
tentando resolver esse estado de tensdo de forma perene junto a si mesmo (na resolugdo do
desejo pelo trabalho) e com o outro (no amor e, por consequéncia, na eticidade). A instan-
cia de resolucao dos contrarios ¢ a eticidade, como salienta, por fim, a Filosofia do Espiri-
to de 1805-1806, ao redirecionar o movimento de opostos para a atividade do espirito, com
todas as suas implicagdes sociais. Assim, o proprio espirito passa a ser considerado por
Hegel como a instancia de solugdo dos conflitos que, em verdade, ¢ a unidade dos opostos.

O modo como Hegel apresentou o problema da cisdo entre contrarios e da sua reso-
lugdo permite afirmar que o jogo de oposigdes se deu ja no ambito politico-religioso, como

mostram os escritos juvenis, € que foi reelaborada durante toda uma fase de seu pensamen-
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to até ser assimilada a sua proposta de sistema filosofico, que teve na Fenomenologia do
Espirito a primeira expressao mais bem acabada.

O problema dos opostos, explicitado na obra de Hegel at¢ a Fenomenologia, pos-
suiu a seguinte estrutura de componentes: duas instancias contrarias precisam encaminhar-
se a uma situacdo que une os polos divergentes, retirando-lhes a fixidez e inserindo-os em
um processo de assimilagdo na qual sdo resolvidas as resisténcias em uma instancia seguin-
te. Hegel suscita a exposi¢do do problema dos opostos pela primeira vez de modo a lidar
com uma demanda que se situava no campo social, no caso, a religido popular apresentada
nos Escritos de Juventude. Salvo no escrito sobre a Diferenca, os demais textos de Hegel
colocam esse problema na arena social: em Fé e Saber se encontra a discussao sobre o po-
der da cultura em pacificar o relacionamento conflitivo entre razdo e religido; no ensaio
sobre o Direito Natural, segue o debate sobre a inser¢ao da postura especulativa na ciéncia
juridica em prol de uma concepgio nova de Estado; o Sistema da Vida Etica traz o movi-
mento de oposi¢des manifesto na vida social, sendo constitutivo do espirito; a Filosofia do
Espirito jenense revela no espirito o ambito no qual as divergéncias se conectam no indivi-

duo, na familia e no Estado.
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CAPITULO 3

CONSCIENCIA E RELIGIAO NA FENOMENOLOGIA DO ESPIRITO

As contradi¢des entre objetividade e subjetividade, finitude e infinitude, empiria e
especulagdo, identidade e diferenca, bem como suas consequentes unificagdes no todo e no
absoluto, exploradas nos anos de Frankfurt e Jena na obra de Hegel, seguem mantidas e
discutidas na Fenomenologia do Espirito (1807). A preservagdao dos temas na proposta de
“sistema” de Hegel foi notada por Bernard Bourgeois, indicando ser no texto “Logica et
Metaphysica”, integrante dos Fragmente aus Vorlesungsmanuskripten de 1801-1802, escri-
tos em Jena, o lugar onde Hegel argumenta, na trilha proposta no escrito da Diferenca en-
tre os Sistemas, sobre a incapacidade do entendimento cientifico em impulsionar o conhe-
cimento a um “patamar totalizante”. Tal postura, acresce Bourgeois, teria forcado Hegel a
explicitar a impoténcia das ciéncias naturais em delimitar a “identificacdo e a diferenciagao
da causa e do efeito”. Essa dificuldade traria consequéncias para a explicagdo da “auto-di-
ferenciacdo da identidade” compreendida através do conceito de “infinitude” (BOURGE-
OIS, 1986, p. 125). A Fenomenologia do Espirito surgiria para solucionar estes impasses.

Como retomada do projeto de “purificacdo” do conhecimento finito e infinito, bem
como de “libertagdo de um pensar cativo” da diferenga em relagdo a oposicao (cf. FER-
REIRA, 1992, p. 269), a Fenomenologia do Espirito aflora no conjunto da obra de Hegel
como a descri¢do de um caminho para conjugar opostos. Esta trajetéria da consciéncia que
exige o abandono da naturalidade da existéncia em prol da verdade implica a consideracdo
da “morte” como um aspecto de aprendizado na realizagdo das passagens que intermediam
a certeza imediata e o absoluto (cf. FERREIRA, 1992, pp. 270-271).

A “autodiferenciagdo” e a importancia da “morte”, que Bernard Bourgeois e Manu-
el Carmo Ferreira teriam identificado na Fenomenologia como tema de Hegel em Jena, ja
haviam sido assinaladas por Alexandre Kojeve (2002, p. 37) como efeitos de uma dupla
posicao religiosa: a) de um lado, 0 monismo antigo, predominante nos argumentos da obra;

e b), do outro, evocando os Escritos de Juventude, o judeo-cristianismo, dado que a “nega-
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tividade” intrinseca ao processo de diferenciagdo corresponderia as ideias cristas de liber-
dade, individualidade e morte. A autodiferenciagdo e a no¢ao de um limite cooperariam
para a denominagdo do absoluto, implicando um movimento no qual o infinito reconhece-
ria o finito. Tal “limite” ndo seria uma interrup¢do, mas o auto-reconhecimento do finito
enquanto tal e sua possibilidade de ser “infinitizado” mediante o absoluto (cf. CARMO
FERREIRA, 1992, p. 269).

Para reunir pdlos em constante oposi¢do, problema que acompanha Hegel desde os
Escritos de Juventude, na Fenomenologia tal tarefa assim se apresenta: ¢ para o absoluto
que a consciéncia se endereca em progressao de etapas. Importante dizer que esta conti-
nuidade, na Filosofia do Espirito jenense, posteriormente integraria a compreensao do “su-
jeito”. Esta nova apreensdo do absoluto e do sujeito mostrariam o absoluto como resultado
do itinerario da consciéncia através das etapas em que a certeza sensivel € sucedida em
consciéncia-de-si, razao e espirito.

Hegel fornece as coordenadas sobre este trajeto ja no Prefacio a Fenomenologia,
cuja passagem da consciéncia do estado primario ou “inculto” ao “saber” deveria ser en-
tendida no “sentido universal”, pois se trataria do “individuo universal”, o espirito consci-
ente-de-si, uma vez que o individuo particular, o portador da consciéncia, seria “o espirito
incompleto” (PhG, pp. 31-32; FE, § 28, p. 41). Entre tais etapas de manifestacao, consta o
aparecimento da ciéncia como esfor¢o para apoderar-se do absoluto que, embora nao seja
essa ciéncia ainda o conhecer verdadeiro, ¢ ela propria o “caminho da consciéncia natural”
a esse saber (PhG, pp. 70-71; FE, §§ 76-77, pp. 73-74).

Dado que o proposito desta tese € evidenciar em que medida ha o vinculo entre eti-
cidade e religido em Hegel, isto inclui trazer evidéncias de como h4 uma unidade entre
oposicdes, tais como elas foram descritas nos escritos juvenis sob a forma de religido obje-
tiva e religido subjetiva, bem como mencionados no periodo de produg¢dao de Hegel em
Frankfurt e Jena, sdo retomados na Fenomenologia do Espirito mediante as formas de ati-
vidade da consciéncia, nomeadas como certeza sensivel, consciéncia-de-si, razdo, espirito.
O itinerario da consciéncia até o saber absoluto descrito por Hegel na obra de 1807 contém
sua importancia no tema da relagdo entre a religido e as formas éticas as quais Hegel passa-
rad a dedicar-se doravante. Em contextos nos quais estdo presentes a eticidade e a religido, o

individuo e a dimensao social se apresentam como polos em busca de conexdo. Se no en-
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frentamento das oposicdes, questdes como individuo, leis e instncias sociais sdo trazidas
ao assunto, tais sdo assimiladas pela consciéncia em mutua complementacao. O percurso
que Hegel propde na Fenomenologia nao nos permitiria considerar o Estado sem que fos-
sem contemplados em seu horizonte o individuo e a religido. Para a compreensdo dos se-
guintes conceitos da Fenomenologia, se considerardo os seguintes movimentos argumenta-
tivos em relagcdo a oposi¢cdo de contrarios na consciéncia: o individuo, a lei e, por fim, a
manifestagdo comunitaria. Tais componentes serdo evidenciados no itinerdrio entre os Ca-

pitulos I e VI, “Certeza sensivel” e “Espirito”, da Fenomenologia.

3.1. Consciéncia e infinitude

A consciéncia ¢ mencionada na Fenomenologia quando Hegel admite a necessidade
de o espirito apreender a verdade, o que o transforma em um “espirito consciente-de-si’.
Tem lugar entdo a reconciliacdo entre sua esséncia e sua presenca universal (PhG, p. 15;
FE, § 7, p. 28). A Fenomenologia, afirma Hegel, seria a apresentacao do vir-a-ser do saber,
indicando a consciéncia sensivel como algo “carente-de-espirito”. O individuo ¢ explicita-
do também como o “espirito completo” ou como “figura concreta” (PhG, pp. 31-32; FE,
§§ 27-28, pp. 40-41). Todavia a verdade que a consciéncia busca ¢ mediada pela ciéncia,
que se move entre o absoluto de um lado e o conhecer do outro, de modo a buscar a verda-
de evitando o erro em torno do conhecimento das coisas. A ciéncia “entra em cena’” acom-
panhada de um saber ainda nao verdadeiro do qual ela ndo pode desvencilhar-se (cf. PhG,
pp. 69-71; FE, §§ 74-76, pp. 72-73), sendo denominada “caminho da alma” no qual a
consciéncia percorre “figuras” em direcdo ao saber absoluto. Esta série de figuras percorri-
das pela consciéncia ¢ detalhada na formagao para a ciéncia da consciéncia, cujo caminho
¢ a realizacdo do conceito, ainda que negativa e como perda de si (cf. PhG, pp. 71-72; FE,
§§ 77-78, pp. 74-75). O saber da ciéncia estipula uma meta, na qual, para o alcance da ver-
dade, a consciéncia ¢ para si mesmo seu conceito, que € objeto para si mesmo (PhG, pp.
73-74; FE, §§ 79-80, pp. 75-76). Instala-se uma relagao entre como o saber se manifesta e
a realidade do conhecer. Dessa relagdo surge uma contradi¢do e, por conseguinte, algo se

mostra para a consciéncia, que € o “saber” (PhG, pp. 75-76; FE, §§ 81-82, p. 77). O con-
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ceito de individuo resulta do movimento dialético que a consciéncia faz sobre si mesma,
chamado “experiéncia” (PhG, p. 78; FE, § 86, p. 80).

A consciéncia, a verdade e a ciéncia interagem no saber e na revelacao do conceito,
a ponto de o processo resultante no “espirito completo” consistir em a consciéncia saber
sobre o objeto, e que esse objeto € tanto em-si como ser-para-ela (PhG, pp. 71-72; FE, §
86, p. 80). Mais adiante na Introducdo, tal objeto se encontrard em um jogo de forgas no
qual exterior e interior concorrerdo para confirmar a esséncia desse objeto. Mas antes que
este jogo fosse relatado, Hegel se ateve ao detalhe de a consciéncia submeter-se a experi-
éncia, ocorrida no caminho trilhado pela ciéncia. Para o fil6sofo, a consciéncia constituiria
para si, pela experiéncia, um sistema chamado também de “reino total da verdade do espi-
rito”, no qual seus momentos seriam figuras, apreendidos em vista da “verdadeira essén-
cia” (PhG, p. 80; FE, § 89, pp. 81-82). Na experiéncia, a consciéncia, caminha para a cer-
teza de um puro Eu, mas também do objeto como certeza sensivel (PhG, p. 82; FE, § 91, p.
85), exigindo a indicacdo de um movimento que resulta em um Outro (PhG, p. 89; FE, §
107, p. 91). O objeto, que se encontra na certeza sensivel, ¢ ele proprio movimento, mas
precisa ser mediatizado a fim de serem conhecidas (ou determinadas) suas propriedades
(PhG, pp. 93-94; FE, §§ 111-113, pp. 95-96). A consciéncia busca aprender a si mesma em
um critério de verdade que ¢ a “igualdade-consigo-mesmo” (PhG, pp. 96-97; FE, § 116, p.
99).

Na Fenomenologia, Hegel concentra na consciéncia duas perspectivas ja antecipa-
das nos seus escritos de Jena: a no¢ao de individuo e a necessidade de ser realizado um
caminho até o conhecimento verdadeiro. Nesse novo contexto, a consciéncia atravessara
estagios até ela conhecer-se a si mesma como “saber de si no outro”, ja explorado no Sis-
tema da Vida Etica, dando lugar a “consciéncia-de-si”. No momento em que a consciéncia-
de-si se compreende como espirito, ndo € mais uma consciéncia que possui razao, mas ela
propria € a razdo, que lhe preenche com vida. O percurso da consciéncia, exposto sob essa
dindmica na Fenomenologia, teria de perfazer uma operagdo logicas®, um silogismo que

contemplaria a identidade e a mediagao (cf. CHIEREGHIN, 1998, p. 165). Tal silogismo

56 Os §§ 238-243 da Enciclopédia dio uma descri¢io mais extensa do método especulativo exposto por
Hegel. O citado método possui os seguintes momentos: a) “comego”, ou ser imediato, ainda ndo determina-
do; b) “progressdo”, em que o universal imediato se encaminha a uma determinac¢do, uma passagem do ser ao
outro; ¢) o “fim”, no qual ocorre o desenvolvimento do ser e do outro, uma identidade entre eles, suprassu-
mindo suas determinag¢des no conceito.
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ocorreria tanto na dialética do senhor e do escravo, na qual dois pdlos da relagdo seriam
premissas em busca de uma conclusdo, como na forma da consciéncia infeliz, cujo termo
médio € a “verdade”.

Hegel atesta na Fenomenologia a preservacdo dos argumentos ja apresentados nos
escritos de Frankfurt e Jena: o individuo descrito sob o “eu” e a “linguagem” como expres-
sao do verdadeiro, que € universal no ambito da certeza sensivel (PhG, p. 85; FE, § 98, p.
88), agora se v€ implicado na consciéncia-de-si que também ¢ espirito.

Para Alexandre Kojeve, o individuo conteria em si uma compreensao de realidade
fornecida pela consciéncia em seu caminho até a consciéncia-de-si (cf. KOJEVE, 2002, p.
38). Por seu lado, Henry Silton Harris buscou demonstrar que o desenvolvimento da cons-
ciéncia-de-si foi elaborado sob uma perspectiva cristoldgica. Tal hipdtese seria justificada
na identificacdo de Deus a si proprio enunciada por Jesus a partir da sentenca deste no “Eu
e o Pai somos um”™%7. A sentenga conteria a autoidentificagdo do individuo encarnado, na
figura do Cristo, diante da alteridade absoluta (Deus). Desta feita, Jesus veria sua propria
consciéncia em Deus. Essa seria a “substancia” que sedimentaria a propria consciéncia de
Jesus, elevando-o a consciéncia-de-si (cf. HARRIS, 1997, vol. I, p. 65), assemelhado a
passagem da Fenomenologia em que o autor atestaria que o individuo, “por ter uma parte
minima na obra total do espirito, tem como missao vir-a-ser, € também um fazer” (PhG, p.
67; FE, § 72, p. 70).

Descrevendo os movimentos de oposicdo que se constituem uma unificacdo de
opostos no absoluto, a Fenomenologia evidencia, pelo conteudo concreto que acompanha o
conhecimento, a consciéncia como tensao entre dois polos. A primeira tensdo se estabelece
no sujeito que vé um objeto diante de si como o “isto” (PhG, pp. 82-84; FE, §§ 91-94, pp.
85-87). A segunda tensdo ocorre com duas referéncias espacio-temporais operada na cons-
ciéncia em uma relagdo abstrata inicial no “aqui” e no “agora”. O agora e o aqui, no instan-
te em que sdo enunciados, se desenvolvem em ciclos de formas do saber, pois a conscién-
cia se sabe a sim mesma como saber de coisas objetivas e também em contraposicao a es-
sas coisas (cf. CHIEREGHIN, 1998, pp. 36-37) que exigiu o uso das referéncias para pre-
cisar um objeto no espaco ¢ no tempo. Nao obstante, o sujeito que vé o objeto (o “isto™)

mudando no tempo e no lugar permanece fixo (PhG, pp. 84-88; FE, §§ 95-105, pp. 87-90).

57 Registro constante no evangelho de Jodo 10:30.
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A consciéncia vé no objeto uma totalidade de determinagdes que se vinculam entre si a
partir do ato de precisar o que sdo o “aqui” e o “agora”. Isto faz com que a consciéncia ne-
cessite cumprir essa atividade para primeiramente distinguir primeiramente um “Eu” e um
objeto, e depois “ser-Outro”, que ¢ imediato mas logo em seguida se torna “algo em si re-
fletido” (PhG, pp. 84-92; FE, §§ 95-110, pp. 87-94).

A consciéncia, que possui um movimento constitutivo que conecta o agora, o aqui €
o ato de indica-los como a confirmag¢do da certeza sensivel, torna-se ser para-si no instante
em que ela, percebendo um “outro”, se nega a si nele (PhG, p. 103; FE, § 125, p. 104). A
consciéncia, que no Capitulo II “Percepcao ou: a coisa e a ilusao” operara a dialética da
percepgdo enquanto certeza, cujos pensamentos sao reunidos, segundo Hegel, no “univer-
sal incondicionado”, cederd lugar para o outro, que interage com a consciéncia em uma
relagdo de oposicao, tal qual mostra o Capitulo III “For¢a e entendimento; Fenomeno e
mundo suprassensivel”. Haveria um potencial de o universal ser um confronto entre o ser-
para-si e a inesséncia, mas se torna, em consequéncia, objeto da consciéncia. O universal
incondicionado ¢ o “objeto verdadeiro da consciéncia”, o qual também possui uma oposi-
¢do em seu interior: um em-si que ainda ndo ¢ para si mesmo o conceito, visto que a cons-
ciéncia ndo se reconhece neste objeto (PhG, pp. 107-108; FE, § 132, p. 108). Este univer-
sal se reflete em si mesmo, e adota a si como verdadeiro. Hegel chama a aten¢do para o
conceito verdadeiro, que resulta da suprassuncao da propria inverdade residente no objeto
universal no &mbito da consciéncia. Mais uma vez, o que o objeto tem de verdadeiro ndo
satisfaz as exigéncias da consciéncia, que ainda ndo participa desse verdadeiro (PhG, p.
108; FE, § 133, p. 109).

A consciéncia, que tornara o ser-outro como suprassumido em si, se transmuda em
consciéncia-de-si. De igual modo, o individuo, como consciéncia, compreende que o ser-
outro como um ser estd como consciéncia e também como consciéncia-de-si consigo mes-
ma (PhG, p. 138; FE, § 167, p. 136). Todavia, Hegel atestava que universal incondiciona-
do, no ambito da multiplicidade que € propria do universal (em que objeto em questdo se
situa), emerge como resultado de uma “oposicao absoluta” entre ser-para-si e ser-para-ou-
tro, sequenciado em dois momentos: a dissolugdo da independéncia da coisa (o ser-para-

outro) e o ser-para-si. Esses momentos, que implicam em dois “lados”, o do “percebente” e
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do “percebido”, se interrelacionam como momentos da “forca” (PhG, p. 109; FE, §§
135-136, pp. 109-111).

Existe um “interior” das coisas que a for¢a evidencia o universal incondicionado
como um outro que se exterioriza. Por isso Hegel diz que a forca ¢ um “subsistir” dos mo-
mentos como “matérias”, em que ela exterioriza a si mesma, em processo de reflexao
(PhG, pp. 111-112; FE, § 137, p. 112). O outro solicitaria a for¢a de duas acdes, exteriori-
zagdo e retorno a si, que sao, elas mesmas, forgas que possuem independéncia e se encon-
tram em troca ou em “jogo” (em determinagdo mutua) (PhG, pp. 112-113; FE, § 138, p.
113). Nesse movimento de for¢as se encontra a diferenca entre forma e contetido, atividade
e passividade. Como consequéncia, a for¢a exterioriza aquilo que ela tinha de interno, atu-
ando como um “meio-termo” entre entendimento e interior. E a este meio-termo que Hegel
chama “fendmeno”, movimento apreendido pela consciéncia no qual o ser ¢ ao mesmo
tempo nao-ser, uma “totalidade do aparecer” que contempla o universal que, a0 mesmo
tempo, constitui o interior do objeto na consciéncia (PhG, p. 115; FE, §§ 142-143, pp. 115-
116).

No jogo de forgas, o fendmeno (a mediagdo entre sensivel e suprassensivel que se
tornam verdade) se transforma em um “silogismo” através do qual o entendimento assimila
a experiéncia (PhG, pp. 117-118; FE, §§ 145-147, p. 117-118). A diferenca entre o interior
e o exterior (fenomeno) que a for¢a movimenta ¢ a “lei”, implicando momentos indepen-
dentes em si (PhG, p. 122; FE, § 152, p. 121). A lei, portanto, ¢ a “diferenga universal” por
resultar da mudanga de sua propria esséncia, como negacdo (PhG, pp. 120; FE, § 149, p.
119)%8, mas ela apenas a descreve, faltando-lhe um termo médio, visto que, por exemplo,
as leis sobre as quais Hegel se refere, como a gravitacdo universal ou a lei da eletricidade,
ndo dao conta do universal. A lei se aproxima deste pela “indiferenga” conferida pela forga
(PhG, pp. 122-125; FE, §§ 152-154, pp. 121-123). Como diferenga, a lei agora ¢ equiva-
lente a forca em sua infinitude (PhG, p. 131; FE, § 161, p. 128), a qual, segundo Hegel,
constitui “inquietacdo absoluta do puro mover-se-a-si-mesmo” e “alma” da forca e da lei

em seus contrarios. A infinitude congrega a verdade, diferenciando o Eu de si mesmo ¢ ad-

58 A lei, de acordo com Paulo Meneses, na sua dimensdo universal, acolheria a diferenca, dando-lhe
“formulagdo universal” ao relacionar momentos que subsistiriam separadamente (MENESES, 1992, p. 49).
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quirindo consciéncia a respeito de um Outro, que resulta na consciéncia-de-si (PhG, p.
134; FE, § 164, pp. 131-132).

Dado que na Fenomenologia Hegel aborda também as oposicdes, propondo manei-
ras de resolvé-las, dentre essas se encontra o “fendmeno” e o “suprassensivel” (PhG, p.
129; FE, § 159, pp. 126-127). Para isto, propde o infinito como termo de suprassumir da
diferenca. Apenas no infinito a realidade pode lancar-se ao contrario de si mesma e apro-
priar-se dele, pois a infinitude, como foi dito anteriormente, ¢ puro mover-se.

Tal movimento decorre da constatacdo de um carecimento que impede a conscién-
cia-de-si de tornar-se um para-si que ela propria distinguiria em si mesma (cf. PhG, pp.
138-139; FE, §§ 167-168, pp. 135-137). Em um primeiro momento, o0 movimento da cons-
ciéncia ¢ vida, para a qual é necessaria a sustentagdo continua do desejo, emanado de um
sujeito, o qual mantém uma relacdo pela manutencdo de um diferenciar-se em si de si
mesmo. O desejo implica 0 movimento de tender para outro, em vista de sua posse, assimi-
lando-o a si (cf. CHIEREGHIN, 1998, pp. 88)%°.

A unidade entre o individuo e o mundo ¢ mediada pela acao ou, nas palavras de
Alexandre Kojéve, “no desejo de assimilar o objeto do desejo, de fazé-lo seu, de incorpora-
lo” (KOJEVE, 2002, p. 49). O individuo, como “sujeito do desejo”, realizaria sua obra di-
recionando o seu desejo a servico da comunidade para a qual ele contribui. O desejo do
individuo se encontraria no seu trabalho como “vir-a-ser universal” (cf. HYPPOLITE,
2003, p. 365). Silton Harris também adota posicdo similar acerca da passagem do desejo
presente no Capitulo IV da Fenomenologia do Espirito. Para o intérprete, Hegel estaria
evocando os termos de Aristoteles propostos na Politica®®, em que a “vida” requer a manu-
tencdo de uma comunidade autossuficiente. Essa subsisténcia para o conjunto de familias

que vivem na cidade se dé pela divisdo do trabalho. Como ser-para-si, o individuo se torna

59 Outra evidéncia de que que desejo também opera no ambito ético se encontra na se¢iio “A efetivacio
da consciéncia-de-si racional através de si mesma”, que trata da “razdo” (Cap. V da Fenomenologia). Nela
Hegel evoca uma “substancia universal”, que ampara o individuo, dando-lhe contetudo. Essa substancia seria
ética, mas ainda na “abstracdo da universalidade”. O individuo, envolto nessa substancia ainda abstrata, pos-
sui um “agir” que se efetiva pelas caréncias individuais e, por conseguinte, pelo trabalho, na satisfagado tanto
das suas demandas quanto das demandas alheias (PhG, p. 265; FE, § 351, p. 251).

60 “A comunidade resultante de vérias aldeias é a cidade, que tem, por assim dizer, o nivel mais alto de
autossuficiéncia, que nasceu devido as necessidades da vida, mas subsiste para o bem viver. Assim, toda a
cidade ¢é por natureza, como sdo também as comunidades originarias. A cidade ¢ o fim daquelas, ¢ a natureza
¢ seu fim. De fato, o que cada coisa é, uma vez cumprido seu desenvolvimento, dizemos ser sua natureza,
como a de um ser humano, de um cavalo ou de uma casa. Ademais, aquilo pelo qual existe algo e seu fim é o
melhor, e a autossuficiéncia €, por sua vez, um fim, e o melhor” (ARISTOTELES, Pol., 1252b-1253a).
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ser-para-outro; no caso, o outro cumpriria o papel da comunidade. E a pertenga que faz o
individuo saber-se conectado com a substancia ética. Tal experiéncia de compreensao ¢
uma experiéncia de liberdade (cf. HARRIS, 1997, vol. 11, p. 14).

Tal movimento entre o individuo e o mundo ocorre na consciéncia, operando um
“diferenciar do nao-diferenciado” que torna a consciéncia para-si em consciéncia-de-si. A
passagem da consciéncia para a consciéncia-de-si ¢ possibilitada pelo “infinito”, que per-
mite & consciéncia perceber ter ela um objeto, que ¢ a consciéncia-de-si, a qual compreen-
de ser ela propria igual ao objeto, que na verdade ¢ uma outra consciéncia-de-si. Mas tal
processo sO se dd quando uma consciéncia “reconhece” a outra. Os trés momentos nos
quais a consciéncia-de-si se completa s3o: (a) o eu indiferenciado; b) o eu como desejo sa-
tisfeito; redundando c¢) na consciéncia-de-si como objeto para a propria consciéncia (PhG,
pp. 144-145; FE, §§ 176-177, pp. 141-142). Os citados momentos da consciéncia mostram
que ela estd a caminho do “reconhecimento”.

Envolvendo a descoberta da morte e do limite, bem como a experiéncia pautada
pelo trabalho e pela liberdade, o reconhecimento ocorre entre consciéncias-de-si em postu-
ras opostas de senhorio e serviddo, conforme descrito na “dialética do senhor e do
escravo”. Aqui hd consciéncias-de-si que se reconhecem cada uma como o seu outro. A
“verdade” do reconhecimento se consolida, em um primeiro passo, no risco da propria vida
desse outro, na qual “cada um deve igualmente tender a morte do outro” (cf. PhG, p. 149;
FE, § 187, pp. 145-146). A liberdade tem lugar mediante o risco da morte, comprovando
que a consciéncia-de-si ¢ somente o ser-para-si. Por isso Hegel afirma que o individuo que
nao arriscou a vida até pode ser reconhecido como pessoa, mas nao alcancou a verdade
desse reconhecimento como uma consciéncia-de-si independente. No caso, as duas consci-
éncias-de-si que se reconhecem a partir da morte partilham de uma experiéncia especifica
par cada uma. A primeira consciéncia ¢ senhor, independente, cuja esséncia ¢ seu ser-para-
si. Ja o servo ¢ a consciéncia dependente, tendo por esséncia a vida (PhG, p. 150; FE, §

189, p. 147). Hegel dird que na relagdo entre as consciéncias-de-si escrava e senhorial ha
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um silogismo (PhG, p. 151; FE, § 190, p. 148)¢l. Primeiramente, o senhor se relaciona
com o Outro (ou opera sobre ele), tendo a relagao mediada pelo “gozo”. O escravo, por sua
vez, ndo podendo operar sobre o senhor da mesma forma que este atua sobre ele, realiza a
sua independéncia no “trabalho”, agindo por si mesmo e pelo senhor simultaneamente. Isto
significa que o ser-reconhecido do senhor ocorre pela consciéncia do escravo, onde se en-
contra a verdade da “consciéncia independente”. Para que haja o reconhecimento comple-
to, ndo basta que o escravo conforte sua consciéncia com a do senhor, o qual, considerando
0 escravo, experimentaria sua propria esséncia na consciéncia. Esse reconhecimento s6 po-
dera vir com o medo da morte e com o trabalho, que ainda nao existe no senhor, pois este
ndo sentiu a “angustia” do medo da morte (cf. PAG, pp. 151-155; FE, §§ 191-196, pp. 148-
151).

A dialética do senhor e do servo revela uma relacao de reconhecimento que ¢ per-
passada pelo desejo. De um lado, o senhor deseja o que o servo trabalha e que mediante
seu trabalho se transforma em gozo para o senhor. Do outro lado, o escravo deseja a verda-
de do seu ser para-si na liberdade, que so ¢ alcangada pelo trabalho. Evocando o Sistema
da Vida Etica, na Fenomenologia, Hegel teria elaborado no “desejo” um componente da
consciéncia. Para haver desejo, deveria haver antes o0 movimento de o individuo direcio-
nar-se a outro, a fim de incorporar esse outro a si.

A descricao da dialética entre senhor e escravo demonstra, mediante a luta & morte,
o trabalho e a compreensdo da independéncia da propria consciéncia em dire¢do a sua ver-
dade ou, em outras palavras, o movimento de transi¢do da consciéncia até a consciéncia-
de-si. Em sequéncia, Hegel se ocupa com a explicagdo do significado da liberdade da
consciéncia-de-si, descrita mediante trés “figuras”: o estoicismo, o ceticismo e a conscién-
cia infeliz. A religido, j4 mencionada no Prefacio da Fenomenologia, reaparece nestas for-

mas filosoficas da consciéncia. O estoicismo, como primeira das formas, tem como marca

61 Ressalte-se que, anos apos a Fenomenologia, a saber, na Enciclopédia, Hegel explicou ser a “luta do
reconhecimento” o fendmeno cujo fundamento na violéncia originou vida comum dos seres humanos, como
uma génese dos Estados em um “comeco exterior” (Enz, § 433; Enc-I11, p. 204), o que faz dessa luta “de vida
ou morte”, na expressdo de Kojéve, um relacionar-se, por um lado, ao individuo historico e a sua liberdade,
mas, por outro lado, ndo constitutiva de uma “atitude existencial definitiva”, para que ndo corra o risco de
tornar-se um “cadaver”. Kojeve explica, a este respeito, que o ser humano arrisca sua vida para obter o reco-
nhecimento, ele ndo se limita & morte, uma vez que nao ¢ “negacgdo pura” ou “posicao pura”, mas totalidade
(KOJEVE, 2002, p. 51). Com efeito, o intérprete partilha do que Hegel disse sobre o reconhecimento apenas
abranger o comego exterior, € ndo outros possiveis comegos relativos ao ser humano. Simultaneamente,
Kojéve, ao igualar o ser humano a uma totalidade, alude a sentenga de Hegel proferida anos depois da Feno-
menologia, na Enciclopédia sobre o silogismo ser o “fundamento essencial de todo o verdadeiro” (Enz, § 181
A; Enc-1, p. 315).



132

a liberdade abstrata: o bem e a verdade para ele s6 existem como “esséncia pensante” ou
“essencialidade simples do pensamento”. Possuindo uma liberdade abstrata, o estoicismo
ndo ¢ para-si, ou seja, ainda nao ha nele consciéncia-de-si completa. Permitindo-se compa-
rar a figura estoica com a dialética senhor-servo, o estoicismo possuiria um agir que nao se
comporta como senhor, muito menos como escravo. A liberdade para o estoicismo, atesta
Hegel, primeiramente ¢ uma obstinagdo “que se apega a uma singularidade e se mantém
dentro do ambito da serviddo”. Mas em uma multiplicidade que age sobre o trabalho e
também sobre o desejo, o estoicismo ¢ “manifestacdo consciente na historia do espirito”
(cf. PhG, p. 157; FE, §§ 198-199, p. 153).

A figura do ceticismo, por sua vez, da um passo adiante na apreensdo do mundo
iniciada pela consciéncia-de-si, completando a liberdade do pensamento na experiéncia
através do desejo e do trabalho, componentes do sujeito ja apresentados no Sistema da
Vida Etica. Hegel, sobre isto, havia declarado que “o ceticismo é a realizagdo do que o es-
toicismo era apenas no conceito” (PhG, p. 159; FE, § 202, p. 155), a ponto de evidenciar a
inessencialidade do Outro. O ceticismo implica o0 movimento dialético que mostra, medi-
ante a negac¢do, que a consciéncia tem certeza de sua propria liberdade (cf. PhG, p. 160;
FE, § 204, p. 156). A consciéncia cética, sentencia o filésofo, ao experimentar as possibili-
dades da liberdade para firmar-se diante dessa liberdade, produziu essa “confusao movi-
mentada”. Sua liberdade apenas abre caminho a uma consciéncia contingente, por ser em-
pirica, “dirigida para o que ndo tem para ela realidade nenhuma” (PhG, p. 161; FE, § 205,
p. 157). A liberdade que emerge do ceticismo adquire um valor tal & consciéncia que resul-
ta na criacao de um medo de perdé-la.

A contradi¢do dialética que acomete ao ceticismo faz com que a nova figura da
consciéncia opere em si uma confusido e uma inversdo demonstrada no ser-ai determinado,
que a liberdade da consciéncia cética aniquila, produzindo uma duplicagdo de consciéncia
(cf. PhG, p. 163; FE, § 206, p. 158). O ceticismo, com medo de perder a liberdade, man-
tém as contradi¢des separadas, como no entendimento, que fixa as determinagdes das coi-
sas. A consciéncia, em seu caminho, transmuta-se em nova figura, a “consciéncia infeliz”.
Este ¢ o resultado do ceticismo: ao invés de prender a liberdade ao “aqui e agora”, a cons-
ciéncia infeliz se projeta para um mundo além. Esse local exterior a este mundo ¢ o “Imu-

tavel”, que a consciéncia ndo percebe ser ela mesma (PhG, pp. 163-165; FE, §§ 207-210,
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pp. 159-160). Hegel apresenta a consciéncia infeliz como a postura da consciéncia-de-si
que alcangard o seu para-si apenas em um mundo além deste, dado que este mundo ¢
“inessencial” (PhG, p. 164; FE, §§ 207-208, p. 159). Ela ndo alcanga sua etapa infeliz por-
que ¢ incapaz de remover de si a infelicidade cuja causa ¢ a propria consciéncia. A consci-
éncia infeliz faz a passagem do nivel essencial, enquanto consciéncia do divino, ao nivel
inessencial, enquanto mutavel, que se confunde e se inverte de modo absoluto. A infelici-
dade que afeta a consciéncia é o componente que ela procura em si mesma (cf. CHIE-
REGHIN, 1998, p. 96).

O desejo de langar-se em dire¢do a algo que ndo seja o “aqui e agora” aplacaria a
contradi¢@o entre os polos opostos. Todavia, este movimento ndo ¢ exequivel, visto que a
consciéncia infeliz empreende uma duplicag¢do: ao lancar-se para o extra-mundo, para o
além, ela compreende ndo conseguir atingi-lo, alcancando somente a si mesma. Essa rela-
¢do a si mesma como objeto produz um “fervor devoto”. Nao obstante, tal postura da cons-
ciéncia ndo consegue extinguir a contradi¢do residente em si mesma, agindo apenas como
um “pensar musical” e uma “emanagdo de calidos vapores” que, apesar de sentimento puro
e infinito, atesta Hegel, ndo chega ao conceito, aquilo que o processo diferencia a respeito
do pensar sobre o objeto (PhG, pp. 168-169; FE, § 217, p. 164)62. Ao compreender estar no
mundo, a consciéncia infeliz separa de si o essencial como algo de inatingivel (cf. CHIE-
REGHIN, 1998, p. 96). Ela se encontra “desejosa e trabalhadora” como na consciéncia
cética (PhG, pp. 170; FE, § 218, p. 165).

O motivo dessa incapacidade se justifica no fato de que a consciéncia infeliz ¢ a
consciéncia de uma impossibilidade de repouso entre a certeza de si “imutavel” e a contin-
géncia intrinseca a vida. Assim pode ser explicado por que Jean Hyppolite deu a este tema
os seguintes posicionamentos: “a infelicidade da consciéncia ¢ a contradi¢do” e, mais adi-
ante, “a consciéncia infeliz ¢ a subjetividade que aspira ao repouso da unidade”. Visto que
se mostrou incapaz de sair da sua subjetividade, a consciéncia infeliz sente sua propria in-

suficiéncia (HYPPOLITE, 2003, pp. 208-210). E valido considerar que tanto a subsegdo

62 O fervor devoto é apresentado nas Li¢des sobre a Filosofia da Religido de 1827, nas quais Hegel exa-
mina as trés formas de expressdo do “culto”, cujo objeto é o “verdadeiro Deus”: devogdo, sacramentos e ar-
rependimento. A devogdo é o proprio “espirito auto-movente”. O sacrificio, constante nos sacramentos, ¢ um
tipo de negacdo do individuo que o encaminha para o gozo. Ja o arrependimento ¢ um modo de preparagdo
para a vida que “aparece como eticidade” (VPhR-1, pp. 330-334; LFR-1, pp. 312-316). Hegel fornece evidén-
cias nas Li¢oes de 1827 de que o culto seja uma forma de suprassungdo da “consciéncia infeliz”, tal como
esta segue descrita na Fenomenologia.
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sobre a consciéncia infeliz quanto os escritos juvenis podem ser vistos pela 6tica da reli-
gido. H4 um elo entre tal consciéncia infeliz e o fato de Jesus ter “fracassado” em integrar
o Estado a seu plano salvifico, fazendo com que o Cristo pusesse énfase em uma outra es-
pécie de associacdo humana, o Reino dos Céus (cf. Nohl, pp. 154-155; STG, p. 259). A
consciéncia infeliz retomaria a impossibilidade de Jesus conjugar o Reino de Deus, anun-
ciado nos evangelhos, com o Estado (nas suas expressdes judaica e romana), conforme an-
tevisto por Hegel nos Escritos de Juventude. O fervor devoto, interposto na contradi¢do da
consciéncia infeliz, teria a fungdo de atuar como reconciliagdo entre a consciéncia infeliz e
o Reino de Deus (cf. HARRIS, 1997, vol. I, p. 318).

A unidade entre certeza de si e contingéncia que a consciéncia infeliz intenta alcan-
car se encontraria fora do mundo. Esse “além” para o qual a consciéncia infeliz se endere-
¢a ocorre na religido. No Prefacio a Fenomenologia, a religido estaria entre os temas que
serviriam como convite (ou, na palavra de Hegel, “isca”) para direcionar a atengdo dos se-
res humanos que se haviam esquecido do “divino” (PhG, p. 16; FE, § 8, p. 29)63. Mas na
consciéncia infeliz, o que antes eram duas situagdes ou niveis (0 em-si € 0 para-si) agora se
justapoem, mas de uma forma duplicada. Tal duplicacdo ¢ o que distinguiria conceitual-
mente entre fé e religido, ou mais propriamente a distingdo entre uma compreensao subita a
respeito dos contetidos religiosos e a razdo propriamente dita (HARRIS, 1997, vol. I, p.
323). Todavia, a religido, cuja fungdo “convidativa” era vincular o finito ao absoluto da
consciéncia, oferecerd ao ser humano a possibilidade de reverter essa situacdo de oposi¢ao
ao divino.

Nao obstante, ¢ preciso salientar que a consciéncia infeliz vem a ser universal. O
proprio Hegel afirma que nela a verdade ¢ aquilo que aparece como meio-termo do silo-
gismo em que os termos “singular” e “imutavel” estariam “absolutamente segregados um
do outro” (PhG, p. 178; FE, § 231, p. 172). E por isto que o filosofo atenta que a conscién-
cia-de-si € razdo por “encontrar a paz”, passando a suportar o ser-outro a0 mesmo tempo

que tenta conservar sua liberdade e independéncia (PhG, p. 178; FE, § 232, p. 172). Esta

63 A palavra “isca” que Hegel empresta ao campo da prética da fé faz inteiro sentido na acep¢do do tema
da religido como portadora de um conteudo que, em um primeiro instante, poderia reaproximar-se das ques-
toes divinas, mas que ndo cumpria com os termos do convite efetuado aos humanos, demorando-se em assun-
tos que ndo cultivavam a liberdade do pensar. De acordo com Alexandre Kojéve, na época de Hegel, a rea-
proximagao do divino havia tomado a forma do conhecimento como teologia, a qual continuava a ver no
Deus transcendente um “objeto oposto ao sujeito” (KOJEVE, 2002, p. 45).
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independéncia da consciéncia ja estava, segundo Hegel, na dialética entre dominacao e es-
cravidao, no pensamento da liberdade do estoicismo e na luta da libertagdao na qual a cons-
ciéncia cindia a si mesma no ceticismo (PhG, p. 180; FE, § 233, p. 174).

Hegel expde o movimento de devir do saber em torno da consciéncia que, em sua
caréncia, precisa ser preenchido com ela. A consciéncia produz a si mesma como um pro-
cesso de experiéncias em busca do saber que a preencha. Essa experiéncia faz com que ela
torne patente aqui que ela tem em esséncia, tornando exterior o que s6 existe internamente
a consciéncia, ocorrida no universal incondicionado, conforme o Capitulo III da Fenome-
nologia trata da “Forga e entendimento”. E o que serd chamado fendmeno, a mediagdo en-
tre sensivel e suprassensivel que se torna verdade. A diferenga entre o interior e o exterior
que a for¢a movimenta € a “lei” sob a qual a verdade se transforma em infinitude, operan-
do a diferenciacao entre o Eu ¢ si mesmo e dando este Eu a consciéncia de um Outro. A
no¢ao de consciéncia ¢ a necessidade indica um caminho até o conhecimento verdadeiro
em um mundo de cisdes, mostrando o amor como “saber de si no outro”, ja explorado no
Sistema da Vida Etica e partilhado nos Escritos de Juventude na busca pela religido popu-
lar como o meio-termo entre o a religido objetiva e a religido subjetiva.

O percurso da consciéncia, exposta sob essa dindmica na Fenomenologia, teria de
perfazer uma operagdo logica, um silogismo, cuja predicagdo contemplaria identidade e
media¢ao como forma de unificar a esséncia e o outro em relagcdo a consciéncia. A consci-
éncia conecta-se com o espirito pelo conceito, tal como explicacdo de F. Chiereghin suge-
re, sendo o conceito o indicativo de que o espirito ainda nao se desenvolveu em todas as
suas determinagdes, dado que a consciéncia, para ser livre, tem de interromper a relagao
com o outro e que a torna simples referéncia a este outro (cf. CHIEREGHIN, 1998, p. 87).
Esta mediacdo serd requerida ndo apenas entre a consciéncia dominadora e a consciéncia
serva, que se da pelo reconhecimento, mas também nas figuras estoicismo, ceticismo e
consciéncia infeliz. Enquanto na relagdo senhor-servo, a “luta” tem como objetivo o reco-
nhecimento entre as consciéncias-de-si, no estoicismo a luta ¢ para que a liberdade da
consciéncia deixe de ser abstrata e sua esséncia pensante seja manifesta; no ceticismo, a
luta ¢ abrandada para que a liberdade que conquistou a efetividade seja preservada em suas

determinagdes. Na consciéncia infeliz, a liberdade deve ser resolvida na consciéncia dupli-
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cada entre o mutavel e o imutavel. Estas figuras se encaminham para a consciéncia-de-si,

que por sua vez sera inserida na eticidade, absorvendo as oposi¢gdes da consciéncia.

3.2. Razdo, eticidade e agir do espirito

O caminho da consciéncia natural e imediata em dire¢ao ao saber absoluto encon-
trou o estagio da infelicidade, etapa calcada na génese e na experiéncia da religido crista.
De agora em diante, os proximos passos a serem descritos na Fenomenologia convergem
na relagdo que a consciéncia-de-si desenvolvera ao surgir como razao até chegar ao Reino
da Eticidade. O conceito de lei, surgido no universal incondicionado da consciéncia en-
quanto certeza, cumpre agora importante papel nessa relagdo por ser um recurso da razdo
que visa realizar o percurso entre a consciéncia e aquilo que essa consciéncia tera de mani-
festar em ambito comunitario.

A consciéncia-de-si, a partir de agora compreendida como razdo ou espirito, se
transforma em (ou vem-a-ser) uma unidade com o universal, reunindo singular e imutdvel
em um silogismo cujo termo médio ¢ a verdade (PhG, p. 178; FE, § 231, p. 172). De modo
que a consciéncia infeliz solucione sua situacdo, entra em cena o “idealismo”, que retira a
consciéncia infeliz de um estado de ensimesmamento e a coloca em uma posi¢do exata-
mente oposta. A consciéncia, como razao, que nao se decidia entre o mundo e o além, pas-
sa a escolher o mundo, pois tem um “interesse universal” por ele a partir de uma certeza de
que a razdo estd neste mundo (PAG, p. 186; FE, § 240, p. 179). Tal razdo ¢ a consciéncia
em atividade de observagao, na busca de tornar a razao presente a si mesma, (PhG, p. 186;
FE, § 242, p. 180). Adotando-se o contexto em que a razao se expressa no “presente” e no
“efetivo”, pois observa a natureza e tenta identificar universais a partir de si enquanto ra-
730, esta recorre a leis para dar conta de contemplar os processos naturais, nao se fixando
nas determinacdes, o que lhes fornece uma universalidade mediante a validacdo na expe-
riéncia (PhG, pp. 157-158; FE, § 249, p. 185). Com a lei, que ¢ a0 mesmo tempo conceito
e instinto da razao, a razao quer encontrar a verdade no conceito, pois nela quer-se mediar

o universal e o singular. A lei, ao evidenciar relagdes internas aos fendmenos, se apresenta
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enquanto verdade para a consciéncia. E por isto que Hegel diz que a experiéncia comporta
o ser da lei (PhG, p. 194; FE, § 250, p. 186).

A consciéncia forma em si esse conceito universal da lei. Tal abstracdo também
ocorre a lei no ambito ético: Hegel assume que a lei ¢ “apenas pensada” quando se toma a
perspectiva da “abstracdo da universalidade” (PhG, p. 264; FE, § 349, p. 250). A lei, por-
tanto, ¢ importante para trazer a identidade da identidade e da diferenga a termos extremos
e contraposigdes entre o infinito e o finito, encaminhando-se para a universalizagdo e afas-
tando-se do singular e do sensivel. Entretanto, ocorre um impasse: na lei, o sensivel desa-
parece ao ser substituido por abstragdes. Isto porque a lei manifesta um objeto particular,
que a consciéncia ndo reconhece como resultado por ndo considerar todos 0s movimentos
desse objeto. A lei ndo esgota as possibilidades do objeto (PAG, pp. 195-196; FE, §§
253-254, pp. 188-189).

A consciéncia, portanto, se encontra entre o espirito universal e a singularidade des-
te, possuindo, entre os extremos “universalidade interior” e “individualidade universal”, as
figuragdes estoicismo, ceticismo e consciéncia infeliz, as quais, em conjunto, perfazem o
sistema que tenta expressar uma vida do espirito (PhG, p. 225; FE, § 295, p. 214). Além de
observar a natureza, a razao comega a considerar o mundo humano. Contudo, ela ndo con-
segue estabelecer uma lei para as questdes humanas do mesmo modo como fizera com a
natureza. Nesse momento, a razdo faz ainda algumas tentativas, exemplificadas pelas cién-
cias da fisiognomia e a frenologia, que querem encontrar uma correlacdo entre a estrutura
organica humana e sua consciéncia, como se houvesse uma “expressao do interior no exte-
rior” (PhG, p. 234; FE, § 311, p. 223). A fisiognomia consideraria que a personalidade
humana pode ser identificada através de caracteristicas fisicas; ja a frenologia relacionaria
o formato do cranio com os tragos individuais de personalidade de cada individuo. Hegel
levanta questdes sobre a validade dessas ciéncias. A principal obje¢do do filosofo quanto as
supostas ciéncias ¢ de que o interior do ser humano s6 se exterioriza e se torna visivel me-
diante o “agir”, e ndo uma forma orgénica ou corpérea. Hegel relata uma “figura humana
universal” que decorre de condicionantes externas (clima, lugar, grupo social), mas tal fi-
gura humana possuiria “tragos” internos ou uma “esséncia autoativa”. Desse modo, o agir
do individuo se encontraria entre seu corpo e sua constitui¢do psicoldgica (PhG, p. 234;

FE, § 311, pp. 222-223). O argumento do filosofo ¢ que, se realmente os tragos fisicos ou
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6sseos humanos sdo signos de caracteristicas da personalidade, ndo ¢ possivel saber ainda
como cada um deles corresponde a uma dada caracteristica da personalidade humana. Nes-
te contexto, o cranio, o objeto de estudo da frenologia, ¢ um “essente que ndo tem valor de
um signo” (PhG, p. 251; FE, § 333, p. 238). Todavia, a discussdo sobre a frenologia traz
um importante sinal: se o interior do individuo ¢ o espirito e ele se manifesta organicamen-
te nas fei¢des fisicas ou no formato do cranio, entdo o espirito (também) resulta em uma
coisa, em algo material (PhG, p. 259 FE, § 343, p. 246).

Na auséncia de mais elementos para estabelecer uma correspondéncia entre o orga-
nico e o psicoldgico, a validagao do que ¢ verdadeiro no ser do humano ¢ manifesta no seu
agir, € ndo no signo organico. Entre outras “figuras” presentes na forma¢ao do individuo
constam também o clima, o continente, o povo, a cultura e os costumes, que compdem a
“figura humana universal” (PhG, pp. 233-234; FE, § 311, p. 222)%4. Tais condicionantes
externas teriam certa influéncia no modo de vida e no surgimento de caracteristicas que
distinguem os diferentes grupos humanos no tocante a como dinamizam aspectos de sua
existéncia, mas “o verdadeiro ser do homem ¢ o seu ato” (PhG, p. 242; FE, § 322, pp. 230-
231). E que se compreenda o conceito de “ato” como algo simplesmente determinado, um
universal a ser apreendido em sua abstracdo, podendo ser um homicidio, furto ou benefi-
cio, ato heroico, etc.

Desse modo, a eticidade serd um dos caminhos para evidenciar o espirito no agir
dos individuos, que a razdo estipulava como lei, conforme a fisiognomia e a frenologia in-
dicavam, mas em nivel organico e sem bases cientificas s6lidas. O espirito passa a prevale-
cer na Fenomenologia por resolver uma contraposicao: ele confere unidade a duas consci-
éncias-de-si que continuam independentes, para as quais a objetividade ocorre apenas na
superficie, “cujo interior e esséncia ¢ a propria consciéncia”. Vale destacar que a relacao
entre o exterior e o interior debatida na frenologia ¢ substituida aqui pela relacdo entre a
objetividade (que vale como superficie) e o interior (esséncia) do individuo mediante a

consciéncia-de-si, cuja certificagdo do objeto independente, ndo mais estranho a ela, em

64 Hegel compartilha ideias semelhantes as de Adam Ferguson (1723-1816), estudioso escocés para quem
as caracteristicas de uma sociedade eram em grande parte devidas a circunstancias externas, tais como lugar,
clima, oferta de alimentos, etc. Além de Ferguson, nessa passagem, também consta uma aproximagdo com a
ideia de fisiognomia de Johann Kaspar Lavater (1741-1801), para o qual diferentes individuos poderiam so-
frer a influéncia de condigdes naturais e culturais de modos distintos de acordo com a “natureza” imposta a
cada individuo enquanto organismo (cf. HARRIS, 1997, vol. I, p. 573).
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processo de unidade consigo, autoriza esta consciéncia-de-si a ser chamada de espirito
(PhG, pp. 157-158; FE, § 347, p. 249). O que se quer encontrar a partir de entdo ¢ a verda-
de nessa unidade. Para tanto, a consciéncia-de-si adentra no reino da eticidade, onde a ver-
dade ¢ encontrada pela consciéncia-de-si em outra consciéncia-de-si. Na eticidade, o con-
ceito de espirito e a esséncia do espirito se encontram na consciéncia-de-si (cf. PhG, pp.
268-269; FE, §§ 357-359, pp. 254-255). Embora a eticidade leve a consciéncia a um de-
senvolvimento, hd mais para ser feito. O individuo precisa elevar-se ao universal: a etici-
dade realiza esse passo encaminhando a consciéncia-de-si singular ou o individuo a unida-
de de um povo. A lei promove o reconhecimento entre os individuos mediante a unidade
do ser-para-outro com o ser-para-si, ¢ continua realizando a unidade entre oposigdes.

No entanto, instala-se uma outra questao a ser ultrapassada: o Estado ndo resolve os
momentos abstratos do individuo, que nao sao vistos como pura singularidade para si no
interior do ente estatal. Quer isto dizer que a tentativa da razdo em universalizar aquilo que
se manifesta particularmente ndo ocorre da mesma forma quando a razdo observava os
fendmenos da natureza. Agora o fendmeno € o ser humano e seu agir. H4 uma nogao inter-
na de ordem inerente ao individuo que inicialmente ndo ¢ compativel com a ordem externa.
Hegel apresenta uma nova “figura”, na qual o universal residiria como lei dentro da cons-
ciéncia-de-si, como uma determinagdo no ser-para-si. A esta figura Hegel d4 o nome de
“lei do corag@o”. Aqui se opera uma contradi¢ao entre a singularidade e a propria lei, que
agora se comporta como uma ordem do mundo (PhG, pp. 275-277; FE, §§ 367-371, pp.
260-262). A individualidade torna-se ela mesma uma lei, porque o individuo com ela tenta
alcancar o universal (PhG, p.p. 279-280; FE, § 376, pp. 264-265)65.

A razdo esta efetivada, afirma Hegel quando o “espirito vivo” se encontra no “povo
livre” (PhG, p.; FE, § 352, p. 252). Esta vida do povo livre € a eticidade real, que se de-
termina nos costumes e nas leis. A consciéncia, que passa a ter a existéncia na eticidade
real, como esséncia para si, se isola, enfrentando-se com as leis e os costumes. O indivi-
duo, nesse ambiente ético, tenta unir sua efetividade com a esséncia objetiva. Tal unidade ¢

chamada por Hegel de “felicidade”, que o individuo busca no mundo impelido por seu es-

65 Entretanto, tal lei ndo se encontrard mais na mesma forma encontrada na figura da consciéncia do ceti-
cismo. Neste, a consciéncia se vale da razdo para observar o mundo através da elaboragdo de leis e, assim,
assegurar a sua liberdade. Podia-se dizer que a consciéncia usava a razdo. Mas quando Hegel afirma, no ini-
cio do Capitulo VI da Fenomenologia, que “a razéo é espirito” (PhG, p. 324; FE, §438, p. 304), ha nesta pas-
sagem um vinculo total entre consciéncia e razdo.
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pirito (PhG, p.; FE, §§ 352-356, p. 252-254). A consciéncia-de-si, como conceito de espiri-
to, ¢ também negatividade do outro, pois este ndo € em si essente para aquela. Esta negati-
vidade € o que move a consciéncia a ser efetiva. A busca que a consciéncia faz pela felici-
dade a a leva a intuir-se como um singular em um outro, o que implica no sacrificio deste
singular, promovendo assim a virtude (PhG, p.; FE, §§ 358-359 p. 255). Quando a consci-
éncia se eleva a ser-para-si, ela se afasta do “etos”. As leis ndo sdo mais capazes de confe-
rir realidade a consciéncia (PhG, p.; FE, § 360, p. 256).

Uma vez que a consciéncia se torna estranha a si mesma pela experiéncia, cria-se
uma necessidade de ser recuperando a identidade entre esta mesma consciéncia e o que ela
experimenta. Tal necessidade se transforma na propria consciéncia-de-si, que sabe que tem,
a partir de entdo, a lei dentro de si. Por consequéncia, esta lei se transforma na consciéncia-
de-si, recebendo o nome de “lei do coragao”, visto que nela o para-si da consciéncia ¢ to-
mado como universal (PhG, p.; FE, § 366, p. 260). A consciéncia, em sua individualidade,
ao procurar seu prazer no bem da humanidade, torna efetiva a lei. Mas tal lei contém duas
faces que se opdem uma a outra. De um lado, encontra-se a lei oriunda do coragdo, que se
satisfaz a si mesma na virtude, uma certeza de si operada no bem. Do outro esta a lei que
se restringe a um acatamento de uma ordem vigente (PhG, p.; FE, §§ 370-371, pp.
261-262).

O espirito se instala em uma nova tensao: o embate entre a lei divina e a lei huma-
na. O confronto, portanto, se desloca entre as consciéncias-de-si no afa de reconhecer o
para-si em seu outro em duas perspectivas da lei. Mas o individuo, como espirito, para
apreender o saber sobre si mesmo, terd de resolver esse conflito. O espirito se chama “lei
humana” por ser a lei conhecida nos costumes, em uma certeza de si que € o “espirito
como governo” (PhG, p.; FE, § 448, p. 309). O espirito para-si tenta resolver uma segunda
contradi¢cdo: a oposicao entre singular e universal, visto que este espirito € consciéncia que
ainda ndo se autocompreende. A lei divina ocorre na comunidade natural, na qual a etici-
dade se da pelo ser imediato na familia. Em um primeiro instante, ndo ha universal na fa-
milia, que o adquire ao agir em relagdo a morte, dando aos membros mortos da casa fami-
liar uma consciéncia que eles antes ndo tinham.

Ambos os modos de lei, a divina e a humana, atestam que os individuos precisam

proceder ao reconhecimento em vista da realiza¢dao da coexisténcia. A Fenomenologia trata
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do conflito entre a lei divina e a lei humana tendo implicita a necessidade de associacdo
humana que necessita ser resolvida para que a consciéncia siga seu caminho adiante.
Quando os individuos se reconhecem uns aos outros como portadores da mesma humani-
dade ou, no dizer de Hegel, quando a consciéncia-de-si € reconhecida, a verdade finalmen-
te toma lugar nessa relagcdo. Evidencia-se o reino da eticidade que perfaz a “absoluta uni-
dade espiritual dos individuos em sua efetividade independente” (PhG, p. 264; FE, § 349,
p. 250). A consciéncia-de-si, enquanto “saber de si mesmo”, opera uma igualdade que tor-
na o ser idéntico ao pensar (cf. CHIEREGHIN, 1998, p. 86). Na Era moderna, tal conexao
de individuos que, associando-se, tornam-se algo que esta além de uma juncao simples das
partes, ndo pode ser mais a polis. Esta substincia ética que perpassa os individuos, € o
“povo”, quando os individuos se reconhecem livres e auténomos (cf. KOJEVE, 2002, p.
50).

De modo que os individuos consigam interagir entre si sem incorrer em uma anula-
¢do mutua de seu agir livre, serd necessaria a énfase nos costumes. A este respeito, Hegel
toma a lei como expressao do espirito humano enquanto efetividade consciente de si mes-
ma, chamando o “espirito simples” (o qual, como “substincia efetiva”, ¢ “o povo”) de “lei
humana”, cuja verdade ¢ a “vigéncia manifesta” que emerge na forma de um “ser-ai” (in-
dividuo) livre (PhG, pp. 329-330; FE, § 448, p. 309). A lei da cidade ¢ publica, conhecida
por todos como a expressdao da vontade comum dos cidadaos. A este respeito, Jean Hypol-
lite evoca a elocucdo do Coro em Antigona, que explica que o ser humano, “o mais porten-
toso” dos milagres, “leis a si mesmo ensinou” (SOFOCLES, 1997 [442 a.C.], pp. 58-59; cf.
HYPPOLITE, 2003, p. 359). A lei, portanto, como “coisa espiritual” e vontade autoconsci-
ente da comunidade, confere aos individuos a consciéncia-de-si do mundo ético ou da co-
munidade politica. Assim, a conclusdo a que os integrantes da comunidade chegam ¢ que o
grupo necessita de uma ordem politica (cf. HARRIS, 1997, vol. I, pp. 165-172).

A familia, que aparece como o primeiro grupo humano a adotar regras para si, €
chamada por Hegel de “o momento que exprime a eticidade na imediatez”, que invoca “o
Si em um Outro”, isto €, na “comunidade ética natural” (PhG, p. 330; FE, § 458, p. 309). A
familia, nesse contexto, seria 0 momento da efetividade do povo, cuja singularidade efetiva
e consciente-de-si, presente na universalidade da lei divina, faz com que o individuo se lo-

calize numa situacao em que ele ja deixou de ser membro da familia, mas ainda ndo ¢ o
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cidaddo. Em face dos limites indefinidos entre a familia e a sociedade, ¢ previsto que os
individuos ajam contra a propria universalidade, havendo uma obstru¢do a liberdade. A
reconducao a universalidade ¢ realizada pela justica (PhG, p. 340; FE § 462, p. 318). Na
familia, existe uma meta: para que o individuo seja tomado segundo o espirito €tico, € ndo
segundo a natureza, ele deve ser o “individuo universal” (cf. HYPPOLITE, 2003, p. 366).
Tal recondugdo se da por uma resolucao de tensdes entre a “lei humana” e a “lei divina”,
complementares uma da outra (HARRIS, 1997, vol. I, p. 184). De igual modo, a substan-
cia, que se encontra na universalidade, também se processa nas diferencas entre a forga do
que ¢ para si e 0 para o outro, adquirindo uma dimensao também ¢tica: ela emerge da
consciéncia ética que, orientada para a lei, tem sua origem no “espirito do povo” (PhG, pp.
352-354; FE, §§ 475-476, pp. 328-331).

Portanto, a consciéncia-de-si, que ¢ razao, encaminha-se ao Reino da Eticidade,
onde, como foi dito anteriormente (PhG, p. 264; FE, § 349, p. 250), ha a efetividade inde-
pendente dos individuos através da sua absoluta unidade espiritual. Os esfor¢os da consci-
éncia se direcionam ao dever da unidade com o universal, unindo singular e imutavel com
a verdade. A razdo ¢ a nova forma de a consciéncia realizar a “unidade de si” entre o ser-
outro e o individuo, antes situada no universal condicionado. Compreendida como razdo
ou espirito, a consciéncia-de-si passa a agir como devir de uma unidade com o universal,
absorvendo em si o singular e o imutavel que a consciéncia infeliz ndo conseguiu unificar.
A verdade ¢ o objeto que a consciéncia-de-si persiste em encontrar agora no mundo, € ndo
mais no além. Devido a escolha por este mundo, a razao ira atuar observando o mundo
para encontrar nele a verdade. Esta observacao do mundo e seus fenomenos ira fazer com
que a razdo admita relagdes internas aos fendmenos, dando-lhes a forma de leis. A razdo
teria na lei uma solucdo para identificar e universalizar finito e infinito. Todavia, a lei ndo
consegue realizar tal intento, que implicaria o esvaziamento do objeto, a retirada do seu
movimento de automanifestacdo para fixar suas determinagdes e, assim, validar a relagdo
interna discriminada pela lei. Quando a lei se instaura no espirito humano, as dificuldades
aumentam para a razao. A frenologia e a fisiognomia sao tentativas de antever uma lei que
dava conta do exterior (natureza) e do interior (espirito) humanos. Questionando a validade
cientifica da frenologia e da fisiognomia, Hegel vé€ nelas a tentativa de a razdo compreen-

der como o ser humano conseguiria expressar o seu interior € o seu exterior. O enfoque
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substitui a busca da manifestagdo organica entre interior e exterior pelo agir humano como
manifestagdo entre esséncia do espirito e conceito de espirito mediante a relagdo entre
consciéncias-de-si.

Outra maneira de oposicao a ser revisitada ¢ o embate entre lei divina e lei humana
surgido na eticidade. Mas diferentemente da religido objetiva e da subjetiva, que s6 adqui-
riam uma expressao social na religido popular, na eticidade cada lei tem sua expressao so-
cial. A lei divina ¢ expressa na comunidade natural (a familia, que exprime o Si no outro),
enquanto que a lei humana estd na comunidade ética essencial. Este conflito entre leis re-
vela a contradicao entre singular e universal. De certa forma, essa relagcdo entre o divino e
o humano na eticidade ¢ devida pela consciéncia, que tenta adquirir universalidade medi-
ante a compreensao da morte e do reconhecimento, a maneira como a liberdade ocorre nas

figuras do estoicismo, ceticismo e consciéncia infeliz.

3.3. A dimensao social da religido na Fenomenologia

Hegel destina passagens da Fenomenologia a religido no Capitulo VI - “Espirito”.
Quando, neste capitulo, os individuos compreendem que a familia e a sociedade nao se
anulam, ou que uma se conserva na outra, ocorre o reconhecimento na forma de “igualdade
do direito” (PhG, p. 363; FE, § 488, p. 339), condi¢do de que o mundo da cultura, cuja
fungdo ¢ delimitar onde terminam os papéis do individuo como membro da familia, exista
dentro do mundo juridico. Dessa forma, o espirito absoluto se faz presente no mundo a
partir de um conjunto de pessoas que pertencem agora a uma “congrega¢do divina” (cf.
HARRIS, 1997, vol. I, p. 257). A religido desponta como forma de expressao da lei divina,
mas que também tem sua expressao humana, a comegar pelo simples aspecto que a religiao
¢ uma expressao da cultura, perfazendo também o ultimo estagio mediante o qual o indivi-
duo tem vigéncia e efetividade.

Na Fenomenologia, a fungao da cultura também ¢ delimitar onde comecam os pa-
péis do cidaddo, assim como em que pontos este € 0 membro da familia s3o simultaneos.
Ora, na cultura, a efetividade ¢ garantida ao individuo, cuja “natureza originaria”, sendo a

substancia, s6 pode ser expressa mediante a vontade (PhG, p. 364; FE, § 489, p. 340).
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Dado que a religido e a lei humana também se expressam na vontade e na universalidade,
ha correlacao entre a religido e a lei humana. Importa lembrar que, desde o escrito sobre a
Diferenca entre os Sistemas, Hegel designa a cultura como momento da negagdo, mas
também da diferenciacdo e do desenvolvimento do uno, de maneira que Bernard Bourgeois
explica tratar-se simultaneamente da “manifestagdo, objetivacdo, oposi¢do, diferenciagdo
de si”, ocorrendo todos esses movimentos na cultura (cf. BOURGEOIS, 1995, p. 391). A
religido se encontraria entre os papéis da cultura, pois a expressaria. H4 na cultura, portan-
to, a elaboracdo da passagem do ser humano da esfera natural para a esfera espiritual
(HARRIS, 1997, vol. I, p. 259).

Hegel toma a religido na Fenomenologia como etapa social que conserva fei¢des
estruturais da familia, dando condi¢des ao individuo de elevar-se a dimensao absoluta a
partir de sua vida publica. E na familia que a memoéria dos mortos e também o culto as di-
vindades familiares (os Penates) sdo mantidos, em grande parte por uma atribui¢ao da mu-
lher no nucleo familiar (PhG, p. 336; FE, § 457, p. 315). A familia constitui o ambiente no
qual a lei divina se unifica a lei humana. Esta ultima tem por efetividade o “Governo” e,
também, da comunidade enquanto “povo” (PhG, p. 352; FE, § 475, p. 389), isto ¢, a co-
munidade humana em suas dimensdes civil e politica. O povo se constitui pela religido e
pelo agir. A religido ¢ a expressdo social do individuo que age, da sua liberdade e de sua
universalidade; em outras palavras, ela ¢ também atividade da consciéncia-de-si. Essa vida
ativa dos individuos tomada em sua dimensdo social caracteriza o espirito, que contém em
si a vida ética de um povo. A afirmacdo de Hegel sobre “o eu que ¢ um n6s” ndo deixa de
ser a consequéncia de um individuo que cumpre a lei do seu coragdo para “tornar-se ordem
universal” (PhG, p. 278; FE, § 372, p. 262). O espirito se expressa na comunidade, no
povo e no Estado que ¢, portanto, o destino do individuo realizado enquanto membro da
comunidade.

A religido tem uma de suas expressdes na dimensao da familia pelo culto dos ante-
passados como forma de conservar a memoria dos mortos, tal como prescreve “a lei divi-
na” que se confronta com a lei humana. Isto faz com que a familia ganhe condigdes de al-
car-se a dimensao absoluta. A religido adentra no mundo efetivo do ser humano. A religido
pressuporia um individuo concreto, cuja consciéncia-de-si implicaria a vida deste indivi-

duo no mundo. O desenvolvimento da religido no agir do ser humano, que Alexandre
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Kojeéve chama “evolucgdo religiosa”, seria um elemento constitutivo da histéria, da realida-
de e da agio humanas, refletindo as caracteristicas do “espirito do povo” (cf. KOJEVE,
2002, pp. 208-209).

A religido expressa o agir social do individuo, que se compreende inserido entre a
liberdade e a universalidade, além da familia e da esfera civil, que precisa desdobrar-se em
niveis €éticos mais elevados. Esse movimento, na Fenomenologia, resulta no espirito, que
Hegel explica como esséncia em-si-e-para-si-essente, efetiva para si como consciéncia e
que se representa a si mesma para si (PhG, p. 324; FE, § 438, p. 304). A esséncia do espiri-
to pode ser a substancia ética, mas o espirito € a propria efetividade ética, fundamento e
“ponto de partida do agir de todos” (PhG, p. 325; FE, § 439, p. 305).

A eticidade ¢ o fundamento do movimento, cuja atividade ¢ a consciéncia-de-si. O
espirito, portanto, congrega a “vida ética de um povo” (PhG, p. 326; FE, § 441, p. 306).
Entretanto, o espirito precisa empreender o movimento mediante o qual possa reunir o que
esta dividido como consciéncia: de um lado, a consciéncia do ser sensivel abstrato; e, do
outro, a certeza do ser ético (PhG, p. 328; FE, § 446, p. 308) A substancia ética ¢ efetiva,
realizando-se o espirito absoluto na consciéncia ai-essente, que se percebe no mundo empi-

rico. Hegel iguala o espirito a propria comunidade. Nas palavras de Hegel:

E o espirito que ¢ para si enquanto se mantém no reflexo dos individuos, e que é
em si — ou substancia —, enquanto os contém em si mesmo. Como substancia
efetiva, o espirito ¢ um povo; como consciéncia efetiva, ¢ cidaddo do povo (PhG,
p. 329; FE, § 447, pp. 308-309).

O espirito manifesto no “povo” € a estrutura comunitaria cuja efetividade reside no
“governo”, no “espirito efetivo”, bem como no “Si simples da substancia ética total”. O
governo seria o ser-ai do espirito cujo estagio anterior teria sido dado na familia. A comu-
nidade poderia ser ampliada na organizacao dos seus individuos enquanto membros, dan-
do-lhes o sentimento de dependéncia e consciéncia de terem sua vida no todo (PhG, 461;
FE, § 455, pp. 313-314). Sobre isso, Jean Hyppolite lembra que, diferentemente da Grécia
antiga, onde ndo havia diferenca entre a vontade dos cidaddos e a vontade do Estado, na
Era moderna, a liberdade subjetiva impde outra significacao para a relacao entre a vontade
do Estado e a vontade do individuo (cf. HYPPOLITE, 2003 [1946], p. 361). Na moderni-

dade, a consciéncia que se efetiva no “povo”, conforme expresso no § 447 acima transcri-
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to, entrara em conflito com o Estado. Em um primeiro momento a consciéncia o considera-
rd “bom” por oferecer-lhe a manutencao das condigdes vitais. Mas em um segundo mo-
mento, o Estado sera visto pela consciéncia como algo “mau” por ser um espoliador da ri-
queza dos individuos. Estas duas perspectivas sobre o Estado, segundo Franco Chiereghin,
teriam convivido em conflito, deteriorando o estado de coisas até a “desagregacao univer-
sal” manifestada historicamente na Revolug¢do Francesa. A partir deste instante, o conflito
se transmutaria em um embate entre fé¢ e inteleccdo (cf. CHIEREGHIN, 1998, pp.
131-132).

O conflito entre a lei divina e a humana® sé ocorre quando a consciéncia-de-si
adentra o reino da eticidade. E na se¢éo “Religido manifesta”, do Capitulo VII da Fenome-
nologia, que a eticidade e a religido se encontram presentes. A religido ¢ exposta como a
consciéncia da realidade essencial absoluta como tal (PG, p. 495; FE, § 672, p. 458). Na
religido se encontra um campo da experiéncia humana no qual o espirito se representa a si
(cf. HYPPOLITE, 2003, p. 564).

Hegel faz uma breve rememoracao, admitindo que a esséncia absoluta da conscién-
cia ndo teria aparecido nas figuras do estoicismo, ceticismo e consciéncia infeliz, ou do
espirito verdadeiro, do espirito alienado de si mesmo e do espirito certo de si mesmo. A
consciéncia, admitiu Hegel, compreenderia o suprassensivel, mas ainda como um universal
(abstrato) ou “carente-de-si”. A religido, que esteve presente nas figuras da consciéncia,
evidenciava apenas “a negatividade pura sob a forma de universalidade” (PhG, p. 495; FE,
§ 673, p. 458). Logo, a religido teria o objetivo de tornar o “espirito no seu mundo” igual
ao “espirito consciente de si mesmo” (PhG, p. 497; FE, § 678, p. 460). A religido ¢ a intei-
reza dos momentos singulares da consciéncia (consciéncia, consciéncia-de-si, razao e espi-
rito) que retornam como fundamento da propria consciéncia (PhG, p. 499; FE, § 680, p.
462).

A religido, para tornar-se consciéncia-de-si, congrega trés efetividades. A primeira ¢
a “religido imediata” ou “natural”. A segunda ¢ a “religido da arte”, na qual o espirito sabe
sobre si, avangando da forma de substancia para a de sujeito. A terceira efetividade ¢ a “re-
ligido revelada”, a unidade entre consciéncia e consciéncia-de-si (PhG, p. 502; FE, § 683,

pp. 464-465). E na religido da arte que Hegel admite encontrar-se o espirito ético. Todavia,

66 Como foi apresentado na seciio 3.2 desta tese.
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esta eticidade que Hegel enxerga na religido da arte se d4 mediante 0 movimento em que o
povo ético vive a “imediata unidade” com a “substancia” (PhG, p. 513; FE, § 701, p. 474).
No campo ético, que também ¢ o da religido, portanto, a substancia esta implicada no Si
(PhG, p. 514; FE, § 702, p. 475).

Na religido revelada (ou manifesta), Hegel menciona a “encarnacdo da esséncia di-
vina” que, no culto, se daria pela unidade entre a figura externa do Si e o seu interior. O
espirito, a partir de entdo, ¢ a consciéncia-de-si enquanto substancia objetiva (PhG, p. 545;
FE, §§ 748-749, pp. 502-503). A consciéncia infeliz agora € vista como complemento de
uma “consciéncia feliz”, para a qual a esséncia divina retorna. E também nessa consciéncia
feliz (também chamada de “consciéncia comica”) que religido do mundo ético afunda
(PhG, p. 547; FE, §§ 752-753, p. 504). A encarnagdo da esséncia divina € a propria consci-
éncia-de-si, que intui ser a natureza divina a mesma que a humana (PhG, p. 552; FE, §
759, pp. 509-510). A comunidade religiosa resulta da consciéncia que ela tem do espirito
(PhG, p. 555; FE, § 764, p. 512). Este mesmo espirito, na comunidade, descreve um mo-
vimento que parte do ser-ai até o ser-outro, cujo meio termo ¢ a unido sintética do “tornar-
se-Outro” (PhG, p. 557; FE, § 767, p. 514).

Importa frisar que, na religido revelada, Hegel também delineia o esquema trinitario
expondo a relacao entre Pai, Filho e Espirito e suas implicagdes para a consciéncia. O Pai e
o Filho se vinculam a comunidade ao nivel da representagdo a ponto de o proprio espirito
absoluto tornar-se um momento do espirito, cuja esséncia ¢ um Outro abstrato (PhG, pp.
559-560; FE, §§ 771-772, pp. 516-517). A esséncia absoluta, que era abstrata na conscién-
cia, torna-se ser-outro na geracao do Filho (PhG, p. 563; FE, § 776, p. 519), mas ¢ no mo-
vimento do espirito que este mesmo Filho morre e ressurge. Apenas mediante o evento da
morte e da ressurrei¢cdo ocorre a consciéncia-de-si universal (PhG, p. 565; FE, § 779, p.
521). O movimento do espirito, que se segue ao da consciéncia-de-si universal até ser su-
prassumida no Si singular, constitui a si no modo de uma comunidade. Este movimento
tem trés momentos: o espirito, a comunidade e a consciéncia-de-si (cf. PhG, p. 566; FE, §
780, p. 521). No que concerne a religido, a comunidade religiosa € a substancia do espirito
absoluto (PhG, p. 586; FE, § 803, pp. 540-541).

A substancia, tal como apresentada na Fenomenologia do Espirito, possui uma di-

mensdo ética agregadora, como a soma das individualidades e enquanto pressuposto do
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préprio movimento do espirito. No campo €tico ocorre a tentativa de equacionar os confli-
tos dos polos em relacao pelo reconhecimento do Outro pela consciéncia. Na Fenomenolo-
gia, Hegel explica que as relagdes entre masculino e feminino, irmao e irma, como também
pais e filhos se opdem em favor da estrutura comunitaria. De modo a estabelecer a passa-
gem dos individuos, desde o seu nucleo familiar para o ambito social, a vigéncia da lei ndo
serd suficiente, sendo necessario o auxilio das formas diversas de producao da cultura,
acompanhada das praticas rituais e do conteudo espiritual da religido. Embora a conscién-
cia faca uso inadequado da religido, tornando nesta um processo exclusivo de efetivagao.
Esta ultima retoma seu objetivo original e reconecta a consciéncia ao infinito, ndo em uma
dimenséao exterior ao mundo, mas dentro dele.

A cultura, como expressdo do espirito, tenta dar precisdo aos papeis do individuo
partilhados nas duas comunidades das leis, seja na comunidade natural da lei divina (como
membro de familia), seja na comunidade ética essencial da lei humana (como cidaddo). A
lei, quer divina, quer humana, no &mbito do espirito, € “substancia ética efetiva”, manifesta
pela vontade. A consciéncia, antes realizada pelo universal incondicionado, agora tem um
ser-ai que se direciona a realizacao do espirito absoluto pela vontade. O “governo” no am-
bito ético, que no Sistema da Vida Etica criava o ambiente universal para os individuos, e
na Filosofia Real era a “vontade consciente de si”, agora expressa o ser-ai do espirito. O
universal incondicionado, que tentava unificar a esséncia e o ser-outro no ambito da cons-
ciéncia, opera em outro nivel na religido, que objetiva tornar equivalente o espirito agindo
no seu mundo ao espirito consciente de si mesmo. O espirito que se manifesta na familia,
nos membros naturais, conservando os ritos relacionados ao divino, atinge sequencialmen-
te a vida publica expressando-se no Estado e dando provas de que a eticidade, como fun-
damento do movimento, tem por atividade a consciéncia-de-si. Por conseguinte, o espirito
abriga a vida ética de um povo, o que indica que a religido se encontra também nas esferas
da expressdo da eticidade, juntamente com o agir do individuo. A comunidade religiosa,
como foi dito acima, provém da consciéncia que a propria comunidade possui do espirito.

Mais adiante, no Capitulo VIII “A Religiao”, Hegel recupera o tema da consciéncia
infeliz na alinea C, “A religido manifesta”. Nela, a consciéncia infeliz, reunindo duas opo-
sicdes humana e divina na “encarnacdo da esséncia divina”, passa a ser acrescida de uma

“consciéncia completamente feliz”, (PhG, pp. 545-547; FE, §§ 748-752, pp. 502-504),
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para a qual a esséncia divina retorna. A encarnagdo da esséncia divina ¢ a propria consci-
éncia-de-si, que intui ser a natureza divina a mesma que a humana. A comunidade religiosa
resulta da consciéncia que ela tem do espirito, fazendo ndo sé com que o universal incon-
dicionado promova uma unido entre o ser-ai € o “tornar-se-Outro”, como também ocasione
a descricao da Trindade, na qual o Pai ¢ o espirito absoluto e o Filho ¢ o “Outro”. A Trin-
dade contemplada na Fenomenologia é, no ambito da religido, a manifestacao da verdade

na infinitude da lei que expressa a inquietude absoluta.

3.4. O conflito entre fé e inteleccao

Detalhes da época do Iluminismo em referéncia a religido e a politica, bem como
sua problematica, ja constavam no “Prefacio” a Fenomenologia do Espirito. Ao expor o
conflito entre fé e a intelec¢do em uma subsecdo intitulada “Iluminismo”, componente do
Capitulo VI “O espirito”, Hegel estaria situando a relagao (e o conflito) entre a fé e a razao.
A fé estabelecia um Deus que se movimenta em um jogo de amor consigo mesmo (PhG,
pp- 23-24; FE, §§ 18-19, p. 35), mas isso ndo significaria que o ser que, ndo sendo o divi-
no, seria eliminado nesse jogo; pelo contrdrio, o outro permanece como outro frente a
Deus. O que Hegel esta explicando ¢ que Deus, como em-si, ¢ universalidade abstrata na
fé. Alias, Hegel havia declarado no Prefacio a Fenomenologia que “o verdadeiro ¢ o todo”,
e Deus, como absoluto, era o resultado desse verdadeiro (PAG, pp. 24-25; FE, § 20, p. 36).
Dito de outro modo, como atividade, o verdadeiro implicaria em conceber Deus assimilan-
do-se a si. Dado que a consciéncia, como fora explicado no “jogo de forgas” entre ser e
ser-Outro, ¢ uma busca pela verdade, pois Deus de algum modo estaria em sua propria
consciéncia autoassimilando-se. E isto que leva a ser encontrado na alinea “a - A luta do
[luminismo contra a supersti¢ao”, em que Hegel explica a religido como a relagdo do ser
consciente singular com a esséncia absoluta (PhG, pp. 416-417; FE, § 562, p. 388).

Quando o filésofo trata de religido na Fenomenologia, no ambiente cultural estava
vigente o debate sobre a concepcao iluminista de religido natural, produto da influéncia das
ciéncias naturais da época que promoviam um esvaziamento metafisico dos conteudos teo-

logicos, que depunham na historia, na filologia e na biologia a explica¢ao para os elemen-
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tos espirituais contidos nas narrativas biblicas. Tanto ¢ que a subse¢ao sobre o [luminismo
¢ precedida pela explicag¢do sobre a relagdo entre a fé e a inteligéncia. A consciéncia ja esta
presente nessa relacdo. A consciéncia so valida os fendmenos no que eles apresentam para
os sentidos. E o que Hegel chama de “efetivo-comum” (PAG, p. 391; FE, § 527, p. 364).

A religido tal como ¢ explanada nesta parte da Fenomenologia ocorre apenas no
porvir, no além-mundo, € ndo no mundo real, algo que a “consciéncia infeliz” explica mui-
to bem. Contudo, a religido ndo ¢ fadada ao fracasso. Por enquanto a crenca mantida na
religido ainda ndo surte muitos efeitos reais, mas ird florescer na substincia ética dentro da
familia, que ¢ o primeiro momento da eticidade (PhG, p. 392; FE, § 528, p. 365). Se antes
a consciéncia queria fugir do mundo, agora ela finca seus pés entre os seres humanos, que
passam a vislumbrar uma entrada no jogo de amor de Deus (PhG, pp. 392-393; FE, § 529,
p. 365). Isso so € possivel mediante a fé, encontrada nas situagdes envolvendo a religido,
pois indica aos homens uma possibilidade de relacionamento com Deus. O movimento da
fé ¢ um “acontecer” (PhG, p. 395; FE, § 531, p. 368). Essa fé confere a comunidade a
consciéncia-de-si universal (PhG, p. 396; FE, § 534, p. 369).

Na dinamica da fé se encontra também a inteligéncia, que chama para si uma cons-
ciéncia de singularidade que a faz pensar possuir autoridade para dar ordens as outras
consciéncias, apelando a elas para que sejam racionais. Todavia, ao estabelecer uma hie-
rarquia, a inteligéncia se distancia da fé (PhG, pp. 397-398; FE, § 537, pp. 370-371). E
essa divergéncia que se instala no novo momento historico do Iluminismo. Hegel, todavia,
ressalta um detalhe a essa dissensdo entre fé e ciéncia no Iluminismo: tal conflito é apenas
aparente. Isto porque a inteligéncia, mantendo um relacionamento com o mundo efetivo,
vai precisar da fé para retornar a consciéncia desse mundo. A consciéncia, que compreende
a expansdo da pura inteligéncia no Iluminismo, propde o deslocamento do objeto da fé
para a ciéncia, cujos fundamentos repousavam em premissas ainda nao muito bem defini-
das, e para o ambito das discussdes sobre o progresso. O Iluminismo entende que a fé se
opde a ciéncia porque ndo possui em si mesma reflexdo, que impde um sacerddcio e um
despotismo sobre a consciéncia, gerando a supersticdo. Destaque-se que, para Hegel, o
[luminismo se incumbe de combater simultaneamente os poderes temporal e espiritual da

supersticdo (PhG, pp. 401, 404-405; FE, §§ 542, 548, pp. 374, 377).



151

O grande passo dado por Hegel nessas paginas da Fenomenologia se da por expli-
car o papel da comunidade como etapa do caminho da consciéncia rumo ao absoluto. Na
comunidade, de acordo com o fildsofo, converge todo o efeito positivo da fé¢ que o Ilumi-
nismo nao conseguiu enxergar. O espirito da comunidade age (e tal agir € o servigo divino)
na consciéncia, congregando a esséncia abstrata e a consciéncia-de-si (PhG, p. 408; FE, §
551, p. 381). A fé, ao contrario do que o [luminismo julgava, s6 tem como em-si a esséncia
do puro pensar, que ¢ imediata, enquanto para o I[luminismo essa mesma esséncia ¢ contin-
gente. Hegel afirma que a fé ¢ “consciéncia que sabe”, reacdo mediatizada entre saber
(cujo fundamento € o universal “que-sabe”) e a verdade (o espirito absoluto) (PhG, pp.
409-410; FE, §§ 553-554, p. 382). O Iluminismo e a fé se assemelham porque sua grande
prioridade ¢ o em-si, a esséncia, e ndo coisas exteriores. Mas enquanto na fé o objeto de
adoragdo nao encerra a sua esséncia absoluta em si, mas aponta essa esséncia para o abso-
luto, no Iluminismo a valorizacdo do objeto é uma regressao a certeza sensivel que se en-
cerra como “verdade absoluta” (PhG, pp. 413-414; FE, § 558, p. 386).

E no contexto da comunidade que Hegel trata do espirito absoluto e da consciéncia-
de-si. A fé repele o [luminismo pela valorizacdo que a inteligéncia da a tudo o que ¢ ser-ai
imediato, e de forma reversa, o Iluminismo repele a fé por apenas valorizar algo projetado
para uma dimensdo que ndo ¢ realizada, promovendo um recolhimento da fé diante do
Iluminismo. Nao obstante, a consciéncia “iluminada” continua uma consciéncia insatisfeita
(PhG, pp. 414-416; FE, §§ 559-562, pp. 386-388)¢7. Hegel, entdo, descreve um novo em-
bate, ndo mais de leis, como foi visto no jogo de for¢as em vista de estabelecer um “uni-
versal incondicionado”, mas de “direito”. Enquanto a ¢ tem o direito divino, da absoluta
igualdade-consigo-mesma “contra o I[luminismo”, este Gltimo possui o direito humano, da
consciéncia-de-si. A fé ndo possui ferramentas para recusar o direito humano, confirmando
ceder para o [luminismo (PhG, pp. 414-417; FE, § 563, pp. 388-389) e demonstrando que

tal conflito precisara ser pacificado para a conclusdo do percurso da consciéncia.

67 E elucidativa o esclarecimento de Paulo Meneses, em suas notas sobre a Fenomenologia, a respeito do
embate entre fé e [luminismo, de que este Gltimo teria vantagem sobre aquela, despertando a consciéncia para
aspectos que sdo limitados a sua percepgdo. A fé, esvaziada de si no trabalho que a consciéncia faria em dire-
¢do ao conceito, se tornaria um segundo Iluminismo, marcado pela “inquietude” e pela “insatisfacdo” (cf.
MENESES, 1992, p. 151).
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3.5. Eticidade e religiio na Fenomenologia: resultados parciais

A Fenomenologia tornou mais evidente, no projeto filosofico de Hegel, a diligéncia
pela identidade entre opostos. A consciéncia se tornaria consciéncia-de-si suprassumindo o
outro como unidade de si com o proprio individuo. Todavia, o proposito deste capitulo foi
evidenciar a religido e a eticidade na Fenomenologia, em cujo “Autoanincio” constava que
a verdade se encontraria na religido e na ciéncia (PhGm, p. 446; FEv, p. 81). Importa sali-
entar que, entre ciéncia e religido, a consciéncia se encaminha ao “universal incondiciona-
do” como unidade de si com o individuo resultando em uma “oposi¢ao absoluta” entre ser-
para-si e ser-para-outro. Sem a intencao de exaurir o tema, a énfase da citada obra de Hegel
na consciéncia se da pelo fato de os conflitos se concentrarem nessa instdncia que se en-
contra no individuo, o “espirito incompleto” mencionado no inicio do presente capitulo. A
tarefa de conducao da consciéncia rumo ao saber absoluto em seu sentido universal implica
o reconhecimento de uma consciéncia pela outra, cuja mediacdo se dard pelo infinito, tal
como afirma Hegel (PhG, pp. 144-145; FE, §§ 176-177, pp. 141-142).

A lei ndo logra €xito em promover a identidade para essa oposi¢ao. Assim, a Feno-
menologia explicita o papel da consciéncia e do espirito na eticidade e na religido em deta-
lhes mais precisos a seu projeto filosoéfico. As oposicdes entre a consciéncia e o outro, inte-
rior e exterior, lei divina e humana, e suas reunides respectivamente na consciéncia-de-si,
na razdo e na eticidade estdo entre os detalhes explicitados. A consciéncia efetua a passa-
gem a consciéncia-de-si porque o infinito lhe possibilitou compreender a verdade do obje-
to, que ¢ o outro. Nao obstante, essa unidade € apenas possibilitada, ndo sendo instantanea,
mas dando-se por meio de etapas, como comprovam as figuras do estoicismo, ceticismo ¢
da consciéncia infeliz, que se seguem a dialética entre senhor e servo. Nessa citada dialéti-
ca, a morte ¢ a lei, no ambito em que se encontra a razao, sao submetidas a mediacao. Ou-
trossim, os conflitos no caminho da consciéncia perduram: a lei divina e a humana, assim
como o direito.

Quando a consciéncia infeliz situa uma das formas de liberdade conquistada pela
figura anterior do ceticismo em uma regido “imutavel” com o intuito de preserva-la de um
possivel fenecimento no “aqui” e no “agora”, ela ndo descobre o “além”, mas retoma o in-

finito que anteriormente teria auxiliado a passagem da consciéncia a consciéncia-de-si no
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“universal incondicionado”. Ocorre que este mesmo universal da lugar a um jogo de forcas
que resultara na lei, a diferenga entre o interior e o exterior. Essa lei confere verdade a
consciéncia mediante o Outro, mas, na eticidade, que da primazia ao agir humano, a cons-
ciéncia ndo consegue sustentar o universal por muito tempo, exceto se operar as tentativas
oferecidas pela razdo em submeter o humano as leis pelas “ciéncias” frenologia e a fisiog-
nomia. O éxito da razdo frente ao agir humano ndo ¢ logrado, pois as ciéncias citadas pro-
pdem uma semantica entre corpo natural e interior humano sem os devidos fundamentos
justificados.

Dado que a eticidade leva a consciéncia-de-si a unidade do povo, a lei frente ao
ambito ético ¢ duplicada em lei divina e lei humana, atribuindo forma a duas comunidades,
a comunidade ética (humana) e a natural (divina). E a justaposi¢do destas duas comunida-
des que fornecera a compreensao da coexisténcia por parte dos individuos. A religido tam-
bém opera a unidade entre o humano e o divino, o interno € o externo na encarnagdo da
esséncia divina. A religido revela uma consciéncia “infeliz” que se posicionaria ao lado da
consciéncia “feliz”. A Fenomenologia também alude ao movimento do espirito, que se des-
loca da consciéncia-de-si universal ao Si singular. Se apenas apds a meng¢do ao reino da
eticidade, as contraposicdes entre o divino e o humano se intensificam na Fenomenologia,
isto indica que, mediante o campo ético, o divino € o humano podem ter sua resolugdo. Ha
um esfor¢o para que a consciéncia atinja um contexto com este mundo unificando o singu-
lar e o universal. Esta necessidade de resolver tal conflito se d4 porque a consciéncia se
encontra no campo ético, sobre o qual a consciéncia se move, empreendendo o esfor¢o de
elevar-se ao universal pela consciéncia do povo. Isto porque, mediante a eticidade, existe o
esfor¢o de harmonizar o conceito de espirito e a esséncia do espirito na consciéncia-de-si.

Nao obstante, a Fenomenologia se refere a importantes processos de identidade
como silogismos. Primeiramente, o silogismo ocorre no jogo de forcas, quando o entendi-
mento se une a experiéncia. A continuagdo, a consciéncia-de-si se retne em silogismo
como o singular mediante a verdade. Finalmente, o silogismo se encontra no amago da dia-
l1ética entre senhor e servo. O silogismo, apesar de referenciado, ndo ¢ explicado em suas
etapas constituintes no itinerario da consciéncia. Com este quadro, esta tese v€ a necessi-
dade de recorrer a outra obra de Hegel para elucidar em que consiste o silogismo e como

ele se integra as esferas da religido e da eticidade. A Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas
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e suas explicacdes sobre a logica proposta por Hegel em seu projeto de filosofia serdo im-
portantes para elucidar os processos de identidade expostos na Fenomenologia.

Ao realizar a passagem da figura da consciéncia propriamente dita até a conscién-
cia-de-si (espirito), a consciéncia se encontra em um conflito. Nao conseguindo lancar-se
ao além, se decide por este mundo, mas esta passagem entre mundo e além ainda ndo foi
totalmente concretizada. A consciéncia insiste nesta resolucdo, visto que o infinito, que
possibilita o traslado da consciéncia para a consciéncia-de-si, permite a compreensiao de
um objeto que € outra consciéncia de si, serd retomado na Doutrina do Ser da Enciclopé-
dia, pela leitura do “Conceito Preliminar”, o processo entre “algo” e “outro” em direcao ao
infinito. A retomada, na Enciclopédia, das oposi¢des presentes na Fenomenologia em seu
ambito logico confirma-se quando Hegel, por ocasido da dialética do senhor e do servo, ao
admitir que as consciéncias dominadora e dominada, para operarem o reconhecimento,
descrevem nao apenas um silogismo, como consta no § 190 (PhG, p. 151; FE, p. 148), mas
também uma relacdo entre imutavel e sensivel no § 231 (PhG, p. 178; FE, p. 172). A se¢do
“Religido revelada™ do Capitulo VII da Fenomenologia, que detalha o movimento do espi-
rito, conduzindo a consciéncia-de-si universal até ser suprassumida no Si singular, sob a

estrutura da comunidade, ¢ demonstrada também na perspectiva logica da Enciclopédia.
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CAPITULO 4

LOGICA E ESPIRITO NA ENCICLOPEDIA DAS CIENCIAS FILOSOFICAS

O presente capitulo propde-se a apresentar que a relagdo entre eticidade e religido
na logica hegeliana, tal como se encontra na Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas
(1830)%8. Temas e conceitos encontrados nesta obra terdo a devida importancia para ser re-
tomados posteriormente na Filosofia do Direito e nas Li¢oes sobre a Filosofia da Religido.
A harmonia quanto a condugdo de temas recorrentes em seus trabalhos escritos ¢ desenvol-
vida e acrescida de outras perspectivas em trabalhos subsequentes em relagao as suas in-
terpretacdes. Nao obstante, entre as perspectivas dadas aos estudos sobre Hegel ao longo
da pesquisa de sua obra nos anos posteriores a sua morte, figurou a tentativa de opor a Fe-
nomenologia do Espirito a Ciéncia da Logica e a Enciclopédia (cf. BOURGEOIS, 1995,
pp. 375-378), mostrando este ultimo titulo muito mais proximo de um projeto filosofico do
que a Introdugdo da Fenomenologia teria apresentado. Por outro lado, além da perspectiva
para a qual se admite a possibilidade de haver uma oposicdo entre a Fenomenologia e a
Enciclopédia (acompanhada da Ciéncia da Logica), existe também o ponto de vista que
acata a harmonia de um projeto filoséfico nas obras de Hegel. Vale evocar o que ja foi dito
sobre isto: a logica presente tanto na Ciéncia da Logica quanto na Enciclopédia ¢ uma on-
tologia (cf. DROZ, 1987, p. 19), unindo a proposta de contetudo dos titulos acima citados.

A Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas inicialmente atendeu a finalidade do uso

de um material escrito de apoio as aulas que Hegel passou a ministrar na Universidade de

68 Hegel conserva na Enciclopédia seu propésito tematico ja evidenciado preliminarmente na Propedéuti-
ca Filosofica, escrita quase dez anos antes, que, por sua vez, mantinha temas da Fenomenologia. O manuscri-
to Propedéutica Filosofica foi descoberto por Karl Rosenkranz em 1838. Procedendo a ordenagdo dos para-
grafos e temas deste escrito de acordo com sua compreensao a respeito da obra do filésofo, Rosenkranz pu-
blicou a Propedéutica em um volume separado das obras completas de Hegel em 1840. Quer isto dizer que
Rosenkranz, para compor uma sequéncia de argumentos a partir do material escrito encontrado, considerou, a
época, desdobramentos teoricos que Hegel somente teria composto posteriormente a Propedéutica, ocasio-
nando alteragdes interpretativas quanto a como o filésofo realmente se posicionava em relagdo a determina-
dos assuntos durante o tempo da escrita da Propedéutica. O proposito original de Hegel com a citada obra era
o de um plano de ensino com a distribui¢ao de temas de filosofia para estudantes da idade entre 14 e 20 anos
matriculados no Gymnasium de Nuremberg, instituigdo em que assumira os cargos de reitor ¢ professor. As-
sim, os temas relacionados a ldgica, bem como direito, moral e religido, recorrentes nas obras posteriores
Ciéncia da Logica e na Enciclopédia, eram abordados em trés séries de faixas etarias: Unterklasse (14-15
anos); Mittelklasse (15-18 anos) e Oberklasse (18-20 anos) (cf. MILLER, 1986, pp. xii-xvi).
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Heidelberg (cf. KAUFMANN, 1978, pp. 217-218; INWOOD, 2007, p. x). Quanto ao in-
tento da Enciclopédia, Hegel o explica nos primeiros paragrafos da obra, nos quais se en-
contra, de forma condensada, o seguinte: a filosofia ¢ a “consideragdo pensante” cuja exi-
géncia ¢ a necessidade (Notwendigkeit) de seu contetido, bem como a verificagdo de suas
determinagdes. O pensar estd no direito, na eticidade, na religido e nos sentimentos huma-
nos (Enz, §§ 1-2; Enc-1, pp. 39-41). Pensado enquanto conceito, o conteudo da filosofia “¢
a efetividade” ou “mundo”, sendo chamado de “experiéncia” aquilo que esta mais proximo
da consciéncia com relag@o ao seu conteudo efetivo (Enz, § 6; Enc-1, p. 44). Devido a isto,
a liberdade, o espirito ou Deus sao também, para Hegel, decorrentes da experiéncia e, por
isso, objetos filosoficos que se encontram no pensamento (cf. Enz, § 8 A; Enc-1, p. 48). Os
paragrafos introdutdrios da Enciclopédia relacionam o direito e a religido ao pensar filoso-
fico, cujo conteudo tanto ¢ pensamento como mundo®.

Sequencialmente, apresenta-se a forma universal do pensamento, que € o conceito
especulativo: somente esse pensar especulativo capacita a filosofia a conhecer os objetos
que, segundo Hegel, tém uma forma universal decorrente de suas formas peculiares (Enz, §
9; Enc-1, p. 49), o que conectaria a filosofia ao espirito porque este satisfaz ao pensar, den-
tro do qual se encontra a oposi¢do das formas (Enz, § 11; Enc-1, p. 51). Pode-se entdo ates-
tar que o proprio conceito, carregando a forma universal das formas peculiares advindas do
pensamento, concentraria em si uma contradi¢do. A tarefa, portanto, seria dimensionar o
que ha de mais universal no processo de contradi¢io das formas. E por isto que Hegel de-
clara que, na elevagao do pensar operada na dialética, a filosofia realiza a mediagado (Enz, §
12; Enc-1, p. 52), dado que a “ideia” € o pensamento “livre e verdadeiro” com a totalidade
no “absoluto”. Mediante a filosofia, o pensamento, portanto, ¢ conduzido a sua totalidade
em cujo sistema os “elementos” constituem a ideia que se desvela nos momentos singula-
res (Enz, §§ 14-15; Enc-1, pp. 55-56).

Na Enciclopédia, os paragrafos iniciais do “Conceito Preliminar” descrevem, entre

o “pensamento” e o “mundo”, 0 movimento da consciéncia-de-si, que se refere a si mesma

69 Nas palavras de Hegel, o conceito ¢ a “forma universal” que se encontra nas “formas peculiares” do
trabalho de pensamento (Enz, § 9; Enc-1, p. 49), como foi registrado acima. Mais adiante na Enciclopédia,
pensamento ¢ mundo estdo na “Coisa” que, embora ndo se encontre imediatamente na consciéncia, pela re-
flexdo, tem acesso a “verdadeira estrutura do objeto” (Enz, § 21; Enc-1, p. 74). O pensamento ¢ o mundo néo
se encontram, portanto, em oposi¢do, mas se vinculam conceitualmente, em uma inteligibilidade que é, ela
mesma, dindmica por comportar em si as oposi¢oes que a estruturam.
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como um ser-para-si, sensivel em sua forma imediata e orientada em direcao ao seu fim.
Esse movimento implica: a) que um outro além dela seja para ela mesma objeto; e b) que
tal objeto seja intuido nela e no outro objeto, estando assim interligados. O impulso da
consciéncia-de-si, alerta Hegel, visa a realizar o seu conceito e permitir o alcance da cons-
ciéncia-de-si (Enz, §§ 22, 31; Enc-1, pp. 103, 148). O aperfeicoamento da consciéncia, sua
efetividade no mundo e o reconhecimento do outro ja estavam delineados nos escritos he-
gelianos precedentes e recebem na Enciclopédia a énfase de sua descrigdo logica e siste-
matica. O Conceito Preliminar, por admitir a Logica na filosofia, estd considerando conti-
nuamente a relagdo entre o pensamento ¢ o mundo, a reflexdo e a coisa. Isto ndo significa
que eles estejam em uma separagao tensionada, mas que integram um movimento de inter-
relagdo, cooperando para uma harmonia plena entre o pensamento e o fendmeno, como
descreve, mais adiante, o § 48 da Enciclopédia.

Hegel ndo so associa filosofia, religido e eticidade ao pensar filoséfico, estabele-
cendo um objetivo “efetivo” para tal pensar, como também atesta uma oposi¢ao intrinseca
ao lancamento desse pensar ao mundo, conforme os §§ 6, 20 € 21 da Enciclopédia. A solu-
¢ao deste conflito ndo pode ser explicada em nivel empirico, pois a fungdo da Enciclopédia
que Hegel quer propor ¢ outra: explicitar a contradi¢cdo inerente as coisas que se operam no
pensamento, o qual, direcionado ao absoluto, ndo pode ser compreendido a partir de cién-
cias empiricas, mas somente das ciéncias filosoficas e especulativas. Este objetivo delinea-
do exige a necessidade da “Ciéncia da logica”, por Hegel apresentada na Enciclopédia para
elucidar a intermediacao entre o individuo ¢ sua instancia ética ou social. Temas como a
religido e o ético, tratados sob o conceito de Estado na “Filosofia do Espirito” objetivo,
continuam presentes nessa fase de producdo, recuperando pontos centrais dos escritos ante-
riores de Hegel0. Nao obstante, o tratamento dado a estes temas e conceitos mudam em
relacdo a Fenomenologia, visto nao serem apresentados mais com destaque no tocante aos
seus vinculos com as etapas do itinerario fenomenoldgico da consciéncia de si como espiri-
to, que ainda seguem contempladas na Enciclopédia; a énfase agora se da nas descri¢des
desses temas e conceitos como de partes intrinsecas e necessarias da exposi¢cdo de seu sis-

tema filosofico.

70 Cumpre lembrar que os capitulos 2 € 3 desta tese ja introduzem o tema sobre a religido e ética na pro-
ducdo escrita de Hegel prévia a Enciclopédia.
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4.1. A Logica na Enciclopédia: conceito preliminar

Na secao “Conceito Preliminar” da Enciclopédia, Hegel aborda o ambito da Logi-
ca, “ciéncia da ideia pura”, que trata das “determinacdes e leis” do pensar (Enz, § 19; Enc-
L, p. 65). A “Ciéncia da Logica” tem um duplo papel: em um primeiro argumento, se a Lo-
gica trata do pensar, assim como trata da filosofia, cujo objeto ¢ a verdade, que ¢ Deus
(como expressa o § 1° da Enciclopédia), entdo contempla Deus e a verdade. A explicitagdo
desse § 1° se vincula a Anotagdo ao § 19, em que Hegel ndo so assevera que “o logico ¢ a
forma absoluta da verdade” e “a pura verdade mesma”, como também no Adendo 1 ao
mesmo § 19, repetindo a sentenga “Deus ¢ a verdade”. O segundo argumento repousa na
assertiva do proprio Hegel, expressa na Anotacdo ao § 19, de que a Logica possui uma
“utilidade” relacionada a formagado do sujeito, a qual segue intermediada por essa mesma
Logica a medida em que o sujeito pensa. O objeto da ciéncia da Logica, portanto, ¢ a ver-
dade. Mas existem questdes suscitadas na escolha desse objeto. A primeira delas: se a filo-
sofia trata de Deus, mas ¢ o individuo quem pensa, como se da a condugao finito, na figura
do individuo pensante, ao infinito e universal do qual trata a filosofia? A segunda questao
decorre da anterior: ainda que, para responder a esta questdo, se considere Deus como a
verdade, como Deus pode ser conhecido pelos individuos e, assim, operar o conhecimento
da verdade? Na busca para respostas, em um dos adendos ao § 19 encontra-se a afirmagao
de que a humildade, que faria com que o individuo se considerasse na posi¢ao de “verme”
o impediria de ir muito longe na busca da verdade (Enz, § 19 Z1; Enc-1, p. 66). A analogia
indica a postura em que individuo, a despeito de suas limitagdes, deve abracar sua capaci-
dade de vincular-se ao divino.

O individuo, no caminho para a verdade, tem acesso a ideia, que ¢ “um todo que s6
se pode pensar como desenvolvimento”, resultante de uma sintese entre as determinagdes
“devir indefinido” e a “reiteragdo de si da esséncia” (FERRER, 2006, p. 25). Como desen-
volvimento, a ideia ¢, em suas bases, movimento e, como pensar, aparece nos trés “lados”
ou “momentos do todo logico-real” (Enz, § 79-82; Enc-1, pp. 159-169):

a) no lado abstrato ou do entendimento, que pensa o abstrato como se fosse

subsistente;



159

b) no dialético, o direcionamento das determina¢des do entendimento a verda-
de das coisas. A dialética expde aquilo que as determinagdes tém de negativo. Seu
propodsito ndo € anular as determinagdes, mas mostrar que o finito suprassume-se “a
si mesmo” nas determinagdes (Enz, § 81 A; Enc-1, p. 163);

¢) no especulativo ou “positivamente racional”, resultante do movimento dialé-
tico que, apos oferecer um “resultado” positivo como negacdo de determinacdes
contidas em seu proprio resultado, conclui-se como especulativo abstrato e concreto

simultaneamente.

O “lado” do entendimento € o principio da identidade, o que permite ao conheci-
mento efetuar a conclusdo de uma determinagdo. Este movimento opera, segundo Hegel,
um silogismo (Enz, § 80 Z; Enc-1, p. 160). O entendimento ¢ necessario a filosofia para
impedir o ser humano, inicialmente, de estar a mercé do “nebuloso” e do “vago”. H4 uma
correspondéncia entre os efeitos do entendimento (como fixar as determinagdes) com a
“bondade de Deus”, manifestagdo finita dos designios divinos para a subsisténcia da hu-
manidade (Enz, § 80 Z; Enc-1, pp. 161-162). Ja no “lado” dialético, as determinagdes do
entendimento sdo suprassumidas mediante suas contradi¢des (p. ex., a morte ¢ a vida que
se encontram interrelacionadas, o finito com algo volatil, continuamente transformando-se
em outro finito), em uma tentativa de elevar aquilo que ¢ finito ao “progredir” e ao conteti-
do da ciéncia (Enz, § 81 A; Enc-1, p. 163). Todavia, além do cientifico, o dialético também
revela que a representacdo da bondade de Deus ¢ a manifestagdo da poténcia divina, for-
mando, nas palavras de Hegel, “um momento essencial em toda a consciéncia religiosa”
(Enz, § 81 Z1; Enc-1, p. 165). O “lado” especulativo, por fim, tem o “carater do racional”,
oferecendo ao ser humano saber sobre Deus como “determinado absolutamente por si
mesmo”, assim como o cidaddo sabe sobre sua patria e suas leis (Enz, § 82 Z; Enc-1, p.
167). No “lado” especulativo, por sua vez, ha a mengdo ao “mistico”, que ali reside como
lado misterioso apenas para o entendimento, agarrado as determinacdes validas como o
verdadeiro, mas nao para o proprio especulativo. Assim, o mistico € o especulativo sao in-
terpretados como sinénimos apenas a medida que ambos, tomados em separado, ndo sdo
unilaterais. Nao ¢ possivel afirmar que o especulativo ¢ algo puramente subjetivo, assim

como o mistico ndo ¢ somente misterioso (abstrato) (Enz, § 82 Z; Enc-1, p. 168). Apos a
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descri¢ao dos lados l6gicos enquanto entendimento, dialética e especulagdo, Hegel propoe,
em seguida, a divisdo da “Ciéncia da Logica” em trés doutrinas relativas as seguintes par-
tes: Ser, Esséncia, Conceito (e Ideia), afirmando que a 16gica “mostra” Deus em sua verda-
de, que ¢ “espirito absoluto” na medida em que ¢ diferenga e identidade, verdade e ndo-
verdade (Enz, § 83 Z; Enc-1, p. 169).

Os trés lados logicos explicados previamente a divisdo da Logica, descrita no § 83
da Enciclopédia, exprimem a reunido entre o pensamento filosoéfico e a dimensdo divina
dos momentos do entendimento (do abstrato), do dialético e do especulativo que foram
apresentados a partir do § 79 da Enciclopédia. Nestes paragrafos, apreensao da bondade de
Deus, da poténcia de Deus e da especulagdo mistica: em primeiro lugar, Deus estd no en-
tendimento mediante sua bondade tornada objeto; em segundo lugar, Deus esta no dialético
por mostrar-se representagao de sua poténcia, assim como o divino esta no logico-especu-
lativo mediante o mistico. Vale destacar que, na Enciclopédia, os lados logicos indicados
no “Conceito Preliminar” apontam para formas ou etapas de como a esfera divina interage
com a esfera humana: existe um esfor¢o para que o humano e o divino se fagam ser com-
preendidos e vinculados nesse desdobramento de “lados”, como foi a harmonizagdo da lei
humana e a lei divina na Fenomenologia, nas quais a dimensao natural e a dimensdo ética
se vinculariam no Estado. Merece a mencao de que a reflexdo e a abstragao da universali-
dade estdo implicadas na relacdo entre a vontade humana e a vida religiosa, que possui re-
levancia na constituicdo da vontade, conforme exposto no § 5 e anotagdo da Filosofia do
Direito.

Etica e religido ja sdo, portanto, vislumbradas no “Conceito Preliminar”. Mas na
Primeira Parte da Logica, a “Doutrina do Ser”, em uma verificagao inicial, as citadas esfe-
ras ndo estariam tdo evidentes. O enfoque a partir da Doutrina do Ser ¢ a relagdo deste ser
com o outro. Discorrendo sobre o ser cujas determinagdes sdo um ‘“‘passar para outra
coisa”, Hegel faz a seguinte ponderagdo: estabelecendo-se que o ser ndo pode permanecer
em sua indeterminagdo, necessitando ser determinado, a propria determinacdo implica a
existéncia de um outro (Enz, §§ 84, 86; Enc-1, pp. 173, 176). O outro ¢ a condi¢do para que
haja a passagem do ser em graus com mais media¢des ¢ em vista de um resultado, abran-

gendo as determinac¢des do movimento 16gico. Nao s6 a diferenca considera o absoluto (cf.

71 A lei humana e a lei divina, descritas na Fenomenologia, sio comentadas no capitulo 3.
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LEONARD, 1974, pp. 40-41), como este absoluto s6 se completa enquanto absoluto na sua
determinagio (cf. BOURGEOIS, 1995, p. 379). E necessario saber em que medida esse
“outro” se insere no processo de oposi¢ao e movimento dos contrarios contemplado na Lo6-
gica.

Deste modo, o ser, na Enciclopédia, tem o seu “outro”, a saber, o nada. Na unidade
entre o ser e seu outro hd o “passar para o nada”, igual a si mesmo, que ¢ inversamente o
mesmo que o ser. Como resultado dessa unidade entre ser e nada encontra-se o “ser-ai”
que, segundo Hegel, ¢ “unilateral e finito” (Enz, § 88; Enc-1, p. 183). A verdade do ser e do
nada perfaz uma unidade chamada “vir-a-ser” (devir), que € o primeiro pensamento con-
creto, expressao da unidade do ser e do nada. O resultado do vir-a-ser € o ser-ai, ser com
uma qualidade determinada, e também o “algo” (Etwas), cuja qualidade o determina como
algo “que €” e o contrapde a negacao, perfazendo a realidade (Enz, §§ 88-91; Enc, pp. 180-
183, 185-187). Ao admitir um nada que também ¢ ser, Hegel preserva a negatividade e o
movimento 16gico de determinacdo do proprio ser (cf. FERRER, 2006, p. 36).

A solucao ¢ que o algo, em sua passagem para o outro, venha juntar-se “consigo
mesmo”. Essa relacdo para consigo mesmo mediante o outro seria a “verdadeira infinitu-
de”. Ocorre entdo a negacao da negacdo: € o “ser-para-si”, o qual, como qualidade consu-
mada, contém o ser e o ser-ai como seus momentos ideais. O ser-para-si ¢ simples relacao
consigo mesmo e, enquanto ser-ai, ¢ determinado, mas tal determinacdo ndo implica em
um fixacdo do ser, pois a dindmica de o algo tornar-se outro se estendera “até ao infinito”
(Enz, § 93; Enc-1, pp. 189). A infinitude funciona como uma negac¢ao do finito, permitindo
uma progressio do algo para “outro” (LEONARD, 1974, p. 73).

Ja o conceito de “medida” ¢ a primeira descrigdo patente na Doutrina do Ser que
relaciona religido e ética. A medida procede imediatamente do algo e se relaciona com a
“Doutrina da Esséncia” como a quantidade qualitativa, “um quanto ao qual estd unido um
ser-ai ou uma qualidade”. A “medida”, enquanto unidade da quantidade e da qualidade, ¢ o
ser completo, o qual permite a Hegel aludir que Deus ¢ a “medida” de todas as coisas, e
que na consciéncia religiosa dos gregos, a divindade da medida se encontrava em relagao

com o ¢€tico na figura da Némesis (Enz, § 107 Z; Enc-1, p. 214)72. A medida também tem a

72 No § 564 da Enciclopédia, ao abordar a religidio como instancia de revelacdo do divino, Hegel retoma a
referéncia a Némesis, divindade feminina grega associada a justica distributiva e a vinganca (Enz, § 564 A;
Enc-111, p. 347).
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acep¢do de elemento intermediador, algo que consegue relacionar duas grandezas. Uma
vez que o pensamento se d4 em sua autonomia, a logica ¢ compreendida por Hegel como
“organon”, instrumento de mediacdo e conciliacdo entre natureza e espirito (cf. FERRER,
2006, p. 57). Tal mediagdo conciliatoria implica a reflexdo. Dito de outro modo, na media-
¢d0 o pensamento ja deixou de ser imediato e indeterminado (LEONARD, 1974, pp.
32-33).

A Doutrina do Ser, portanto, explana o ser em continua passagem para o outro por
um processo no qual o infinito nega o finito. Essa passagem se da pela “medida” que, con-
gregando em si significados religiosos e éticos, intermedia o algo e o outro. E certo que o
ser encaminha-se, em um processo de mediagdo consigo mesmo, para a infinitude. Mas em
que consiste tal infinitude? Sdo as paginas da Enciclopédia, na “Segunda Parte da Logica”,
que discorrem sobre a “Doutrina da Esséncia”, que apresentam a infinitude nas interrela-
cdes entre ser e outro. A esséncia, escreve Hegel, enquanto conceito posto em relagdo me-
diatizada consigo com referéncia a outro, ¢ o absoluto. Mas isso ndo quer dizer que a es-
séncia e o absoluto sejam fixos. Atestar a rigidez do conceito seria incorrer no entendimen-
to, que obstrui 0 movimento das determinagdes inerente as coisas. O reverso dessa situacao
de imobilidade do objeto ¢ descrito por Hegel quando “a esséncia € o conceito enquanto
conceito posto” (Enz, § 112; Enc-1, p. 222). Assim, o absoluto ¢ a esséncia, enquanto rela-
¢do simples de sua propria negagdo consigo mesmo (Enz, § 88 A; Enc-1, p. 222). Ha um
reforco dessa explicagdo no Adendo ao § 112 (Enc-1, p. 224): Deus ndo pode ser conside-
rado a esséncia mais alta, mas “a” esséncia. A consciéncia religiosa, a partir da qual os se-
res humanos tém suas primeiras noc¢oes sobre Deus, ndo comporta todas as determinagdes
sobre o ente divino. Devido a isto, as determinagdes ndo podem ser definitivas, mas poten-
cialmente autorizam em continuo mais determinagdes para enriquecer o predicado de um
objeto, tornando-o outro em dire¢ao ao infinito.

A esséncia explicada na “Doutrina da Esséncia”, por sua vez, € o ser enquanto apa-
recer em si mesmo. Na interacdo entre a esséncia € o outro, o absoluto ¢ a esséncia, o ser
que apareceu em si mesmo e foi para dentro de si. Contudo, a esséncia aparece em si mes-
ma como reflexdo pura. Quando a esséncia se posiciona no ambito da negatividade, repe-
lindo a si mesma, tem-se a “difereng¢a”. O ser-outro da esséncia se encontra na diferenga

em relagcdo a negacao, mas tal diferenciagdo nao ¢ definitiva, para evitar o risco da fixidez
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do objeto pelo entendimento. A igualdade dos polos positivo e negativo diversos ird ocor-
rer mediada por um terceiro termo “que os compara”, até que cada um dos polos apareca
no seu outro de si (Enz, §§ 115-119; Enc-1, pp. 227-233). H4 aqui um ganho relacional na
diferenga imediata entre negativo e positivo. Convém lembrar que todo o movimento da
esséncia em diversificar-se na diferenga € interno. A forga dessa afirmacao repousa no fato
de que a esséncia ¢ unidade consigo, mas a unidade da identidade e da diferenca € a essén-
cia no papel de “totalidade” (Enz, §§ 120-121; Enc-1, pp. 237-241).

A esséncia faz decorrer a existéncia, indicada por Hegel como “um ser-que-pro-
veio” (Enz, § 123 Z; Enc-1, p. 242) que, ao contemplar a diferenga, s6 ¢ viavel porque im-
plica o outro. Tal declara¢dao permite a Hegel atribuir a existéncia o conceito de unidade
imediata da reflexdo-sobre-si e da reflexdo-sobre-outro, indicando o ser como oriundo do
“fundamento”, explicado no § 121 como unidade da identidade e da diferenca. Com a exis-
téncia, a concretizagdo do ser deu um passo além do ser-ai, que agora tem a coisa, a “tota-
lidade enquanto desenvolvimento” (Enz, § 125; Enc-1, p. 244), mas também a “contradi¢do
de ser” (Enz, § 130; Enc-1, p. 249). Quando a esséncia aparece mediada pela diferenga,
pelo outro, enquanto existéncia e coisa, tem-se o “fendomeno”. Hegel recupera a discussdao
da “bondade de Deus” presente no “lado 16gico” do entendimento, em que Ele manifesta
sua bondade “criando um mundo” (Enz, § 131; Enc-1, p. 251). A esséncia ndo esta atras ou
além do fendmeno: ela ¢ agora o proprio fenomeno. A totalidade do ser ¢ confirmada pelo
fendmeno, que apenas confirma a relacdo do ser consigo mesmo. A consequéncia do fend-
meno ¢ a “efetividade”, a unidade que “veio-a-ser” (no devir) da esséncia e da existéncia
(Enz, § 133; Enc-1, pp. 252-253).

Hegel, ao abordar a efetividade, pondera ser o melhor momento para uma recapitu-

lagdo dos conceitos que ele procurou explicar até aquele momento:

Anteriormente se apresentaram, como formas do imediato, ser e existéncia. O
ser ¢, em geral, a imediatidade ndo-refletida, e o ultrapassar para Outro. A exis-
téncia ¢ a unidade imediata do ser e da reflexdo, portanto fenémeno; vem do
fundamento e vai para o fundamento. O efetivo € o ser-posto daquela unidade, a
relagdo que-veio-a-ser idéntica consigo mesma: estd, portanto, subtraido ao u/-
trapassar, ¢ sua exterioridade ¢ sua energia; nem esta [o efetivo] refletido sobre
si; seu ser-ai € a manifestagdo de si mesmo, nao de um Outro (Enz, § 142 A; Enc-
I, p. 266).
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Apenas apds delinear o movimento do ser a exterioridade, Hegel aborda a “contin-
géncia”, uma possibilidade que ¢ “reflexdo-sobre-si”. Possibilidade e contingéncia passam
a exteriorizar o que ¢ efetivo. E na possibilidade efetiva que se instala o livre-arbitrio ou a
vontade (Enz, §§ 144-145; Enc-1, pp. 270-271). O oposto da contingéncia ¢ a necessidade
(Notwendigkeit), que se da quando a efetividade desenvolvida retine os movimentos do in-
terior e do exterior em um s6 movimento. O necessario ¢ em si relagdo absoluta, relacao da
substancialidade e da acidentalidade. Hegel adverte sobre a diferenca entre a vontade hu-
mana, particular, e a de Deus, ndo determinada, mas realizada de maneira irresistivel (Enz,
§ 147 Z; Enc-1, p. 276). H4, portanto, um impasse entre o necessario € o contingente, que
decorrem da existéncia, e a liberdade, implicita no movimento de passagem do ser ao ou-
tro. A liberdade ¢ a transformacao do ser em seu Outro, existéncia total que integra todas as
diferencas (cf. BOURGEOIS, 1995, p. 384). Como bem lembrara George di Giovanni,
mesmo na Ciéncia da Logica a liberdade ndo mais se refere a uma manifestagdo transcen-
dente, mas ao poder demonstrado pela razdo sobre a natureza que a Logica hegeliana, dife-
rentemente do percurso entre o formal e o real (ou dado), como ¢ habitual na filosofia
transcendental kantiana, segue do abstrato ao concreto para considerar a liberdade (cf. DI
GIOVANNI, 2010, p. xxxv).

Além de fonte da vontade necessaria, Hegel suscita a observagdo a respeito de
Deus como substancia, como necessidade (a Coisa absoluta) e também como a “pessoa
absoluta” (Enz, § 151; Enc-1, pp. 280). Uma vez que a Ldgica ¢ a busca da verdade, para
Hegel ¢ igualmente importante exprimir que a “liberdade”, enquanto verdade (conceito) da
necessidade, ¢ a verdade da substancia, do ser e da esséncia. Deus congrega todas as possi-
bilidades em seu sujeito, tornando as contingéncias necessidades, dado que a substancia ¢ a
“totalidade dos acidentes” (Enz, § 158; Enc-1, pp. 287).

A “Terceira Parte da Logica” aborda a “Doutrina do Conceito”, na qual o conceito
mesmo ¢ concebido como “a verdade do ser e da esséncia” e “livre” na sua totalidade (Enz,
§§ 159-160; Enc-1, pp. 288-292). O conceito contém os momentos da universalidade, da
particularidade (a determinidade em que o universal permanece inalteradamente igual a si
mesmo) e da singularidade (reflexdo sobre si das determinidades da universalidade e da
particularidade), convergindo naquilo que Hegel explica tratar de uma “libertagdo” chama-

da “eu”, que tem “a si mesmo como seu proprio por” (Enz, § 159 A; Enc-1, pp. 289). Esta
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libertagdo decorre do encontro que o ser, em seu movimento, encontrando-se no outro, ex-
terioriza-se a si. O conceito, sendo livre e para si, possui uma forma de progredir, o “de-
senvolvimento”, que estatui a diferenciagdo com o outro e o todo (Enz, § 161; Enc-1, p.
293). A explicagao contida no Adendo a este paragrafo referente ao divino, fazendo remis-
sdo a Trindade, demonstra que aquilo que € posto pelo conceito ndo € o seu outro, ou pelo
menos nao se torna Outro rumo ao infinito como estava expresso na “Doutrina do Ser”,
mas ¢ idéntico a ele, como no caso de Deus, que gerou na eternidade um Filho que esta
junto de si como Espirito (Enz, § 160 Z; Enc-1, p. 294).

Quanto ao conceito, algumas observacdes sao necessarias. No entendimento, o ob-
jeto estd em permanente contradicdo com a razdo, a ponto de constatar-se duas afirmagdes
opostas no mesmo objeto, o que resulta em uma “antinomia”’3. A Enciclopédia permite
nao so localizar na “Doutrina do Conceito” os resultados vistos nas duas Partes anteriores
(Ser e Esséncia), mas em que medida esses resultados se ddo em torno da logica e do divi-
no. Em seguida, a “Doutrina do Ser” aborda o nada como o inverso do ser. Uma vez opos-
tos, ser e nada precisam concorrer para um “resultado” de um no outro: tal repouso ¢ o

9

“ser-ai” que, sob 0 nome de “algo”, se relaciona consigo mesmo em vista de promover um
outro de si e, sequencialmente, como vir-a-ser, encaminhar-se ao infinito. Essa relacdo en-
tre 0 algo e o outro exige que se viabilize na “medida”, que possibilita a equalizacdo entre
as categorias distintas. Na “Doutrina da Esséncia”, a relacdo entre ser e outro mostra esse
outro tendendo para o absoluto, cumprindo o papel de relagdo da negagdo consigo mesmo.
Essa negatividade que repele a propria esséncia ¢ a diferenca, que se conheca a identidade
em prol de uma “totalidade” entre pensamento ¢ mundo, em vista da esséncia, cuja ultra-
passagem também se reflete na distingdo entre as vontades, a humana e a divina. A “Dou-
trina do Conceito” recebe ndo so6 o ser e o nada, o algo e o outro, a relagdo de medida, a
esséncia e a mudanga, como também retoma tais relagdes no ambito dos juizos e silogis-
mos. Uma vez que o ser ¢ a esséncia tentam lidar com a mediagdo de opostos, ¢ justamente

esta mediacdo que Hegel quer considerar na totalidade que implica a vontade de Deus

como livre, mas também como necessaria. A necessidade livre ¢ o que fundamenta o con-

73 Sobre este tema, o § 48 da Enciclopédia descreve que, para ser retirada do objeto, a antinomia é trans-
ferida para a razdo (a esséncia do espirito), em uma tentativa de suspendé-la. Ocorre que tal tentativa de
transferéncia ndo s6 afirma o nexo entre a esséncia do mundo e a esséncia pensante, mas que a contradi¢do ¢é
um movimento intrinseco a razdo do pensamento e as coisas do mundo. Assim, o conceito recupera a essén-
cia e, com ela, o ser.
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ceito mediante os termos “universal”, “particular” e “singular”, encaminhando-os para as
operacdes de juizo e silogisticas na Enciclopédia. A “Doutrina do Conceito”, portanto, traz
os temas desenvolvidos nas duas primeiras partes da Logica e as relagdes entre seus com-

ponentes de predicacdo e copula.

4.2. Juizos e silogismos

Na “Doutrina da Esséncia”, Hegel salienta a dindmica de ultrapassagem do ser para
o outro, cuja exterioridade ¢ “sua energia” (Enz, § 142 A; Enc-1, p. 266), a qual sera deli-
neada sob o conceito subjetivo, concentrando em si liberdade, movimento e oposigdes.
Hegel apresenta nele os “momentos” da universalidade, particularidade e da singularidade.
A Coisa, como foi descrito na “Doutrina do Ser”, ¢ o “idéntico consigo”, o singular en-
quanto “sujeito”, reservando ao particular a significagdo de ser “universal em si” (Enz, §
164 A; Enc-1, p. 299). Essa particularidade do conceito, enquanto posta, € o “juizo” (con-
ceito que determina o objeto), sendo evidenciada na coépula (Enz, § 166; Enc-1, pp.
301-302).

O juizo, segundo Hegel, destaca as coisas como singulares, do mesmo modo que
tais coisas sd@o um universal singularizado (Enz, §§ 167-168; Enc-1, pp. 303-304). No juizo
ocorre, pela relacdo de copula entre sujeito e predicado, a identidade, instancia na qual o
sujeito pde a si na determinacdo do predicado. A determinagdo progressiva do sujeito a par-
tir de uma copula que o preenche de conteudo torna-se silogismo, fazendo Hegel admitir
que o juizo ¢é o “determinar progressivo do conceito” que reproduz o ser e a esséncias ante-
riores (Enz, § 171 A; Enc-1, pp. 305-06).

Hegel discrimina quatro espécies de juizos, sendo a primeira o “juizo qualitativo”,
ou imediato ou do ser-ai. Neste juizo ndo ha verdade, por inexistir entre sujeito e predicado
uma compatibilidade, que o torna “juizo infinito” (Enz, § 173 Z; Enc-1, p. 308). A segunda
espécie € o juizo da reflexdo, no qual o predicado se relaciona como um outro do sujeito,
que se refere a uma outra coisa além do predicado (Enz, § 174; Enc-1, pp. 309-310). A ter-
ceira espécie € o “juizo da necessidade”, que pode ser: a) categdrico, quando contém a

substancia do sujeito no predicado; b) hipotético, quando a substancialidade do sujeito e do
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predicado opera em uma relacdo de causa e efeito; c¢) disjuntivo, quando sujeito e predica-
do participam simultaneamente de uma universalidade, na qual o sujeito ¢ um primeiro
predicado, ou um segundo predicado, ou mesmo um terceiro predicado (Enz, § 177; Enc-I,
pp. 312-313). A quarta e ultima espécie € o “juizo do conceito”, em cujo interior existe a
totalidade determinada. Tal juizo pode ser assertorico, no qual o sujeito ndo tem relagdo
com o particular, fazendo com que o universal se expresse no predicado; ou apoditico,
quando o predicado abriga a singularidade do sujeito (Enz, §§ 178-179; Enc-1, pp.
313-314).

Os juizos demonstram uma relacao entre universal e singular, no qual sujeito, copu-
la e predicados empreendem um processo de singularizagdo. Todavia, o juizo evidencia
relacdes ainda ndo concretas. O “silogismo”, por sua vez, constituird uma operacdo que
“pde” o juizo na realidade. O silogismo “¢ o racional e todo o racional” (Enz, §§ 180-181
A; Enc-1, p. 315), executando uma unidade dupla: a) entre sujeito e predicado, que se en-
contram em momentos de diferenciagdo; como também b) entre o conceito e o proprio jui-
zo. O § 181, ao afirmar que o silogismo "¢ o racional e todo o racional” (Enc-1, p. 315),
sera replicado quase que nos mesmos termos no Prefacio a Filosofia do Direito, estabele-
cendo assim a abordagem logica que Hegel pretende na sua exposi¢do da ciéncia juridica.

Hegel declara que doravante “a definicdo do absoluto” ¢ também um silogismo
(Enz, § 181; Enc-1, p. 315). Em verdade, o silogismo ¢ resultado da “determinagao-pro-
gressiva” do juizo em uma copula que, de universalidade abstrata, se desenvolve, enchen-
do-se de conteudo (Enz, § 171; Enc-1, p. 305). Logo, o silogismo decorre dos juizos. Hegel
enumera trés silogismos na Enciclopédia: o silogismo qualitativo ou “silogismo do ser-ai”,
o silogismo-da-reflexdo e silogismo da necessidade.

No silogismo qualitativo usam-se unicamente “termos” ou componentes conceitu-
ais da proposicao, que sao o universal (U), particular (P) e singular (S), podendo resultar
em trés “figuras”: SPU, USP e PUS.

Na primeira figura do silogismo SPU, o sujeito singular ¢ universalizado a partir de
uma qualidade particular. Isto implica que a mesma qualidade (o mesmo termo P) pode
servir para acoplar o sujeito a varios universais. Ja na segunda figura, a saber, o silogismo
USP, a mediacdo pelo singular indica contingéncia, visto que a verdade, que se opera como

relacdo entre termos diferentes, ¢ imediata entre os termos extremos com 0 meio-termo
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(Enz, § 185; Enc-1, p. 320). A terceira figura PUS ¢ a de particularizagcdo do universal (cf.
Enz, §§ 183-187; Enc-1, pp. 318-321), a qual, juntamente com os atos de “silogizar” ante-
riores, mostram que no silogismo qualitativo o imediato ¢ “concluido-junto” com outras
universalidades (cf. Enz, § 184; Enc-1, p. 319). Hegel adverte que “em geral” o “todo ra-
cional” se apresenta como silogismo cujos termos se revezam entre os extremos para a po-
sicdo média. Todavia, o alerta de Hegel ¢ que, no silogismo SPU, ndo h4d mediagdao com o
particular ocupando o termo médio. O universal ndo poderia ser o resultado de um silogis-
mo, dada sua abstragdo intrinseca. Isto s6 ocorreria caso o singular ou o universal fizessem
a mediagdo, o que o ocorre em USP e PUS (Enz, §§ 188-189; Enc-1, pp. 322-323).

O “silogismo-da-reflexdo”, por sua vez, ¢ aquele que posiciona o singular como
termo médio, determinando-o “ao mesmo tempo” como universalidade em PSU. Tal silo-
gismo contém uma limitacao: dado que o termo médio ¢ singular, a conclusdo nao pode ser
outro termo sendo um universal. Ha termos particulares que, ainda desconhecidos, sdo ne-
gligenciados por esse silogismo, ndo contemplando a totalidade, mas a “todidade” (Enz, §
190; Enc-1, pp. 323-325). Por fim, o “silogismo da necessidade” possui o universal como
termo médio, que ¢ “essencialmente determinado em si”, posto como “totalidade de suas
particularizagdes” (Enz, §§ 191-192; Enc-1, pp. 325-326).

Quanto Hegel afirma no § 181 da Enciclopédia que “tudo ¢ um silogismo” e que
também “tudo € conceito” (Enc-1, p. 316), o filosofo admite uma operagao silogistica que
demonstra como os individuos efetuam a unidade com a dimensao social que lhes € oposta,
que no nivel do espirito objetivo se d4 como unidade com o Estado, e no nivel absoluto,
como unidade com a comunidade religiosa. Hegel admite que o juizo e o silogismo operam
também no plano divino: logo apds a explicacdo sobre o silogismo da necessidade, a partir
da premissa de que o juizo e o silogismo estdo contidos no conceito, Hegel atesta que esse
mesmo conceito, operando apenas no subjetivo, “rompe seu limite” e, através do silogis-
mo, “se abre para a objetividade” (Enz, § 192 Z; Enc-1, p. 327). O conceito “tal como deve
ser” também comporta o ser-ai de Deus, tomando-o em seu dever-ser como conceito (Enz,
§ 193 A; Enc-1, pp. 328-329), que se opde inicialmente ao subjetivo, mas que opera a se-
guir uma unidade “de esséncia” que contempla “lados” reais que se refletem. Nesse exato
ponto, ao relacionar o conceito como o objeto que congrega em si o universal, Hegel admi-

te Deus como o “objeto absoluto”, cuja existéncia pode ser pressuposta na prova ontologi-
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ca elaborada por Santo Anselmo. A prova ontoldgica da existéncia de Deus considera o seu

ser-ai (Enz, § 193; Enc-1, pp. 328-330):
[...] enquanto € o objeto absoluto, Deus ndo se contrapde a subjetividade como
uma poténcia hostil e tenebrosa, mas a contém, antes, em si mesmo como mo-
mento essencial. Isso esta expresso na doutrina religiosa do cristianismo, onde se
diz que Deus quer que todos os homens sejam socorridos, e quer que todos se
tornem bem-aventurados. 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. Quando, além disso, na religido cristd Deus é conhecido como amor, ¢
na verdade, enquanto em seu Filho, que é um com ele, se revelou aos homens
como este homem singular, e assim os redimiu, nisso esta assim expresso igual-

mente que esta em si superada a oposicdo entre subjetividade e objetividade [...]
(Enz, § 194 Z; Enc-1, p. 333).

Portanto, o silogismo contempla o conceito no divino cujo ponto de convergéncia ¢
Deus, objeto absoluto que supera a oposicdo entre objetividade e subjetividade. Assim,
Deus ndo quer ter os seres humanos afastados Dele, mas dar-lhes a “consciéncia da unida-
de” com o divino. Na Enciclopédia, as vontades divina e humana, o ser e o nada, o algo e o
outro, transferem para o ambito logico o que as obras prévias de Hegel tratavam como a
tensdo entre religido objetiva e religido subjetiva, certeza sensivel e consciéncia, o indivi-
dual e o ético. O que se tem até agora ¢ que ha um juizo que opera um silogismo para de-
terminar o universal. O individuo tem seu lugar no silogismo, ocupando o termo final

como singular, de modo a cumprir com o silogismo o extremo da proposi¢ao logica.

4.3. Espirito e logica

A mediacdo entre os termos do silogismo se da pela possibilidade do movimento
logico. A passagem do algo ao outro, o trabalho de reflexdo nesse outro, o processo de ne-
gacdo e jungdo consigo, bem como o devir, sustentam a possibilidade de movimento, que
admite a presenga do espirito nas relagdes de mudanca entre ser, esséncia e conceito. En-
contrar o espirito nas operagdes logicas € demanda préopria ao debate entre eticidade e reli-
gido, que se encontram na esfera objetiva e absoluta do espirito. Na se¢do “C - A Ideia” da
“Logica subjetiva” da Enciclopédia, Hegel afirmara que a ideia, como “o verdadeiro em si

e para si, a unidade absoluta do conceito e da objetividade” (Enz, § 213; Enc-1, p. 348), ¢
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revelada por um método analitico, que conduz o objeto da singularidade ao universal, so-
bre o qual apenas o § 227 da Enciclopédia alude. O importante € que a mengao ao método
em evidenciar um “universal concreto” a partir do proprio concreto como fundamento
(Enz, § 227; Enc-1, p. 359) também permite o vislumbre da ideia de espirito, que chegou ao
seu ser-para-si, afirmando o objeto e o sujeito como conceito (Enz, § 381; Enc-111, p. 15).

O desenvolvimento do espirito (subjetivo, objetivo e absoluto) demarca sua expres-
sdo ¢ética e religiosa no mundo. Dessa maneira, o Estado, entre as expressdes da eticidade
no espirito objetivo, em que ele adquire tanto a realidade como a forma de um “mundo a
produzir e produzido por ele” que contemple a liberdade; a religido, por sua vez, se mani-
festa no espirito absoluto, o qual, “em si e para si e produzindo-se eternamente”, ¢ inserido
na unidade entre objetividade e idealidade (conceito) do espirito (Enz, § 385; Enc-III, p.
29).

O espirito, Hegel sublinha, “¢ sempre ideia” e se manifesta mediante um silogismo.
Este espirito comporta em si trés estagios: a) indeterminidade que contém a “determinagdo
completamente universal”; b) o espirito, que se faz particular devido a este ultimo conter
um “termo” e um outro; o desenvolvimento total do espirito ocorrerd a partir da assimila-
¢do do outro; se o espirito trata o outro como um outro de si, ele sera espirito subjetivo;
mas se ele, ao reconhecer o outro como outro (configurando o estabelecimento da liberda-
de), autocompreendendo-se nesse reconhecimento, ele € espirito objetivo. Por fim, ¢) espi-
rito absoluto, quando o espirito estende essa liberdade tanto ao outro como ao mundo (Enz,
§ 385 Z; Enc-III, pp. 29-30). E justamente essa relagio de liberdade iniciada com o outro
em dire¢do a0 mundo que conecta o espirito objetivo ao espirito absoluto.

O espirito, para expressar a liberdade, precisa ser manifesto. Segundo Hegel, ter a
forma da realidade e do mundo ¢, alias, a maneira pela qual o universal se particulariza,
pela liberdade, em um ser-ai, tornando o espirito em sua forma desenvolvida objetiva, o
que ¢ explicado com a doutrina cristd a medida que esta ¢ implicada na representacdo. Na
exposicdo de Hegel, o espirito recuperaria a manifestacdo de Deus mediante seu Filho no
mundo, o qual se autodiferenciou ao criar uma segunda identidade a partir de si, o seu fi-
lho. Ao mesmo tempo que permanece junto ao Filho, Deus o envia para manifestar-se no
mundo. Somente ap6s tal manifestagdo ¢ que Deus se torna espirito absoluto na “unidade”

com o Filho (o “ser-para-si no Outro”) (Enz, § 383 Z; Enc-IlI, pp. 25-26). Hegel admite
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que Deus, como espirito, se autodetermina ou pde “em si mesmo a finitude”, ainda que tal
ato nao o torne finito. Deus ndo pode a si um limite, mas um limite apenas para ser supras-
sumido (Enz, § 386 Z; Enc-111, p. 33).

A descricdo de Hegel para as formas objetiva e absoluta do espirito mostra que a
indeterminidade abstrata em vias de tornar-se determinidade (primeiro em direcdo a si
mesmo, depois em dire¢do ao outro e, por fim, em direcdo ao mundo) ¢ a automanifestacao
do espirito em prol de conectar finito e infinito, como também ¢ o ato de pdr a si em um
outro, tal qual na relagdo entre Pai e Filho na Trindade. H4, portanto, identidade entre espi-
rito objetivo e espirito absoluto, mas nao apenas entre eles. No infinito e finito, singular e
universal, ser e ser-ai, se encontra também a consciéncia, a qual na Enciclopédia é “unida-
de” da consciéncia e da consciéncia-de-si, em que o espirito realiza a unificagdo entre a
consciéncia (que possui um objeto) e a consciéncia-de-si, “intuindo” seu conteudo como a
si mesmo (Enz, § 417; Enc-111, p. 187).

Todavia, a consciéncia-de-si, para completar-se como espirito, precisa tornar sua
liberdade, ainda abstrata e sem realidade devido a esta consciéncia ser objeto de si mesma
(Enz, § 424; Enc-111, p. 195), em algo objetivo e real. Ela ¢ perpassada pelo desejo, pela
morte e pela escraviddo na “luta por reconhecimento” (ja constante na dialética do senhor e
do escravo da Fenomenologia do Espirito). Mas, na Enciclopédia, Hegel acresce a esta
dialética o embate pelo reconhecimento, que € ndo s6 0 momento necessario para que a
consciéncia-de-si suprassuma o desejo e alcance o universal, como também mostra que a
“violéncia”, implicando o reconhecimento, embora nao constitua o fundamento do direito,
segundo Hegel, ¢ 0 momento “necessario” e “legitimo” na passagem da consciéncia-de-si
desejante para a consciéncia-de-si universal (Enz, § 433 Z; Enc-111, p. 204). Tal conscién-
cia-de-si, quando universal, se da pela “relacdo especulativa” que consiste

[...] na unidade do conceito — ou do subjetivo — e da objetividade. Essa unidade
estd manifestamente presente, do ponto de vista em questdo. Ela forma a subs-
tancia da eticidade, em especial da familia, do amor sexual (ai, aquela unidade
tem a forma de particularidade), do amor a patria, desse querer dos fins e interes-

ses universais do Estado, do amor a Deus e também da bravura [...] (Enz, § 436
Z; Enc-111, pp. 207-208).

N ) " ) qu . .
A citacdo acima demonstra o “aparecer” substancial no “amor”, que remete a fami

lia, primeira esfera da eticidade, e ao “amor a patria”, que se refere a ultima esfera, o Esta-
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do. Amor natural e amor a patria se encontram no “querer” direcionado a tais interesses
universais em relagao ao Estado. Este querer que move a consciéncia a tais fins ¢ a vonta-
de. Oriunda da inteligéncia na juncdo entre espirito teorico e espirito pratico (Enz, § 443;
Enc-111, p. 216), a vontade € o espirito que sabe a si decidindo-se em si como ser-para-si.
Buscar o universal na vontade de forma livre € o que se pode compreender por “felicidade”
(Enz, § 480; Enc-111, p. 274).

Na subse¢ao “Espirito Objetivo” da Enciclopédia, o fim da vontade ¢ que seu con-
ceito, a liberdade, seja objetivada (Enz, § 484; Enc-111, p. 280). O ser-ai da vontade objeti-
va ¢ o “direito” e tudo o que implica a liberdade determinada, a mesma liberdade que ga-
rante o movimento do ser e sua passagem ao outro na Doutrina do Ser, atestando a verda-
de, cuja “forma absoluta” ¢ a Logica (Enz, § 19 A; Enc-1, p. 66), que habita o espirito, fa-
zendo o ser humano subsistir pela razdo, o “saber de Deus” (Enz, § 63; Enc-1, p. 141). O
espirito se sabe como universalidade infinita (Enz, § 439; Enc-111, p. 209) mediante a sua
vontade livre, “decidindo-se a si mesmo” (Enz, § 469; Enc-IlI1, p. 263). Hegel atesta que o
fim da verdadeira liberdade nao ¢ um conteudo subjetivo, mas um contetdo universal que
esta no pensar (Enz, § 469 A; Enc-111, p. 263). Nas paginas que antecedem o “Espirito ab-
soluto”, componente da Terceira Se¢ao — “Filosofia do Espirito” da Enciclopédia, a relagdo
entre religido e eticidade ¢ submetida a distin¢des, sendo-lhe dada outra perspectiva que a
presente na Filosofia do Direito. As diferencas comecam no estabelecimento de poderes
constitucionais. O espirito objetivo, portanto, ¢ o0 mundo do direito e da liberdade efetivada
na vida ética, que se apresenta como fendmeno da vontade humana estabelecida, ela pro-
pria, pelo direito. Por consequéncia, neste itinerario, todas as externagdes da vontade, que
sdo agoes, conforme explicado no § 113 da Filosofia do Direito (FD, p. 132), seriam (ou
deveriam ser) intermediadas pelo direito, at¢ mesmo a liberdade de praticas de culto.

Na Filosofia do Direito, o “Direito Estatal Interno” considera a constitui¢ao ¢ a se-
paragdo organica entre os poderes (principesco, governamental e legislativo). E no Direito
Estatal Interno, tal como explica o § 270 e sua referida Anota¢ao’, que Hegel discorrera
sobre a relacao entre religido e Estado, explanando a necessidade de o ente estatal incluir
as atividades da religido sob a forma institucionalizada da Igreja como manutengdo da li-

berdade de consciéncia. Esta seria uma medida de conservagao para o proprio Estado, pois

74 O Capitulo 5 desta tese sera destinado a andlise do § 270 e Anotagdo da Filosofia do Direito.
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o citado paragrafo permitiria sustentar o argumento a respeito do qual a religido contém o
“fundamento” do Estado. Todavia, o ente estatal deveria monitorar as atividades da Igreja
para que ela ndo se sobrepusesse ao papel do Estado de promover a ordem publica. O Di-
reito Estatal Interno ¢ sucedido pela se¢do “Direito Estatal Externo”, que versa sobre as
relacdes de soberania entre Estados e a solucdo de conflitos entre as nagdes pela guerra.
Esta autonomia entre os Estados ¢ previamente explicada para ndo ser confundida com a
Histéria mundial, que encerra a Filosofia do Direito como efetividade espiritual na interio-
ridade e exterioridade (GPAR, § 341; FD, p. 306) cujo “ponto de vista” esta fora das signi-
ficagdes e valores humanos (GPAR, § 345; FD, p. 307). A historia e o Estado nao se encon-
tram no mesmo ambito, pois a autonomia estatal se vincula a particularidade do espirito
finito dos povos e, por isso, estd mais delimitado que o espirito do mundo, que encontra
seu direito na Historia mundial (GPAR, § 340; FD, pp. 305-306). E possivel notar a demar-
cacdo precisa em que a religido ¢ assunto de Estado, a saber, em seus assuntos internos, o
que permite inferir que a religido, na Filosofia do Direito, ndo transcende ou permanece
paralela ao Estado, mas limita-se a ele, sendo-lhe submetida. O que est4 fora do alcance da
rotina do Estado, para Hegel, ¢ a historia, sob a qual os entes estatais se inserem e intera-
gem.

Ja na Enciclopédia, as relagdes entre os poderes descritos no “Direito Politico In-
terno” sdo apenas duas, relatadas na seguinte ordem: a) poder governamental do principe,
em que ha a subjetividade como unidade infinita do governo consigo mesmo (Enz, § 542;
Enc-111, p. 313); e b) poder governamental particular, em que as funcdes estatais (justica,
administracao) se encontram sob o comando ¢ a fiscalizac¢ao superior (Enz, § 543; Enc-I11,
pp. 314-315). Ademais, a relagdo entre Estado e religido ndo ¢ tratada como questdo inter-
na ao Estado, mas se encontra no “Direito Politico Externo”, inferindo-se que, na Enciclo-
pédia, a religido compartilha uma posicdo em relacdo ao Estado que também ¢ dada a his-
toria. Tal como na Filosofia do Direito, a Enciclopédia também admite que o Estado deve
preservar a religido como o testemunho da garantia da liberdade de consciéncia, mas que
tal postura nao pode autorizar a interferéncia da religido em assuntos do governo. Todavia,
diferentemente da Filosofia do Direito, que encerra na Historia a exposi¢do do Estado, na
Enciclopédia a Histéria mundial precede o espirito absoluto, conservando em si o assunto

da religido. Dessa maneira, a Enciclopédia subsidia o argumento de que a religido nao esta-
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ria mais sob a possibilidade de ser apenas uma questdo interna ao Estado. Este argumento ¢
confirmado quando a religido ¢ discutida no pardgrafo imediatamente anterior a Terceira
Secao da Filosofia do Espirito, o “Espirito Absoluto”, que também aborda a religido.

Hegel situa a religido em ambas as obras a partir de dois momentos de sua concep-
c¢do sobre ela: na Filosofia do Direito, a religido estd inserida apenas na esfera ética dentro
do Estado, no “espirito objetivo”; mas na Enciclopédia ela surge tanto situada na esfera
objetiva como vinculada ao espirito absoluto. Sublinhe-se, entretanto, que, independente-
mente de a religido haver sido situada nestas obras, em ambas a abordagem da religido
como base da eticidade do Estado ¢ mantida (cf. Enz § 552 A; Enc-1l1, p. 328; GPhR, §
270 A; FD, p. 243). Além disto, a religido ¢ vinculada a Histéria mundial a partir da pre-
missa de que os sacrificios e as rentincias humanos sao realizados em vista de um “fim tl-
timo” (cf. LOWITH, 1958, p. 63), o qual segue delimitado por essa mesma Historia mun-
dial na posi¢do de “tribunal do mundo” (GPAR, § 340; FD, p. 306). A religido, tratada em
relacdo com o Estado na Enciclopédia, esta mais proxima do campo da atuacdo do divino,
assim como da Historia mundial.

Hegel se vale do § 552 da Enciclopédia para “aprofundar a relag¢do do Estado e da
religido” (Enz, § 552 A; Enc-111, p. 328). O filosofo trata do “espirito-do-povo” como um
ser-ai exterior que expressa os costumes de forma inconsciente, a qual adquire consciéncia
como “‘espirito pensante” pelo Estado, suprassumindo sua finitude no sistema de leis. Me-
diante o Estado, o espirito-do-povo integraria o “espirito pensante” da histéria mundial,
elevando-se ao “saber do espirito absoluto” (Enz, § 552; Enc-111, p. 326). A Anotagao do
citado paragrafo, por consequéncia, ja o insta a trazer o tema da elevagdo a Deus, que se da
pela “mediacao” entre finito e infinito. Para o Hegel da Enciclopédia, a consciéncia-de-si
ética ¢, sobretudo, o finito. A religido, por outro lado, ¢ a consciéncia verdadeira absoluta,
sendo o direito (e também a justica) resultante da verdade que esta na consciéncia (Enz, §
552 A; Enc-111, p. 327).

Hegel considera que o espirito se eleva a Deus pela “razdo eficiente”, outro nome
para a liberdade (Enz, § 552 A; Enc-1l1, p. 327). O filésofo sublinha a forma logica dessa
elevacdo, que possui o momento de negagdo situado na finitude, a saber, a consciéncia-de-
si ética. Somente negando-se, opondo-se ao subjetivo e ao desejo, a consciéncia pode ser

encaminhada a sua verdade. E aqui Hegel expressa um argumento crucial para compreen-
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der a relacdo entre religido e eticidade: “a verdadeira religido e a verdadeira religiosidade
so derivam da eticidade, e sdo a eticidade pensante, isto €, que se torna consciente da livre
universalidade de sua consciéncia concreta” (Enz, § 552 A; Enc-111, p. 327). Nao se pode
dizer que haja aqui uma anulagdo ao argumento da religido como base do Estado constata-
da no § 270 da Filosofia do Direito, mas que a vivéncia ética do Estado, estruturada na
“vontade”, € que possibilitaria uma ética pensante exigida a compreensao que a religiao
terd no espirito absoluto. Hegel admite que o espirito é o que promove a elevagdo a Deus,
visto encontrar-se no ponto de partida, que ¢ finito. Somente o finito é “consciéncia-de-si
¢tica real” ou o concreto que se realiza no ético. Mais adiante, Hegel retorna a mesma
premissa do § 270 da Filosofia do Direito, declarando que a religido, no &mbito da consci-
éncia-de-si, ¢ a base para o Estado, sendo “enorme erro” ajuizar tais instdncias como sepa-
radas uma da outra. A mesmo Anotagdo ao § 552 da Enciclopédia contém, mais adiante, a
afirmag¢@o de que a “substancialidade da eticidade mesma e do Estado ¢ a religido”, segun-
do a qual “o Estado repousa na disposicao ética, e esta, na religiosa” (Enz, § 552 A; Enc-
III, p. 328). Em um primeiro momento, Hegel declara que a religido deriva da eticidade,
para no momento seguinte declarar que a base do Estado estd na religido. Embora parecam
sentengas inconsistentes, dizer que a religido ¢ origem e efeito do Estado (e vice-versa)
resguarda a coeréncia no momento em que a dialética ¢ trazida a questdo. Dado que a dia-
l1ética ¢ um processo de negagdo dos componentes em vista da superacao de sua propria
negacdo, o pleno relacionamento entre a religido e a eticidade ¢ viavel no pensamento de
Hegel. Além do mais, considerar o “conflito” entre o ético e o religioso ndo s6 indica o
vinculo entre Estado e religido, como também um processo silogistico de iteragdes.

Na “Terceira Secao da Filosofia do Espirito” da Enciclopédia, que trata do “Espiri-
to absoluto”, a religido concentra a substancia tanto universal quanto espiritual na forma de
um “‘saber”, que ¢ razao e reside no espirito, o qual se objetiva a partir do mesmo espirito
absoluto que se encontra na “comunidade”. Some-se a isso a determinagdo exigida pela
propria religido de que Deus deva ser apreendido nessa comunidade (Enz, § 554 A; Enc-
II, p. 339). A religido seria o proprio espirito manifestando-se para si mesmo partir da jus-
taposicao de duas proposigdes: a primeira, de que Deus se sabe a si mesmo, ¢ a segunda,
de que este saber ¢ a consciéncia-de-si de Deus no ser humano. A atitude de Deus para com

os seres humanos seria que o divino ndo se deixa esconder, mas se torna acessivel aos in-
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dividuos por ndo ser “invejoso”. Isto porque o espirito contém em si o “revelar de si mes-
mo” (Enz, § 564 A; Enc-111, pp. 346-347). Essa identidade entre Deus e os individuos, que
J& estd prevista na propria dindmica do espirito em Deus que, como espirito, somente ¢
Deus enquanto sabe a si mesmo, sera tratada por Hegel a partir do silogismo presente na
descri¢do sobre a Trindade, visando assim explicar pela légica a aproximacao entre o hu-

mano e o divino no contexto espiritual absoluto.

4.4. O silogismo trinitario

A maneira como a religido ¢ tratada nas esferas objetiva e absoluta da Filosofia do
Espirito ganha uma nova perspectiva de compreensao na descri¢do da Trindade a partir do
esquema de silogismos, conforme Hegel se propde a relatar na se¢do do “Espirito absolu-
to”. O silogismo trinitario delineia um horizonte no qual o silogismo considera o espirito
nas operagdes da logica, conciliando as atribui¢des ou pessoas do divino (Pai, Filho e Espi-
rito Santo) em dois niveis: objetivo e absoluto. No que tange ao ambito absoluto, convém
evocar as palavras de Cyril O’Regan, que admite, com base no inicio da Enciclopédia, que
o conteudo comum da teologia e da filosofia ndo somente ¢ a verdade ou Deus, mas que tal
contetido pode ser conhecido, embora nao sem dificuldades. Esta € a iniciativa que o indi-
viduo deve ter em ser capaz de conhecer a verdade, evitando a humildade da qual relata o
Adendo 1 ao § 19 da Enciclopédia. O ser de Deus se revelaria ndo como pura imediatez,
substancia abstrata ou até mesmo o “ser supremo”, mas se autorrevelaria como “espirito”.
Longe de ser apenas um acessorio da trindade divina, o espirito € a propria Trindade como
um todo, abrangendo um processo de criagdo, comunicacdo e consumagado (cf. O’REGAN,
1994, pp. 29-30; cf. HODGSON, 2005, pp. 16-17). O que a secao sobre o espirito absoluto
da Enciclopédia explica é que o ser de Deus autorrevelado ¢ idéntico ao autoconhecimento
de Deus, presente na consciéncia humana como autoconhecimento divino refletido no in-
dividuo. Os §§ 553 e 554 da Enciclopédia explicam que ndo sé o conceito de espirito atin-
ge sua realidade no espirito, mas que o espirito absoluto ¢ a identidade em si que retorna a
si mesmo. O fundamento 16gico para que Deus se relacione com a consciéncia-de-si hu-

mana adquire outros trés silogismos que se conectam a ele:
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Esses trés silogismos que constituem o silogismo tnico da mediag@o absoluta do
espirito consigo mesmo [...], — o concluir-se do espirito consigo mesmo — néo
s6 na simplicidade da fé e da devogdo do sentimento, mas também no pensar, em
cuja simplicidade imanente o desdobramento tem igualmente expansdo, [que €]
porém sabida como conexdo indivisivel do espirito universal, simples e eterno
em si mesmo (Enz, § 571; Enc-111, p. 350).

Segundo John Burbidge (1992, pp. 134-135)75, o primeiro silogismo decorrente da
descricdo da Trindade ¢ SPU, silogismo qualitativo (cf. Enz, § 183; Enc.-1, p. 318), estrutu-
rando o momento em que Deus, na “esfera eterna”, gera o Filho para relacionar-se consigo.
Todavia deve-se rememorar que o silogismo qualitativo ainda contrapde seus termos em
um modo abstrato, salientando uma particularidade do sujeito (Enz, § 183 Z; Enc-1, p.

318). O resultado dessa relacdo € a urgéncia pelo advento do espirito:

No momento da universalidade, na esfera do puro pensamento ou no elemento
abstrato da esséncia €, assim, o espirito absoluto que primeiro € o pressuposto;
todavia ndo € o que fica encerrado [em si mesmo], mas sim, Criador do céu e da
terra, como poténcia substancial na determinagdo-de-reflexdo da causalidade.
Contudo, nessa esfera eterna, antes gera s6 a si mesmo como seu Filho, perma-
nece em identidade origindria com este diferente, enquanto essa determinagdo —
de ser o diferenciado da esséncia universal — se suprassume eternamente, € por
essa mediagdo da mediagdo, que se suprassume, a primeira substancia ¢ essenci-
almente como singularidade concreta e subjetividade: € o espirito (Enz, § 567;
Enc-111, p. 348).

Em seguida, Hegel menciona a criacdo do mundo e a queda da humanidade, que
separam Deus (o universal) do mundo (o particular). O elemento que afasta estes dois
componentes ¢ a humanidade singular, em que o singular submete a si mesmo a um pro-
cesso negativo de particularidade, gerando o segundo silogismo PSU (BURBIDGE, 1992,
pp. 135-136):

75 Diferentemente de John Burbidge, Emilio Brito, cujas ideias serdo apresentadas mais adiante neste
Capitulo, pressupde, com prudéncia, que a perspectiva a partir da qual se observa o movimento silogistico
interfere na posig¢do dos termos médios e, consequentemente, dos extremos da operacdo logica. Nesse aspec-
to, tomando-se a perspectiva da religido como “esquema absoluto” e prioritario na relag@o entre espirito obje-
tivo e espirito absoluto, a sequéncia dos §§ 567-570 da Enciclopédia seriam respectivamente SPU, USP e
PUS (cf. BRITO, 1983, pp. 48-51). Contudo, o esquema silogistico proposto por John Burbidge esta ampara-
do em pelo menos duas premissas: i) que Hegel estd recuperando um debate sobre o papel racional do cristi-
anismo no [luminismo, discussao que ja teve Locke, Rousseau, Lessing e Kant, com a sua obra 4 religido nos
limites da simples razdo; i1) que a perspectiva de onde se observam os silogismos ¢é a do proprio espirito, que
insere os individuos (integrantes do mundo, lugar em que se da o trabalho do Espirito enviado pelo Pai apos a
ascensao do Filho) no esquema trinitario conforme explicado no proprio § 571 da Enciclopédia (cf. BUR-
BIDGE, 1992, p. 131).
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Mas no momento da particularidade do juizo, essa esséncia concreta eterna € o
pressuposto, ¢ seu movimento ¢ a criagdo do fenomeno, o desagregar-se do eter-
no momento da mediago, do Filho unico, na oposi¢ao autdnoma, de um lado, do
céu e da terra, da natureza elementar e concreta; e de outro lado, do espirito en-
quanto estd na relagdo com ela; por isso, do espirito finito (Enz, § 568; Enc-111,
p- 348).

No terceiro estagio, a morte do Filho recupera o relacionamento de Deus com o
mundo. Tal resultado ¢ concluido quando o Filho retorna para junto do Pai, enviando o es-
pirito a0 mundo, o qual se instaura entre os seres humanos finitos, resultando o terceiro

silogismo SUP (cf. BURBIDGE, 1992, pp. 136-138):

[...] como pressuposi¢do, a substancia universal, que, a partir de sua abstracdo,
se efetivou na consciéncia-de-si singular, como imediatamente idéntica a essén-
cia, naquele Filho, transferido da esfera eterna a temporalidade [...]. Mas além
disso essa experiéncia imediata, e por isso sensivel, do absolutamente concreto
se poe no juizo e morre na dor da negatividade, na qual é, como subjetividade
infinita, idéntica a si mesma, [e] da qual, como retorno absoluto e unidade uni-
versal da essencialidade universal e da essencialidade singular, veio a ser para si
mesmo: a ideia do espirito eterno mas vivo, e presente no mundo (Enz, § 569;
Enc-111, p. 349).

O espirito, apos o ultimo silogismo, passa a residir entre os seres humanos, pois
esse ¢ 0 movimento que o espirito opera dentro da Trindade para que esta retome o rela-
cionamento com a humanidade. Os individuos participantes do género humano iniciam
suas trajetorias como consciéncias-de-si, resultando no agir do espirito no mundo. Uma das
manifestagdes espirituais da consciéncia-de-si € o Estado. Na Enciclopédia, Hegel primei-
ro v€ a necessidade de descrever o Estado (§§ 535-551), para na sequéncia explicar a rela-
cdo entre Estado e religido (§ 552) e, finalmente, deter-se no conceito de espirito absoluto
nos paragrafos seguintes. Isto ndo quer dizer que o Estado, a religido e o espirito absoluto
descrevam uma sucessdo de etapas temporais. Muito mais importante ¢ distinguir que o
espirito absoluto seria melhor compreendido com as explicagdes prévias sobre o Estado e
sua relacdo com a religido. Esta relacao entre o Estado, que se situa no espirito objetivo, e
a religido, que esta no espirito absoluto, nas Li¢oes sobre a Filosofia da Religido sera ex-
plorada quanto ao modo como a consciéncia de Deus ¢ unificada a consciéncia humana
através do trabalho do espirito. O relacionamento entre Deus e os seres humanos, encami-
nhando-se ao espirito absoluto, estd contemplado no espirito objetivo com o Estado. O Es-

tado ndo encerra a consciéncia-de-si, que ¢ o “Reino da eticidade”, tal como expressa a
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Fenomenologia, mas ¢ um momento importante em que os individuos compreendem a
vontade e a liberdade, o que confirma também o papel que estas liberdade e vontade de-
sempenham na esfera da religido.

O paragrafo 570 esclarece o que € esta religido, observando que existe um “Outro”
intuido por um “sujeito singular” na totalidade anteriormente estabelecida pela unidade
entre universal e singular. Este mesmo sujeito cré na unidade da essencialidade universal
com a essencialidade universal, conhecendo-se “reunido” com esta esséncia que, por con-
sequéncia, se produz como consciéncia-de-si € como espirito universal (Enz, § 570; Enc-
III, p. 349). Sobre isto, John Burbidge comenta que o sujeito singular torna-se agente de
mediagdo de todo esse processo porque ele se identifica como externo a esta esséncia, em-
bora determine o que ¢ essencial. Tal determinagdo ¢ constituinte do proprio sujeito, pois o
pressuposto de uma essencialidade universal que se une a essencialidade particular ¢ tam-
bém o pressuposto da f¢ (BURBIDGE, 1992, pp. 136-137).

O § 571 expressara que, na religido revelada, os silogismos apresentados nos para-
grafos anteriores constituem um unico silogismo da “mediagdo absoluta” em que o proprio
espirito promove a revelacao desse mesmo espirito. Esta revelacdo do espirito nao se res-
tringe a ¢ e a devogao proprias de uma rotina religiosa, mas também o pensar que o vincu-
la ao espirito universal, constituindo-se assim a verdade como objeto da filosofia (Enz, §
571; Enc-1I11, p. 350). Quais seriam esses silogismos que resultam em um unico silogismo?
Sao as figuras qualitativa (SPU), reflexdo (PSU) e necessidade (SUP), sendo este ultimo o
“aspecto” da religido revelada ligado a comunidade (cf. BURBIDGE, 1992, p. 138). Mas
deve-se salientar que o que Hegel oferece para o espirito e a religido revelada como um
silogismo decorrente de outras trés operacdes que trazem a passagem do ser-ai para a re-
flexdo, e desta para a necessidade, ainda ndo contempla o que Hegel discorreu sobre a reli-
gido mesma em suas Li¢oes sobre a Filosofia da Religido. Tomar a religido como um pen-
sar, apreciando-a sob a perspectiva da filosofia e da eticidade serd dada em um capitulo
proprio’e.

A descri¢do da Trindade na Enciclopédia chamou a atenc¢ao do intérprete Emilio
Brito, que buscou, em Hegel e a tarefa atual da cristologia (1983), identificar em que grau

a obra de Hegel auxiliaria no aperfeicoamento do estudo da cristologia (cf. BRITO, 1983,

76 A religido tratada como filosofia por Hegel encontra-se no Capitulo 6.
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p. 6). O enfoque de Hegel, na dtica de Brito, seria sustentado pelos paragrafos da “Religido
revelada” presentes na Terceira Parte “Espirito absoluto” da Enciclopédia. Nos referidos
paragrafos constaria a necessidade de admitir que as Li¢oes sobre a Filosofia da Religido
exigiriam uma noc¢do de conceito trinitario proprio. A Trindade, tal como Hegel a descre-
veu, ter-se-ia dado, do mesmo modo como a religido, em “momentos”. O primeiro momen-
to seria logico, consistindo em uma “coincidéncia universal de Deus consigo mesmo no
pensamento”. O segundo momento consistiria na criagdo (ou natural), no qual o Filho “ad-
quire a determinagdo de Outro”. O terceiro momento seria o do espirito. Neste se operaria
a objetivacdo da Ideia como espirito. A relagao espiritual ocorreria na revelagao da identi-
dade efetiva imediata (cf. BRITO, 1983, p. 20).

A religido propriamente dita teria lugar, segundo Brito, na esfera da representagao
(relacionada a imagens, simbolos e narrativas proprios do conteudo cristao), e constaria de
trés momentos, descritos a seguir em breve parafrase. O primeiro momento trinitario é o do
“Espirito na efetividade objetiva”, no qual ocorreria a possibilidade do aparecimento da
humanidade. Como todos os movimentos de principio explicados por Emilio Brito, este
primeiro momento seria dotado de logica, atestada por sua universalidade e abstracdo. O
espirito se encontraria no inicio da criagdo, mas apenas como “devir”. O proprio movimen-
to inicial estaria indicando a necessidade do espirito e ja aludiria a uma necessidade futura
de reconciliagdo. O segundo momento trinitario ¢ o da “encarnagdo”: Deus apareceria ao
ser humano como também ser humano efetivo, no espaco e no tempo. Esse momento seria
o natural (histérico) do “aniquilamento” de Deus na finitude de um individuo empirico. O
terceiro momento ¢ o da “reden¢do”; nele a finitude na ideia divina chegaria a sua “extre-
midade mortal” com a morte e a ressurei¢ao do Filho. Tal resolugdo na morte levou Brito a
afirmar que a interiorizagdo dessa mesma morte no pensamento se daria de forma violenta,
constituindo a “passagem a infinita subjetividade da consciéncia-de-si comunitaria™ (cf.
BRITO, 1983, p. 21).

A analise da encarnacgdo (enquanto evento histérico e trinitdrio) decorrente da filo-
sofia da religido autorizaria justapor a logica ao conceito, associando o universal com a
ideia, o particular com a natureza, e o singular com o espirito. A doutrina da Encarnacio a
partir de Hegel, permitiria, na perspectiva de Emilio Brito, a ado¢do de uma “virtualidade”

espiritual em relacdo ao ser humano em sua singularidade espiritual e historica (cf. BRITO,
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1983, p. 23). A “particularidade natural” concernente ao ser humano na economia trinitaria
também possuiria acep¢des internas aos momentos logico-conceituais. Sdo listadas pelo
intérprete as seguintes caracteristicas naturais ou relacionadas ao humano: a) a primeira
seria a transitoriedade da finitude no processo do Espirito; b) a segunda, a finitude humana
como idéntica ao Filho; c) a terceira, a singularidade espiritual como eterna reconciliagdo
do espirito na dimensao humana; d) a quarta, a verdade como condicao de reconciliacao na
consciéncia natural; €) a quinta, o retorno transfigurado da finitude de Cristo como huma-
no-divino a Ideia da absor¢do da unidade empirica entre humano e divino no Logos (cf.
BRITO, 1983, p. 24). Dentre as conclusodes a que Brito chega est4d a de que o processo his-
torico do Filho em encarnagdo, morte e ressurreicdo possui articulagdes logicas distintas
nas Lig¢oes sobre a Filosofia da Religido e na Enciclopédia. Nas Ligéoes, a ressurrei¢ao, que
esta diretamente vinculada ao advento da comunidade, ocorreria no ambito do espirito, ao
contrario da Enciclopédia, que se daria na natureza (cf. BRITO, 1983, p. 119).

Depreende-se da leitura de Emilio Brito que, na descri¢do da Trindade, o estagio
mais importante ¢ o da encarnacao do Filho no mundo. De acordo com a sequéncia silogis-
tica proposta por Burbidge, a encarnagdo se daria pelo segundo silogismo PSU. Todavia,
este momento da atividade trinitdria faria com que o universal se tornasse um resultado
abstrato. O proprio Hegel assevera no § 568 da Enciclopédia que ha uma particularidade
do juizo posta em silogismo, que ¢ a posi¢ao do Filho na Trindade, na qual se opera a de-
sagregacdo do eterno em vista da criagdo do fendmeno, salientando, portanto, a finitude.
Entretanto, merece ser observado que € no terceiro estagio da Trindade, em que o espirito
se instala no mundo e nos humanos, recuperando o relacionamento continuo com Deus,
que a substancia se efetiva como consciéncia-de-si singular (Enz, § 569; Enc-111, p. 349).
Portanto, se a consciéncia-de-si ¢ o resultado do terceiro estagio da Trindade, o universal
nao pode ocupar o ultimo termo extremo, mas o singular.

Nao obstante, merece ser frisado que John Burbidge, ao evidenciar os silogismos na
estrutura trinitaria, ndo explorou a relagcdo destes com a ciéncia que desenvolve em proces-
so uma relacao silogistica com a filosofia enquanto esfera do espirito absoluto, o que de-
sautorizaria a fixar qual silogismo abrangeria a conclusdo da Trindade enquanto processo
do relacionamento entre Pai, Filho, Espirito € mundo. O § 572 ¢ elucidativo ao explicar

que a filosofia ¢ a “ciéncia” da unidade da arte e da religido em suas figuras, que se da tan-
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to pela representacdo quanto pela mediagdo daquilo que se desdobra, recolhido a eles em
um todo pela “intui¢ao” espiritual. Este movimento envolvendo totalidade, mediagao e in-
tuicdo ¢ um saber que também € o conceito (o pensamento) (cf. Enz, § 572; Enc-IlI, p.
351). Hegel admite que tratar da religido ndo se restringe somente a uma diferenga entre as
formas de pensar, representagao e entendimento a ela implicadas, mas o “percurso” da filo-
sofia e da logica na compreensdo dessa diferenca (cf. Enz, § 573 A; Enc-1IlI, p. 352). No
espirito absoluto, restaria adotar uma perspectiva mais ampla que possa interrelacionar o
movimento silogistico da religido e da filosofia enquanto esferas componentes do espirito
absoluto.

Hegel lancga a sua critica sobre a pouca identificagdo que as filosofias elaboraram de
Deus em relagdo ao mundo, fazendo “pouco caso” do finito, o que levou ao erro de apre-
ender o absoluto exclusivamente como a substancia (cf. Enz, § 573 A; Enc-111, p. 360). A
necessidade (Bediirfnis) identificada em todas as filosofias consiste em apreender a relagdo
de Deus e do mundo, de relacionar finito e infinito, bem como esséncia e fenomeno (cf.
Enz, § 572 A; Enc-111, p. 360). Outra critica levantada por Hegel ¢ que as filosofias catego-
rizam Deus e mundo em uma relacdo de identidade, mas que, longe de solucionar o pro-
blema da separagdo entre eles, reforgaria esse distanciamento entre ambos (cf. Enz, § 573
A; Enc-111, p. 362).

A filosofia ¢, portanto, na esfera do espirito absoluto, a “ideia que se pensa” (Enz, §
574; Enc-111, p. 363). A ciéncia filosofica, segundo Hegel, retorna ao seu comeco, que lhe
da o resultado logico (que € espirito) em um primeiro silogismo (cf. Enz, § 575; Enc-111,
pp. 363-364). A suprassuncao desse retorno ao comeco se dd em um segundo silogismo da
reflexdo, no qual a filosofia “aparece” como conhecimento subjetivo cujo fim ¢ a liberdade
(cf. Enz, § 576; Enc-111, p. 364). O terceiro silogismo se da na ideia da filosofia como uni-
versal, em que a “razdo” ¢ o meio termo entre a natureza e o espirito. A natureza, como o
universal, embora ndo seja o termo final, é o espirito enquanto “processo da ideia essente
em si”, reunindo o espirito mesmo e a natureza no conceito (cf. Enz, § 577; Enc-111, p.
364). Deve-se atentar para o correlato de posigdes do terceiro silogismo tanto na Trindade
quanto na ciéncia filosofica. Na Trindade, para o terceiro silogismo a presenca do espirito é
central, enquanto na filosofia ¢ a “ideia de filosofia” ja livre em processo e desenvolvimen-

to. Em ambos os silogismos “trinitario” e “filoso6fico”, o terceiro extremo ¢ o singular.
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Dessa maneira, na se¢ao “Espirito absoluto”, a ciéncia filoséfica se harmoniza com a Trin-

dade no movimento da ideia, nos quais o espirito singular ¢ o termo extremo do silogismo.

4.5. Eticidade e religido na Enciclopédia: resultados parciais

E possivel relacionar os pardgrafos que tratam da Trindade com os paragrafos que
elucidam a ciéncia filosofica, pois eles tratam de silogismos. Avalid-los em conjunto, tais
como se apresentam na secdo do “Espirito absoluto”, evidencia o alinhamento com o pro-
posito de Hegel atestado no inicio da Enciclopédia, quando ali seguem afirmados que: a) a
logica € a ciéncia da “ideia pura” (Enz, § 19; Enc-1, p. 65); b) o 16gico ¢ a forma da verda-
de e que Deus ¢ a verdade (Enz, § 19 Z1; Enc-1, p. 66); c) a logica coincide com a metafi-
sica (Enz, § 24; Enc-1, p. 77). A atividade do espirito, tal como segue salientado nos silo-
gismos da Trindade e da ciéncia filosofica, consolida o desenvolvimento da ideia. Ao posi-
cionar o conhecimento como processo continuo na filosofia, o espirito ¢ a garantia de con-
solidacao do relacionamento entre Deus e humanos na Trindade, relacionamento este do
qual trata a religido. Uma vez que na “Doutrina do Ser” consta a mediagdo, que proporcio-
na a passagem continua e livre do “algo” ao “outro”, conectando ser ao infinito, tal proces-
so de passagem constitui o desvelamento do interior do ser ao seu exterior, que se d4 na
relacdo entre esséncia e fenomeno. A “Doutrina do Conceito” revelara que o proprio abso-
luto € a esséncia, mas que o conceito também ¢ a verdade do ser e da esséncia, sendo livre
em sua totalidade. Deus, portanto, ¢ o objeto absoluto da “Doutrina do Conceito”. O espiri-
to que também se encontra neste objeto absoluto congrega em si a consciéncia-de-si livre.
Esse processo se dara em etapas na liberdade, presente tanto no espirito subjetivo, no obje-
tivo e no absoluto. Deus produz o mundo a partir de sua vontade com a presenga da liber-
dade, como “razdo eficiente”. Na Enciclopédia, Deus também participard de um relacio-
namento com os seres humanos, autoproduzindo-se no mundo e relacionando-se com as
esferas da existéncia, conforme demonstra o silogismo que trata do vinculo entre universal
e singular. A dindmica da Trindade, nos §§ 567-571, reunindo Deus, a logica e o espirito,

se manifesta nos silogismos.
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Os paragrafos da Enciclopédia sobre a ciéncia filosofica na esfera do espirito abso-
luto fornecem uma confirmagdo conceitual sobre o sequenciamento dos silogismos que os
paragrafos da Trindade ndo teriam ainda demonstrado. Os silogismos da ciéncia filosofica
sdo suprassungdes da aparicdo do resultado espiritual da ideia que se pensa. De igual
modo, os silogismos da Trindade sdo suprassunc¢des da apari¢ao de Deus. Assim, o terceiro
silogismo da Trindade, em que o espirito ¢ enviado ao mundo apos a morte do Filho encon-
tra seu paralelo no silogismo da ciéncia filosofica, no qual a razdo, ocupando o lugar de
termo médio universal, singulariza-se na atividade do conhecimento. No ultimo dos silo-
gismos, tanto na Trindade quanto na ciéncia filosoéfica, o espirito € o extremo central. Pri-
meiramente, ele concentra em si tanto a universalidade como a singularidade, o que na
Trindade significa que Deus e os humanos se relacionam pelo espirito, enquanto na ciéncia
filosofica ele € o espirito que vincula a natureza como extremo universal e a ideia assente
em si como extremo individual. Por tltimo, o terceiro silogismo também indica que o espi-
rito ¢ atividade constante, pois a relagdo entre os humanos e Deus na Trindade ndo ¢ um
evento fixo na histéria, mas se desenvolve no tempo, assim como o conceito, na ciéncia
filosofica, se move como atividade do conhecimento.

A Enciclopédia tratou, na Segunda se¢do “Espirito objetivo”, da eticidade e da reli-
gido no ambito do Estado, explorando a questdo sobre como a religido pode ser acolhida e
mantida no seio do Estado sem interferir na ordem publica e nos assuntos de governo. Esse
¢ o tema sobre o qual a Anotacdo do § 270 da Filosofia do Direito ird demorar-se. Todavia,
nesta Ultima obra, a relacdo entre Estado e religido resta concentrada no ambito do espirito
objetivo, diferentemente da Enciclopédia que, como foi comentado anteriormente, tenta
situar a relagdo entre religido e Estado em uma posicdo que ndo s6 se encontra na esfera
objetiva, mas também se aproxima da esfera absoluta. Comparando-se a descri¢do, na En-
ciclopédia e na Filosofia do Direito, sobre como Estado e religido se relacionam, emerge a
questdo: em que medida a relagdo entre e religido e eticidade pode ser compreendida por
uma perspectiva logica? A Enciclopédia, com as suas descrigdes a respeito do ser, da es-
séncia, do conceito, bem como dos silogismos, forneceria um novo angulo para o que He-
gel apresenta sobre religido e eticidade na Filosofia do Direito? Como a logica poderia au-
xiliar a compreensdo do vinculo entre a eticidade e a religido no ambito do espirito objeti-

vo? Como a vida é€tica se conjugaria com conceito de ideia absoluta? Em que medida po-
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dem ser tomadas as afirmagdes hegelianas de que o Estado ¢ o “divino que que se sabe ¢
que se quer” (GPhR, § 257 Z; FD, p. 229), e que ¢ um “divino-terrestre” a ser venerado
(GPhR, § 272 Z, p. 434; FDa, p. 282)? Faz-se necessario analisar a Filosofia do Direito
para serem vislumbradas e esclarecidas as questdes no tocante a como se articula a presen-
ca da logica na relacdo entre eticidade e religido, quer no espirito objetivo, quer no espirito

absoluto.
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CAPITULO 5

ESTADO E RELIGIAO NA FILOSOFIA DO DIREITO

Na Filosofia do Direito, a Anotacao ao § 270 traz extensa consideracdo em que sao
expostas algumas questodes relativas as relagdes entre o Estado e a Religido, sob a perspec-
tiva do espirito objetivo, concluindo que ambas as instituicdes poderiam coexistir. Como
foi observado no Capitulo 4, o espirito objetivo, conforme o § 385 da Enciclopédia, ¢ o
espirito na forma de um mundo que tem a liberdade como necessidade. Em consequéncia
disto, o espirito objetivo, na eticidade, se ocupa de assegurar a liberdade dos individuos no
exercicio simultaneo de seus papeis de membros da comunidade eclesiastica, como fieis, e
da comunidade politica, como cidadaos.

Contudo, a Anotagdo ao § 270 da Filosofia do Direito ndo consegue exaurir a ques-
tdo que se impde. De modo a contribuir com o debate, a presente tese decidiu por efetuar
uma leitura dessas consideragdes em confronto com passagens que tocam na mesma ques-
tdo das Ligoes sobre a Filosofia da Religido. A proposta do presente capitulo consiste em
verificar a possibilidade de um todo organizado entre o individuo e o outro em um contex-
to social pela mediacao de ambos no que concerne aos trés momentos da eticidade, a saber,
a familia, a sociedade civil e o Estado, tal como esta relagdo entre o individuo e o outro é
elaborada na prépria Filosofia do Direito, de modo que se possa compreender como Hegel
concebeu a coexisténcia ética e politica entre o Estado e a religido, estando essa institucio-
nalizada como Igreja. Para tanto, serd dado o enfoque a questdo de como o individuo ¢ in-
serido no sistema politico estatal a partir da realiza¢do da vontade, tal qual ¢ exposta na
Filosofia do Direito, visto ser no § 270 que Hegel tematiza a relacao entre a religido, ex-

pressa institucionalmente pelas formas que assumiram como Igrejas, e o ente estatal.
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5.1. Formacio do Estado pelo agir individual na Filosofia do Direito

O conceito de Estado que Hegel apresenta na Filosofia do Direito contemplaria a
intencao do filésofo em descrever como a liberdade, manifesta na vontade dos individuos,
da forma as leis e as instituicdes politicas. Isto ndo significa que a recepcao posterior desta
obra de Hegel tenha compreendido historicamente seus propositos. Por um lado, ha uma
linha de interpretacdo que sustenta o deslocamento da Filosofia do Direito do campo 16gi-
co-metafisico, delineado em seu proprio Prefacio, para o campo estritamente politico, no
qual foi usada parcialmente pelo bolchevismo, fascismo e nazismo (cf. CASSIRER, 1946,
pp. 248-249). Esta mesma perspectiva a respeito do projeto filoséfico de Hegel levou in-
térpretes, como Eric Voegelin, a admitir que, contrariamente a outras formas de pensamen-
to que viam no ser humano uma existéncia historica inesgotavel, na teoria de Hegel nao se
vislumbraria “nenhuma perspectiva de um futuro” (VOEGELIN, 2017, p. 259)77. Por outro
lado, a obra hegeliana teria sido recebida, atesta Phillipe Soual, como um inventario das
aquisi¢des principais que os modernos governos europeus buscaram desde os alvores da
Era Moderna em vista da ordem social, tanto a partir da ado¢ao de um sistema constitucio-
nal com separagdo de poderes, quanto do estimulo as liberdades individuais. Para o intér-
prete citado, exemplos histéricos desse movimento seriam principalmente a Inglaterra e a
Francga pos-revolucionaria sob o cetro de Napoledo. O Estado, cujo conceito ¢ exposto na
Filosofia do Direito, ndo s6 funda, mas também reconhece como pertencentes a si todas as
dimensdes politicas, histéricas e metafisicas do ser humano, desde a familia, participando
da vida da cidade e do mundo do trabalho. Com essa postura, o Estado seria transformado
ndo s6 em ente racional a medida que ele reconhece as liberdades dos individuos, mas
também como a expressdo da disposi¢do politica interior que impele os seres humanos a
realizar uma obra comum para que se tornem livres (cf. SOUAL, 2006, pp. 2-3).

Assumindo que o Estado, na Filosofia do Direito, ¢ um projeto a realizar-se que

integra o espirito objetivo, Hegel se vale do propdsito ja expresso nas primeiras linhas do

77 Eric Voegelin foi aludido nesta passagem da tese apenas para ilustrar o quanto a teoria de Hegel pode
ser recepcionada com interpretacdes que, nem sempre, consideram o todo de sua obra. Voegelin, por exem-
plo, admite uma “historia das ideias” como uma forma de identificar o itinerario da consciéncia, mas que esta
ndo necessariamente estd empreendendo um caminho progressivo (cf. COOPER, 2003, p. 592), o que ndo
coaduna com a perspectiva de Hegel, para quem a consciéncia segue aperfeicoando-se em diregado ao absolu-
to.
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seu “Prefacio”, qual seja, oferecer uma exposicdo mais sistematica do Estado do que foi
trabalhado na Enciclopédia (GPhR, p. 11; FD, p. 31). A assercdo de Hegel ¢ um desdobra-
mento do que ja segue apresentado de modo co-extensivo a se¢do “Filosofia do espirito
objetivo” da Enciclopédia, entre os §§ 488-552 (cf. MULLER, 2005, p. 161). Hegel, alis,
afirma que a Filosofia do Direito deve ser tomada por um texto que recorre a logica
(GPhR, pp. 11-12; FD, pp. 31-32). O filosofo apresenta de forma sumariada, na Enciclo-
pédia, o Estado no ambito do espirito objetivo, cuja meta ¢ a liberdade (que € seu conceito)
e sua determinacdo interna, bem como na relacdo entre as vontades singulares que sdo, de
uma s6 vez, consciéncias-de-si (Enz, § 483; Enc-111, p. 280). Esta vontade, para realizar a
liberdade em suas determinagdes, precisa evidenciar o conteido universal do seu pensar
tanto nas leis como nos costumes (Enz, § 485; Enc-111, p. 281), efetivando-se, em seu con-
ceito, na eticidade (familia, sociedade civil e Estado) (Enz, § 487; Enc-111, p. 283). A Filo-
sofia do Direito apresenta este itinerario da vontade até o Estado em um compéndio de 360
paragrafos acompanhados, na sua maioria, por anotagdes explicativas. Seu argumento cen-
tral ¢ a expressao da Ideia com fundamento na vontade humana’8. Nesta obra, a vontade ¢
a autodeterminacdo do eu, que estd em negatividade consigo mesmo como consciéncia
(GPhR, § 7, p. 54; FD, p. 60).

A vontade determina a si mesma mediante uma oposi¢ao entre exterioridade e inte-
rioridade, na medida em que ela ¢ vontade para si mesma objetiva, € que esta objetividade,
se da em vista da realizagio destes propositos (GPAR, § 26; FD, p. 70). E isto que faz com
que Hegel afirme que o conceito de vontade seja como “vontade livre que quer a vontade
livre” (GPhR, § 27; FD, p. 71). Esta oposi¢ao ¢ o proprio movimento da liberdade inerente
a vontade, possibilitando a esta ser para si o que ja € em si. Hegel trata de forma precisa
que a vontade implica o sistema do direito como “reino da liberdade efetivada” (GPAR, §
4; FD, p. 56). Este mesmo direito, o de que o Estado se vale para transmitir aos individuos
0 que ¢ o certo e o errado, tem como fonte as leis e os costumes (GPhR, § 132; FD, p.

145). Portanto, pode-se aqui argumentar que a vontade resulte em um feixe de crengas mo-

78 Karl-Heinz Ilting admite que a Filosofia do Direito contém uma teoria do Estado moderno, além de
constituir-se em um escrito de “philosophia pratica” que tenta distinguir uma “teoria do direito” e uma “teo-
ria da moralidade”, tendo em vista propor uma “doutrina do Estado” desdobrada em suas comunidades e ins-
tituigdes sociais (ILTING, 1989, pp. 78-79). Ja a posi¢ao de Philippe Soual (2006, p. 2) é que a citada obra
visava expor a “Ideia da vontade livre segundo seus principios”, postura compartilhada por Marcos Lutz
Miiller ao estimar que o objeto da Filosofia do Direito de Hegel seja a “ideia do direito” (MULLER, 2005, p.
6).
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rais, sentimentos, habitos e juizos, os quais, juntos, delineiam virtudes e condutas (cf.
KNOWLES, 2002, p. 23). Para mostrar que o tema da vontade ja constava em producdes
anteriores de Hegel, vale lembrar que, no Sistema da Vida Etica, o trabalho suprime o de-
sejo em um objeto, que o faz tornar-se “pessoa” pela capacidade de posse (SdS, p. 284;
SVE, p. 17)7. Esta relacdo entre desejo e posse levam o individuo ao ambito da familia,
correlacionando-o a ideia de povo (SdS, pp. 325, 327; SVE, pp. 63). De igual modo, na Fe-
nomenologia, Hegel explicitou que o desejo, movimento em que o individuo se direciona
ao outro, tem sua continuidade mantida pela vida (cf. PhG, pp. 138-139; FE, §§ 167-168,
pp. 135-137)80. A Filosofia do Direito, por sua vez, trata de evidenciar a vontade, contendo
o desejo, bem como sua satisfacdo no trabalho e na posse, além de sua reelaboragdo na
vida da familia e do povo, como ela se expressa socialmente em crengas, afetos, costumes
e institui¢des sociais, nas “corporagdes’8!, nos “tribunais”, nos 6rgaos da “administracao
publica”s2 presentes na sociedade civil. A partir de como o individuo interage com as men-
cionadas institui¢des, evidenciam-se as formas pelas quais o desejo se converte em vontade
a partir do dominio das regras em vista de seu carater universal.

Hegel atenta para seu método de expor “cada grau do desenvolvimento da liberda-
de” em suas determinagdes proprias na moralidade, na eticidade e no Estado (GPAR, § 30
A, p. 83; FD, p.73). Este método ndo tem como propdsito a defini¢ao das determinagdes
do direito (GPhR, § 2 A; FD, p. 48), mas evidenciar o conceito a partir de si mesmo na
progressdao de suas determinagdes (GPhAR, § 31; FD, p.73) enquanto elas contemplam o
desenvolvimento do conceito (GPAR, § 32; FD, p. 74). Na obra de Hegel em exame, ¢ ex-

plicado que, a partir da Logica, o método tenta expor como o conceito que, mediante a dia-

79 Cf. o Capitulo 2 da tese.
80 Cf. o Capitulo 3 da tese.

81 A corporacio (Korporation) é compreendida como “associacdo de colegas de profissdo” a partir de
uma atividade laboral comum, com interesse particular mas finalidade universal, podendo ser chamada tam-
bém de “cooperativa” (cf. VIEWEG, 2019, p. 370), uma coletividade que possui um papel social importante
em oferecer um servigo ou produto que va satisfazer certos carecimentos em vista da superacao do arbitrio,
das contingéncias e da abstragdo (cf. BROOKS, 2007, p. 35).

82 De acordo com o § 231 da Filosofia do Direito, a “administragdo publica” é o conjunto de institui¢des
que ordenam as formas de vida social (mediante a seguranca pessoal e patrimonial, bem como a arrecadagio
fiscal) cujo objetivo era prover a ordem publica, assegurando o universal pela vontade particular (cf. GPAR, §
231; FD, p. 218). Todavia, o universal que a administracdo publica quer alcangar somente sera conquistado
mediante o Estado. Tal administragdo ndo contemplava a unidade ética, mas o atendimento ao direito dos
individuos pela manutengao da propriedade (cf. SOUAL, 2006, p. 447).
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lética, produz contetidos particularizando o universal como maneira de “desenvolvimento e
progredir imanente” (GPhR, § 31 A; FD, p. 74) que se encaminha para o conceito. Em ou-
tras palavras, a leitura da Filosofia do Direito autoriza destacar o argumento de que os in-
tegrantes de um grupo social e politico criam suas proprias instituigdes. Estas, por sua vez,
tentam concretizar o controle dos modos de vida (via sistema juridico e politico, economia
e financas, atividades comerciais, entidades educacionais) ou a escala de valores morais a

partir da legitimidade que esse mesmo grupo confiou aquelas instituigdess:.

5.2. Vontade e Direito

A Filosofia do Direito, fazendo o uso da ldgica e da metafisica, descreve a estrutura
ética, componente do espirito objetivo. E o que Hegel admite no inicio da “Introducio”,
quando afirma que a ciéncia filosofica do direito tem por objeto “a ideia do direito, o con-
ceito do direito e sua efetivacao” (GPhR, § 1, p. 29; FD, p. 47), e que como parte da filoso-
fia, a ciéncia do direito também esse ocupa da demonstragao da verdade dos assuntos juri-
dicos. O propésito da obra ¢ desenvolver, a partir do conceito, o que € a ciéncia do direito.
Essa ciéncia, sublinha Hegel, “¢ uma parte da filosofia” (GPAR, § 2, p. 50; FD, p. 47). En-
ciclopédia ¢ Filosofia do Direito se encontram porque, primeiro, Hegel j& exprimiu esta
ultima como “parte” da filosofia, ali contemplada enquanto sistema; segundo, porque a ci-
éncia do direito (oriunda do conceito) se ocupa de uma expressao do espirito encontrada na
esfera objetiva, cuja explicacdo compde a Segunda Secao da “Filosofia do Espirito” da En-
ciclopédia, intitulada “Espirito objetivo”.

A “Introducdo” da Filosofia do Direito mostra a importancia de saber-se a origem
da ciéncia juridica e como esta foi moldada no decorrer do tempo. Quando Hegel assevera
que a ciéncia filoséfica do direito se constitui a partir do conceito, esta ciéncia leva consigo
a verdade “do ser e da esséncia”, tal como se d4 a respeito do proprio conceito na Enciclo-

pédia, que ¢ um “aparecer" dentro de sim mesmo, mas também reunir-se consigo mesmo

83 Sobre as possibilidades que as institui¢cdes tomam na filosofia politica de Hegel (instrumento necessa-
rio da autorrealizacdo divina, resposta racional para as insuficiéncias historicas prévias de articulagdo da ra-
730 e, finalmente, contexto da autorrealizacdo plena do ser humano), sugere-se consultar PATTEN, 1999, p.
10.
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no outro como espirito livre, desenvolvido em sua totalidade enquanto “existente para si’
(Enz, § 159 A; Enc-1, pp. 288-289). Outrossim, tal ciéncia filoso6fica do campo juridico tem
a dinamica do conceito no sentido de que os momentos da universalidade, particularidade e
singularidade operam interrelagdes de um processo que comporta varios silogismos. Devi-
do a isto, a palavra “demonstracdo” presente no § 2 da Filosofia do Direito ¢ mencionada
porque, para o conhecimento filoséfico, sdo necessarios o conceito e o seu desenvolvimen-
to mediante o devir, ndo s6 na verdade como representagdo (na linguagem), mas no tocante
a natureza do proprio conceito de direito, que congrega em si a liberdade (GPAR, § 2, p.
51; FD, p. 48).

De igual modo, Hegel ird conceber que o “lugar” e o “ponto de partida” do direito €
a vontade livre, constituindo a “substancia” ¢ a “determinacdo” deste mesmo direito,
(GPhR, § 4, p. 46; FD, p. 56). A indeterminidade da vontade, que ¢ a “pura reflexao do eu
dentro de si”, repousa na universalidade; o termo particular, o eu, promove a passagem da
indeterminidade a “diferencia¢do”; e a singularidade, a vontade propriamente dita, une o
eu particular e a indeterminidade universal (GPAR, §§ 5-7, pp. 49-57; FD, pp. 57-59). Ha
uma vinculagdo, mediante a determinagdo da vontade, entre o eu e a universalidade, tor-
nando patente o movimento de liberdade no processo volitivo.

A confirmacao da decisdo de Hegel em relacionar eticidade e religido ¢ descrita, na
Filosofia do Direito, no § 4 e correspondente Anotagdo, em que o autor explica ser o terre-
no do direito o “espiritual”, cujo ponto de partida ¢ a vontade livre, que determina o direi-
to, resultando na “liberdade efetivada”. Ainda sobre a vontade, Hegel admite nela o elo en-
tre a liberdade e a religido (GPhR, § 5 A, p. 50; FD, p. 58). Para ele, a vontade possui a
indeterminidade (universalidade ainda nao desenvolvida), mas nido pode restringir-se a ela,
sendo-lhe necessaria a determinacdo, sob pena de permanecer uma liberdade vazia, em que
a vontade ¢ revestida de uma liberdade de consciéncia. A manutencao da liberdade na pre-
senca da religido e do Estado ocorreria com a promocao de condig¢des a tolerancia estatal
frente as institui¢des religiosas, como Hegel ird propor uma sugestdo em beneficio da or-
dem publica no “Direito Estatal Interno” da Filosofia do Direito. A explanacao relativa a
vontade na obra acima mencionada revela uma unidade em dois momentos: a singularida-
de e a autodeterminagdo em vista da identidade consigo mesma. A consciéncia-de-si reside

na vontade porque contemplada no momento da singularidade:
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Toda autoconsciéncia sabe-se como universal — como a possibilidade de abstrair
de todo o determinado —, como particular com um objeto, conteudo, fim deter-
minados. Todavia, esses dois momentos sdo somente abstragdes; o concreto e
verdadeiro (e todo verdadeiro é concreto) ¢ a universalidade que tem por oposto
o particular, mas o particular que ¢ tornado igual ao universal pela sua reflexdo
dentro de si. — Essa unidade ¢ a singularidade, mas nao a singularidade em sua
imediatidade, enquanto Um, tal como ¢ a singularidade na representacdo, porém
a singularidade segundo seu conceito [...] (GPAR, § 7 A, p. 55; FD, p. 60).

Nota-se que Hegel esta empregando uma operagdo silogistica para explicar a von-
tade: se nos §§ 4-5 ele descreveu a origem espiritual do direito e da liberdade no plano da
universalidade, para no § 6 deter-se no “eu” que se autodetermina, no nivel da particulari-
dade, no § 7 o filésofo estabelece o desloca para o nivel da singularidade, demonstrando o
movimento da vontade. Para Hegel, a determinagdo da vontade ¢ o seu proprio conteudo.
Com efeito, a liberdade dessa vontade € seu proprio conceito (GPAR, §§ 8-10, pp. 57-62;
FD, pp. 61-62). Nao obstante, Hegel salienta que a vontade nao pode restringir-se a ser li-
vre em si, 0 que a tornaria tdo-somente uma liberdade natural, plena de impulsos e desejos,
ainda fora da forma da racionalidade (GPAR, § 11, pp. 62-63; FD, p. 62).

Os §§ 6-8 da Filosofia do Direito consideram o proprio “eu” como “passagem’ da
indeterminidade a diferenciagdo, de modo a converter-se em ser-ai. Essa determinacdo do
eu a partir da sua vontade diferenciando-se para fora, para o finito, ocorre na consciéncia.
Hegel salienta o importante aspecto da vontade formal: ela s6 passa a existir quando o “eu”
atinge a consciéncia-de-si que, por sua vez, ja& compreendeu estar em um mundo em que o
outro é uma consciéncia-de-si igual a ele. No Sistema da Vida Etica e na Fenomenologia
do Espirito Hegel tratou do desejo interno ao proprio movimento da consciéncia. O concei-
to suprassume o sentimento na necessidade, no trabalho e na frui¢dao, de acordo com o Sis-
tema da Vida Etica (SdS, p. 282; SVE, p. 15). Na Fenomenologia do Espirito, a consciéncia
¢ desejo (PhG, p. 139; FE, § 167, p. 136). Mas na Filosofia do Direito essa relagdo se situa
no mundo juridico. Vontade, portanto, ¢ o desejo no ambito da lei. O § 10 estabelece na
consciéncia-de-si o constituinte da vontade quando expde a voli¢do, ao ter a si mesma por
objeto, sendo o “para si o que ela ¢ em si”, o que faz dela livre. A vontade se reconhece em
esséncia e que todos os seus atos serdo perpetrados para confirmar que ela € livre (GPAR, §
10, pp. 60-62; FD, pp. 61-62). A este respeito, o § 424 da Enciclopédia ¢ elucidativo quan-
to a relacdo entre o “eu” e a “liberdade”, visto que nele Hegel explica que a consciéncia-

de-si ¢ “liberdade abstrata”, nao havendo diferenca dela consigo mesma (Enz, § 424; Enc-
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I, p. 195), o que indica a presenca da liberdade no tocante a abstragdo e a idealidade.
Uma vez negativa, a consciéncia-de-si possui o impulso de “pdr o que ela € em si”, dando
conteudo e objetividade ao saber de si que ainda € abstrato (Enz, § 425; Enc-111, p. 195).

O conceito de vontade livre vem melhor explicado nos §§ 6-7, quando Hegel admi-
te que o “eu” ¢ compreendido como “passagem da indeterminidade” sem diferencas em
direcdo a diferenciacdo (GPhR, § 6, pp. 52-53; FD, p. 58). A unidade da autodeterminagao
do eu se posiciona como o ponto negativo de si mesmo, etapa inicial do movimento, para
em seguida ter “sua identidade consigo e sua universalidade na determina¢do de nao fun-
dir-se sendo consigo mesmo” (GPhR, § 7, p. 55; FD, p. 60). A propdsito, Dudley Knowles
alerta que a vontade implica acdo e resultado em um s6 movimento, ndo podendo ser sepa-
rada como duas etapas de um processo. Autodeterminagdo ¢ a atividade da vontade em de-
terminar a si, mas esse “si”’ que a vontade determina nao pode ser considerado algo distinto
dela ou um ponto final, para o qual se dirigiu um ponto inicial de movimento. Autodeter-
minag¢do ndo implica um “outro” de si (cf. KNOWLES, 2002, p. 31).

Na conciliagdo entre universalidade e as particularidades da vontade a respeito da
“identidade consigo”, os §§ 21 e 27 se interconectam em vista da universalidade que, de-
terminando a si mesma, tanto ¢ vontade quanto liberdade. A vontade, sendo livre, se mo-
vimentara em direcao a determinacao absoluta (universal), o que a fard querer a si mesma
no direito (GPAR, § 29, pp. 80-81; FD, p. 72), cuja natureza ¢ “algo de sagrado” justamen-
te pelo fato de constituir o “ser-ai” do conceito de liberdade, cujas figuras sdo determina-
das, segundo Hegel, na moralidade e na eticidade (GPAR, § 30, p. 83; FD, pp. 72-73).

Os fundamentos silogisticos da vontade ndo se restringem a esta ser composta por
uma relagdo entre universal, particular e singular, mas que ela também possui etapas de
determinag¢do do universal indeterminado ao singular, que s3o as seguintes: a) a vontade
imediata ou em si, cujas determinagdes provém diretamente do conceito (GPAR, §§ 10-11,
pp. 60-63; FD, pp. 61-62); b) a vontade finita enquanto “eu infinito” (GPAR, §§ 14-16, pp.
65-68; FD, pp. 64-66); e c) a vontade verdadeiramente infinita (GPAR, § 22, p. 74; FD, p.
68). A indeterminagdo se d4 na vontade imediata (ou vontade finita enquanto eu infinito),
que por sua vez guarda semelhangas a particularidade que, no silogismo, contém a univer-

salidade. A vontade verdadeiramente infinita ¢, por sua vez, singularizada.
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A Filosofia do Direito apresenta a efetivagdo da vontade livre nos modos como esta
vontade se direciona para o mundo, naquilo que Hegel chamara, na Anotagdo ao § 32 da
Filosofia do Direito, de “pressupostos internos”, que tanto podem ser conceitos como con-
figuragdes (formas que os conceitos adquirem na efetividade). Sao elas a pessoa, a propri-
edade, o contrato, a identificagdo do crime e suas puni¢des, a moral, a familia, a sociedade
civil, o Estado e a Historia mundial. Hegel assevera que a realizagdo dessas configuragdes
fornece ao direito o que ele tem de “sagrado”, que é “ser-ai do conceito absoluto” (GPAR,
§ 30, p. 83; FD, p. 72). Uma vez, portanto, que as configura¢des sdo manifestacdes huma-
nas no mundo, a liberdade, que ocasiona tais configuragdes, ¢ algo divino que se encontra
no ser humano. Para tornar o direito algo sagrado, a vontade tem de ser esvaziada daquilo
que a faz contingente, ou daquilo que a torna simples “arbitrio”, a vontade determinada por
impulsos naturais (GPhR, § 15 A, pp. 66-67; FD, p. 65). A vontade, na sacralidade do di-
reito, € universal e livre quando for resultado da reflexdo operada na consciéncia-de-si, o
que forca ao arbitrio como um “impulso” em dire¢do para o Estado, por exemplo (GPAR, §
19 A, p. 70; FD, p. 67). Todavia, ¢ preciso universalizar a vontade que corre individual-
mente nos seres humanos.

O conceito, que se manifesta historicamente em estagios da liberdade, desenvolve-
se na ciéncia a partir da dialética, dando conta da progressdao imanente deste mesmo con-
teudo. A dialética, atesta o fildsofo, “¢ a alma propria do contedo” (GPAR, § 31 A, pp. 84-
85; FD, p. 74). E importante destacar que, na Filosofia do Direito, a dialética revela o con-
teudo e o resultado positivos da progressdao imanente do conceito. Assim, Hegel cré ser
propicia a ocasido para afirmar que a Filosofia do Direito ¢, toda ela, uma descri¢do do de-
senvolvimento da vontade livre em si. Com efeito, vontade descreve o movimento do de-
senvolvimento da ideia de si propria como vontade livre, sendo: a) a vontade imediata,
abstrata e universal na forma do ser-ai da personalidade, designando o direito abstrato; b) a
vontade refletida dentro de si, posicionando a singularidade subjetiva de um lado ¢ a uni-
versalidade do outro, na forma da moralidade; c) a unidade da vontade imediata e da von-
tade agindo na eticidade (GPAR, § 33, pp. 87-88; FD, p. 77). No § 35 Hegel retoma a uni-
versalidade da vontade tratada no § 5, mas agora com as implica¢des de uma operagao si-

logistica envolvendo particularizacdo e individualizagdo dessa vontade.
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O conceito da ideia de vontade, configurada no mundo mediante a expressao da
liberdade na forma da familia, da sociedade civil, do Estado e da historia mundial como
“vontade livre que quer a vontade livre”, se aproxima da religido subjetiva dos escritos ju-
venis de Hegel$4. Procurando amparar-se em principios fundamentais, ndo se atendo a pre-
ceitos ou ordens de modo a permitir o movimento livre da f€, a religido subjetiva, que ¢ a
religido interior, torna-se um amor pelo dever. Mas esta mesma religido subjetiva, para ex-
pressar-se, precisa da religido objetiva, firmada nos preceitos e ritos. A Filosofia do Direi-
to, expondo o caminho que a vontade faz do nivel mais indeterminado a forma mais elabo-
rada da vontade entre as nagdes no contexto da histoéria mundial, evidencia um conflito in-
trinseco a efetivagdo do direito. Assim, a ciéncia juridica explica reiteradamente como se
da a liberdade, de forma progressiva, em situagdes nas quais ha vontades diversas tentando
fazer valer o seu contetido.

O “direito abstrato”, no itinerario da vontade em dire¢do ao Estado, ¢ o lugar e o
momento em que a “pessoa”, através da liberdade e da infinitude de sua “personalidade”,
comega a mediar a relagdo entre o principio da agdo e seu conteudo particular. A “pessoa” ¢
determinada pela oposi¢do entre sua singularidade imediata e um mundo que se apresenta
como dado diante de si. Ela abre-se a um movimento de suprassun¢do da oposicdo entre,
de um lado, a natureza formal e abstrata da propria vontade singular ou em geral e, de ou-
tro, o conteudo particular de sua a¢do, em um trajeto que segue da relacao individual até a
possessdo e a propriedade. Passando pela relagdo com outrem (o contrato), a acdo que
emana da personalidade desemboca no conflito entre o direito formal e o direito de particu-
laridade e, entdo, pela forma da injustica dai resultante, interioriza-se em uma nova figura
da liberdade, a subjetividade livre (cf. ROSENFIELD, 1995, pp. 75-76).

A personalidade serd o conceito do direito abstrato (GPAR, § 36; FD, p. 80), atuan-
do como uma “universalidade” também abstrata, como expressao da liberdade circunscrita
ao ambito juridico que, entretanto, ndo garante em si que tal liberdade seja assegurada. As
consequéncias dessa universalidade abstrata, listadas por Marcos Lutz Miiller, sdo as se-
guintes: a) a criagao do ambiente de respeito do individuo a si mesmo e aos outros median-
te uma relagao contratual, visto que a pessoa se reconhece proprietaria e estende esse reco-

nhecimento a outras pessoas; b) a particularizacdo da universalidade da vontade livre no

84 A religido subjetiva segue explanada no Capitulo 1 desta tese.
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contrato, no interesse pessoal e no bem proprio; ¢ nesse momento que se identifica o des-
nivel na posse, visto que qualquer individuo, considerado universalmente, ¢ um potencial
possuidor devido a sua capacidade socio-econdmica, que realmente efetiva a universalida-
de da posse em propriedade particular; c) a transformagdo do direito abstrato em uma pos-
sibilidade juridica, ndo sendo fixado nas relacdes morais e éticas, visto que outras vontades
e personalidades também serdo contempladas pelo direito, o qual ndo pode lesa-las; d) o
estabelecimento da propriedade como uma diferenga entre a universalidade formal da pes-
soa na posse e a singularidade imediata da propriedade (cf. MULLER, 2005, pp. 168-169).

Assim ¢ vista, na Primeira Secao da Filosofia do Direito, chamada “Direito abstra-
to”, a posse da coisa e a consequente mediagdo das vontades em torno da mesma coisa
através do contrato, processo que “medeia a contradicdo” (GPAR, § 72, pp. 155-156; FD,
p. 106). Na Segunda Secao, intitulada “Moralidade”, a elaboragdo que consiste em por a
vontade em si como vontade para si (GPAR, § 106 A, pp. 204-205; FD, p. 130) significa a
imposi¢ao de uma vontade sobre outra, o que da forma ao ilicito ou crime, forgando a von-
tade prejudicada a conceber uma nova perspectiva sobre a liberdade. A moralidade ¢ pre-
cedida pelo crime, pois o delito comprova uma existéncia nula “dentro de si”” (GPhR, § 97;
FD, p. 120) que precisa ser, pela justica reparadora, suprassumida em vontade universal
(GPhR, § 104; FD, p. 126). Apenas apos o crime cometido por um individuo que acarreta o
prejuizo a outro individuo, a vontade, em desvantagem, solicita o Bem (das Gute), unidade

da vontade particular e do conceito da propria vontade (GPhR, § 129; FD, p. 143).

5.3. Moralidade e Bem

Hegel procura conceber na Filosofia do Direito a liberdade da vontade como algo
além da vontade preconizada no contrato. Na rela¢do contratual, o individuo é e permanece
proprietario na medida em que estd implicada a vontade de outrem, que ¢ negada, pois
apenas uma das vontades pode ser proprietaria do objeto do contrato (GPAR, § 72, pp. 155-
156; FD, p. 106). Nao obstante, existe uma situacdo em que dois ou mais individuos pos-
suem cada qual sua vontade particular, e tais vontades ndo se anulam. Pelo contrario, ha

uma confirmacdo delas. Alids, o argumento hegeliano tenta encaminhar a vontade a sua



197

universalizacdo, revelando éxito ou logro da liberdade. Tem-se como exemplo o fato de a
vontade, quando ainda particular para si mas diversa da vontade universal, resultar em um
“ilicito” (GPhR, § 81, pp. 169-170; FD, p. 114).

A violagdo do direito ¢ uma lesdo que atingiria tanto a vontade do autor criminoso,
como a da vitima e, por consequéncia, a de todos (GPAR, § 99, pp. 187-188; FD, p. 121). A
compreensdo da violacao clamaria por um ato de reequilibrio, que Hegel chama “supras-
sunc¢do do crime”. O autor alemdo, porém, ndo admite que a violacdo seja suprassumida de
forma imediata e particular na vinganga (GPAR, § 102, pp. 196-197; FD, p. 125). A justi¢a
a ser aplicada deve encontrar-se na vontade que nao ¢ “meramente em si”’, mas “para si in-
finita” (GPhR, § 105, p. 203; FD, p. 129), pois a vontade, ao ser livre, ndo se encerra mais
apenas em si, o que justifica a moralidade como resultado de uma reflexdo que considera
tanto a interioridade quanto a exterioridade do individuo. Quando a pena nao ¢ universali-
zada, seja pela inexisténcia de métodos de mensuragdo da punicgdo, seja pelo descumpri-
mento do papel das instituicdes em assegurar a ordem social, a vontade subjetiva, tentando
evitar a vinganca, procura a aplicac¢ao da justica (GPAR, § 103, pp. 197-198; FD, p. 126).
Hegel chama a atenc¢do para o fato de que a moralidade s6 passa a existir quando a consci-
éncia compreende que esta padecendo uma lesdo de sua liberdade volitiva.

A vontade moral congrega em si trés aspectos: a) o proposito da vontade subjetiva,
aquilo que a langca no mundo; b) o bem-estar; e ¢) o Bem propriamente dito (GPAR, § 114,
p. 213; FD, p. 133). O Bem ¢ o saber que orienta o caminho da particularidade até chegar
ao universal (cf. ROSENFIELD, 1995, p. 126). Para Hegel, o Bem moral ndo pode pres-
cindir da satisfacdo subjetiva do individuo, porque ¢ a busca por satisfagdo que o faz mo-
ver-se e tornar-se agente ou, como ele proprio da destaque em seu texto: “O que o sujeito é,
é a série de suas acoes” (GPhR, § 124; FD, p. 139). Como um reflexo da consciéncia-de-
si, 0 bem-estar do individuo também deve ser o bem-estar do outro e, portanto, de todos. Ja
o Bem ¢ a ideia no interior da vontade particular, cuja esséncia ¢ a “liberdade realizada”

ou o “fim ultimo absoluto do mundo” (GPhR, § 129, p. 243; FD, p. 143)85. Logo, o Bem ¢

85 Na se¢do “O espirito alienado de si mesmo. A cultura”, componente do Capitulo VI - Espirito da Fe-
nomenologia, o Bem se situa no mundo da cultura, mediante a qual o individuo se insere na efetividade. A
cultura ¢ o momento de efetivagdo da substancia, pois nele o ser-ai se apresenta como o em-si reconhecido.
Tal efetividade faz com que este individuo se posicione frente a um outro, em uma operagdo da consciéncia-
de-si que se sabe como poténcia efetiva do Bem, esséncia igual a si mesma (PhG, pp. 364-367; FE, §§
489-493, pp. 340-343). Portanto, o Bem ¢ a “esséncia imediata e imutavel de toda a consciéncia” e “poténcia
espiritual do em-si”, assim como a “esséncia espiritual passiva” (PhG, p. 367; FE, § 493, pp. 342-343).
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absoluto ndo sé porque a liberdade ¢ sua propria esséncia, mas porque o Bem ¢, ele pro-
prio, ideia. Além de o Bem ser o saber da particularidade encaminhado ao universal, como
explicou Rosenfield, a vontade particular também ¢ contemplada nele. Este Bem, que con-
sidera a vontade, o universal e o particular na presenca da liberdade, tanto para o individuo
como para o outro, se efetiva na eticidade.

Instalando-se na vontade, o Bem ¢ a eticidade, compreendida por Hegel enquanto
“ideia da liberdade, enquanto bem vivente” (GPAR, § 142; FD, p. 167). Na lei esta contido
o principio identificador de um entendimento que circunscreve determinado fendmeno so-
cial a partir do que se encontra somente nas mentes de agentes que elaboram as leis (tais
como as de juizes e agentes do Estado), aplicando as normas aos individuos (cf. KNO-
WLES, 2002, p. 225). Para tornar-se consciéncia-de-si, o individuo pensante exige uma
objetividade capaz de afirmar a totalidade dos seus direitos, a qual sera cumprida pela eti-
cidade (cf. ROSENFIELD, 1995, pp. 139-140).

Na vontade reside a moralidade, esfera do espirito objetivo que, portanto, pavimen-
ta o caminho para a eticidade, e esta, consequentemente, para o Estado. O Bem, que Hegel
diz ser a “esséncia da vontade em sua substancialidade e universalidade” (GPAR, § 132 A,
pp. 245-246; FD, p. 144), s6 pode ser universal na presenga do direito (GPAR, § 130, pp.
243-244; FD, p. 143). O impulso ao Bem, ao considerar a vontade subjetiva e o horizonte
de acdes em vista do alento de um grupo ou corpo social, evita que o individuo se reduza a
um mero executor do arbitrio de uma outra pessoa ou de uma institui¢do, seja ela politica
ou religiosa. Hegel explica que o Estado, enquanto “objetividade do conceito de razao”,
deve reduzir o maximo, pela divulgacdo das leis e normas, a inimputabilidade dos indivi-
duos por ndo as conhecerem. O Estado ndo pode deixar o individuo sozinho discernindo
sobre como ele deve agir ou ndo, donde a importancia dos agentes publicos como portado-
res da atribuicao pedagogica de determinar as obrigacdes (GPAR, § 132 A, p. 246; FD, p.
145).



199

5.4. Eticidade e religido

Foi visto na se¢do anterior que o Bem, instalando-se na vontade, € ele proprio a eti-
cidade, porque contém em si a ideia da liberdade, encontrando-se essa na consciéncia-de-si
(GPhR, § 142; FD, p. 167). Na terceira parte da Filosofia do Direito, intitulada
“Eticidade”, a verdade se origina da integragdo entre a “consciéncia moral” e o “Bem”, en-
quanto liberdade na forma universal e substancial (GPAR, § 141, pp. 286-287; FD, p. 164).
Nao obstante, tal harmonizagao entre consciéncia ¢ a ideia livre universal na vontade en-
quanto esséncia nao ocorre de forma espontdnea. Para que esta integracdo seja melhor
compreendida, ¢ necessario: a) precisar em que medida comegam e terminam as atribui-
¢oes do individuo como membro familiar, membro da sociedade civil e cidaddao do Estado;
b) como o Estado dinamiza a ordem interna mediante as “determinacdes efetivas estaveis”
dos poderes governamental, legislativo e do principe (GPAR, § 270, p. 415; FD, p. 241); c)
como se dé a relacdo entre as vontades de nacdes, que se interrelacionam ao nivel da histo-
ria mundial (GPAR, § 341, p. 503; FD, p. 306).

Na Filosofia do Direito, Hegel apresenta uma visdo mais centrada na dinamica da
liberdade do que aquela contida em sua descri¢do de uma estrutura de poder decorrente da
identidade entre as leis divina e humana presentes na Fenomenologia do Espirito$6. A eti-
cidade, que seria a liberdade no ambito dos costumes, nas relacdes afetivas da familia, nos
acordos de compromisso da sociedade civil, no cumprimento dos deveres e nos direitos do
Estado, ¢ formada pela “substancia ética” que, mesmo encontrada no universal da consti-
tuicdo de um Estado, ¢ definida como o “espirito efetivo de uma familia e de um povo”
(GPhR, § 156; FD, p. 173). Isto significa que a eticidade ndo depende de uma ordem inter-
na e organica estabelecida na constitui¢do ou em instituigdes para ela ser concreta, visto
que ela se encontra na familia ou no povo. Na eticidade, portanto, o individuo opera um
“trasladar” de sua subjetividade e se objetiva no outro, tornando-se membro de uma fami-
lia, reconhecido pelo direito. Esta relagdo dos familiares como membros em que todos os
individuos se inserem sera recuperada também na sociedade civil.

Mas o que vem a ser a eticidade e como a religido nela se instala? Hegel afirma que

a consciéncia-de-si, compreendendo possuir o “proposito do agir efetivo concreto”, toma

86 Conforme exposto na se¢io 3.2 desta tese.
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ciéncia da vontade universal (GPAR, § 140, p. 265; FD, p. 152). A Anotagao do paragrafo
ja citado discorre sobre a natureza desse agir, que deve ser em prol de um bem universal,
ainda que sob a garantia da negacdo da vontade do individuo, pois “é preciso que meu
bem-estar, o bem-estar de minha familia sejam subordinados a fins mais elevados e que
sejam com isso rebaixados ao nivel de meios” (GPAR, § 140 A, p. 272; FD, p. 158). Hegel
afirma que o Bem da lugar ao ético objetivo (ou a “vontade em si e para si”’) (GPhR, § 145,
p. 294; FD, p. 168). O Bem floresce no interior do individuo, um impulso a agir em vista
daquilo que ¢ moral para toda a humanidade. Todavia, esse objetivo deve ser determinado,
tornado pleno de ser-ai.

E importante destacar a possibilidade de o ético, como decorréncia do desejo do
Bem, ser uma determinacdo da natureza, visto que sua versdo natural humana se da na vir-
tude; o ético aponta para o individuo a “conformidade simples” as regras no conceito de
“retidao”. Nao obstante, a virtude ¢ limitada, pois s6 encaminha o ético para a sua aplica-
¢do no particular e no determinado (GPAR, § 150, p. 298; FD, pp. 170-171). Essa aplicagdo
precisa ser mais ampla e mais geral, mas ao mesmo tempo nao diluida, devendo escapar a
indeterminagdo. Seu modo efetivo simples, mas universal, se da nos costumes (GPAR, §
151, p. 301; FD, p. 171). E isto que fornece ao ético uma substancialidade, que Hegel
chama de “espirito efetivo”, podendo residir tanto na familia como em um povo (GPAR, §
156, p. 305; FD, p. 156). A conexao da eticidade com a religido reside na seguinte posi¢ao:
0 espirito ético se encontra nos membros da familia, manifesto no carater religioso interno
as familias na forma da piedade (GPAR, § 163 A, p. 313; FD, p. 176). Nao obstante, a “lei
dos antigos deuses” preservada na familia sera contraposta as leis do Estado (GPAR, § 166
A, p.319; FD, p. 179).

Hegel também alerta para um abrandamento da lei dos deuses, espontaneamente
cultivada no ambiente familiar, a partir da intervencao da Igreja na familia, que promove a
separagdo do substancial e do ser-ai do matriménio (GPAR, §§ 163-164, pp. 313-317; FD,
pp. 176-177). Entretanto, a familia possui mais outros dois estagios, ndo obrigatoriamente
vinculados a religido institucionalizada: a) através do patrimonio, a partir do qual ela tem o
“ser-ai da sua personalidade substancial” (GPAR, § 169, p. 323; FD, p. 180); ¢ b) mediante
a educacao dos filhos, que tenta dissociar a liberdade da natureza, seguida da dissolugdo do

nucleo familiar, ou seja, no reconhecimento dos filhos como pessoas capazes de vontade
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livre e de serem proprietarias (GPhR, § 177, p. 330; FD, p. 184). Uma vez que a cessagdo
da familia contribui para uma “formag¢ao” da individualidade e da propriedade, eixos em
torno dos quais a sociedade civil orbita, hd uma perda “aparente” da eticidade em relacao a
sua esséncia (GPAR, § 181 A, p. 338; FD, p. 188) que se encontra na verdade e na liberda-
de. Na sociedade civil, a liberdade sera garantida apenas em parte, visto que a propriedade
¢ o ser-ai da liberdade. Em outras palavras, a liberdade terd a sua validacao pela busca da
satisfacdo determinada dos interesses pelo individuo, expressos na sociedade civil, mas ja
sobressaidos na familia mediante o patrimdnio.

O que ¢ concreto no individuo possui, na sociedade civil, uma particularidade que
se direciona a outra particularidade para que possa satisfazer-se (GPAR, § 182, p. 339; FD,
p. 189). A “personalidade” individual ¢ uma categoria politica que ressalta o fato de que o
individuo nao deve ser considerado como um objeto ou como um ser natural nas relagdes
de carecimentos. Dado que a liberdade também se da onde as relagdes de troca se subordi-
nam as relagdes juridicas entre as pessoas, na “personalidades” o ato que consiste em ne-
gar a limitagcdo e em suprassumir toda determinacao, construindo o proprio presente, s
pode ter lugar no interior de uma finitude que comega a gerar a infinitude que a constitui
(cf. ROSENFIELD, 1995, p. 73). De certo modo, subjaz a sociedade civil uma tendéncia a
que o individuo ndo seja determinado a partir de seus carecimentos.

A familia, portanto, ¢ a base da eticidade, enquanto o Estado ¢ a “efetividade da
ideia ética”, “vontade substancial manifesta” (GPhR, § 257, p. 398; FD, p. 229), sendo o
“racional em-si e para-si” (GPAR, § 258, p. 399; FD, p. 230). O modelo familiar reverbera
tanto na sociedade civil, quanto no Estado, completando o espirito objetivo. Entretanto, o
Estado ndo s6 exige um modelo organico de posi¢cdes e atribuigdes de seus individuos
como se da no ambito da familia. Contrariamente ao que defendia Rousseau, que admitia
ser o ente estatal o fruto decorrente de um “contrato social”, Hegel adverte que apenas o

arbitrio de vontades individuais e o entendimento, ainda limitado as determinagdes que dao

87 No § 57 da Filosofia do Direito, Hegel indica a consciéncia moral como sendo o proprio ser humano,
visto que ele ¢é existéncia imediata (pela formagdo de seu corpo e seu espirito), ¢ pelo fato de ser consciéncia-
de-si livre (como na consciéncia moral), tomando a si proprio como sua propriedade (cf. GPAR, § 57; FD, p.
93).
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a forma ao Estado previamente no pensar, seriam os balizadores incompletos da vida co-
mum, ensejando uma forma volitiva esvaziada de elemento éticoss.

A Filosofia do Direito lida com momentos que descrevem o itinerario da vontade
da sua forma indeterminada ao estagio universal concreto, circunscrito ao movimento do
conceito. O primeiro desses momentos ¢ a familia, que congrega a particularidade dos seus
membros e a universalidade objetiva, por exemplo, do matrimdnio. A sociedade civil efe-
tua uma passagem gradual ao Estado pela corporagdo. Alias, Hegel afirma que a corpora-
cdo ¢ a “segunda raiz ética do Estado” (GPhR, § 255, p. 396; FD, p. 228), precedida pela
familia, que € a primeira raiz ética. A liberdade, que estava na familia, com a saida dos fi-
lhos para transformarem-se em membros na sociedade civil, sofre certa dissolucdo. Ela ¢
recuperada em parte na aquisicdo e na manutencao da propriedade dentro da sociedade ci-
vil. Nao obstante, falta resgatar ainda a relagdo organica, ritual e baseada no compromisso
que os integrantes da familia dinamizavam entre si. A corporagdo ¢ um meio de recuperar
esse relacionamento, inserindo no universal a relagdo dos individuos enquanto membros
porque unifica o interesse proprio dos individuos e a universalidade da lei.

Além de segunda raiz ética do Estado, a corporacao tenta inserir uma no¢ao de bem
comum em um contexto social no qual prevalecem os interesses dos individuos, visto que
ela esta inserida na sociedade civil. Aspecto importante a ser considerado ¢ que a corpora-
¢do, na sociedade civil, se expressa institucionalmente na Igreja. O que se pode depreender,
até agora, ¢ que a eticidade, expressando a liberdade nos costumes, tem sua atividade tam-
bém na familia. Esta ¢ submetida inicialmente aos ditames da Igreja, e com ela a expressao
religiosa espontanea do lar, o que mostra uma aparente perda da liberdade. Todavia, a soci-
edade civil intermedia a substancialidade ao individuo por meio da religido sob a forma
institucional de Igreja. Assim, o espirito efetivo que reside na familia possui condi¢des de
exprimir-se em um grupo e em direcdo ao agir universal para a humanidade.

A eticidade comporta em si uma relagdo entre a sociedade civil e o Estado no senti-
do que as duas esferas lidam com a liberdade de formas diferentes. Enquanto a sociedade

civil confere um peso maior aos interesses particulares dos individuos, o Estado também

88 Em Hegel, até mesmo a figura méaxima de autoridade do Estado estd submetida & constitui¢do, essa
construgdo juridico-discursiva coletiva que paira sobre todos. Assim, Hegel recupera a metafisica, situando-a
na politica. Vale lembrar que, tal como Hegel, Rousseau teve, até sua fuga de casa na adolescéncia, uma edu-
cagdo baseada nos principios pietistas. Mas para fixar residéncia em em Turim, na Italia, precisou professar a
religido catolica romana (cf. BARTH, 1959, p. 63).
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expressa a universalidade das relagdes éticas presentes em varias esferas na vida dos indi-
viduos. Uma das questdes que aparecem prioritariamente ao Estado para que seja solucio-
nada ¢ a desigualdade quanto ao acesso a riqueza social gerada na sociedade civil. A po-
breza relacionada a riqueza acumulada mostra que os interesses particulares nao podem ser
o objetivo final de uma sociedade. A emergéncia do Estado para solucionar tal incoeréncia
se faz patente, tornando o interesse particular e atomizado em interesse comum, mas o ente
estatal ndo surge no cenario mediante um efeito “ex-machina”. Pelo contrario: o Estado
decorre de uma passagem, de acordo com o § 188 da Filosofia do Direito, através da mani-
festagdo dos trés momentos da sociedade civil, partindo da mediagdo dos carecimentos,
seguido da administracdo do direito e da administragdo publica e por fim chegando a cor-

poragao.

5.5. O bem comum e a corporacio

Ja foi mencionado anteriormente o papel crucial da vontade como dinamizador da
liberdade e da realizacdo ética na Filosofia do Direito. Outro fator importante ¢ o “Bem”,
que resulta de um trabalho da moralidade, de modo a atender a validade universal para os
desejos dos individuos. Quando Hegel estima que o Bem ¢ “a esséncia da vontade em sua
substancialidade e universalidade” ou “a vontade na sua verdade” reunidos no pensamento
(GPhR, § 130, pp. 243-244; FD, p. 143), por meio do qual um individuo se vincula a um
outro, esta explicacdo sobre o Bem possui o que o filosofo chama de “direito absoluto”,
oriundo da vontade particular mas com prioridade sobre os fins particulares em vista do
Bem. Ainda que tal vinculo tenha também uma relagdo com o sagrado, o Bem se funda no
pensamento conceitual. Estd ai a base para a comunidade sob os parametros da justica, tal
como ela ¢ compreendida na Era moderna (cf. VIEWEG, 2019, p. 207). Dito de outro
modo, o Bem ético ocorre quando o individuo se autocompreende membro de um todo ra-
cional inscrito no mundo governado pela expressao da liberdade (cf. SOUAL, 2006, p.
271). A premissa, portanto, ¢ que existe um mundo bem governado para o qual as agdes

decorrentes da vontade humana possam ser direcionadas.
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A moral, que visa ao Bem, age como um “legislador divino” (cf. VIEWEG, 2019,
p. 216), inserindo-se na consciéncia e transformando-se em disposi¢ao de espiritos, volta-
da para o que ¢ “bom em si e para si”, (GPhR, § 137, pp. 254-256; FD, p. 148). O Estado ¢
uma maneira de efetivar a moralidade e o Bem, mas ao torna-los reais, o ente estatal os
fixa ou determina, exigindo da moral que sempre estipule um novo horizonte de a¢des. O
Bem nao pode ser compreendido como um parametro a partir do qual as agdes humanas
podem ser referenciadas, mas o resultado da vontade. Isto porque o Bem ¢ o que move a
“disposi¢do de espirito”, a qual, como atitude (e ndo como tendéncia ou sentimento) orien-
ta seus movimentos ao Bem.

O afastamento da consciéncia ao Bem mostra que “o Estado ndo pode reconhecer a
consciéncia moral na forma que ela tem como propria” (GPhR, § 137 A, p. 255; FD, p.
149). Tal como o Bem, o Estado ndao pode ser um parametro anterior a todas as intengdes
de agir, visto que ele tem de fazer-se mundo primeiro, o que lhe exige particularizar a agdo
moral, o que mostra haver uma “passagem”, uma etapa de transicdo da moralidade em di-
recdo ao Estado. Segundo Angelica Nuzzo, essa transi¢do indica uma “crise” (alteracao
entre 0 novo e o velho, passado e futuro, de acordo com a intérprete), a partir da qual se
percebe que a estrutura social vigente necessita suprassumir a si em vista de sua manuten-
¢do e perenidade (cf. NUZZO, 2018, pp. 56-57). Deve haver, portanto, uma absor¢do da
moralidade pelo Estado, visto que a liberdade politica concretiza a moralidade, ainda que
somente em parte, por depender ainda do Estado para tornar universal e concreta uma de-
terminacao da liberdade.

A moralidade e a legalidade ddo um passo adiante, deixando apenas de tomar o
Bem como um horizonte para o qual o agir do individuo deve encaminhar-se, vinculando-
se a vida ética, o que explica ser a vontade particular unificada com a vontade universal
(GPhR, §§ 128, p. 241; FD, p. 142). Contudo, a relagao dialética entre liberdade e ordem
social permanece: o ético € a liberdade composta de momentos em que forgas éticas regem
a vida dos individuos (GPAR, § 145, p. 294; FD, pp. 167-168). Dito de outro modo, se os
individuos ndo obedecerem, pela propria vontade, as forgas €ticas resultantes em normas e
instituicdes, tudo o que integra a vida ética (familia, sociedade civil e Estado) tem sua efe-

tividade ameagada porque se instala a impossibilidade de um sistema ético baseado na ra-

89 O tema da “disposi¢do” (Gesinnung) é tratado em detalhe nas segdes 5.6 e 5.7 seguintes.
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cionalidade. A importancia do papel ético da pratica dos preceitos e doutrinas decorrentes
da liberdade de consciéncia religiosa (GPAR, § 147 A, p. 295; FD, p. 168) evidencia que a
crenga da consciéncia da vida ética publica e nas leis oriundas da liberdade civil regulada
pelo Estado.

A profissdo de fé e as praticas religiosas tém seu lugar também na sociedade civil.
Os individuos, saidos da esfera familiar e ingressados no mundo do trabalho, do transito de
mercadorias e da produgdo de riquezas, constituem o momento particular da eticidade,
ocasionando uma perda aparente da mesma, como fora dito anteriormente, devido a um
desequilibrio entre a ideia de eticidade e o seu “fendmeno externo” (GPAR, § 184, p. 339;
FD, p. 189). Segundo Hegel, existe um universal nessa situagdo, na relagdo necessaria en-
tre particulares, como na situa¢do em que alguém s6 compra se houver quem venda, e que
o lucro se funda no objeto produzido, etc. Contudo, ha uma tensdao em virtude da defesa de
interesses individuais, o que pde em risco a propria sociedade, pois a geracao de riquezas
resulta na sua acumula¢do em um determinado grupo de integrantes dessa sociedade, e ndo
na distribui¢do mais equitativa dela, resultando na abundancia para alguns a partir da misé-
ria de muitos outros.

O acesso a riqueza social produzida instaura uma inconsisténcia no seio do mundo
ético que precisa ser suprassumida. Hegel explica, sobre isto, que a pobreza, oriunda das
contingéncias e do arbitrio estimulados pelos carecimentos da sociedade civil, promove o
esvaziamento do “momento” da familia na eticidade, mediante a depauperacdo do nucleo
familiar pela interdi¢do do acesso a cultura, aos servicos de saude e juridicos. A solugdo
para equilibrar essa inconsisténcia que aflora no amago do mundo ético € inserir o poder
universal nas relagdes sociais de modo a evitar o ilicito (GPAR, § 241, pp. 387-388; FD, p.
221). O pendor para o ilicito decorre da pobreza gerada pelo sistema de caréncias da socie-
dade civil a partir do momento em que os individuos sao tolhidos das condi¢des bésicas
para serem autonomos na busca pela satisfagdo de suas proprias necessidades. Dado que a
indigéncia ¢ originaria dessa interdigdo as condi¢des minimas de participacdo na sociedade
civil, alternativas devem ser buscadas para a socializagdo (universaliza¢ao) das oportuni-
dades ou, em outras palavras, das condi¢des necessarias e suficientes para a promogao da

vontade livre.
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Hegel afirma que a propria sociedade civil deveria cumprir a funcdo de “familia
universal” (GPhR, § 239, pp. 386-387; FD, p. 221), restaurando o acolhimento e a integra-
¢do que os individuos tinham anteriormente no ntcleo familiar, mas que se encontravam
esgar¢ados no ambito dos carecimentos. A corporagdo, que tem lugar na sociedade civil,
cumpriria o papel de substituto da familia no sentido de que a defesa feita pelos seus mem-
bros de interesses comuns a todos eles se assemelha, ainda que em pouca medida, ao cui-
dado mutuo dos membros da familia entre si. As caracteristicas de acolhimento da corpo-
racdo em relagdo aos individuos fazem com que Hegel admita ser ela a “segunda familia”
(GPhR, § 252, p. 394; FD, p. 227). Acolhendo a manifestacdo da vontade em sua forma
mais universal que a sociedade civil pode alcangar, a corporagdo também constitui a ex-
pressdo da liberdade e o movimento de autodeterminacdo das consciéncias individuais que
integram o espirito. De todo modo, a corporacao ainda se encontra na sociedade civil-bur-
guesa, uma vez que sua liberdade ainda ¢ relativa em vista de um resultado, que se resume
no atendimento as caréncias de cada individuo no mundo do trabalho e do comércio pro-
prio da sociedade civil. Ainda ¢ preciso esclarecer de que maneira a religido institucionali-
zada pode atender a um interesse universal e seja simultaneamente compativel com o papel
do Estado.

A corporacdo, de acordo com Hegel, cumpre inicialmente um papel que seria abra-
cado posteriormente pelo Estado, a saber, o de universalizar a satisfagdo dos carecimentos
dos individuos concentrando em si o fundamento sobre o qual os individuos “medeiam sua
autoconservacao” (GPhR, § 256 A; pp. 397-398; FD, p. 228). Essa universalidade ética,
que se encontra na corporacdo (ainda que nao completamente, dadas as restrigdes que a
sociedade civil lhe impde), intervindo em um contexto de acumulagao e de ma distribuicao
da riqueza social gerada pelo trabalho ndo regulamentado, transmitiria a ideia de que esse
sistema pode ser viavel (cf. HERZOG, 2013, p. 58), tornando o Bem nao apenas um hori-
zonte licito, mas também factivel da vontade. A corporacdo ndo coloca seus integrantes
juntos indistintamente, dado que cada um deles passa a ter um valor social como “vivente”
(cf. CHAMLEY, 1963, p. 44).

A corporacdo, como foi dito, ¢ uma forma de inser¢do do universal na sociedade
civil, transformando o interesse particular em um interesse comum. Nela ha uma precaugdo

contra a contingéncia no sistema de carecimentos, sustentando a manutengao do interesse
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particular como se fosse um bem comum (GPAR, § 188, p. 346; FD, p. 193). Como associ-
acdo de individuos em torno de uma atividade em comum dentro da sociedade que procura
tornar-se ela propria comum aos seus membros, a corporacdo geralmente da uma forma
laboral a esta atividade, o que a faz ter um papel social importante de oferecer um servigo
ou produto que podera satisfazer certos carecimentos. Na corporagdo, ¢ possivel inferir, a
partir do texto de Hegel, que a universalidade se apresenta em duas formas mais concretas
e em uma terceira que ¢ meramente potencial. A primeira forma estd relacionada ao siste-
ma de caréncias; a segunda forma, ligada ao objetivo comum dos integrantes corporativos;
a terceira, por sua vez, ¢ a universalidade em que a a¢ao do individuo produz resultados em
vista do todo social, muito mais do que resultados usufruidos pelo individuo ou pela corpo-
racao que o acolhe.

A corporagao reduz a abrangéncia do direito natural no instante em que a atividade
laborativa do individuo se d4 por meio da sua habilidade racional, fazendo esta ser reco-
nhecida, assegurada e elevada a atividade em prol de um “fim coletivo” (GPAR, § 254, p.
396; FD, p. 228). Logo, o fruto do trabalho, gerando propriedade®, sustenta na corporacao
a mesma importancia que o patrimonio tem para a familia. Esta habilidade de associar di-
reito natural, trabalho e o fim coletivo ¢ suficiente para inserir a corporagdo no universal;
em contrapartida, o trabalho, na sociedade civil, vincula-se ao ambito dos carecimentos e
ao mercado; ndo se pode negar que a economia moderna possui uma face da liberdade sub-
jetiva que s6 pode ser expressa socialmente (cf. HERZOG, 2013, pp. 59-60). A corporagio,
nesse contexto, tanto constitui-se como a segunda raiz ética do Estado, que Hegel sublinha
ser “finita” e “limitada”, como se estabelece na sociedade civil (GPAR, §§ 255-256, pp.
396-398; FD, pp. 228-229).

A corporagdo seria, na compreensao hegeliana, a mais importante iniciativa do pro-
prio corpo social de modo a evitar a perda da vida ética na sociedade civil (GPAR, § 181,
pp- 338-339; FD, p. 188). Nela, o individuo conquista, mediante sua adesdo a normas e seu
esfor¢o em atendé-las, o pertencimento ao grupo e se percebe conectado a uma universali-

dade; enquanto participante desse modelo cooperativo, ele exercita sua vontade em aderir a

90 Ao respeito da propriedade colaborativa, cumpre lembrar a premissa de Adam Smith afirmando que
qualquer individuo poderia contribuir para o “fundo comum” da sociedade doando sua forca de trabalho,
ainda que ndo pudessem oferecer outra coisa. Tal contribui¢do de oferta da propria mao-de-obra era (ou deve-
ria ser) consciente e implicar o respeito mutuo (cf. HERZOG, 2013, p. 69), o que tornava o individuo na
condigdo de participante de sociedade civil um potencial adquirente de propriedade.
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esse grupo e ainda se reconhece a si no produto do proprio trabalho, vendo-se integrante
ativo da unidade civil e econdmica da sociedade. Esta situacdo também incidia na Igreja,
tal como se v€ a seguir ao examinar-se como Hegel a explicita na Anotagdo ao § 270 da
Filosofia do Direito e no artigo de 1831, intitulado “Sobre o Projeto de Reforma Inglés”,

referente a defesa da Igreja catolica irlandesa.

5.6. O § 270 da Filosofia do Direito

Até agora, na Filosofia do Direito, Hegel buscou explicar como as formas univer-
sais concretizam a ideia de liberdade nas sociedades. A efetivacao do conceito do direito
comegou pela pessoa e pelo sujeito, que € laborioso processo de autodeterminacao do “eu”,
que fundamenta o pensamento moderno, pois nele se encontra a vontade e seu respectivo
movimento de liberdade que percorreu etapas prévias, passando pelo bem-estar e pelo Bem
em si em um processo de desenvolvimento racional que culmina no Estado. O sujeito,
como decorréncia do eu, € o “termo médio entre a pessoa € 0 membro de uma comunida-
de” (cf. ROSENFIELD, 1995, p. 108). Todavia, o individuo, encaminhado ao universal
pela pessoa e pelo sujeito, encontra a sociedade civil ainda submetida ao carecimento, em
cujo ambito a vontade livre tera maior expressao do universal na corporacao.

O estabelecimento das relagdes internas do Estado, bem como a autocompreensdo
do individuo em seu papel na familia e na sociedade civil fazem com que ele adquira o sta-
tus de sujeito. Conquistar a subjetividade significa que o individuo agora ¢ ser-ai (determi-
nacdo) do conceito da vontade livre, tornando-a efetiva (GPAR, §§ 105-106; FD, p. 129).
Uma vez que a vontade se torna, conforme o § 106, um singular “para si”, cuja subjetivi-
dade constitui “o ser-ai do conceito”, ocorre a consciéncia-de-si, que identifica o outro na
vontade que se sabe e se quer,o que ndo ocorreria antes de o individuo autocom-
preender-se como sujeito. Inserido nas esferas da eticidade (como membro da familia, da
sociedade civil ou cidaddo do Estado) e participando dos costumes dos momentos “fami-
lia” e da “sociedade civil” da eticidade, o sujeito ndo reflete sobre os motivos que o leva-
ram a aderir as instituigdes (cf. CONKLIN, 2008, p. 51). Para que seja aceito na corpora-

¢do de oficio, o individuo deve mostrar-se capaz de realizar uma habilidade manual ou
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cognitiva e desempenhda-la em favor dos objetivos corporativos. Esta adesdo parcial dos
sujeitos a sociedade civil teria de ser resolvida porque as institui¢cdes intermediam esta
mesma sociedade com o Estado. Como o individuo faz a sua insercao voluntaria enquanto
membro na instituicdo religiosa? Na sociedade civil, a religido se expressa na forma de
corporacdo, isto €, como Igreja, mas a institui¢do corporativa em geral enquanto Igreja,
longe de oferecer um caminho livre ao individuo para poder expressar sua liberdade, com-
porta o impasse entre o imediato do carecimento e o racional da vontade livre.

A liberdade do individuo se expressa no sentido de que ele escolhe a que corpora-
¢do aderir. Nao obstante, os efeitos de seus atos apenas parcialmente sdo depositados no
horizonte do universal que o Bem teria delineado anteriormente, pois, para que o individuo
atue em prol do universal, ele antes tem que atuar para os interesses particulares da corpo-
ra¢do, cuja atuacao na sociedade civil em relagcdo ao universal ainda ndo ¢ plena. Tem-se de
um lado as regras impostas ao individuo para tomar parte na corporagdo, ¢ de outro o seu
atendimento do compromisso em relagdo a corporagdo mediante alguma capacidade labo-
ral ou intelectual. O papel da educagao tem sua performance nesse contexto, no qual o in-
dividuo se encontra no mundo imerso em sua particularidade e precisa interiorizar as re-
gras e a escala de valores morais aceitas por determinado grupo, valores éticos (retiddo e
honra) auxiliados pela “disposicao” (GPAR, § 207, p. 359; FD, p. 202).

A religido, no contexto da sociedade civil, encontra um limite ético em relagao ao
individuo que ascendeu ao patamar de sujeito, que pode ser explicado nos significados que
a propria religido propicia ao individuo para a compreensao do que € o certo, o errado, o
probo e o condenavel, significados esses que sao consolidados com a moralidade efetuada
no Estado. Esta seria a maneira pela qual o Estado aceitaria, para finalidades juridicas, os
contetudos religiosos que se encontram inicialmente na familia tais como o respeito pelas
fungdes que cada integrante possui como “membro” no nucleo familiar.

Todavia, a religido ndo acompanha a moralidade publica simultaneamente ao mes-
mo grau de desenvolvimento, ainda que presente nos momentos familia e sociedade civil
da eticidade. A educagdo religiosa até possui condi¢des de expor ao individuo uma escala
de valores, induzindo-o a fazer o bem, mas compete a esse mesmo individuo aceitar tais
valores ou, em termos hegelianos, unir pela vontade a particularidade dentro de si com a

universalidade, autodeterminando-se (GPAR, § 7, pp. 54-55; FD, pp. 59-60). Isto ocorre
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porque o direito, que se expressa na sociedade civil através do contrato e das instituigdes
de administragdo do direito e publica, se pretende como um sistema acabado tentando dar
leis a um mundo social que continuamente se determina a si mesmo. Assim, o direito se vé
nessa contradicdo de ter seu movimento fixado e engessado na ansia de especificar regras
para as dimensdes da vida humana e, a0 mesmo tempo, propor a si mesmo como processo
a ser desenvolvido no decurso do tempo; por sua vez, a religido, enquanto representagao e
corpo doutrinal estdvel, permite somente que seus conteiidos cedam ao especulativo e, por
consequéncia ao conceito, sem contudo desaparecer completamente; segundo Hegel, cabe
ao conceito filosoficamente exposto e desenvolvido tomar para si a incumbéncia que antes
era da religido, qual seja, a de compreender os objetos em sua imediatidade dentro de um
principio racional (GPAR, §§ 31-32, pp. 84-87; FD, pp. 73-75).

O Estado consta na Filosofia do Direito como a realizacao do que a corporagao € a
administracao da justi¢a pela sociedade civil nao lograram. Como expressao da eticidade
além da familia e da sociedade civil, o Estado conserva-os dentro de si e os eleva a um ni-
vel mais universal mediado pelas leis. Produto da vontade, do direito e da necessidade de a
moralidade do individuo efetivar-se nas leis, o Estado ¢ a manifestacao da liberdade poste-
rior ao “momento” ético da familia e ao espirito objetivo completa o espirito objetivo. O
Estado, como expressdo fenoménica e essencial da vontade, confirma esta ultima como
relagdo consigo mesma, como a vontade manifesta, que pensa a si € sabe a si propria, tanto
como o divino que se sabe e se quer (GPAR, § 257; FD, pp. 229).

O conceito de Estado, na Filosofia do Direito, ¢ exposto na Terceira Se¢do da Eti-
cidade, intitulada “Estado”, cujo tratamento detalhado se dard em trés subsegdes. Na sub-
secdo “Direito Estatal Interno” (§§ 260-329), Hegel trata da “efetividade imediata” da ideia
de Estado, ou de como a universalidade do Estado tem lugar no mundo a partir das institui-
¢oes que ja existiam na sociedade civil. Nesta subsecdo, a atencao ¢ dirigida a compreen-
der o Estado em suas conexdes internas, mostrando como as leis elaboradas e a hierarquia
politica, isto ¢, a escala que parte dos servidores até o principe, bem como a interagdo entre
os poderes: a) o poder do principe, que concentra em si, enquanto singular, a universalida-
de da constitui¢do e das leis (GPAR, § 275, p. 441; FD, p. 260); b) o poder governamental,
o universal em dire¢@o ao particular pela aplicacdo e manutencdo das leis pelo poder judi-

ciario e a administragdo da justica (GPhAR, §§ 287-288, pp. 457-458; FD, p. 272); ¢) poder
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legislativo, em que o Estado pensa a si mesmo pelas leis, se quer e se produz fornecendo a
liberdade juridica a todos pelo estabelecimento da unidade das leis e com determinagdo
direta “em si e para si” (GPhR, § 298, p. 465; FD, p. 278). Portanto, as relagcdes comer-
ciais, a ordem publica com a administragdo da justi¢a e as corporagdes sao contempladas
pela constituicao, abrindo caminho ao universal.

A segunda subsecao, intitulada “Direito Estatal Externo” (§§ 330-340), traz o Esta-
do como uma unidade autonoma de vontade, e como essa vontade se relaciona com outras
vontades do mesmo porte, em prol do atendimento a seus interesses, bem como de sua pre-
servacio e defesa enquanto nagdo. E este o sentido que Hegel d4 quando, na referida sub-
secdo, sdo discutidas as relagdes entre “vontades soberanas diferenciadas” (GPAR, § 330,
p. 497; FD, p. 301) ou, em outras palavras, as relacdes internacionais. A Ultima e terceira
subsecao (§§ 341-360), intitulada “Historia Mundial”, mostra como a ideia universal do
espirito, que ja se expressara no Estado, se d4 em um conjunto composto por outros Esta-
dos articulados no decurso do tempo. Em sua liberdade, a vontade desenvolve-se em mo-
mentos que ocorrem na familia, na sociedade civil e no Estado, resultando em uma “efeti-
vacao do espirito universal” (GPAR, § 341, p. 503; FD, p. 306).

A relagdo entre Estado e religido foi descrita na Enciclopédia na se¢do sobre a His-
toria mundial®!. Entretanto, na Filosofia do Direito, a Historia mundial ¢ tratada na subse-
¢ao dedicada ao Direito Estatal Externo, que mostra o Estado com suas determinagdes
geograficas e historicas. O tratamento dado a Historia na Filosofia do Direito € diverso do
empregado na terceira edicdo da Enciclopédia. Nesta, Hegel teria deslocado o topico da
relagdo religido-eticidade (igualmente explicada na Introducao desta tese), que seria de or-
dem interna, para a zona mais proxima ao limite do Direito, cujo horizonte da Historia
mundial se abre para o espirito absoluto. Por outro lado, na Filosofia do Direito, Hegel te-
ria ja efetuado a descricdo do Estado em relagdo ao funcionamento de suas instituigdes na
subsecdo dedicada ao Direito Estatal Interno, anterior a subsecao dedicada ao Direito Esta-
tal Externo. Em seguida, na subsecdo sobre a Historia mundial, o filésofo se debruca sobre
como os Estados, com suas determinagdes espacio-temporais, se relacionam entre si em

nova expressao do espirito, nas quais ndo se menciona diretamente que a religido age na

91 Conforme acima no Capitulo 4.
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Historia, a qual acolheria diferentes confissoes e desenvolvimentos de diversas formas de
religido, afirmando o vinculo desta ultima com a Historia.

Tal posigao ¢ diferente do que expressa a Anotacao ao § 332 da Filosofia do Direi-
to, que poderia ser usada para descredenciar qualquer evidéncia da participagdo ou interfe-
réncia da religido na Histodria, visto que Estados fundados na religido ndo teriam uma iden-
tidade universal, uma vez que nao possuem soberania suficiente de uma dindmica estatal
externa exigida para sua interagdo com outros Estados soberanos na Histdria. Entretanto,
ndo ha a necessidade de evocar, para este topico, a decisdo de Hegel situar a religido no
“Direito Politico Externo” da Enciclopédia como uma caracteristica ética do Estado que
estd mais relacionado com a sua dindmica em relagdo a outros entes estatais (e, portanto,
mais proximo da Histdria) do que a sua relagdo com os poderes internos e a constituigao,
como ja foi discutido anteriormente®2. Circunscrevendo os argumentos a propria Filosofia
do Direito, se a religido esta contida no Estado, ela estd, por consequéncia, inserida de
modo atuante na Historia. E justamente no “fim universal” do Estado que o fim da corpo-
ragdo, como afirma o § 256, tem sua verdade, bem como o espirito ¢ objetivo para si nas
instituigdes. Como efetividade da ideia ética, o Estado encontra a vontade substancial,
como também sua liberdade substancial. Mas qual o sentido dessa substancialidade do Es-
tado que alude a religido? A Anotacdo ao § 257, que explica o que ¢ o Estado, esclarece

este sentido:

Os Penates sdo deuses inferiores, internos, o espirito do povo (Athena), o divino
que se sabe e que se quer; a piedade [€] o sentimento ¢ a eticidade que se com-
porta no sentimento — a virtude politica [é] o querer do fim pensado sendo em si
e para si (GPhR, § 257 A, p. 398; FD, pp. 229-230).

Segundo Hegel, o Estado ¢ vontade manifesta, como também existéncia imediata
na consciéncia-de-si do singular. Anotagdo, porém, se mostra mais rica conceitualmente do
que o caput do paragrafo, pois nela se conectam estas caracteristicas ao “divino” que se
sabe (consciéncia-de-si) e se quer (vontade), cujas raizes remontam aos Penates, os deuses
cultuados nos lares romanos que Hegel toma como exemplo para indicar o contetido religi-
oso estimulado, praticado e mantido nos nucleos familiares. O divino que esta no Estado se

expressa no povo, porque o Estado ¢ o espirito e, por conseguinte, “espirito ético” (GPAR,

92 Conforme a secio 4.4 desta tese.
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§ 257, p. 398; FD, p. 229). Um pouco mais adiante, Hegel confirma a sua postura em as-

sumir a dimensao do “conceito” para compreender a interacao entre religiao e Estado:

Essa ideia [a unido entre a verdade e a eticidade no Estado resultando na liberda-
de] € o ser em si e para si eterno e necessario do espirito. — Mas, entdo, qual foi
ou teria sido a origem historica do Estado em geral, ou antes de cada Estado
particular, de seus direitos e de suas determinagdes, se primeiramente ele surgiu
de relagdes patriarcais, do medo ou da confianga, da corporacio etc., € como isso
em que se fundam tais direitos foi apreendido e consolidado na consciéncia, en-
quanto direito divino, direito positivo ou contrato, enquanto habito e assim por
diante, isso ndo concerne a ideia de Estado mesmo, porém, a respeito do conhe-
cer cientifico, do qual aqui unicamente se fala, isso, enquanto fenémeno, é um
assunto historico; [...] — A consideragdo filosofica apenas trata do interno de
tudo isso, do conceito pensado (GPhR, § 258 A, pp. 399-400; FD, pp. 230-231).

A “origem historica” do Estado o insere no processo da Historia mundial (GPAR, §
259; FD, p. 234), precedida pelo “Direito Estatal Interno”. Hegel explana que o vigor do
Estado ¢ a unidade do seu “fim ultimo universal” e o “interesse particular dos individuos”
(GPhR, § 261; FD, p. 236). O filésofo bem lembra que a ideia efetiva é o espirito que se
cinde primeiramente em duas esferas, a familia e a sociedade civil (GPAR, § 262; FD, p.
238), mas esta cisao ndo significa uma separagdo, € sim um movimento autoconstitutivo de
oposig¢des para resultar no terceiro momento do Estado. Os §§ 262-263 irdo aludir ao sin-
gular e ao particular como momentos que amparam o aparecimento da universalidade obje-
tiva por meio das institui¢des, dentro das quais os individuos, em busca dos seus interesses
particulares, adquirem a consciéncia-de-si. O enunciado integral do § 270 da Filosofia do
Direito apresenta o Estado cujo fim € o interesse universal, mas que também conserva inte-

resses particulares:

Que o fim [Zweck] do Estado ¢ o interesse universal como tal, e nisso, enquanto
sua substancia, a conservacao dos interesses particulares, constitui[:] 1. sua efeti-
vidade abstrata ou sua substancialidade; mas ela é 2. sua necessidade enquanto
ela se dirime nas diferencas conceituais da sua atividade eficaz, que, por aquela
substancialidade, sdo igualmente determinacgdes efetivas estaveis, poderes; 3.
mas precisamente essa substancialidade ¢ o espirito que se sabe e quer, enquanto
atravessou a forma da cultura. Por isso o Estado sabe o que ele quer, e o sabe
em sua universalidade, enquanto algo pensado; por causa disso, ele atua e age
segundo fins conscientes, segundo principios conhecidos e segundo leis que ndo
sd0 apenas em si, porém para a consciéncia; e igualmente, a medida que suas
acdes se vinculam com as circunstancias e as relagdes presentes, ele atua e age
segundo o conhecimento determinado das mesmas (GPhR, § 270, p. 415; FD, p.
241).



214

O caput do § 270 considera o Estado como ente consciente que quer a si mesmo, o
mesmo tema aludido pelo “Prefacio” a segunda edi¢ao da Enciclopédia (1827), no qual
consta a religido como a “modalidade de consciéncia segundo a qual a verdade ¢ para to-
dos os homens” (Enz, p. 23; Enc-1, p. 25), por quem o ser humano, acompanhado do pen-
sar especulativo, apreende o eterno e o absoluto. Dado que a eticidade ¢ a determinagao do
Bem, o “fim ultimo absoluto do mundo” (GPAR, § 129, p. 243; FD, p. 143), o Estado
compartilha a verdade com a religido.

Hegel afirma, no caput do § 270 da Filosofia do Direito, que o fim do Estado tanto
¢ o interesse universal como os interesses particulares, estabelecido na substancialidade, na
necessidade que se divide nos poderes do Estado interno, e no espirito que atravessou a
cultura (GPhR, § 270, p. 415; FD, p. 241). O Estado confere um novo valor aos interesses
particulares dos individuos, que resultaram em leis e instituicdes que os preservam. Toda-
via, um sistema social pautado em tais interesses poderia autoanular-se, como o proprio
Hegel alertou no § 128 sobre a criacdo da miséria, bem como a sua manutengao a partir da
apreciacao do supérfluo pelo “luxo” ou “opuléncia” no § 195. O Estado cumpriria a fungao
de harmonizar essa sociedade civil que se autodeteriora estimulando a satisfagdao exclusiva
dos desejos individuais, para torna-la plena de interesse universal. Entretanto, essa univer-
salizacao dos interesses dos individuos deve obedecer a um movimento que posicione o
Estado nessa sociedade sem que isso implique a eliminacao dos interesses particulares. O §
270 expde como ocorre esse movimento: primeiro, pela “efetividade abstrata” do Estado,
garantia de harmonizagdo entre os interesses particulares e o interesse universal; segundo,
pelo substancial como indicativo da sua organizagao politica distribuida nos “poderes”, que
sd0 necessarios para o funcionamento do organismo estatal. A substancialidade ¢ a do espi-
rito, objetivado nos “poderes” e a partir dos proprios individuos (GPAR, § 270, p. 415; FD,
p. 241). O Estado que “se sabe e se quer” ¢ o Estado livre que se autocompreende nos po-
deres e em seus individuos, concretizando a vontade.

Hegel, na Anotagdo ao § 270, ja se afasta da postura de afirmar que a religido, con-
siderada como o fundamento do Estado, indicaria um desgaste da ciéncia estatal, denotan-
do tal ideia como fonte de confusdes. O filésofo também desautoriza considerar a religido
como um modo de reparacao da perda (GPhR, § 270 A, pp. 415-416; FD, p. 241). Embora

Hegel nao explique o que significa a “perda”, o contexto da abordagem do assunto da reli-
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gido, que integra a sociedade civil, permite inferir que a perda est4 relacionada a proprie-
dade e ao acesso as liberdades. Dizer que a religido ndo pode reparar a perda implica a in-
viabilidade de sua versao institucional como Igreja ser considerada substitutivo a um Esta-
do que ndo articula suas institui¢des sob a ética e que, por consequéncia, fracassou em seu
objetivo. A contrario de uma reparagdo institucional que a Igreja poderia ficar diante do
Estado ausente, a lacuna deixada pelo Estado s6 pode ser ocupada pelo proprio Estado. As-
sim, a religido ndo pode preencher o lugar do ente estatal na eticidade. De igual modo, He-
gel bem lembra que a religido também ¢ inapta a neutralizar a tirania, porque ela propria ja
impusera em outras ocasides os individuos as formas mais cruéis e desumanas de servidao
e supersti¢ao, culminando na suspensdo (e esvaziamento) da liberdade do corpo e da cons-
ciéncia. A afirmagdo de Hegel d4 a seguinte énfase: a religido ndo pode “tomar sobre si”” os
direitos da razdo e da consciéncia-de-si (GPAR, § 270 A, p. 416; FD, p. 242).

De forma sumariada, a Anotagdo ao § 270 se detém na solicitacdo do filosofo de
que a relacdo entre religido e Estado se encontra no “conceito”, acrescentando que o con-
teudo da religido € a “verdade absoluta”, o que implica estar presente nela a “mais alta dis-
posi¢do de espirito”, em que o Estado e as leis certificariam e justificariam, pela religido,
Deus como “fundamento e causa” de todas as coisas (GPAR, § 270 A, p. 417; FD, p. 242).
Desta assertiva decorre o argumento de que a religido considera o Estado em seu objetivo,
tornando-a “fundamento que contém o elemento ético” e “vontade divina” inerente ao Es-
tado. Mas tal afirmativa ndo autorizaria a religido sobrepor-se ao Estado, mas o contrario,
pois religido tem, na Filosofia do Direito, uma destinagdo especifica em sua relagdo com o
Estado, ndo indo além de “fundamento” para o ente estatal. Devido a este movimento,
Hegel admite que, a partir deste ponto, Estado e religido se “separam” (auseinandergehen)
(GPhR, § 270 A, pp. 416-418; FD, pp. 242-243). A religido se transforma em expressdo da
liberdade dos individuos, que podem optar, por suas consciéncias, a que confissdo seguir
sem interferéncia do Estado.

Hegel sugere a separacdo entre Estado e religido para evitar a negacdo das leis civis
em prol de uma piedade religiosa que abra margem para o “bel-prazer do arbitrio”. A con-
sequéncia pratica dessa postura seria o banimento das institui¢des publicas e de todas as
relacdes sociais construidas nas esferas da eticidade (GPAR, § 270 A, p. 419; FD, p. 244).

Ele afirma que tal “piedade” e “busca” a Deus desviariam os individuos do trabalho da ra-
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zao e do estudo que podem penetrar na natureza das leis e das institui¢cdes (GPhAR, § 270 A,
p. 419; FD, pp. 244-245). O filésofo vai mais além ao asseverar que a verdadeira religido
nao se opde ao Estado (GPAR, § 270 A, p. 420; FD, p. 245) mas, dado que o ente estatal ¢
a efetividade da ideia ética, cuja existéncia se d4 na consciéncia-de-si (na liberdade subs-
tancial), a religido verdadeira igualmente serd uma religido que nao ¢ hostil ao Estado.

Como, entdo, pode a religido ndo se opor ao Estado? Hegel, em resposta, explica
que a religido deve possuir “agdes de culto” em “agdes e doutrina”, além de posses e pro-
priedades, de modo a permitir uma relacdo ndo mais restrita a esfera privada, mas publica
entre o Estado e a Igreja. Tal relagdo ¢ ao mesmo tempo institucional € comunitaria. A con-
sequéncia dessa perspectiva a respeito da religido em termos de doutrina e patrimonio ¢é
que o Estado consegue conter e monitorar a religido, na forma institucionalizada da Igreja,
“imediatamente sob suas leis” (GPAR, § 270 A, p. 421; FD, pp. 246-247). A religido insti-
tucionalizada seria uma “coletividade religiosa de individuos” que se eleva ao “nivel de
uma comunidade, de uma corpora¢do” supervisionada pelo Estado (GPAR, § 270 A, p. 422;
FD, p. 247). Cumpre destacar a primazia dada por Hegel ao “ensinamento” da doutrina
religiosa, que seria a exigéncia do Estado a Igreja em oferecer-lhe a “liberdade completa”
(GPhR, § 270 A, p. 423; FD, p. 248), visto que esta condi¢do se da porque no ensinamento
residiria o “elemento espiritual”, possibilitado pela Igreja a partir da sua propriedade. Isto
se da porque Hegel admite que ¢ a propriedade (Eigentums) que permite as acoes de culto
(GPhR, § 270 A, p. 420; FD, p. 245).

Mais adiante, Hegel confirma esse argumento ao dizer que a doutrina € o que per-
mite deixar a religido institucionalizada fora do “ambito do Estado” (GPAR, § 270 A, p.
425; FD, p. 250) e, assim, evitando que interferéncias surjam no ente estatal. Por fim, He-
gel explana que a unidade do Estado e da Igreja ndo se seguiria a singulariza¢do bem aca-
bada da liberdade, mas uma diferenca que, na forma da consciéncia, chegaria a “existéncia
particular” em que tal unidade entre Igreja e Estado impossibilitaria a existéncia de um
Estado presente. O motivo dessa inexisténcia se da porque tal unidade ndo implicaria em
uma configuragdo consciente-de-si do espirito, o que poderia ser verificado no despotismo
oriental, em que o imperador concentrava os poderes temporal e espiritual. Hegel reitera,
portanto, a “diferenciacdo” entre autoridade e f&¢ (GPAR, § 270 A, p. 428; FD, p. 252), a

qual, para o filosofo, deveria partir da propria instituicao religiosa. Hegel, nas linhas finais
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da citada Anotacdo, explica que essa diferenciacdo entre Igreja e Estado na verdade ja
ocorreu, pois o ente estatal s6 adquiriu universalidade do pensamento, bem como consci-
éncia-de-si €tica e racional devido a esta separagdo. Esta diferenciagdo pode, portanto, ser
vista no proprio despotismo oriental, em que havia uma unidade entre Estado e Igreja, mas
sem Estado (quer dizer, sem a consciéncia-de-si do espirito no direito).

A leitura do § 270 e sua respectiva Anotagdo evidencia o posicionamento de Hegel
quanto a livre confissdo religiosa no contexto politico da Era moderna. O Estado “que se
sabe e se quer” ¢ o que tem a liberdade consciente no centro desse querer, confirmado
quando Hegel nao estipula nenhum credo especifico para designar a Igreja do Estado, o
que limitaria ou priorizaria determinada confissdo de fé em relagdo a outras existentes®3.
Do contrério, determinar uma “Igreja do Estado” criaria uma religido oficial e outras nao-
oficiais. Frise-se que a relacao entre eticidade e religido € explorada na Filosofia do Direito
logo apos Hegel discorrer sobre as esferas de poder (legislativo, governamental e princi-
pesco) que, a0 menos, tentam evitar a tirania, assegurando a liberdade e a constituig¢do.
Esse ¢ o espirito sagrado da religido do qual fala, por exemplo, o § 30 da citada obra, como

9

“ser-ai” do conceito de liberdade na eticidade (como tratado na se¢do 5.1. acima). A reli-
gido institucionalizada compartilha da liberdade que ¢ propria do Estado porque interage
com a universalidade na corporacdo. Pode-se afirmar que a corporagdo Igreja prepara, em
parte, a sociedade para o que o Estado fara de forma mais completa, qual seja, preservar as
vontades particulares dos individuos, mas em vista da sociedade, e ndo mais em favor do
atendimento exclusivo as vontades individuais. A confluéncia de interesses entre Estado e
religido tem enfoque na liberdade.

O que se depreende da Anotagdo ao § 270 é que existe uma “relacdo” entre a Igreja

e o Estado a partir do momento em que aquela, pelas “acdes de culto”, age como uma cor-

93 A postura neutra de Hegel de ndo especificar qual corpo de doutrina que, como elemento espiritual de
“propriedade”, garantiria a ndo interferéncia nos assuntos do Estado, poderia ter sido influenciada pelo con-
texto politico em que estavam inseridos os territorios germanicos nos ultimos trezentos anos, em constante
turbuléncia civil a partir de conflitos religiosos. O Tratado de Augsburgo em 1555 teria sido a primeira inicia-
tiva moderna para estabelecer a tolerancia entre catdlicos e protestantes a partir do principio de que a religido
oficial de dada unidade jurisdicional (ducado, principado, burgo, etc.) seria aquela professada pelo seu prin-
cipe. Ainda no século XIX, as tentativas de intervengdo na esfera confessional, como a criagdo do
Kultusministerium em 1817 para unificar as igrejas reformadas sob a mesma denominagdo, evidenciam os
esforcos para tratar a questdo das varias confissdes e seu potencial de instabilidade social que insistia manter-
se insoluvel. Circunscrito a este ambiente, encontra-se o texto de Hegel acima discutido, que conserva seme-
lhangas com as ideias do jurista Hugo Grotius (1583-1645), o qual, no escrito De imperio summarum
potestatem circa sacra, de 1647, sugeria a criacdo de um gabinete de governo para tratar os assuntos relacio-
nados as institui¢oes religiosas considerados externos ou publicos. Os assuntos internos relativos a doutrina,
por sua vez, deveriam ser reservados a propria Igreja (cf. SCHMIDT, 2010, pp. 265-266).
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poragdo religiosa. De acordo com o exposto na se¢do 5.4 desta tese, a corporacdo € uma
maneira institucional (e ainda particular) de a sociedade civil concretizar o que no Bem
existia apenas como um horizonte de intengdes, a saber, a esséncia da vontade na substan-
cialidade universal. O Bem indicava caminhos para a eticidade, como o estimulo de vincu-
lo entre os individuos, tornando-se um fundamento para a justica. Todavia, o Bem, que
mostra a possibilidade de um mundo organizado por leis e pela liberdade, no qual o indivi-
duo pode depositar seu agir em vista do universal, remanesce apenas uma possibilidade.
Mas na corporagdo, este mesmo individuo, encontrando uma expressdo do mundo ético
que o Bem apresenta apenas como possivel, exerce sua liberdade aderindo aos propositos
dela, contribuindo para a manuten¢do da institui¢do e recebendo de volta o acolhimento
dessa “segunda familia”.

A liberdade do individuo passa a compor momentos nos quais antes havia apenas a
vigéncia unilateral das forgas éticas. Dentre as expressdes da liberdade se encontra a “pro-
fissdo de f¢”, na qual o individuo manifesta sua escolha em adotar determinada doutrina
dentre as existentes na sociedade civil sem que tal escolha implique alguma sangao ao in-
dividuo. A Igreja consegue atrair os individuos que querem expressar sua crenca pelo con-
tetido religioso porque estes querem uma “segunda familia” que, diferentemente do nicleo
familiar constitutivo do primeiro momento da eticidade, ndo conserva um vinculo natural
entre os membros, mas um vinculo mediado pelo trabalho e pelas habilidades pessoais.
Uma vez que a expressao da Igreja na sociedade civil repousa na corporagdo, a qual res-
guarda a liberdade, ¢ a iniciativa da sociedade civil de evitar a perda parcial da eticidade
em meio aos carecimentos que tendem a ser supridos em sua particularidade, e nao no uni-
versal.

A perda aqui ¢ do espirito em relagdo ao mundo das relagdes econdmicas, a qual,
porém, ndo valida tomar a corporagdo religiosa como um substituto do Estado. A Filosofia
do Direito fornece uma exposicao da instituicdo corporativa enquanto componente da so-
ciedade civil no ambito do conceito. A corporagdo faz do universal um meio para o alcance
dos fins privados dos individuos (cf. SOUAL, 2006, p. 498). Entre tais fins privados en-
contra-se o da confissdo de f¢, assim como entre as corporacdes se encontra a Igreja. A ins-
tituicdo, acompanhada de sua respectiva confissdo, ¢ direcionada ao Bem comum, mas que

ainda ndo se tornou universal, visto que o Estado ¢ o momento seguinte ao da sociedade
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civil. A corporagdo intermedia a sociedade civil ao universal estatal. E isto que a sec¢do
“Direito Estatal Interno”, do qual faz parte o § 270, quer explanar. A descri¢ao sobre como
a corporacao se relaciona com o Estado na Filosofia do Direito ¢ enriquecida no artigo que
Hegel escreveu para discutir o Reformbill britanico de 1831 (cujo titulo é traduzido nesta
tese como “Sobre o Projeto de Reforma Inglés™). Hegel sustenta, neste breve texto, como a
liberdade deve ser buscada pela corporacao religiosa e pelo Estado, ndo podendo haver in-

terferéncias de nenhum dos lados sob o risco de anulagdo da liberdade.

5.7. Igreja como corporacio em “Sobre o Projeto de Reforma Inglés”

Hegel trata mais intensamente, no artigo “Sobre o Projeto de Reforma Inglés”
(1831), como se pode compreender a Igreja enquanto uma corporacao a partir de um pro-
blema especifico: a taxa¢do de impostos exigida duplamente pelo governo a uma institui-
¢ao eclesiastica, negligenciando a liberdade e a universalidade pelas quais o Estado deveria
estar zelando. O referido artigo, provavelmente o tltimo que Hegel publicou antes de sua
morte, ¢ uma critica ao projeto de lei discutido no Parlamento inglés durante os anos 1829
e 1830 que queria reduzir o or¢gamento do governo, tornando o sistema juridico e adminis-
trativo do pais mais maleavel para as atividades industriais e comerciais. A Inglaterra envi-
dava esforgos para que o Estado britanico se tornasse uma extensao da sociedade civil (cf.
MACGREGOR, 1992, pp. 155-156). O texto de Hegel apontava para as consequéncias de
um Estado demasiadamente liberal: a auséncia de regras para a livre iniciativa e livre ofer-
ta de mao-de-obra. Em outras palavras, a auséncia do Estado em estabelecer regras de ofe-
recimento do universal de renda e oportunidades iguais resultava na institucionalizagido do
sistema de carecimentos e das desigualdades a partir do mercado, bem como da adminis-
tracdo da justica e da conservagdo da riqueza apenas a individuos que tiveram oportunida-
de de acumulé-la. Visto panoramicamente, o artigo “Sobre o Projeto de Reforma Inglés”
apresenta o argumento hegeliano de que a €nfase no mercado, na economia e nas leis por si
sOs ndo resolveriam os problemas e desafios sociais suscitados pelas diretrizes liberais de

conducdo da economia e da politica do Estado (cf. AVINERI, 1972, p. 208).



220

Debrucando-se sobre o caso inglés, Hegel mostrava relativa surpresa ao constatar
que as casas legislativas do pais, sobretudo a Lower House%4, possuissem representantes do
povo que tratavam a vida politica do pais como um sistema econdmico-financeiro, o qual
ndo contemplava outros fatores sociais (estratos populacionais, distribuicdo social da ri-
queza, acesso ao crédito e as tecnologias produtivas, etc.). Esse sistema ndo era equilibra-
do, pois o governo nao retornava a sociedade servicos na mesma medida que exigia dela
com impostos (BS, pp. 91-92; ER, pp. 242-243). Hegel busca dar énfase ao fato de que a
administragdo da justi¢a, um dos modos que a sociedade civil inglesa encontrou para solu-
cionar, ainda que parcialmente, suas contradi¢des, ndo oferecia de fato algum auxilio eficaz
a sociedade em geral, visto que os altos custos de “sua tortuosa estrutura” (BS, p. 94; ER,
pp. 242) permitiam apenas o acesso de pessoas ricas aos assentos da Camara Baixa. Além
disso, acrescentava ainda que o tratamento privilegiado oferecido a Igreja Anglicana no
sistema legislativo britdnico comprovava a existéncia de uma postura de “lamentavel sub-
versdo” em face da constituicdo daquele império (BS, p. 93; ER, p. 243) que, assentada no
principio da igualdade e das leis, estaria em franca discordancia consigo mesma enquanto
instrumento de unidade politica.

Hegel observa ainda que, no campo eclesiastico, nos territorios da Alemanha os
“dizimos” (tithes) haviam sido abolidos nas igrejas protestantes sem a necessidade de aci-
onar as instancias juridicas, o que teria tornado a questao um enfadonho processo na Ingla-
terra, ainda que tal contribui¢do fosse justificada como um modo de assegurar a manuten-
¢do do trabalho dos clérigos e das propriedades eclesiasticas. Mas a incoeréncia da cobran-
¢a no caso inglés residiria no fato de que o citado dizimo era cobrado como um imposto
adicional ao cidaddo enquanto sudito da coroa britdnica. Assim, o que antes era dizimo
para a Igreja se transformaria entdo em remuneragdo para aquele que se ocupava com o
trabalho paroquial, gerando um 6nus para o cidadao (BS, pp. 94-95; ER, p. 243). Ademais,
ocorreria uma segunda incoeréncia: os dizimos arrecadados pelas pardquias anglicanas ndo

eram apresentados em uma prestagcdo de contas aos cidaddos contribuintes, pois 0 que se

94 Também designada como “Camara dos Comuns” ou “Camara Baixa” (Lower House). Composta por
“membros do Parlamento”, eleitos pelo voto distrital, distinta da Camara Alta ou dos Lordes, sua tltima mo-
difica¢do ocorreu em 1800, devido a dissolugdo do Parlamento Irlandés. Hegel refere-se a discussdo sobre o
recolhimento desproporcional dos dizimos dos catdlicos irlandeses por tratar-se de um tema fiscal, o que fa-
zia com que o monitoramento da pasta do orgamento do governo constituisse atribuigdo da “Lower House”
por prerrogativa historica (cf. BLACK, 1969, p. 221).
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tornava parte da arrecadagdo fiscal publica junto a populacdo se convertia em um direito
privado para a “classe” eclesiastica.

A Igreja Irlandesa, que era catolica, segundo Hegel, teria sido “vigorosamente ata-
cada” durante anos. O Projeto de Reforma discutido na Camara possuiria ainda potencial
para reverter tal quadro ao vislumbrar assentos para representantes irlandeses catdlicos no
Parlamento, o que preocupava as autoridades inglesas, visto que a emancipagdo catodlica no
pais era vista somente sob o ponto de vista politico. O dizimo de cidadaos irlandeses, ma-
joritariamente catolicos, usado na manutencao dos prédios, suprimento de acessorios litar-
gicos, pagamento de saldrio dos sacristdos, entre outras destinagdes, fora confiscado e
transferido para a Igreja Anglicana. Hegel sublinha que tal pratica inexistia na Alemanha,
uma vez que, ap6s a Guerra de Trinta Anos, cada cidade, vila ou provincia, devido ao
“crescimento da racionalidade”, teve a permissao da coleta do dizimo em prol da sua pro-
pria igreja. No caso britanico, os irlandeses conquistados,® além da miséria e desmoraliza-
¢do, precisavam entdo pagar um duplo dizimo, tanto para a Igreja Anglicana, instituicdo
oficial do império britanico, como para a Igreja Catélica que frequentavam (BS, p. 97; ER,
p. 245).

O duplo imposto sobre cidaddos catolicos irlandeses configurava, para Hegel, cer-
ceamento da liberdade. Chancelada pela constitui¢ao britanica, a sobretaxagdo apresenta-
va-se como um risco para a liberdade no interior do império inglés (BS, p. 85; ER, pp.
236), ao mostrar que os representantes populares dos assuntos internos do império eviden-
ciavam a motivacdo nos interesses privados subjacente a arrecadacdo fiscal. Note-se que
Hegel ndo chega a propor uma solug@o, mas ao apresentar o tratamento incoerente que o
Estado, no ambito inglés, impunha a uma institui¢do religiosa de um grupo que professava
outra fé, como ¢ o caso dos irlandeses, ¢ possivel indicar o que o filosofo compreendia ser
o requisito basico de coexisténcia entre religido e Estado. Hegel ndo lanca criticas ao fato

de os dizimos serem recolhidos pelo Estado na forma de impostos. Alids, a situagdo em que

95 A Irlanda se encontra sob o dominio britinico desde 1175, ano do Tratado de Windsor, em que Rory
O’Connor, “alto rei da Irlanda”, formaliza a obrigagdo de pagar tributos ao rei Henrique II da Inglaterra (cf.
BENHAM, 2018, p. 1). A Irlanda era considerada a “mais antiga colonia da Inglaterra” (BARTLETT, 2004,
p. 61). As diferengas também ocorriam no ambito religioso. Entre os exemplos da divergéncia religiosa en-
contra-se a discordancia entre os protestantes, ndo apenas anglicanos, como também os presbiterianos, € 0s
catélicos, que mantinham conexdes com a corte de Jaime I da Inglaterra, rei catdlico da Casa dos Stuart de-
posto do trono durante a Revolucdo Gloriosa de 1688. A este movimento de restaura¢do dos Stuart ao poder
régio inglés deu-se o nome de “jacobitismo” (cf. BARTLETT, 2004, p. 69).
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a livre oferta do dizimo era convertida em taxacdo tributaria seria uma demonstracdo de
que o Estado auxiliaria na manutengado das Igrejas.

O problema residia na dupla taxagdo da Igreja catolica irlandesa, o que seria um
reconhecimento parcial do Estado a natureza dessa Igreja como uma corporagdo privada
pois, de um lado, a arrecadag¢do tributdria mostraria que o Estado inseriu a Igreja Irlandesa
no ambito do universal organico da sua vida administrativa. Entretanto, a Igreja irlandesa
era duplamente onerada, pois a sua aceitacdo como corporagdo privada a distinguia, medi-
ante o fardo fiscal, de outra instituigdo religiosa privilegiada como a Igreja Anglicana. Se
os fieis catolicos irlandeses fossem onerados obrigatoriamente com uma dupla contribui-
¢do financeira as igrejas, a tendéncia ¢ que eles ndo continuassem ofertando-a no longo
prazo, comprometendo assim as atividades corporativas da institui¢do (manutengao pre-
dial, remuneracao da equipe de trabalho formada por servidores eclesiasticos, etc.). Depre-
ende-se do artigo de Hegel que a sociedade civil-burguesa s6 poderia continuar seu cami-
nho de liberdade se o Estado se tornasse a etapa consequente nessa trajetoria, exercitando

essa liberdade dentro da esfera ética.

5.8. O silogismo da Igreja enquanto corporacio

No Prefacio da Filosofia do Direito, Hegel admite como pressuposto de seu “com-
péndio” a intencdo de demonstrar cientificamente a “maneira filosofica de progredir de
uma matéria a outra”, fazendo remissdo a Ciéncia da Logica. Hegel também explica no
Prefacio que a Filosofia do Direito, como tratado, “repousa no espirito 16gico” (GPhR, p.
12; FD, p. 32); ja na Ciéncia da Logica, a afirmativa de Hegel ¢ de que “todo o racional é
um silogismo” (WdL-11, p. 352; CL-1III, p. 135), evocando a afirmagdo da Enciclopédia de
que “tudo ¢ um silogismo” (Enz, § 181 A; Enc-1, p. 316). A Filosofia do Direito empreende
o registro do itinerario da universaliza¢do da vontade em uma demonstracdo légica do mo-
vimento de seus termos, tendo a vontade indeterminada de um lado e a singularidade uni-
versal determinada do outro. O percurso deste processo logico entre termos extremos e
termo médio se da, por meio da dialética, no ambito do conceito, conforme a propria Filo-

sofia do Direito.



223

Todavia, algumas questdes decorrem do emprego do silogismo da Enciclopédia
para elucidar, pela logica, a vontade, tal como esta vem descrita na Filosofia do Direito.
Hegel afirma na Enciclopédia que “tudo ¢ um silogismo”, mas também assevera que todos
os termos dos silogismos operam como termos médios em suas diferentes figuras. Os silo-
gismos sdo descritos tanto na Enciclopédia quanto na Ciéncia da Ldgica. Os silogismos
primeiramente sdo o qualitativo, o silogismo-da-reflexdo e o silogismo da necessidade. As
figuras do silogismo qualitativo sdo quatro. A primeira figura ¢ SPU, em que o singular
emerge de sua particularidade no ser-ai e torna-se universal (cf. WdL-I1, pp. 355-356; CL-
III, pp. 138-139). Na segunda figura PSU, que indica o universal como totalidade dos par-
ticulares através do termo singular (cf. WdL-Il, p. 366; CL-III, p. 147). A terceira figura,
SUP, a “verdade” do silogismo formal, em que a determinidade essencial do meio termo
universal ndo congrega os extremos singular e particular, uma vez que tais termos sao ex-
ternos e determinados (cf. WdL-II1, p. 369; CL-III, p. 150). H4 uma quarta figura silogistica
UUU, a qual Hegel denomina “silogismo matematico” e cuja funcdo ¢ de axioma, uma
proposi¢ao autoevidente e sem a necessidade de prova (cf. WdL-I1, p. 372; CL-I1I, p. 152).
O silogismo-da-reflexdo, por seu turno, possui trés silogismos. O silogismo da todidade
(SPU) “recolhe” o singular na universalidade, conservando-o ainda como singular (cf.
WdL-11, pp. 381-382; CL-I1I, pp. 160-161). Ja o silogismo da indug@o (USP), o meio-termo
singular conjuga em si todas as singularidades, bem mais como um silogismo da experién-
cia do que um silogismo que trate de contingéncias (cf. WdL-11, p. 385; CL-III, pp.
163-164). No silogismo da analogia (SUP), o meio-termo universal exprime a universali-
dade de um concreto por este universal ser concreto em si (cf. WdL-11, p. 387; CL-I1I, p.
165).

No Preféacio da Filosofia do Direito, Hegel assevera que a filosofia tem por tarefa
conceituar a razdo. De modo a expressar-se como espirito consciente-de-si e vincular-se a
efetividade, € necessario a razao retirar o “algo” abstrato que nao se libertou do conceito
(GPhR, p. 26; FD, p. 43). No § 2, o filésofo expressa que a ciéncia do direito tem a desen-
volver a ideia a partir do “conceito” (GPhR, § 2; FD, p. 47). Adiante Hegel afirma que da
Logica provém o método em que o conceito se desenvolve a partir de si mesmo, produzin-
do suas determinagdes (GPhR, § 31; FD, p. 73). O Prefacio da Filosofia do Direito indica

que a ciéncia do direito se da no campo do conceito. De acordo com o Capitulo 4 desta
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tese, que lista as expressoes silogisticas da se¢do da “Doutrina do Conceito” da Enciclopé-
dia, o silogismo que descreve a vontade, tal como ela segue nos §§ 5-7 da Filosofia do Di-
reito, ¢ UPS, visto que a vontade, enquanto ¢ determinada pelos carecimentos, desejos e
impulsos, contém a abstragdo indelimitada da universalidade, para em seguida tornar-se
particularidade refletida dentro de si e, finalmente, autodeterminag¢ao do eu em identidade
consigo (singularidade). E, portanto, necessario saber se o silogismo UPS podera ser apli-
cado a todas as etapas do movimento da vontade, bem como a todas as etapas da eticidade.
Em seguida, deve-se responder sobre como ¢ efetuada a passagem da esfera do espirito ob-
jetivo para a esfera do espirito absoluto na forma silogistica. A religido permite observar tal
movimento visto que ela se encontra tanto no espirito objetivo, na eticidade, institucionali-
zada na corpora¢do, como na esfera absoluta, acompanhada da arte e da filosofia.

A corporagao (Igreja) também reflete o duplo papel do individuo enquanto membro
e cidadao, do mesmo modo quando essa dupla fun¢do do individuo, integrado na sociedade
civil, se encontra sob a figura do bourgeois e também do cidaddo (citoyen). Enquanto
bourgeois, o individuo s6 participa da universalidade mediante o trabalho impulsionado
pelos carecimentos, revelando ser este individuo ainda indeterminado. Mas na posi¢do de
citoyen, ele passa a ser considerado também integrante do Estado, participando da vida po-
litica, atividade que demanda a razdo. Segundo Klaus Vieweg, apenas um silogismo ¢ sufi-
ciente para explicar essa etapa da sociedade civil. De forma resumida, o intérprete propde
um interesse particular do individuo representando doravante um fim universal porque ¢é
um interesse de grupo, que caracteriza a corporag¢do na sociedade civil. Logo, na corpora-
¢do, o termo médio seria a singularidade, produzindo o silogismo da reflexdao PSU, no qual
a particularidade dos individuos € o inicio de tudo, o que nesse contexto ¢ a forma do uni-
versal. Existiria na corpora¢do uma comunidade livre, mas ela seria eminentemente profis-
sional e com a finalidade de buscar a satisfagdo dos carecimentos especificos da sociedade
civil (cf. VIEWEG, 2019, p. 307), exigindo de seus membros, por consequéncia, o empre-
go do trabalho e da producao de mercadorias.

Dado que a corporagdo seria circunscrita a sociedade civil, Vieweg ainda pontua a
existéncia corporativa direcionada ao universal relativo e incompleto, porque o processo de
identificacdo dos individuos na instancia corporativa seria “comum”, mas limitada aos in-

tegrantes de um grupo em suas especificidades. Isso leva Klaus Vieweg a mencionar algo
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que escapa ao emprego do silogismo para explicar a corporagdo na sociedade civil. No si-
logismo SPU, o termo médio ndo seria mais a singularidade, mas a propria particularidade
concreta, ou uma énfase no “reino da particularidade” no qual predominaria uma totalidade
originada pelo sistema de carecimentos. Tal silogismo mostraria o caminho da eticidade,
em que os individuos, como membros de familias, seriam singularidades (S) que se trans-
formariam em particulares (P) cujo tnico elo de conexdo seria o proprio carecimento. Tais
particulares tentariam vincular o universal (U), o resultado do movimento silogistico. Uma
vez que a particularidade congregasse e associasse todos os individuos, este silogismo seria
chamado silogismo da “totalidade” (cf. VIEWEG, 2019, pp. 308-309). Os silogismos da
inducdo (USP) e da analogia (SUP), ao contrario, s6 mostrariam a inscri¢ao dos particula-
res no universal. No silogismo da indugdo, qualquer individuo da corporagdo, como termo
médio entre a particularidade da corporacao e a singularidade da vontade em relagcdo con-
sigo, seria um membro com caracteristicas corporativas universais semelhantes. Todavia,
tal individuo, como universal indeterminado, ndo satisfaria as condi¢ées do universal con-
creto (singular), uma vez que se encontra integrado apenas no particular pelo singular, re-
velando que a universalidade s6 pode ser mediada pelo singular. No silogismo da analogia,
por sua vez, a universalidade, intermediando singular e particular, criaria uma zona de in-
determinidade entre eles, pois deve-se evocar que, no processo de estabelecimento da von-
tade descrito nos §§ 5-7 da Filosofia do Direito, a universalidade ¢ o mesmo que “infinitu-
de indelimitada da abstragdo absoluta ou da universalidade” (GPhR, § 5; FD, p. 57). A
particularidade dos individuos que configura o silogismo seria assim mediada por um uni-
versal indeterminado e s6 afirmaria as desigualdades de cada um no ambito da sociedade
civil (cf. VIEWEG, 2019, pp. 311-312).

O argumento de Vieweg em identificar um silogismo na corporagao ¢ acolhido por
esta tese nao porque haja uma certeza em afirmar que a corporagdo seja melhor expressa
pelo silogismo SPU em desfavor de USP e SUP, mas que a corporagdo descreve um silo-
gismo cujo termo extremo final ainda ndo ¢ a singularidade que, tal como na vontade, con-
centra em si a exteriorizagao da liberdade e do espirito consciente-de-si. A corporagao so-
luciona, de forma ténue, a possibilidade do individuo vir a participar do patrimonio univer-
sal, a despeito das circunstancias contingentes (GPAR, § 200; FD, p. 198). Isso quer dizer

que a corporagao integra e admite o individuo, apto a participar do trabalho mediante suas
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caracteristicas pessoais, valorizando a presteza, a inteligéncia, a habilidade e o senso de
compromisso com 0s objetivos corporativos. A corporagdo, portanto, acata em um primeiro
momento as habilidades particulares do individuo para depois tratd-lo como “colaborador”
ou “trabalhador”, como membro dela integrante. O mais relevante do argumento de
Vieweg, reitera-se, ¢ que a Igreja, enquanto corporacao, descreveria um silogismo em que
o singular ndo ocupa o termo extremo final. De igual modo, o universal fornece apenas
abstra¢do ao silogismo, visto que, tratando-se da corporagao, a vontade, na sociedade civil,
ainda estd submetida aos carecimentos particulares.

Todavia, ao explicar a expressdo institucional da religido, pelo menos duas dimen-
sOes sdo consideradas. A primeira € o lugar que a religido, na forma de corporagdo, ocupa
na sociedade civil. A segunda ¢ o conjunto de relagdes da propria religido institucionaliza-
da com seus agentes (membros, lideres, servidores) e seu conteudo. O silogismo SPU co-
mentado acima poderia ser aplicado a dimensao civil. Quanto a um silogismo que pode ser
aplicado a dimensao da Igreja em seu interior, os paragrafos da Enciclopédia destinados a
Trindade elucidam de certo modo o papel da religido no mundo em uma primeira observa-
¢do. O espirito “eterno mas vivo” se faz presente no mundo humano (Enz, § 569; Enc-I11,
p. 349). Hegel também afirma, no citado paragrafo, que este terceiro momento ¢ o da “sin-
gularidade”, explanado pela “unidade universal da essencialidade universal e da essencia-
lidade singular”. E isto que explica a reconciliagdo do mundo com a esséncia eterna, tal
como segue no § 566 da Enciclopédia. Mas a Trindade serve apenas de preambulo para o
tema que ¢ o principal da subsecdo B do Espirito Absoluto, a “Religido revelada”, tendo
por silogismo o resultado dos silogismos qualitativo (SPU), da reflexdo (PSU) e da neces-
sidade (SUP)%. Entretanto, resta saber se Hegel recupera os silogismos e a logica nas Li-
¢oes sobre a Filosofia da Religido, e como a religido enquanto tema da eticidade se encon-
tra com a religido enquanto tema da consciéncia-de-si na qual o contetdo da fé, da devo-

¢do e do pensar filoséfico constituem o sujeito singular.

96 Os silogismos da Religido revelada sdo explorados na secio 4.4 desta tese.
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5.9. Religido e eticidade na Filosofia do Direito: resultados parciais

O § 270 da Filosofia do Direito e sua respectiva Anotacdo apresentam trés posi¢oes
a respeito do movimento que relaciona o Estado e a Igreja. A primeira posicao ¢ de que a
religido ¢ fundamento do Estado, que Hegel aborda com reservas. Para a assertiva de que a
religido pode ser buscada em épocas nas quais o Estado se afasta de suas fungdes traz
como consequéncia o distanciamento dos individuos com relagcdo ao Estado. Uma suposta
tirania instalada no poder estatal ndo pode ser anulada pelo consolo na religido, pois isto
usurparia os direitos da razao e da consciéncia-de-si que se encontram nas leis e nas obri-
gacoes do Estado, que ¢, antes de tudo, o espirito que se encontra no mundo. A religido de-
veria apontar para o individuo o papel deste no Estado, e ndo o afastar, pois ¢ esta a garan-
tia da consciéncia-de-si. Se a religido constitui o fundamento do Estado, ¢ para mostrar que
o Estado ¢ vontade divina enquanto organiza¢do de um mundo. Isto significa que, se a reli-
gido se vale de prerrogativas para ter seu lugar entre os individuos, o Estado também ¢
contemplado por essas mesmas prerrogativas. A possibilidade de concretizagdo do Bem,
que ndo consegue realizar a organizacdo do mundo que ele proprio indica, logra seu intento
através do Estado que, portanto, precisa existir, ndo podendo sua instalagio e consolidacdo
entre os individuos serem interrompidas ou abandonadas. Quem quer permanecer na reli-
gido e nao considera que ¢ o Estado quem garante essa permanéncia, ndo tem por objetivo
progredir da esséncia para o ser-ai. E neste ponto que, para Hegel, Estado e religido se se-
param.

A segunda posi¢dao ¢ a de que existe uma religido verdadeira cuja caracteristica
principal ¢ ndo criar polémicas com o Estado. Tal verdade que a religido abriga, distin-
guindo-a de outras expressoes religiosas, reconhece também o Estado, externalizando a si
mesma no culto e na doutrina de forma institucional na Igreja. Essa ¢ a relacdo entre o Es-
tado e a comunidade religiosa, pois o ente estatal também se vincula a Igreja pela doutrina,
como o “interno da representacdo” do qual a Anotagado se refere. A propriedade eclesial nas
acoes de culto (Handlungen des Kultus) “entra para o mundano” e para o dominio do Esta-
do. Tais acdes da Igreja sdo resultantes do agir do individuo, este mesmo agir que, segundo

a Fenomenologia, explicita o verdadeiro ser do humano (PhG, p. 242; FE, § 322, pp.
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230-231)%7. Tais agdes da Igreja é que fazem dela uma corporagdo, confirmando que a reli-
gido em sua expressao institucional estd inserida na sociedade civil.

A doutrina, com seu dominio na liberdade e na consciéncia-de-si, correlaciona a
Igreja aos principios éticos do Estado, visto que o conteudo de verdade da doutrina religio-
sa ndo ¢ da algada estatal, mas o liga ao mesmo tempo a Igreja porque foi elaborada com
os principios éticos na liberdade de pensamento. A doutrina, ao evidenciar o movimento da
Igreja que a correlaciona ao Estado, ¢ ato de determinag@o interna, tal como a vontade, que
também ¢ ato de determinacdo do eu. Esta determinacdo clama para que a vontade, que
subjaz a doutrina, deva ser livre tanto na Igreja quanto no Estado. E esta prerrogativa de
liberdade que faz com que o Estado seja implicado em uma caracteristica da Igreja que lhe
¢ interna. Outrossim, a religido e o Estado se vinculam na Igreja porque esta, como corpo-
racdo, desempenha para os individuos o papel de “segunda familia”, que ¢ a base da etici-
dade.

A terceira posi¢do a respeito do vinculo entre Governo e Igreja € que a propria dou-
trina religiosa que faz com que Estado e Igreja estejam em acordo e também em oposicao.
Esta postura que os afasta e também aproxima ¢ o que a Igreja deve ter frente ao Estado
para ndo o considerar um simples mantenedor da propriedade e do arbitrio individual, pois
o Estado opera além do que um mero 6rgao de vigilancia e policiamento, mas atua como
aplicador de justica, mediante a qual a vontade pode ser para si infinita. Tal posi¢ao de
afastamento e aproximacao entre Igreja e Estado ¢ uma relagdo espiritual exterior do ver-
dadeiro em si e para si (GPhR, § 270 A, p. 424; FD, p. 249). Logo, o espirito que em si €
ético se desenvolve tanto na Igreja quanto no Estado, o que revela, portanto, a limitacao da
religido na Filosofia do Direito: ela tem o verdadeiro como objeto universal, mas tal ndo ¢é
conhecido “em suas determina¢des fundamentais mediante o pensamento € o conceito”
(GPhR, § 270 A, p. 424; FD, p. 249). O elemento da forma da religido ¢ o mesmo que o
Estado, cujo fim € o “conhecer” e a verdade objetiva pensada. Portanto, ndo existe uma
“unidade” entre Estado e Igreja, mas sim uma relacao.

Aludida na Filosofia do Direito e, também, na Enciclopédia, tal relagao ainda pre-
cisa ser explicada. Este Capitulo tentou mostrar a corporagdo como resultado do movimen-

to da vontade livre no mundo. Na arquitetura argumentativa proposta pela Filosofia do Di-

97 O agir do individuo é mencionado na segdo 3.2 desta tese.
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reito, a corporagao religiosa recupera o modelo de valores e forgas da familia, adaptando-a
para a sociedade civil. A corporagdo tenta determinar aquilo que a moralidade ja havia ofe-
recido na ideia de Bem, implicando em si a religido. Tanto na Fenomenologia como na En-
ciclopédia ela ja era descrita como uma forma de realizar a identidade entre a consciéncia-
de-si universal e o singular. A religido institucionalizada na corporacao (Igreja) se apresen-
taria como um modo de evidenciar essa identidade.

A leitura da Filosofia do Direito permite inferir que, no ambito do direito, a vontade
¢ o ponto de partida que, em sua liberdade, torna efetivo o mundo do espirito. Esta vontade
contém “‘elementos” que a mostram primeiro como indeterminada, depois como determi-
nada a partir de um eu, e, por fim, como singularizada a partir da condugdo da sua particu-
laridade a universalidade. Esse processo de singularizagdo ¢ mantido na relagdo entre a
Igreja e o Estado, visto que Hegel trata deste tema no § 288 do “Direito Estatal Interno”,
em que a liberdade concreta na singularidade da pessoa e nas suas particularidades sejam
refletidas no direito no ambito da sociedade civil e da familia (cf GPAR, § 288, pp.
457-458; FD, p. 272). Especificamente neste campo, o Estado interage com outras institui-
¢Oes que sdo internas a ele e, dentre estas, a Igreja enquanto corporagdo. As posig¢des dadas
por Hegel a esta relacdo sdo elucidativas. Primeiramente, como foi comentado acima, a
religido admite que sua permanéncia ¢ garantida pelo Estado. Com efeito, a doutrina reli-
giosa e a propriedade garantem ao Estado o controle da Igreja, reduzindo a possibilidade
de interferéncias da Igreja nos assuntos estatais®8. Por fim, esta mesma doutrina da Igreja
permitiu a Hegel vislumbrar um acordo e também uma oposicdo entre Igreja e Estado
(GPhR, § 270 A, p. 423; FD, p. 248). Para a Filosofia do Direito, a Igreja e o Estado, cir-

cunscritos ao campo do Direito estatal interno, estariam em um acordo reciproco.

98 E certo que o estudo da relagio entre religido e eticidade, bem como a evidéncia que a descrigdo da
comunidade na Religido consumada das Li¢oes sobre a Filosofia da Religido, tem potencial para amparar
outros debates. Entre estes, figura a “secularizacdo”, constatando, no ambito cultural, o deslocamento de
perspectivas quanto ao tratamento de um assunto que se desloca do prisma religioso para o prisma institucio-
nal, legislativo, administrativo ou educacional (cf. CASANOVA, 1994, pp. 12-13). Outra discussdo que a
investigagdo sobre a comunidade pode langar luzes € a interagdo entre os governos e religido a ponto de esta
ultima estabelecer o modo de uma “razdo de Estado”, como os estudos de Jiirgen Habermas recuperam nos
apontamentos desenvolvidos em Técnica e ciéncia como ideologia (1968), obra que explora o sentido da
religido (do povo) e a a sua dindmica nos atos publicos de difus@o de informacdes. Todavia, dada a riqueza
que estes campos investigativos comportam em si, ¢ dado o propdsito que esta tese abragou, a contribuigéo
da filosofia da religido hegeliana e seus desdobramentos na eticidade e na religido, considerando os limites de
objetivos impostos pelas hipoteses da investigacdo que motivou o presente trabalho, a exploragdo dos temas
aqui apenas suscitados necessitam ser destinados a outra ocasido.
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Entretanto, as posi¢cdes de Hegel constantes no § 270 e respectiva Anotagao eluci-
dam em parte o primado da vontade na ciéncia do direito. Primeiro, porque a vontade, na
relacdo entre Estado e Igreja, se restringe ao particular ou, no caso, a sociedade civil, que
interage com o Estado mediante as instituicdes de administracdo da justiga. A singularida-
de, neste contexto, ainda ndo tem seu lugar. Segundo, porque a religido e o Estado, ao se
encontrarem em uma relacao de acordo e oposi¢ao, mediante a doutrina como propriedade,
parecem nao se encaminhar para uma unidade, pois o § 270 e sua respectiva Anotagdo nao
a mencionam. Na perpetuacdo da relagdo de oposicao entre Estado e religido, o caminho da
particularidade ao universal que o Bem orienta a vontade poderia ndo ser completamente
percorrido, dado que a liberdade estaria restrita a particularidade. Neste aspecto, a religido,

expressa institucionalmente como Igreja, estaria subordinada ao ente estatal:

A medida que a coletividade religiosa de individuos se eleva ao nivel de uma
comunidade, de uma corporagdo, ela se encontra em geral sob a supervisao ad-
ministrativa superior do Estado (GPAR, § 270 A, p. 422; FD, p. 247).

A “comunidade” (Gemeinde) como corporagao seria o objetivo de elevagao da cole-
tividade religiosa de individuos (die religiose Gemeinschaftlichkeit von Individuen) é con-
duzida pela supervisdo do Estado. O universal da religido ainda se conserva particular na
comunidade. A pergunta suscitada agora ¢: que “comunidade” € esta a que Hegel se refere?
As Ligcoes sobre a Filosofia da Religido tratam dessa concep¢do de comunidade na “Reli-
gido consumada”, isto €, o momento de exposi¢ao da conclusdo das determinagdes do con-
ceito de religido ou da “religido que € para si” e “objetiva em si mesma” (VPAR-III, p. 178;
LFR-1I1, p. 170)%. Uma vez que a religido consumada ¢é objetiva em si mesma e também
para si, tal religido é consciente-de-si. E possivel que, para o autor, nesta religido que se
sabe a si mesma, a comunidade ainda se encontre configurada somente em sua dimensao

particular? Ou Hegel estaria ai discutindo a respeito de comunidades distintas que se en-

contram no interior de conceitos de religido distintos? Para realizar apropriadamente tal

99 Franco Biasutti explica que, na comunidade das Li¢des, o espirito nio pode ser representado como
estatico, imediato e simples mas, sobretudo, como ativo. Assim, a comunidade configura o lugar de manifes-
tagdo do espirito e da revelagdo de Deus, perfazendo a instdncia em que o cristianismo realiza seu proprio
conceito como religido absoluta, uma vez que Deus s6 ¢ espirito enquanto estd na comunidade (cf.
BIASUTTI, 2004, p. 271).
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discussdo, ¢ necessario deter-se sobre o que a filosofia da religido de Hegel tem a explanar

sobre este assunto.
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CAPITULO 6

RELIGIAO E ETICIDADE NAS LICOES SOBRE A FILOSOFIA DA RELIGIAO

No presente capitulo propomo-nos a examinar como Hegel considerava, em sua
época, a questdo de a religido institucionalizada conectar-se com o problema da coesao so-
cial, assegurando um elo espiritual entre todos os membros de uma sociedade e as demais
instituigdes sociais, privadas ou publicas. Este elo ndo s6 esta circunscrito a seu nexo com
a eticidade, mas também com a histéria e a logica. Nas “Introducdes” as Ligoes sobre a
Filosofia da Religido, Hegel explica o que € necessario a religido para que esta sirva de elo
social e ndo se contraponha frontalmente aos movimentos intelectuais e politicos de sua

épocalfo,

6.1. O proposito das Licoes sobre a Filosofia da Religido

O periodo em que Hegel se instalou em Berlim delineou a maturidade de sua obra,
recuperando temas que o filosofo expunha e solucionava desde seus primeiros escritos:
politica, arte, historia, religido estdo entre os contetidos trabalhados nesta época, como
mostram os manuscritos do filosofo, somados aos cadernos de seus alunos legados a poste-
ridade. Politica e religido, que estavam presentes na producdo de juventude, passam a ca-
minhar proximos, evidenciados como conteudos centrais de sua especulagdo filosofica.
Aplicada a filosofia da religido, tal postura especulativa foi transformada por Hegel em um
conjunto de aulas ministradas ao longo de dez anos na Universidade de Berlim, em quatro
ocasioes, a saber, 1821, 1824, 1827 e 1831, nas quais foram discutidas as manifestagdes
historicas das religides e sua relagdo com a filosofia. A primeira edi¢do das Li¢oes sobre a

Filosofia da Religido esteve a cargo de Philipp Marheineke e foi publicada em 1832, para a

100 Nas Li¢coes de 1824, Hegel trata do “objeto supremo e absoluto” da religiio como a atividade humana
que trata da verdade. Isto se daria porque o ser humano sé pode ser considerado como tal por possuir consci-
éncia, porque “pensa e ¢ espirito”. Os temas relacionados a sua liberdade, vontade e vida politica se conec-
tam ao tema da religido (VPAR-1, p. 31; LFR-1, p. 29).
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qual ele utilizou, além das notacdes e apontamentos de Hegel, algumas fontes primarias!0!
que tinham por contetido os cursos sobre religido. A edi¢do de Marheineke contemplava
em certa medida a licao de 1821, 1824 e 1831, mas a licdo de 1827 estava severamente
comprometida, pois faltavam as fontes primdrias que posteriormente permitiram a elabora-
¢do mais completa do texto dessa licdo. A segunda edicdo das Li¢oes sobre a Filosofia da
Religido foi lancada em 1840 sob os cuidados de Bruno Bauer, trazendo grande avango na
composicao da Li¢ao de 1827102, A terceira edi¢do foi objeto de trabalho critico de G. Las-
son, em 1925-29 (2 vols.), da qual se serviu de mais fontes primdrias!%. Essa edi¢do foi
substituida pela nova edigao critica que Walter Jaeschke, o qual organizou em trés volumes
as fontes manuscritas!®4 dos cursos ministrados por Hegel nos anos 1821, 1824, 1827 ¢
1831 (cf. LEWIS, 2011, p. 107). Com base nessa nova edicao critica, foi realizada a tanto a
tradugao integral para o inglés, sob supervisao de Peter C. Hodgson, como a tradugdo para
o espanhol, a cargo de Ricardo Ferrara.

De acordo com Hegel, o conceito de religido ¢ inicialmente a representagdo ou a
ciéncia enquanto pressuposto, incluindo posteriormente os momentos necessarios ao ponto
de vista religioso, o que pode ser também chamado de “prova da existéncia de Deus”. O
conceito hegeliano de religido ndo corresponde a um aspecto comum ou a uma estrutura
subjacente as diversas religides tal como existiram historicamente. Ainda que seja orienta-

da para a esfera do espirito absoluto, que se segue a do espirito objetivo, do qual o Estado

101 Segundo a pesquisa de Ricardo Ferrara, tais sdo assim listadas “fontes primarias” de acordo com a sua
contribui¢do das Li¢des: a) em larga medida, foram utilizados os apontamentos de “Karl Gustav von
Griesheim”, “[?] Meyer” e “Karl Hegel”, este ltimo filho do filésofo; b) breves passagens de Leopold von
Henning, do Manuscrito da Li¢ao de 1821 do proprio Hegel que se encontra na Staatsbibliothek Preussischer
Kulturbesitz de Berlim; ¢) passagens para uso intercalado de Heinrich Gustav Otto e do ja citado Griesheim
(cf. FERRARA, 1984, p. xxii).

102 Na edigdo de Bauer, a licio de 1824 considerou os apontamentos de Friedrich Foester e Carl Ludwig
Michelet, a de 1827, as anotacdes de Gustav Droysen e a de 1831, os escritos apenas identificados pelos so-
brenomes Geyer, Reichenow e Rutenberg.

103 A Ligdo de 1824 ganha, em Lasson, os apontamentos de F. H. C. von Kehler e Carl Pastenacci. J4 a

Licdo de 1827 recebeu as anota¢des de um aluno até hoje ndo identificado, bem como de Johannes Eduard
Erdmann (cf. FERRARA, 1984, p. xxviii).

104 Para maiores detalhes acerca das fontes manuscritas trabalhadas por Walter Jaeschke (cf. FERRARA,
1984, pp. xxxviii-xli), em resumo s@o as seguintes: a) 1821: manuscrito de Hegel e seus alunos Carl Ludwig
Michelet e Johannes Schulze (Verschollen ou “perdidos”) de Leopold von Henning; b) 1824: cadernos
(Kolleg) de P.F. Deiters, Karl Gustav Grisheim, Heinrich Gustav Hotho, F. H. C von Kehler ¢ Carl
Pastenacci; ¢) 1827: cadernos de um andnimo, Ignacy Boener, Joseph Hube; d) 1831: excertos de David
Friedrich Strauss; e) além de um “caderno de anotagdes” (Convolut) contendo “noticias, esbogos, extratos de
viagem” mencionados por Marheineke nos seus prefacios.
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faz parte, a religido se irradia ainda na vida e na realidade efetiva social, que se torna plena
nos costumes e nas leis, de acordo com a Filosofia do Direito, manifestando a vontade li-
vre. Neste movimento, a imagem da religido ¢ a de uma substancia espiritual que configura
um “contetdo universal” cujo objetivo ¢ eliminar as dores e amenizar as durezas do desti-
no humano (VPhR-1, p. 62; LFR-1, p. 58). Tal conteudo evidencia que a religido, portanto,
se ocupa da felicidade humana. Uma vez que a religido considera a verdade absoluta como
Deus, ha uma conexdo entre o divino e a felicidade, pois a elevagdo do humano ao divino
implica um espirito finito que se dirige ao espirito absoluto, levando-se em consideragdo o
logico (VPhR-1, p. 266; LFR-1, p. 251).

Ter a religido como objeto de estudo ndo exige da filosofia negligenciar seus os
dogmas (VPhR-1, p. 69; LFR-I, p. 64) mas, mediante a razdo, confronta-los com a teologia
e as doutrinas. A exigéncia dessa ciéncia filoséfica da religido € a reconciliagdo correspon-
dente a exigéncia suprema do conhecimento, do conceito e da razdo, “o tratamento racional
da ideia concreta do divino” (VPhR-1, p. 37; LFR-1, p. 35). Segundo Hegel, esta exigéncia
se da em maior grau na religido cristd que nas outras religides, porque as religides nao-cris-
tas ndo supdem nem mesmo a vontade livre dos seus fi€is, existindo a vontade de suas di-
vindades especificas. Isto significaria que nelas mesmas ja haveria um “estar reconciliado-
sereno” (VPhR-1, p. 23; LFR-1, p. 22).

Hegel, nas Li¢coes sobre a Filosofia da Religido, prop0s os seguintes desafios inves-
tigativos: a) debater o fendmeno da religido em geral; b) examinar a complexidade do dis-
curso religioso na doutrina, considerando as dimensdes existencial e conceitual para inter-
preta-lo; ¢) recuperar a metafisica para poder relacionar entre si a filosofia e a teologia; d)
mostrar a dificuldade da questdo acerca da natureza da verdade religiosa (cf. DE NYS,
2009, p. 180). Este proposito das Li¢oes sobre a Filosofia da Religido declarado por Hegel
¢ “investigar e conhecer” a natureza da religido (VPhR-I, p. 5; LFR-1, p. 5). O objeto da
filosofia da religido seria a propria religido na relagdo de coeréncia entre “forma” e “mun-
do da forma”, de modo a afastar-se da nogao de religido enquanto verdade oriunda apenas
da representacdo. Isto porque o seu tema ¢ a “verdade absoluta” para a consciéncia, que ¢
absolutamente livre. Muito embora a religido também seja construida a partir da histéria da
Igreja (VPhR-1, p. 26; LFR-1, p. 25), resultando em um trabalho discursivo que se consti-

tuiu no decorrer do tempo, o objetivo de Hegel ndo ¢ estudar a historia das religides de
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modo a demorar-se em contingéncias. A religido, sob esta perspectiva, seria uma expressao
humana ndo limitada ao espaco e ao tempo. Todavia, Hegel selecionou manifestacdes reli-
giosas historicas, enfatizando sobre quais a filosofia da religido deveria deter-se. A religiao
cristd, para o filésofo, exibiria um maior grau de liberdade do que outras religides conheci-
das.

A liberdade seria o critério para priorizar o cristianismo na filosofia da religido. Os
efeitos dessa decisdo metodoldgica j4 podem ser vistos na “Introducdo” a Licdo de 1824,
em que Hegel observa inexistir uma divisdo entre doutrina teoldgico-religiosa e filosofia
de forma consciente na Igreja catolica, embora a Escolastica fosse a doutrina da Igreja,
havendo sido a propria Igreja catolica onde se cultivou mais intensamente a filosofia espe-
culativa do que na Igreja protestante (VPAR-1, pp. 47-48; LFR-1, p. 44). A cautela de Hegel,
ao evitar deter-se nas formas histéricas como as religides se manifestaram, consiste em nao
associar o tema da religido ao ambito do entendimento, o que certamente reprimiria e fixa-
ria o movimento das oposi¢des, impedindo o aperfeigoamento dos conceitos e tornando o
tema da religido algo abstrato. Um dos sinais do engessamento do estudo da religido apon-
tado por Hegel ¢ que ela teria sido transformada em uma “ciéncia do entendimento”, tendo
por Deus por tema exclusivamente restrito. Hegel opde-se a uma ciéncia religiosa abstrata,

precisando melhor sua compreensdo sobre a filosofia da religido:

Somente ela [a ciéncia] se denominou essencialmente teologia; seu contetido e
objeto foi Deus como tal. Nosso objeto, pelo contrario, ndo ¢ somente Deus
como tal, mas que a religido € o conteudo da nossa ciéncia.

[...] Portanto, ndo devemos tratar [somente] de Deus como tal, como objeto, mas
simultaneamente de Deus tal como Ele estd em sua comunidade; sera demons-
trado que Ele ndo pode ser concebido verdadeiramente de outra forma que nio a
de que Ele possui como espirito. Deste modo, Ele se converte na contrafigura de
uma comunidade e na atividade de uma comunidade que se refere a Ele, [che-
gando ao resultado de] que a doutrina de Deus deve ser compreendida ¢ exposta
somente como doutrina da religido. Portanto, na relagdo entre ambas as ciéncias,
ha de admitir-se, em geral, que nossa ciéncia ndo ¢ distinta da ciéncia filosofica.
Deus ¢ o objeto da filosofia em geral e, propriamente, € seu unico objeto (VPAR-
I, p. 33; LFR-1, p. 31; nossa tradugdo).

A citagdo indica dois avangos promovidos por Hegel para o estudo da religido. O
primeiro deles € que ndo somente Deus € posicionado como figura central da filosofia da
religido como ciéncia, mas também acompanhado do ser humano para o estabelecimento

do projeto de uma comunidade. O segundo avanco depreendido da citacdo acima ¢ que
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Hegel equipara a filosofia da religido a propria filosofia. Portanto, a ciéncia filosofica, para
dar conta do tema da religido, ndo pode ocupar-se somente de Deus, mas de Deus relacio-
nando-se com sua comunidade, interagdo que s6 ocorre na forma de espirito.

Nas Lig¢oes, o proprio conceito de fé ultrapassa a circunscricao da teologia. Para que
haja em Deus uma explicagdo acessivel aos individuos, assevera Hegel na Licao de 1824,
deve-se aplicar a filosofia da religido, definida como “o tratamento racional da ideia con-
creta do divino em forma racional, enquanto conhecimento conceitual de Deus” (VPhR-I,
pp. 37-38; LFR-I, p. 35). Ja na Licdo de 1827, Deus ¢ inicio e fim de toda atividade do

pensar:

Toda a trama infinita da atividade humana e de seus gozos parte da determinagéo
que o homem ¢ espirito em si, ¢ tudo o que tem valor e respeito para o ser huma-
no, aquilo sobre o qual ele pensa edificar sua fama e orgulho, tudo isto encontra
seu ultimo centro na religido, no pensamento e na consciéncia de Deus e no sen-
timento de Deus (VPAR-L, p. 61; LFR-1, p. 57; nossa traducdo).

Hegel vincula a religido toda a atividade do espirito, o qual, composto por ser hu-
mano e Deus, tece em uma “trama infinita” a compreensao de ser humano sobre si mesmo
bem como através da consciéncia de Deus. A religido para Hegel ndo se restringe a uma
doutrina, mas estd conectada simultaneamente as nogdes de Deus e de consciéncia, pois
significa “certeza” da verdade absoluta de que Deus ¢ espirito ou de que Deus ¢ aquilo cuja
verdade chegou a consciéncia (VPAR-III, p. 86; LFR-III, p. 83). Tais “componentes” da
religido (ser humano, espirito, Deus, consciéncia) interagem em graus de desenvolvimento
distintos: na religido enquanto conceito, na religido determinada e na religido consumada.
Walter Jaeschke chama a atencdo para o fato de que o “conceito” de religido ndo se encon-
tra na Fenomenologia do Espirito ou na Enciclopédia (JAESCHKE, 1990, p. 216).

O conceito de religido, para o Hegel da Ligao de 1821, é o conceito que acata a re-
presentacdo ou a ciéncia da religido como pressuposto, incluindo nesta ciéncia a prova da
existéncia de Deus (VPhAR-1, p. 28; LFR-1, p. 26) que se encontra na consciéncia € na ne-
cessidade abstrata, o reconhecimento da verdade necessaria concreta a partir da totalidade
da religido ou da Ideia dela, para que se compreenda aquilo que a constitui em nivel abso-
luto (CHAPELLE, 1964, vol. I, p. 193). Hegel cumpre este intento ao tentar explorar o tra-
tamento que era dado ao tema das doutrinas religiosas em seu tempo. Hegel afirma que, ao

nivel da representacdo, a religido possui os aspectos subjetivo e objetivo, os quais foram
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prejudicados tanto pela “teologia natural” quanto pelo pietismo mais recente da época em
que Hegel ministrava suas licdes (VPhR-1, p. 96; LFR-1, p. 90). Para Hegel, Deus possui
um conceito, que nada mais ¢ que “sua Ideia”, contida no proprio Deus enquanto espirito.
Tal conceito conduz o ser humano necessariamente a religido (VPhR-1, p. 96; LFR-1, p.
90), visto que Deus, como Ideia, para tornar-se objetivo a si mesmo, encaminha-se a co-
munidade humana. Nesta relacdo dos individuos com o divino, tem-se a objetividade da
religido.

A “religido determinada”, por sua vez, segundo o manuscrito de 1824, resulta da
manifestacdo da atividade do espirito, que aflora em “graus de consciéncia” observados
nas expressoes religiosas dos povos (VPhR-1, p. 57; LFR-1, p. 53). Por mais diferentes que
sejam o lugar e o tempo historico das manifestagdes religiosas, juntas, tais expressoes deli-

neiam o movimento mesmo do espirito:

Portanto, as religides determinadas culminam em tais graus diferentes: ai a reli-
gido € consciéncia do espirito universal que ainda ndo ¢ para-si enquanto absolu-
to. Esta consciéncia do espirito em cada estagio, a qual ainda ndo ¢ consciéncia
absoluta, ¢ religido determinada. Em consequéncia, vamos considerar as reli-
gides determinadas, imperfeitas, ndo mais do que niveis do caminho do espirito;
e a natureza do espirito mesmo consiste em que o espirito percorre este caminho;
[...]1. (WPhR-1, p. 57; LFR-1, p. 53).

O objetivo de Hegel em discorrer sobre a “religido determinada” pode ser sintetiza-
do na exposicdo das manifestagdes historicas da pratica religiosa nos diversos grupos hu-
manos. Hegel quer assinalar algo comum a elas e que perpassa as diversas expressdes reli-
giosas em diferentes culturas. A proposito, na Licao de 1824, que enfatiza os conceitos da
subjetividade infinita e absoluta como pensamento, a atengdo se volta ao conceito metafisi-
co de Deus, assim como também a teologia racional influenciada pelo Iluminismo. A in-
tencdo de Hegel era extrair das expressoes religiosas, que eram formas espirituais determi-
nadas em diferentes locais e épocas, uma explicagdo de como a existéncia de Deus poderia
ser provada (VPhR-1, p. 58; LFR-1, p. 54).

A pluralidade de religides ndo era negligenciada por Hegel, pois este era contempo-
raneo de um momento historico no qual houve, provavelmente devido ao Iluminismo, in-
tenso interesse dos europeus em relagdo as expressdes culturais de outros povos. Assim, na

filosofia da religido proposta pelo fildsofo, a “natureza” do espirito € na religido determi-
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nada o modo histdrico e geografico de expressdo espiritual concernente aos ritos para efe-
tivacdo do relacionamento humano com o divino. Logo, em cada época e lugar, o espirito
teria encontrado um modo proprio de produzir a si (cf. JAESCHKE, 1990, pp. 263-264). O
fato de as religides possuirem meios distintos de expressdo de acordo com os povos que as
praticavam nao seria uma deficiéncia, mas uma etapa prévia para ser atingida na religido
consumada, muito embora Hegel explicitamente eleger o cristianismo protestante como a
etapa final de todas as expressoes religiosas conhecidas até entdo, que seriam apenas mani-
festacdes parciais e incompletas da consciéncia que os humanos teriam do divino, dé mar-
gem a uma interpretagdo eurocéntrica e colonialista do tema (cf. LEWIS, 2011, p. 179). O
prisma do eurocentrismo ¢ investigado nas abordagens contemporaneas de estudos da reli-
gido, que tentam equalizar a importancia de outras expressdes religiosas historicas. Con-
vém evocar que o proprio Hegel, além de fundamentar seus cursos sobre a filosofia da re-
ligido tratando de outras expressdes culturais do mundo oriental e ndo europeu, menciona-
va confissoes de fé mais recentes que tiveram lugar no contexto europeu, como o caso dos
quacres ¢ anabatistas, mencionados na Anotacao ao § 270 da Filosofia do Direito.

Tal como o movimento ético exposto na Fenomenologia do Espirito e na Filosofia
do Direito, nas Li¢oes sobre a Filosofia da Religido o conceito especulativo da religido
também se da no “espirito consciente de si”’, desenvolvido em momentos. Sao eles a) a
substancialidade, compreendida como a determinidade enquanto conteido metafisico ou
pensamento puro; b) a perspectiva da consciéncia que, em movimento, explica a diferenca
da consciéncia oriunda desse pensamento puro, convergindo na religido, atividade propria
do ser humano como “espirito finito”; e ¢) o culto!95, que suprassume a perspectiva finita
da consciéncia, gerando a unificacdo de duas consciéncias em uma s6 em vista da substan-
cialidade (VPhR-1, p. 56; LFR-1, p. 52).

Na religido determinada, uma das questdes que o movimento espiritual implicado
na religido e nas praticas cultuais impde ¢ indicar a determinidade conceitual de Deus, bem
como a determinidade do finito e sua suprassun¢do. Este finito, uma vez suprassumido,

deve fazer emanar a representacao de Deus e permanecer pura determinidade conceitual da

105 Frederick Beiser, a este respeito, inter-relaciona a politica e religido em Hegel a partir do culto com a
seguinte questdo: se a comunidade ¢ a instancia dos individuos em torno de um mesmo conteudo narrativo
em prol da consciéncia-de-si entre os seres humanos e Deus, o culto é a relagdo pratica desse contetdo, a
expressao final da unidade organica entre individuos que o romantismo alemao, em reagdo ao “frio” Estado
absolutista do [luminismo, propds com o ideal de unidade (cf. BEISER, 2005, p. 41).
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religido. A relagdo afirmativa com o universal e o verdadeiro, para Hegel, ocorre na cons-
ciéncia, abrangendo um espectro tanto religioso quanto politico, pois as duas sdo posturas
em relacdo a eticidade e a verdade (VPAR-1, p. 219; LFR-1, p. 206). A religido determinada
¢, portanto, expressdo concreta a partir da atividade do espirito. As formas espirituais dos
grupos humanos em relacdo ao divino que se deram historicamente sao frutos contingentes
do movimento do espirito, mas isto ndo significa que ndo manifestassem a verdadeira es-
trutura constitutiva do objeto religioso no conceito. A consciéncia do espirito esteve pre-
sente em cada uma das vezes que se reconheceu como religido (cf. VPhR-I, p. 59; LFR-1, p.
55).
A consciéncia da verdade, que ja estava presente na religido determinada, se encon-
tra na “Religido consumada”. Segundo as Li¢oes de 1824, a religido consumada ¢
[...] a religido que ¢ o ser do espirito para si mesmo, a religido que chegou a ser
objetiva para si mesma. Denominamos religido — e tal é o conceito desta religido
— a consciéncia de Deus, da esséncia absoluta; consciéncia ¢ a diferenciagdo em
si, 0 espirito que se diferencia. Deus, pois, existe como consciéncia, ou a consci-
éncia de Deus significa imediatamente que a consciéncia finita tem como objeto

este Deus, sua esséncia, [que] sabe disso como sua esséncia e nela se objetiva
(VPhR-11, p. 99; LFR-111, p. 95; nossa tradugdo).

No Manuscrito das Ligcoes de 1821, Hegel afirma que a filosofia e a teologia tratam
de um unico objeto, que ¢ Deus, mas se opde ao risco de que este tinico objeto possa trans-
formar a filosofia em teologia, o que teria ocorrido em, pelo menos, seis abordagens:

A primeira delas seria a) a “teologia metafisica”. Leibniz, Baumgarten e Wolff, seus
expoentes, aceitavam Deus como ser supremo exterior ao mundo e, por isso, como essén-
cia abstrata do entendimento, levando tal interpretacdo conceitual a distinguir em Deus
atributos que conservariam antinomias e que, por isso, ndo poderiam ser submetidas a uma
dialética. A contraposi¢do de Hegel a esta teologia se daria na subsecao que trata da objeti-
vidade metafisica constante no Conceito Preliminar da Enciclopédia, principalmente no §
36, que trata do conceito de Deus (cf. HODGSON, 2005, p. 59).

De acordo como Walter Jaeschke, Hegel estaria indo na contramdo do que propu-
nham as abordagens do seu tempo sobre filosofia da religido, que separavam o estudo filo-
sofico do problema de uma teologia filosofica. O motivo desta postura ndo seria suficiente
apenas para pressupor a existéncia da religido porque os individuos que a praticavam admi-

tiam que o objeto de suas crengas e praticas era o divino, sem que esta filosofia se debru-



240

casse sobre o fenomeno da religido, adentrando no mérito da existéncia deste objeto divi-
no. A maneira mais cautelosa de tratar o assunto seria considerar a teologia como uma ex-
posigdo sistematica especifica ndo so a respeito da ideia de Deus, mas também da ideia da
propria religido. A filosofia da religido teria abracado a necessidade de evidenciar o con-
teudo metafisico dessa exposi¢do sistematica, mas viu crescer o interesse de uma subdisci-
plina chamada teologia natural. Uma das causas do desinteresse sobre a filosofia da reli-
gido, segundo Jaeschke, reside na sombra colocada por Kant sobre a teologia filosofica,
que passou a considerar ingénuo o pressuposto de um Deus para validar a existéncia de
uma religido, autorizando, por consequéncia, considerar a acdo divina na natureza. Para
evitar-se esse cerceamento da teologia filosofica a teologia natural, o mais adequado para a
filosofia da religido seria a identificagdo, a partir do conceito de Deus, dos pontos de conta-
to entre filosofia e teologia filoséfica. A proposta de Hegel ¢ o resgate da filosofia da reli-
gido como alternativa para a metafisica desacreditada pela teologia natural (cf. JAESCH-
KE, 1990, pp. 1-9). Segundo Peter C. Hodgson, o argumento que exprimiria a mudanga
tedrica principal entre teologia e filosofia seria este: se as metafisicas classicas, as teolo-
gias da modernidade e do [luminismo, a doutrina moral de Kant ou os postulados do sen-
timento religioso de Schleiermacher tentavam dar conta de compreender os mecanismos
que fundamentam a fé em Deus, Hegel tratou de criar uma teologia pds-critica propria
(HODGSON, 2005, p. 14) que ndo se restringisse ao suporte que a natureza possa ou nao
oferecer para validar o objeto divino de uma crenga humana, cujo objeto principal de estu-
do fosse a propria expressao dessa crenga.

A segunda postura a que Hegel se contrapunha era a teologia racional, também co-
nhecida como b) “teologia do Iluminismo”. Similar a teologia metafisica, a teologia ilumi-
nista abrigava a tentativa de provar a existéncia de Deus a partir de manifestagdes presen-
tes na natureza. A consequéncia desta postura teoldgica estaria na existéncia de Deus que,
sob a perspectiva iluminista, teria sido fundada em fendomenos naturais contingentes e fini-
tos. Como exemplo, o fato de que certos animais possuirem uma denticdo mais adequada
ao consumo de itens alimenticios de uma regido, favorecendo a permanéncia de sua espé-
cie, indicaria uma inteligéncia superior providente (HODGSON, 2005, p. 60). O agnosti-
cismo e o ateismo contribuiriam em grande parte para a desvalorizagdo do contetdo da

teologia natural do Iluminismo (cf. LEWIS, 2011, p. 138). O problema da perspectiva ilu-
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minista aplicada a teologia leva como argumento o motivo de que a existéncia de Deus s6
se sustentaria pela natureza. Assim, o estudo da teologia ndo teria autonomia, estando de-
pendente de manifestacdes naturais de uma inteligéncia superior.

A terceira abordagem contra a qual Hegel posicionou era a c) “teologia historica”,
cuja deficiéncia seria embasar a doutrina religiosa a partir da mudanga de perspectiva que
se deu através dos tempos em relacdo a seus temas-chave (Deus, a Encarnagdo, a comu-
nhdo entre o divino e o humano). Tal postura tornaria o estudo da doutrina religiosa ao
mesmo tempo contingente e dogmatico (cf. HODGSON, 2005, p. 61), visto que os aconte-
cimentos historicos também possuiriam espontaneidade. Um determinado posicionamento
doutrindrio a tais acontecimentos, ainda que incoerente, poderia ser validado por geracdes
subsequentes.

Hegel também teria conservado certa distdncia da abordagem do d) “agnosticismo
teologico”. Oriundo da postura kantiana de que Deus ndo poderia ser acessivel ao pensa-
mento humano, o agnosticismo admitia que as provas da existéncia divina deveriam ser
submetidas a postulados éticos em vista de ser delineada, a partir dessas provas, uma fina-
lidade moral (cf. HODGSON, 2005, p. 62). A oposicao de Hegel ao agnosticismo teologico
se da no inicio da Enciclopédia (Enz, § 1; Enc-1, p. 39), quando ali precisamente ¢ encon-
trada a afirmagdo de que a filosofia, uma atividade do pensamento humano, concerne a
verdade, que ¢ Deus. Hegel teria mostrado a possibilidade de os seres humanos compreen-
derem Deus, ndo restringindo a verdade divina a algo moral.

A e) “teologia do sentimento”, por sua vez, teria Schleiermacher como mentor, ex-
plicando que Deus poderia ser conhecido a partir do sentimento (cf. HODGSON, 2005, p.
64). Todavia, dizer que Deus poderia ser apreendido pelos sentidos tornaria a divindade
uma determinacdo fixa e consequentemente esvaziada. Hegel se contrapde a teologia do
sentimento quando explica, na Li¢do de 1824, que o ser humano ¢ constituido em sua “fini-
tude sensivel”, mas que tal finitude o exclui de uma relagdo com o infinito, a qual precisa
ser superada ou suprassumida (VPhR-I, p. 193; LFR-I, p. 182). O sentimento estaria funda-
do em um ponto de vista empirico pautado pela sensacao. Para Hegel era certo que o con-
teudo so6 poderia provocar uma “sensagdo religiosa” se ela estivesse no ambito religioso.
Desta sensacdo se produziria a devogao, mas tal ndo poderia ser sustentada por muito tem-

po porque limitada ao campo da finitude, exigindo que o contetdo deixasse a sensacao
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para ingressar no ambito especulativo e conceitual da religido (VPAR-1, p. 217; LFR-1, pp.
204-205).

Por fim, o argumento da f) “dupla verdade” rechacado por Hegel alegava a existén-
cia de uma verdade racional humana paralela a verdade divina. Tal argumento decorreu da
discussdo muito em voga na Escoléstica sobre a incompatibilidade entre os principios da fé
e os da razdo, o que poderia resultar numa contradi¢ao entre distintas verdades, por sua vez
solucionada a partir de uma conciliagdo entre fé e razdo mediante a prevaléncia de uma
sobre a outra. A Igreja catolica rejeitou a ideia da dupla verdade, a qual foi acolhida pelo
protestantismo justamente porque a existéncia de duas concepgdes divina e humana permi-
tia que a verdade humana adotasse como fundamento uma relagio de causa e consequéncia
para a fé em relagdo a razao (cf. HODGSON, 2005, p. 58). Por consequéncia, o estudo da
teologia a época de Hegel tentava tornar-se uma oposi¢ao a filosofia natural que, sob os
influxos do Iluminismo e exercendo hegemonia em todas as expressdes cientificas que lhes
foram posteriores, havia abandonado a busca pela causa dos movimentos e fendmenos na-
turais, empregando esfor¢os apenas em compreendé-los (cf. KREIMENDAHL, 2000, pp.
12-13), sem ater-se a uma razao ou causa subjacente e nao evidente aos fenomenos.

Quando Hegel expressa que a religido, como ser do espirito, atinge um ponto em
que ela se torna objetiva para si mesma, este instante mostra a inseparabilidade do univer-
sal e do singular, do finito e do infinito (VPAR-II1, p. 101; LFR-III, p. 96). A “religido con-
sumada”, sobre a qual Hegel ird tratar nas Ligcoes sobre a Filosofia da Religido, expde, en-
tre outros temas, a relagdo entre finitude e infinitude, e em que medida os seres humanos e
Deus se inserem nessa relacao, recuperando o que Hegel explicou sobre o tema na “Dou-
trina do Ser” da Enciclopédia. A religido, mediante suas manifestagdes historicas determi-
nadas, conseguiu realizar a passagem entre uma determinagdo e outra, encaminhando-se
assim, como devir, ao infinito. A religido consumada possui a forma da consciéncia-de-si,
sendo evidenciada a explicacdo de Hegel sobre a religido verdadeira como aquela que pro-
duz a consciéncia de si mesma, cujo objetivo ¢ mostrar, a partir de si, o que ¢ religido
(VPhR-1, p. 220; LFR-1, p. 207).

Na Filosofia do Direito e nas Li¢oes sobre a Filosofia da Religido, constam passa-
gens cruciais da obra de Hegel contendo detalhes recorrentes e intercomunicéveis sobre o

modo como Estado e religido podem interrelacionar-se em um mesmo contexto social. Os
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individuos deste mesmo contexto se encontram, tal qual nos §§ 6-7 da Filosofia do Direito,
no processo de passagem de suas particularidades, ocorridas no dmbito civil a partir do
contrato, da conquista da compreensdo do certo e do errado na moralidade e da possibili-
dade de participar do universal a partir da satisfacdo de seus carecimentos na sociedade
civil, para a individualidade ética no Estado. Se, na Filosofia do Direito, a explicacdo de
Hegel se d4 no ambito juridico-politico, a tonica das Li¢oes sobre a Filosofia da Religido
de 1827106 ¢ mapear os mecanismos de compreensdo dos individuos sobre quem sdo e
como, apos internalizarem o senso de coletividade, acessam a dimensao da transcendéncia
para, finalmente, suprassumirem a no¢ao que possuem de grupo, ndo apenas no ambito re-
ligioso, mas também no ambito civil. A Licdo de 1827 oferece um panorama sobre como a
Religido ¢, em grande medida, um processo dindmico de tomada de consciéncia que se
opera no interior dos individuos. E, como processo, ele possui etapas, das quais Hegel se
ocupara sob a forma de Deus, da substancia e seu “comec¢o”, da Religido, do conhecimento
e do culto. Nestas etapas, o individuo deixa, por sua vontade, de ser isolado e se endereca
ao sujeito absoluto, que ¢ Deus mediante o vinculo do amor.

Todavia, ha uma questdao que faz com que as Li¢des guardem diferengas que nao
podem ser omitidas. A Licao de 1821 atribui a religido o seu carater representacional, para
a qual o sentimento e a subjetividade sdo fundamentais, mas que foram negligenciados
pela teologia natural (VPhR-1, pp. 95-96; LFR-1, pp. 89-90). Na parte final da mencionada
Licdo, Hegel concentra sua ateng¢do no desenvolvimento da Ideia e como esta pode escla-
recer o que Hegel tem em vista no tocante ao conceito da religido. Ja nas Licoes de 1824 e
1827, o conceito de religido tem espago compartilhado com outro tema que o filoésofo julga
relevante no tratamento sobre a filosofia da religido, a saber, a comunidade, absorvendo
toda a explicacdo dada por Hegel a respeito da Ideia e do conceito. Neste sentido, faz-se
necessario inicialmente explorar o que fazia do conceito de religido o problema central na

filosofia da religiao de Hegel.

106 A Ligdo de 1827 difere dos outros cursos de 1821, 1824 ¢ 1831. Em 1827, pois nela Hegel esbogou
um inventario tematico completo de seu curso sobre filosofia da religido listando assuntos apresentados nos
anos anteriores. Nas Li¢coes de 1831, no entanto, estdo ausentes alguns temas, sendo retomados outros que
tinham as Li¢oes de 1821 como sua “fonte”. Hodgson enumera quatro particularidades que tornam as Ligoes
de 1827 mais organizadas em relagdo as outras: a) nelas se v&€ um esforco de tratar a filosofia da religido de
forma mais acentuadamente cientifica; b) as manifestagdes ndo-cristds de espiritualidade passam a ser con-
templadas entre as religides “determinadas”; ¢) s@o as licdes em que mais estdo presentes as abordagens me-
tafisica e logica; d) € visivel o esfor¢o de Hegel em dar respostas a criticas sobre seu trabalho e sobre aborda-
gens teologicas de seu tempo (HODGSON, 2006, pp. 3-4).
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6.2. Conceito de religido

Foi dito mais acima que o objetivo das Li¢oes sobre a Filosofia da Religido era a
investigacdo e o conhecimento a respeito da natureza da religido (VPAR-1, p. 5; LFR-I, p.
5), oferecendo uma ciéncia que viesse suprir a auséncia de tratamento racional sobre a
“ideia concreta do divino” (VPhR-1, p. 37; LFR-1, p. 35). O manuscrito hegeliano das Li-
¢oes de 1821 expde pelo menos quatro segdes para elucidar o que seja o conceito de reli-
gido, as quais seguem: a) o conceito de religido em geral; b) o conceito cientifico da pers-
pectiva religiosa; ¢) a necessidade da perspectiva religiosa; e d) a relagcdo da religido com a
arte ¢ a filosofia. A intengdo inicial de Hegel seria tratar apenas a religido como conceito ¢
necessidade da perspectiva religiosa que, juntamente com a discussdo a respeito da teolo-
gia natural, encontraria dificuldades para ter sua estrutura argumentativa melhor desenvol-
vida.

Hegel ¢ movido a estabelecer o objetivo da filosofia da religido para conhecer a re-
ligido como algo que existe, cuja necessidade ¢ considerar Deus tanto em-si como para-si
(JAESCHKE, 1990, p. 219). Na religido, tomada em seu conceito, privilegia-se o carater
religioso como totalidade da obra de arte e da religido mistica, articulando a intuicdo e a
imagem com a representacdo. Assim, Deus ¢ tratado em sua concretude, ndo conseguindo
ser captado em sua inteireza pela teologia natural, muito menos na religido em sua relagao
subjetiva com as consciéncias. A determinidade de Deus se da pela conciliacdo entre sujei-
to e objeto no culto (cf. AQUINO, 1989, pp. 190, 204). Entretanto, o “conceito de
religido”, ainda que se considere que o absoluto ndo pode ser outra coisa que o automovi-
mento do pensar e sua efetivagdo como espirito, ou que Deus ndo seja mais assimilado pe-
los seres humanos como o Outro (cf. LEWIS, 2011, pp. 137-138), distinto da humanidade,
tal como se apresenta na Li¢ao de 1821, ¢ calcado no sentimento e na representagcdo prove-
nientes do sujeito. E o que consta na redagdo do manuscrito de 1821 das Li¢des, em que

Hegel explicita o “conceito de religido em geral” nos seguintes termos:

a) Este conceito [provém] da representagdo — sabemos imediatamente que a reli-
gido [é] consciéncia de Deus em geral, e que esta consciéncia tem a forma de
sentimento, representagdo, conhecimento, conceito, saber, ou qualquer outra
forma. Porém, o objeto que consideramos ¢ a religido mesma; nela encontramos
os dois momentos: a) o objeto na religido, e B) a consciéncia, o sujeito, o ser
humano, que se relaciona com ele — a sensacdo religiosa, a intuigdo, etc.
(VPhR-1, p. 95; LFR-1, p. 89, nossa traduc¢do).
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O que estava no ambito da representagdo em 1821 adquire posteriormente a pers-
pectiva racional na redacdo das Ligoes de 1827, a qual explicita o conceito de religido a
partir da premissa de que a consciéncia humana a respeito de Deus, antes possibilitada pelo
sentimento, estara associada ao conceito de Deus como a verdade absoluta:

O comego da religido, mais precisamente seu contetido, ¢ o conceito mesmo da
religido, de que Deus ¢ a verdade absoluta, a verdade do todo e, subjetivamente,

de que somente a religido € o saber absolutamente verdadeiro (VPAR-I, p. 266;
LFR-1, p. 250, nossa traducgdo).

Da Licao de 1821 para a Licao de 1827, o sujeito mantém-se como um dos funda-
mentos da religido, malgrado a representacao dé lugar a verdade do saber. A transposi¢ao
da representacdo para o verdadeiro, nesta tensdo entre sujeito e representacdo, nao pode ser
simplesmente consecutiva. Hegel, alias, tem o propdsito de recuperar a subjetividade,
abandonada nas teologias do seu tempo ao estudo da religido. Introduzir um “conceito” de
religido, que ¢ o proposito expresso de Hegel nas Li¢coes, implicaria desenvolver momentos
sucessivamente dialéticos para ela, uma vez que sua representacgao historica, enquanto rela-
to de como a religido manifesta sua estrutura conceitual no mundo efetivo, aprofundaria,
de um lado, a necessidade de que a religido fosse tratada em seus aspectos cientificos, e de
outro lado, tentaria realizar o resgate da subjetividade.

A filosofia da religido de Hegel da énfase a religido como uma exteriorizagao da
consciéncia. Para tal, as formas subjetivas que ddo movimento a tal trabalho de exteriori-
zacgdo devem ser consideradas. A fé seria o “ponto alto” da subjetividade, pois consideraria
a verdade como constitutiva do momento objetivo que se associa a essa exteriorizacao do
subjetivo (VPhR-1, p. 101; LFR-1, p. 95). Uma vez que a fé teria sido adotada por Lutero
como importante principio de exteriorizacdo no projeto da Reforma protestante, isto daria
primazia ao cristianismo em relacdo a outras expressoes religiosas, dado que o ideal refor-
mado ¢ importante expressao no debate sobre a filosofia da religido de Hegel. Aparente-
mente oferecendo uma nova via para compreender a religido no terreno filosoéfico, Hegel
aponta para o cristianismo como tendo sido fundado em duas experiéncias basicas: a) um
esvaziamento da divinizacao da natureza ou desprezo pelo mundo; e b) a separacao infinita

do humano encarnado, isto ¢, o Cristo, ndo obstante a confianga na unificacdo com o abso-
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luto (cf. JONKERS, 2012, p. 189). A religido, como retomada do relacionamento de um
grupo com o divino, ¢ submetida a apreciagao filosofica.

A religido € apresentada no Manuscrito de 1821 como movimento do espirito € um
“apontar a Deus”, e também como “um falar” em direcdo a ele (VPAR-1, p. 100; LFR-1, p.
94). Dado que a religido parte da iniciativa do ser humano na busca e na observagdo do
divino, o citado Manuscrito revela também a intencao geral de Hegel sobre o que abordar
na filosofia da religido enquanto ciéncia, isto €, que ela deveria confrontar o que se admitia
em seu tempo como teologia natural. O Manuscrito, entretanto, ndo se circunscreve apenas
a este debate com a teologia do seu tempo, abordando também a relagdo entre eticidade e
religido, ainda que o desenvolvimento deste tema ndo tenha a mesma ampliddo de andlise
que a Licao de 1827. A Licdo de 1821 mostra em que medida os governos ampliam sua
capacidade de manter-se quando seus cidaddos sdo devotos e tementes as divindades
(VPhR-1, p. 109; LFR-1, pp. 102-103), ma este ndo ¢ o tema central da filosofia da religido
de Hegel. Ao afirmar que o objeto das licdes sobre a filosofia da religido ¢ o saber de Deus,
o absoluto e a verdade (VPAR-I, p. 3; LFR-1, p. 3), Hegel amplia o horizonte de temas para
a religido. Nas Li¢coes sobre a Filosofia da Religido, a pratica religiosa ndo esta somente a
servico do Estado, como se sugeria na Filosofia do Direito. Por enquanto, o que vale frisar
¢ que este assunto que Hegel trata panoramicamente no Manuscrito ¢ conservado, ¢ tam-
bém esmiucado, nas Licdes posteriores.

A eticidade no Manuscrito ¢ apresentada ap6s a “Introdug@o” sobre o propodsito do
curso, seguido da secdo “Conceito de religido”. Nesta secdo, Hegel propde este “conceito”
sob dois enfoques: a) o conceito de religido em geral; e b) o conceito cientifico do ponto de
vista religioso. Neles o filosofo levanta a correlacdo da eticidade com a religido, ndo sem
antes explicar que a religido ¢ a consciéncia de Deus, inicialmente dada na forma de senti-
mento e representagdo. Com efeito, o objeto da religido possui dois momentos. O primeiro
momento ¢ a religido como objeto de si mesma, equivalente a teologia natural como dou-
trina de Deus, em que o divino se encerra em si, ndo se mencionando a relagdao do ser hu-
mano com esta doutrina a respeito de Deus. O segundo momento € a consciéncia (ou o su-
jeito) que se relaciona com este objeto religioso (VPAR-1, p. 95; LFR-1, p. 89). Hegel atenta
para uma separagao entre o sujeito e o objeto que se daria pela “Ideia” que Deus tem de si

mesmo, fazendo-se objeto para si pela atividade do espirito. E esta Ideia de si mesma o que
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se abre a religido consumada, na qual Deus ¢ conhecido como a “totalidade” que € espirito.
Esta religido consumada presente no Manuscrito de 1821 é comparada por Hegel ao “Esta-
do consumado”, que vem a ser o propoésito politico em cujo interior os individuos sdo o
“vivo”, o “ativo” e o “efetivo”, os quais, portando em si tais caracteristicas, compreendem
que tudo o que existe no Estado existe também em si, ou no seu conceito, desenvolvido nas
leis e no direito (VPAR-I, p. 96; LFR-1, p. 91).

Na se¢do “Conceito de religido”, Hegel retoma argumento similar apresentado na
Anotacdo ao § 270 da Filosofia do Direito. O Estado, para o filésofo, deve fundar-se “es-
sencialmente na religido”, pois € neste fundamento que se ddo os deveres em relagao ao
Estado. Hegel volta a enfatizar que “a veneracdao de Deus ou dos deuses afianga e conserva
os individuos, as familias, os Estados”, assim como o contrario traz a ruina destes ultimos
(VPhR-1, p. 109; LFR-I, pp. 102-103). As semelhangas com a Filosofia do Direito, porém,
encerram-se neste argumento. Hegel alerta para o perigo de a religido apenas tornar-se um
meio util para os objetivos (fins) dos Estados, tornando-a uma expressdo humana degrada-
da como algo particular (VPhR-1, p. 110; FR-I, pp. 103-104). O Manuscrito de 1821 parece
discordar da Filosofia do Direito ao assumir que a religido nao pode submeter-se simples-
mente ao Estado como instrumento de promocao da ordem entre os individuos, mas que o
bem-estar dos individuos e dos Estados ¢ consequéncia da veneragao dos individuos a
Deus (VPhR-1, p. 111; LFR-1, pp. 104-105).

O Manuscrito, tomado como apresentagdo do projeto do curso que Hegel ira desen-
volver em todas as Li¢oes sobre a Filosofia da Religido, considera, nesta relacdo entre re-
ligido e eticidade, o que o § 270 da Filosofia do Direito nao deixa evidente, a saber, que a
religido, admitindo Deus enquanto Ideia que se torna consciente de si mesma, empreende
um esfor¢o para suspender a separagdo entre objeto (a religido mesma) e sujeito (o indivi-
duo que, consciente-de-si, relaciona-se com o divino). Devido a isto, a religido, como fim
em si mesma, nao pode ser um mero instrumento para uma outra finalidade, como a de
harmonizar individuos aos objetivos de ordem publica do Estado. A questdo que agora se
interpde ¢ saber como a religido se conserva em si € a0 mesmo tempo torna consequente e
fundamenta, mediante Deus, o bem-estar dos individuos ¢ do Estado. A explicacdo dada
por Hegel sobre a religido como a consciéncia a respeito de Deus ndo ¢ espontdnea, mas

resulta da oferta de um contetido religioso aos individuos, que decidem acata-lo ou nao.
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Esta juncdo de contetido se d4 no ambito da “disposi¢ao de espirito”, que Hegel ja aborda-
ra na Filosofia do Direito ao tratar da moralidade. E sobre esta disposi¢do que a proxima
subsecdo 6.3 se debruga.

Nas Li¢oes sobre a Filosofia da Religido de 1827, a religido ¢ considerada uma
acdo humana que se conecta com o pensamento ¢ com o saber. Uma vez que somente 0s
seres humanos pensam, exclusivamente a eles se pode atribuir a experiéncia religiosa,
“elevagdo” que ¢ um “seguir por sobre o sensivel”, em dire¢cdo ao universal, ao pensar
(VPhR-1, p. 271; LFR-1, pp. 255). A exclusividade da acdo religiosa em seres humanos sa-
lientada por Hegel conserva forte paralelo com as palavras de Aristoteles proferidas na Po-
litica (1253a), quando o Estagirita afirma o ser humano, ¢ ndo outros animais, como 0
unico capaz de realizar atos politicos. Na Licdo de 1827, a tonica hegeliana é que o ser
humano, justamente por ser racional, ¢ um ser religioso.

Nota-se que a religido participa desse universal na explicagdo de Hegel sobre o ato
de pensar em Deus, que faz os seres humanos elevarem-se sobre o sensivel, o externo e o
singular. Esta regido do universal ¢ o pensamento, o ser em-si ¢ para-si. Todavia, Hegel
adverte que a religido nao pode ser confundida com o proprio “espirito absoluto” (VPhR-1,
pp. 272-273; LFR-1, pp. 256-257), na medida que esse espirito absoluto ndo pode ser to-
mado como universal abstrato, mas como fonte infinita de si mesmo que, por consequén-
cia, se torna uma determinagdo de Deus enquanto substancia (VPhAR-1, p. 271; LFR-I, p.
256). Hegel estima que considerar filosoficamente a religido haveria que cogitar, a partir da
perspectiva de Deus, o problema do “inicio e causa”. A despeito de a religido encontrar-se
inicialmente no &mbito da representacao, que se vale de imagens para tratar contetidos re-
lacionados a atividade do pensar, o seu inicio permaneceria sempre abstrato. Mesmo assu-
mindo que, no inicio, “Deus ¢ para ndés a medida que Deus ¢ também universal”, Deus ¢
um ser que nao se deixa aproximar inicialmente. O “inicio” da religido ¢ abstrato devido a
essa subjetividade. O concreto pressupoe tanto as determinagdes como sua unidade, embo-
ra no inicio as determinacdes ndo sejam diferenciadas. Em confronto com a substanciali-
dade divina, até mesmo as palavras proferidas “Deus” ou “espirito” sdo representagdes va-

zias e indeterminadas!97. Hegel admite: “o que entra na consciéncia no inicio € o simples ¢

107 Hegel tem a mesma posi¢do sobre 0 nome de Deus como um “som sem sentido, um simples nome” na
Fenomenologia (PhG, p. 26; FE, § 23, p. 37).
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abstrato”, o que significa que, ainda que este inicio seja simples, Deus ja esta presente ai
como substancia. Todavia, alerta Hegel: “ndo podemos deter-nos neste ponto” (VPhR-1, p.
270; LFR-1, p. 254). Existe um “n6s” que possui esse conteudo inicial, mas ainda ndo ¢
possivel saber se esse “nds” € o eu ou o espirito (VPAR-1, p. 270; LFR-1, p. 255). Hegel,
portanto, esta deslocando o ponto de vista do inicio ou da génese que antes se buscava
compreender desde a perspectiva de Deus para a perspectiva humana (o “nds”), porque a
religido € uma atividade humana e, por isto, o ser humano deve servir-se dela.

No tema da filosofia da religido exposto pela Ligdo de 1827, ndo hé apenas o co-
nhecimento religioso, mas também o conhecimento filos6fico sobre Deus, que € composto
por momentos conceituais. O primeiro momento do conceito de religido ¢ a universalidade
divina. O segundo momento ¢ a determinagdo em geral, em que Deus cria, a partir de si
mesmo, o mundo, permitindo um inicio da religido. Entre Deus manifesto na criagdo do
mundo e a religido, que se atém tanto ao mundo como ao poder divino que o cria, encon-
tra-se a consciéncia, para a qual Deus ¢ objeto. Se o ponto de partida objetivo ¢ Deus como
agente da criagdo, o movimento do conhecer filosofico ¢ capaz de iniciar por Deus ou pela
consciéncia, o que implica admitir também a criacdo do mundo neste ponto inicial. O espi-
rito, na criagdo, ¢ “manifesto”, o que significa que “cria o outro” de si. Em outras palavras,
a criacao do mundo faz de Deus um ser automanifesto. A criagao ¢ a manifestacao de Deus
em si mesmo, que pode ser conhecido ou reconhecido dada a sua natureza. A partir da reli-
gido cristd, a doutrina ensina que Deus se revela sem prejuizo da perda de seus atributos
neste ato de revelagdo (VPhR-1, pp. 278-279; LFR-1, pp. 262-263).

A religido, destaca Hegel, tem por objeto supremo Deus ou o absoluto, a verdade
ultima. A palavra “Deus” ¢ a forma mais antiga que a humanidade teve para compreender o
ser e a verdade, sem que precisasse esperar o nascimento da metafisica para conseguir dela
tal auxilio. Isto ¢ uma evidéncia de que a religido estd no ambito do pensamento, € nao so-
mente no mero sentimento. Dizer que a religido € apenas sentimento ndo ¢ algo justo com a
religido. Mas Hegel identifica a importancia do sentimento na dindmica do pensamento
para a absorcao dos conteudos religiosos. Para o filésofo, o sentimento ¢ uma etapa neces-
sdria, mas que precisa ser superada no movimento de aquisi¢cdo da consciéncia. O senti-
mento pertence a natureza do homem, ao que ele tem de individual e subjetivo. A emocgao,

em Hegel, teria um importante papel na compreensao racional, visto que o sentimento ¢
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direcionado para um objeto ou fonte que ja ¢ racionalmente concebida (REARDON, 1977,
pp. 31-32).

Na perspectiva adotada em que a natureza ndo ¢ o fundamento para a compreensao
da religido, Hegel se volta para o conceito de Deus. Tomado como pressuposto na consci-
éncia, Deus inicialmente ¢ apenas um nome abstrato. A palavra “Deus” congrega em si um
sentido indeterminado da “verdade de todas as coisas”, que ¢ também o resultado para o
qual toda a filosofia se dirige, o que tornaria “Deus” em um “resultado final”. De acordo
com Hegel, este momento ¢ igualmente o “espirito absoluto”. O filésofo, todavia, adverte:
a palavra “resultado” carrega uma distor¢ao. Deus nao pode ser resultado pois, em termos
filosoficos, resultado ndo significa “a absoluta verdade”. Deus, para Hegel, ¢ a tltima coi-
sa, mas também a primeira, porque em filosofia a atencdo dada ao inicio das coisas. No
ambito da consciéncia religiosa, Deus € o ponto de conexdo, o inicio de tudo e para o qual
todas as coisas retornam. Em relacdo ao desenvolvimento, Deus se encerra sobre si mes-
mo, como o universal concreto pleno de si (VPAR-1, p. 267; LFR-1, p. 251).

O papel mais importante que Hegel indica no componente doutrinal da representa-
cao religiosa ¢ a base para seu argumento de que essa doutrina € exigida para entender o
discurso sobre Deus. Hegel insiste no conhecimento da relagdo do ser humano com Deus,
mas nao no conhecimento de Deus em si mesmo. O ser humano sé tem conhecimento des-
sa relacdo se também possuir conhecimento de Deus. Compreender o mundo que, tornan-
do-se realidade posta para criagdo, esta em relagdo com Deus (VPAR-1, p. 104; LFR-1, p.
98) ¢ tomar Deus enquanto tal nesta relagao, pois o divino se posiciona em relagao aos se-
res humanos, sendo esta uma caracteristica que pertence ao ser de Deus. Qualquer auto-
compreensdo humana se dd em um contexto do relacionamento humano com Deus e vice-
versa (cf. DE NYS, 2009, p. 176).

No Manuscrito de 1821, Hegel partilhava da ideia de que a religido estava no ambi-
to da “representagdo”, que tem a ver com formas finitas e determinadas por imagens que
sdo inseridas no pensamento. A representacdo estd ainda no nivel do entendimento, e nio
no da razdo. A questao sobre a universalidade da religido, bem como o carater absoluto de
seu objeto, ¢ amparada por uma perspectiva moral e intuitiva na Li¢do de 1821, mas da
lugar & perspectiva racional e ética. Esta ultima perspectiva adquiriria proeminéncia nas

Ligdes posteriores a 1821, principalmente devido a ganhar corpo a investigacdo sobre
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como associar a religido ao resultado publico de uma pratica entre individuos depurada nos

parametros da filosofia, que redundara na “Religido consumada”.

6.3. O ambito representativo da religido: Marcelo F. de Aquino e Thomas

Lewis

O amparo da filosofia da religido pela representacdo foi destacado por dois outros
intérpretes das Li¢oes da Filosofia da Religido, a saber, Marcelo F. de Aquino e Thomas
Lewis. Conforme ja explicado na Introdugdo desta tese, ambos os pesquisadores publica-
ram trabalhos sobre religido em Hegel, recuperando o relevo do tema na pesquisa no ambi-
to brasileiro e norteamericano tanto em O conceito de religiao em Hegel (1989) como em
Religion, Modernity, & Politics in Hegel (2011). O objetivo desta se¢dao ¢ demonstrar como
a presente tese pode contribuir para manuten¢do do estudo da filosofia da religido em
Hegel aproximando-se, pela interlocucao, aos citados intérpretes, o que demandou a identi-
ficacdo com a filosofia da religido.

A obra O conceito de religiao em Hegel (1989), de Marcelo F. de Aquino, apresenta
a religido, no Manuscrito de 1821, tratada pela l6gica de forma sistematica, visto que o
puro pensamento teria desdobramento na logica (cf. AQUINO, 1989, p. 58). A propria
Ideia evidenciaria em seu “método absoluto” a loégica encontrada, ao nivel do ser, na “pas-
sagem no outro” e, ao nivel do conceito, no “desenvolvimento”, resultando em reflexdo e
pensamento (cf. AQUINO, 1989, p. 60). Nesse contexto, o silogismo seria a instancia pro-
cessual da totalidade determinada como “o racional”. De um lado, tem-se a ideia absoluta
que, autodeterminada, seria pensamento. Do outro lado, figura o método absoluto que, si-
multaneamente analitico, € sintético e dialético (cf. AQUINO, 1989, pp. 76, 78).

Segundo Aquino, ¢ importante o confronto entre as edi¢des das Ligoes sobre a Filo-
sofia da Religido, pois tal cuidado permitiria concluir a existéncia de duas partes na Intro-
du¢ao do Manuscrito de Hegel: a primeira exporia a relagao entre filosofia e religido como
pertencente a um sujeito. A segunda, a de que a religido se relacionaria com o conhecimen-

to.
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Na primeira abordagem, a filosofia da religido s6 pode ser compreendida quando
um sujeito lhe ¢ implicado, uma vez que ela s6 poderia ser recebida a partir de algo pres-
suposto e existente, o que requereria um sujeito. Deus, agindo como o destino para o qual
todas as consciéncias comuns se dirigem (cf. AQUINO, 1989, pp. 221-223), ocuparia a
posicao de sujeito. A filosofia da religido questiona, assim, o papel da ciéncia que, ainda
que considerada investigagdo do necessario, também seria experimental, o que a vincularia
a contingéncia, promovendo dificuldades em alcangar o infinito. Para este impasse de uma
ciéncia que, perseguindo o necessario, so alcancaria o contingente, a solugdo seria propor
uma “ciéncia do ilimitado”, para a qual a filosofia da religido seria uma resposta (cf.
AQUINO, 1989, p. 195). Haveria, portanto, na delimitagdo entre duas ciéncias, uma cisao
entre conhecimento comum e conhecimento a respeito do divino (que se d& no culto). Esta
cisdo necessitaria ser resolvida na “reconciliagdo” de um discurso cientifico (conhecimen-
to) com o conceito, impedindo o contedo absoluto de renunciar aos méritos da razio (cf.
AQUINO, 1989, pp. 228-229), demonstrando que a religido tivesse origem na representa-
¢do, mas nao se limitaria a ela, transferindo-se para as etapas sucessivas “conhecimento”,
“conceito” e “saber” (cf. AQUINO, 1989, p. 231).

O intérprete acentua a relacdo entre sujeito e objeto em que a religido se move, evi-
denciando a presenga de um sujeito que conhece algo que ele contempla. Uma das teses
que Aquino sugere ¢ a de que a presenga do verbo “ultrapassar”, usado no Manuscrito pro-
ximo aos substantivos “objeto” e “theologia naturalis”, conduziria a duas determinagdes
especulativas de Deus: o “conceito de Deus” (Ideia e espirito), relacionado a logica, e sim-
plesmente “Deus” (comunidade e consciéncia-de-si) agregado ao concreto e subjetivo, o
que validaria a relacdo entre a logica e a filosofia do espirito subjetivo no que tange a
“concepcao hegeliana de Deus” (cf. AQUINO, 1989, pp. 231-232). O sujeito teria primazia
no conceito de religido, mas a decorréncia desse destaque repousaria no impasse da con-
cepgdo do espirito finito e objetivo, 0 que externaria o proprio espirito na representagao,
que “reelabora” as determinacdes da consciéncia-de-si pelo sentimento, como também no
culto, pela atividade de exteriorizagdo da relagao do sujeito a Deus (cf. AQUINO, 1989,
pp. 232-233).

O conteudo, no contexto de um Deus cuja verdade ¢ calcada na representagdo, seria

uma oposi¢ao a propria representagdo, pois esta tensao teria o objetivo de encontrar o ver-
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dadeiro no préprio contetido. Ultrapassando-se as determinagdes da representagdo, obter-
se-1a a Ideia, “o verdadeiro em si e para si” (cf. AQUINO, 1989, p. 242). O autor salienta a
necessidade da representacdo em um objeto para “suprassumir” a finitude da consciéncia,
porque a consciéncia ¢ consciéncia de alguma coisa. Isto faz com que o espirito seja visto
em dois niveis: como identidade consigo (em si e para si), € como relacdo ou consciéncia.
Logo, a consciéncia ¢ a relagcdo da diferenca com a determinagdo do espirito. Entretanto, ¢
mantida nessa relagdo a contraposi¢do entre o universal infinito e a consciéncia-de-si indi-
vidual e finita (cf. AQUINO, 1989, pp. 242-243). Nesse contexto, a religido reservaria uma
forma de apreender fenomenologicamente a autodeterminagdo de Deus. Uma vez que Deus
empreende uma relagdo reciproca com o humano, o absoluto seria deslocado para o ambito
da interagio humana. E isto que leva o citado intérprete a afirmar que a “na perspectiva
hegeliana a histéria da formacao da consciéncia torna-se a historia do Absoluto” (AQUI-
NO, 1989, p. 244).

Para o conceito de religido, Aquino adota o Manuscrito de 1821 como fonte textual
exclusiva ser considerado fonte autografa direta, diferentemente das versoes de 1824 e
1827, que se amparam no trabalho de compilagdo dos estudantes quando frequentavam os
cursos de Hegel em Berlim. Como consequéncia, a religido, tal como se encontra no Ma-
nuscrito, adota o ponto de vista da “representacdao” (cf. AQUINO, 1989, pp. 250). O intér-
prete se vale das duas edi¢des da Enciclopédia com o fim de evidenciar a representagao.
Nelas, por exemplo, seria possivel atestar que a “producdo” do espirito seria util para res-
ponder como ocorre a passagem do conceito finito para o de Deus, devido as explicacdes
sobre a “imagem”, o “contetdo” e a “memodria” serem distintas nas duas edi¢des da Enci-
clopédia (ct. AQUINO, 1989, pp. 258). A segunda situagdo mostra que, em uma das se¢des
que se encaminham para o fim do texto de Aquino, ¢ discutido que a relagdo entre arte e
religido no espirito absoluto se da em razao de ambas se encontrarem no terreno da repre-
sentacdo e, por consequéncia, da intuicdo, que ja havia sido apresentada na Enciclopédia
de 1817 na segdo sobre a Psicologia.

Haveria, na representagao, duas relagdes. A primeira seria uma relagdo objetiva,
centrada em um dado, que é o objeto da religido, transmitido pela sensacdo. Esta objetivi-
dade garantiria afirmar que Deus esta em sua comunidade na forma de consciéncia-de-si. A

segunda relagdo, subjetiva, estabelece o “sujeito” como objeto da religido, tendo como ex-
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pressdo maxima o “sentimento de unido” no culto. Na relacdo objetiva a comunidade ¢ o
algo objetivo, a consciéncia-de-si e “determinacdo mais elevada de Deus como espirito”.
Mas nessa relagdao objetiva ocorre uma relacao subjetiva tendo vigéncia no sentimento de
reconciliacdo e unido. Aquino sublinha a “problematica” que reserva a relagdo subjetiva e
sua objetividade. A sua solu¢do nao estaria além da consciéncia em relagdo ao objeto ou a
sensagao religiosa, mas na determinacdo do culto centrado no evento da encarnagdo, que
une o “conceito subjetivo individual” e a “objetividade universal”. Ha um jogo de perspec-
tivas que fazem com que, na rela¢do objetiva, a comunidade seja vista como algo subjeti-
vo, a0 passo que na relacdo subjetiva, o culto seja algo objetivo (cf. AQUINO, 1989, p.
270).

Marcelo F. de Aquino, portanto, ao eleger o Manuscrito de 1821, trata o conceito de
religido com base na manifestagdo finita do espirito e na logica da ideia absoluta (cf.
AQUINO, 1989, pp. 265-266). Mas a escolha do autor em circunscrever sua pesquisa ao
Manuscrito por ser fonte autégrafa original ndo significa que os cursos de filosofia da reli-
gido subsequentes teriam menos acuidade textual. Diferentemente da proposta de O con-
ceito de religido em Hegel, ¢ possivel acatar as licoes de 1824, 1827 e 1831 e harmonizar
seus argumentos a outras obras de Hegel posteriores a 1821 como, por exemplo, a Enciclo-
pédia e suas duas redagdes de 1827 e 1830. E isto que leva a presente tese a compreender
que a exclusividade do tratamento ao Manuscrito ndo demonstra negligéncia as Licoes de
1824 e 1827, mas se consubstancia em um recurso de delineamento do objeto de estudo.

Circunscrever o Manuscrito de 1821, recortando-o das outras Ligdes sobre filosofia
da religido, reserva algumas dificuldades para o desenvolvimento de temas que adquirem
outra abrangéncia quando se tomam as Li¢des como um texto coeso. Por exemplo, no Ma-
nuscrito de 1821, a comunidade e o culto seriam pontos de vinculo entre intuigdo e religido
(cf. AQUINO, 1989, p. 277). O Manuscrito torna mais facil submeter o topico da comuni-
dade a uma manifestagdo da religido enquanto representacdo. Mas na Li¢ao de 1827, por
outro lado, ha uma autonomia dada ao conceito de “comunidade” em relacdo a outros te-
mas da filosofia da religido. Aquino, de um lado, consegue mostrar o finito como decor-
réncia da representacdo que permeia o Manuscrito de 1821 mas, por outro lado, a comuni-
dade da Licao de 1827 congrega finito e infinito tanto na forma légica (pois se da no con-

ceito) como sistematica (confirmando a Ideia). Diante da premissa exibida no Manuscrito
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de que “Deus ¢ a realidade e a verdade”, mas uma verdade nao suprema e absoluta, de cer-
ta forma, Aquino ja vislumbra a elucida¢ao do problema da verdade nao totalmente supre-
ma, sem contudo evidenciar textualmente a resolucao dessa questao, com o uso do “ultra-
passar” e do “operar”, que permitem a transposicao logica das determinagdes finitas ao in-
finito. A subjetivacdo do conceito assumida como “conceito de Deus” na leitura do Manus-
crito ndo estaria mais restrita a representacao.

Aquino menciona que o conceito de religido tal como segue no Manuscrito de 1821
se encontra em uma relacao de sujeito e objeto. Mas, tratando-se da ideia absoluta, quem ¢
o sujeito? Em que dimens3o finito e infinito interferem no nucleo desse sujeito? E possivel
estabelecer uma relagdo de predica¢do quando se trata da ideia absoluta? O proprio Aquino
afirma que o objeto, efetuando a passagem do particular ao individual, cinde a si mesmo
em suas determinagdes (cf. AQUINO, 1989, p. 267). Mais adiante, a assertiva ¢ de que o
universal se transforma em individual. Deus, recorda Aquino, ¢ a ideia ¢ o devir de si
mesmo objetivo (cf. AQUINO, 1989, p. 270). A relagdo sujeito-objeto e Deus ¢é conclusiva
na comunidade, mas nao salientada na obra de Aquino, para quem a importancia do Ma-
nuscrito ndo permitiria a primazia da comunidade. Nao obstante, a mudanca de conducao
que a comunidade impde as Li¢oes da versdao de 1821 para a versdo de 1827 ¢ definitiva: o
finito e o infinito partilham da mesma expressdo da verdade, a qual, na Ideia, vincula o
subjetivo e o objetivo, Deus e os individuos. Nao ha mais espago nessa matéria para a re-
presentagdo, que ja foi suprassumida no conceito e na Ideia.

A perspectiva oferecida por Thomas Lewis na obra intitulada Religion, Modernity,
and Politics in Hegel (2011) ¢ ampliada quanto a perspectiva da representagao ja fornecida

por Aquino. O tratamento da religido na obra de Hegel, entre outros temas, estd em torno
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da ordem publica, e em que medida a religido se afasta ou se aproxima dessa tematical08. A
atencdo devotada por Thomas Lewis as Li¢coes sobre a Filosofia da Religido em seu livro
Religion, Modernity, and Politics in Hegel, salvo a propria pesquisa de Peter C. Hodgson
decorrente do trabalho de tradugdo das Ligoes ainda nos anos 1980 (com reflexos nos pri-
meiros anos da década de 2000), ndo encontrou paralelos por explorar as possiveis inter-
relagdes entre religido e politica moderna nos cursos de Hegel em Berlim. Quando, pelo
menos uma década depois de sua publicagdo, ainda se percebe a lacuna em pesquisas sobre
este tema, o trabalho de Lewis se mostra duplamente referencial, pois sobrepuja, com séria
investigacao, o siléncio sobre a filosofia da religido em Hegel que se instalou por anos em
estudos a respeito da obra do filosofo!09.

Quando Hegel trata de religido, ¢ porque este assunto se vincula ao problema da
coesdo social (cf. LEWIS, 2011, p. 2), cuja perspectiva da religido pode levar a sua com-
preensao como fendmeno “trans-histérico” e “trans-cultural”, o que poderia fazer dela um
acordo ndo-competitivo entre grupos opostos em circunstancias politicas, filosoficas ou
cientificas (cf. LEWIS, 2011, p. 4). Assim, a religido nao determinaria institui¢des ou leis,
mas constituiria o que poderia ser pensado no ambito das regras de vida social (cf. LEWIS,
2011, p. 22). No horizonte intelectual de Hegel, o zoon politikon e o homo religiosus nao
divergiriam (LEWIS, 2011, p. 25). Nessa justaposicao entre o politico e o religioso, a reli-

gido forneceria aos individuos compreensdes sobre modos de vida e sua participagdo na

108 O interesse de Lewis as questdes intersecionando politica e religido ja constavam em publicagdes an-
teriores a Religion, Modernity, and Politics in Hegel. No artigo “Cultivating Our Intuitions: Hegel on Religi-
on, Politics, and Public Discourse” (2007), o intérprete admitia que as Vorlesungen iiber die Rechtsphilo-
sophie (decorrentes de um curso ministrado por Hegel entre 1818 e 1831), ligdes em grande parte ainda ndo
traduzidas para o portugués, atribuem a religido o papel de moldar nogdes fundamentais sobre justica e soci-
edade. Nas ligoes referidas, Hegel conectaria religido e politica sem tornar a religido imune a criticas, postura
que contribuiria para o debate publico acerca de seu papel social, como também para a discussao sobre o
regime democratico, no qual a liberdade de consciéncia ¢ assegurada (LEWIS, 2007, p. 205). Em uma rela-
¢do com o Estado explorada especificamente na Rechtsphilosophie, a religido se vincularia ao sentimento,
embora tal caracteristica “sentimental” da religido ndo a torne obsoleta, mas seja descrita como uma porta de
entrada para o pensamento ¢, por consequéncia, o absoluto dos quais a filosofia se ocupa. No pensamento,
nada seria dado de imediato, como também nada que lhe fosse externo poderia autorizar conceitos. A filoso-
fia, contudo, ndo consegue substituir o poético que € proprio da religido. Malgrado a religido e a filosofia
partilharem do mesmo objeto (o espirito ou Deus), na religido este objeto ¢ apreendido pela representacdo
constituindo imagens, simbolos e narrativas que expressam o absoluto, enquanto a filosofia conhece o abso-
luto pelo pensamento (LEWIS, 2007, p. 208).

109 A importancia de situar a pesquisa em filosofia hegeliana da religido foi considerada por Lewis em
“Beyond the Totalitarian: Ethics and the Philosophy of Religion in Recent Hegel Scholarship” (2008). Neste
trabalho, o autor identifica duas tendéncias dominantes na pesquisa recente sobre Hegel no mundo anglo-
saxdo. A primeira, centrada na concepgao de liberdade, teria alterado a percepcdo do pensamento ético e poli-
tico do autor. A segunda tomaria Hegel como um sucessor do projeto critico kantiano, atribuindo menor im-
portancia a metafisica (cf. LEWIS, 2008, p. 556).
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vida social, econdmica e politica, evidenciando na religido um papel que se estende as pes-
soas, independentemente do acesso que elas tiveram a educagdo formal (cf. LEWIS, 2011,
p. 98). Para amparar a hipdtese da coesdo social implicada na religido, Lewis se vale da
introducgdo a Li¢do de 1827, na qual Hegel relaciona a religido a “felicidade” e a “vida”
(VPhR-1, p. 62; LFR-1, p. 58)110. Ora, se a religido se vincula a vida e a vida, na moderni-
dade, se vincula a politica, logo a religido compartilha questdes com a politica (cf. LEWIS,
2011, p. 108).

A leitura de Lewis para as Li¢oes sobre a Filosofia da Religido ¢ de que Deus, espi-
rito e absoluto sdo o mesmo objeto. Para Lewis, a filosofia tal como Hegel a designa nao
poderia submeter-se a religido. Como consequéncia, tomar Deus em uma acepg¢ao filosofi-
ca seria situd-lo no campo do absoluto (cf. LEWIS, 2011, p. 115). Tal posi¢ao seria autori-
zada nas Li¢oes, na qual Deus ¢ “objeto” como razao absoluta (VPhR-1, p.79; LFR-I, p.
73). Ao tornar a religido tema da filosofia, ndo apenas se conhece Deus, mas também a re-
lagdo dos humanos com este Deus (cf. LEWIS, 2011, p. 120). Isto ndo autoriza a dizer que
Deus ¢ invencdo humana, mas que a sua representacdo ¢ um produto necessario da razao.
O ser humano e Deus entram em contato na consciéncia, que € o divino no ser humano
(VPhR-1, p. 46; LFR-1, p. 43; cf. LEWIS, 2011, p. 121). Esta unido via consciéncia, devi-
damente efetivada, estabelece como premissa o pensar autodeterminante, que ¢ desenvol-
vido na Ciéncia da Logica e tera proeminéncia na filosofia da religido a partir de trés
“elementos”: a) a importancia do idealismo, que permite interpretar Deus como a “verdade
de todas as coisas” e também o resultado de toda a filosofia (VPAR-I, p. 266; LFR-1, pp.
250-251); b) o carater de autodeterminagdo do pensar tem papel fundamental em demons-
trar que qualquer “absoluto” provém de fora do pensar e que ¢ necessariamente condicio-
nado por esse pensar; ¢) o “fim em aberto” da Logica seria caracterizado mais pelo proces-

so de um “transparecer” de si do que o fim de um movimento do ser, o que poderia dar a

110 Em acréscimo a “felicidade” e a “vida”, Lewis também tratou do tema da reconciliagdo no artigo inti-
tulado “Beyond Love: Hegel on the Limits of Love in Modern Society” (2013). Nele, o autor afirma o
“amor” do qual Hegel fala nos Escritos de Juventude como uma atitude social (LEWIS, 2013, p. 6). A carac-
teristica do amor de Hegel que o distingue dos roménticos ¢ que este mesmo amor ndo € originario, mas uma
unido temporal e historica entre individuos, um encontro entre diferenca e diversidade, unidade consumada
(cf. LEWIS, 2013, p. 8). O amor, tal como Adendo ao § 158 da Filosofia do Direito explica, ¢ a vida ética na
sua forma natural. Neste amor, o individuo se sente “deficiente” e incompleto em si, encontrando-se na outra
pessoa, ganhando (ou ndo) o reconhecimento dela. Quando o individuo deixa a sua familia e ingressa na so-
ciedade, seu contato com o amor se d4 de um modo diferente como o amor ocorrido na posi¢do de “filho”. E
um outro modo de encontrar-se pelo amor (cf. LEWIS, 2013, p. 15).
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chave interpretativa para a “religido consumada”. Portanto, o Uinico caminho possivel para
uma adequada concepg¢ao do absoluto deve estar no pensar (cf. LEWIS, 2011, p. 124).

O intérprete admite que Deus, segundo Hegel, se mostra ao ser humano na forma
de representacdo, a consciéncia de algo que o individuo tem diante de si (VPhR-I, p. 292;
LFR-1, p. 275), como forma de conhecimento do absoluto mais proxima da religido
(LEWIS, 2011, p. 150). A filosofia da religido distinguiria a representacao sensivel e a ndo
sensivel. As mais bdasicas formas de intui¢do comeg¢am com “imagens” (VPhR-1, p. 293;
LFR-1, p. 276; cf. LEWIS, 2011, p. 151). Em sequéncia, o autor concorda com Hegel em
que, internamente a representacdo, ja se encontra o conceito “Deus existe” (VPhR-1, p.
301; LFR-1, p. 294; cf. LEWIS, 2011, p. 162). Lewis rejeita a ideia de incorporar o absolu-
to na no¢do de um Hegel ndo propriamente partidario de uma transcendéncia metafisica ou
imanentista. Em favor de uma via alternativa ndo-monista e ndo-imanentista, ndo haveria a
humanizagdo de Deus, nem a reducdo da teologia a uma antropologia (LEWIS, 2011, pp.
167-168).

Cumpre mencionar que ha, em Religion, Modernity, and Politics in Hegel, uma
subsecao do segundo capitulo “O fundamento da filosofia da religido de Hegel” que trata
da logicalll. Lewis considera tanto a Enciclopédia como a Ciéncia da Logica. A subse¢do
se centra sobre o topico “A primeira posicdo do pensamento a respeito da objetividade me-
tafisica”, encontrada no “Conceito Preliminar” da Enciclopédia. A énfase ¢ na compreen-
sdo sobre como a légica pode lancar luzes sobre a “representacdo”. A referéncia ao que
Hegel admite sobre a 16gica no adendo ao § 19 como sendo a “ciéncia mais dificil” por li-
dar com abstragdes, como também a mais facil, por considerar termos “familiares” e ele-
mentares como “ser”, “nada”, “determinagdo”, leva em conta as determinacdes ¢ como elas
trabalham as nogdes elementares de sensagdo e intuigdo para compor as representagoes.

Uma vez que tais determinagdes ocorrem no pensamento, estes ultimos sao preenchidos

11 Sobre a perspectiva logica a respeito da religido, Lewis ja havia notado o delineamento de duas ten-
déncias interpretativas na pesquisa a respeito de Hegel. Na primeira, robustecida pelas variantes da teoria
moral kantiana, Hegel se tornaria figura significativa para os estudos de ética aplicada a religido. As con-
sequéncias de tal abordagem ao pensamento hegeliano teriam for¢ado a recuperacdo de um elo entre a ldgica
e suas concepgdes éEtico-politicas simultanea a uma dissocia¢do da filosofia da religido a metafisica (cf.
LEWIS, 2008, pp. 556-557). A segunda tendéncia, por sua vez, teria tentado transformar a compreensao da
logica e sua relacdo com a metafisica. Dentre as caracteristicas secundérias desse segundo grupo estdo a im-
portancia dada a aspectos biograficos de Hegel. O que diferencia esta ultima abordagem da primeira ¢ a re-
jeicdo de fundamentar metafisicamente a logica hegeliana, estabelecida com um conhecimento a priori de
substancia. Todavia, a leitura “ndo-metafisica” de um Hegel “pds-kantiano” ainda permanece controversa (cf.
LEWIS, 2008, p. 557).
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por objetividade, o que permite dizer, tal como descrito no § 24, que a logica coincide com
a metafisica.

Dado que o realce € no pensamento objetivo, que determina o pensar para "exprimir
a essencialidade das coisas”, a atencdo ¢ voltada a como tal pensar concorre, na Ciéncia da
Logica, para a Ideia absoluta. O motivo que leva o autor, nesta subsecdo, a dar énfase a
Ideia € porque ela “contém dentro de si toda a determinidade” (WdL-11, p. 549; CL-I11, p.
313), desenvolvendo-se em um “método”, que, como movimento de pensamento, levando
a “imediatidade do pensamento” (LEWIS, 2011, p. 92). O método seria capaz de conside-
rar como o objeto, o pensar e a representacao resultam no conceito (LEWIS, 2011, p. 93),
explorado nas Li¢coes sobre a Filosofia da Religido para situar a religido no campo da 16gi-
ca.

A obra de Lewis, ao tratar a religido em Hegel a partir dos temas circunscritos as
Ligoes sobre a Filosofia da Religido, estabelece topicos pertinentes aos cursos de Berlim,
apontando caminhos que permitam o seu desdobramento e elucidag@o. Nas Li¢oes, € pos-
sivel tracar itinerarios sobre como a religido enquanto conceito se relaciona com a repre-
sentacdo. O primeiro desses itinerarios frisa como a religido consumada guarda nexo com
o sistema de Hegel, estruturado na Ideia, na natureza e no espirito. Uma pergunta plausivel
sobre esta postura se daria da seguinte forma: € possivel que a mesma religido consumada
também contenha elos com a parte l6gica de Hegel? Ao assumir o vinculo da religido con-
sumada com o sistema, Lewis indica, como desdobramento, a investigacdo desse mesmo
vinculo com o ambito especulativo muito mais do que o representacional!!l2. O segundo
itinerario vislumbrado ¢ uma decorréncia do primeiro, consistindo no debate em torno do
“conceito”. Foi discorrido que o conceito de religido, tal como se encontra nas Li¢des, €
imediatamente coligado a representagdo, visto que a religido, antes de tudo, se fundamenta-

ria em imagens no pensamento antes de ser trabalhada em seu contetido. Este ¢ o tema,

112 Sobre a tensdo entre o representacional e o especulativo nas Li¢cdes sobre a Filosofia da Religido,
Lewis lembra que, na Ligdo de 1827, a representagdo deixa seu aspecto de imagem na unio mystica, aden-
trando na efetividade no culto (cf. LEWIS, 2011, p. 172). A respeito da religido consumada, Lewis confronta
a posi¢do de dois outros pesquisadores, Walter Jaeschke e Michael Wendte. De acordo com o intérprete, Ja-
eschke vé na religido consumada muito mais uma realizagdo do conceito do que propriamente seu resultado
historico. Wendte, por outro lado, admite que a religido consumada tentaria dar conta de variaveis historicas,
tornando-se uma decorréncia da religido determinada (cf. LEWIS, 2011, p. 182). De modo a harmonizar as
duas perspectivas, Lewis evidencia na religido determinada o modo de realizar a consciéncia em relagdo ao
absoluto mediante formas finitas. Esta consciéncia do absoluto teria como “mapa conceitual” a religido con-
sumada, cuja estrutura ndo necessita corresponder necessariamente a uma sequéncia historica, mas cuja or-
dem ¢ estabelecida pelo conceito (cf. LEWIS, 2011, p. 185).
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alids, que Marcelo F. de Aquino explora com vigor em O conceito de religido em Hegel,
circunscrevendo-se a Li¢ao de 1821. Lewis da um passo além e reconhece este tema tam-
bém nas Ligdes de 1824 e 1827. A pergunta que emerge dessa indicacao ¢: do mesmo
modo como a religido se inter-relaciona com a representacao, ela teria algo similar com a
Ideia e com o verdadeiro, tornando-se resultado do desenvolvimento completo do pensa-
mento?

Lewis demonstrou essa compatibilidade temadtica ao tratar da representacao religio-
sa no “Conceito Preliminar” da Enciclopédia, bem como do “método” da Ideia absoluta
descrito na Ciéncia da Logica para transformar a representacdo em pensamento. Aceitar a
discussdo sobre a ldgica na religido a partir desses topicos pavimenta o trajeto em investi-
gar, na Enciclopédia, relagdes da religido ndo s6 com o “conceito preliminar”, mas também
com a propria doutrina do Conceito, que congrega em si o Ser e a Esséncia, sobre a qual o
texto de Lewis, ndo a abordando, convida a futuras pesquisas. O “método”, que Lewis se-
leciona e circunscreve para tratar a logica na perspectiva do “conceito preliminar”, poderia
ser ampliado a toda a Ideia absoluta, tal qual segue na Ciéncia da Logica, guardando enca-
deamentos também com a religido consumada. O terceiro itinerario € suscitado pela dis-
cussdo sobre como a economia trinitaria teria relevancia na religido. O posicionamento de
Lewis em identificar e isolar o debate sobre a Trindade no ambito da representagao (dado o
pendor para a especificidade teoldgica do texto de Hegel) abre a possibilidade de transpor
esse mesmo tema a aplicacao ldgica do esquema trinitario justamente pelo fato de ter sido
contemplado pela representagao.

As perspectivas apresentadas por Marcelo F. de Aquino e Thomas Lewis sobre a
filosofia da religido, ao darem €énfase a representagdo, central ao Manuscrito de 1821, dei-
Xxam pouco espaco para correlacionar a religido com a ética, ao contrario do que faz a Li-
¢do de 1827 em relagdo a religido consumada e a comunidade. Todavia, o Manuscrito de
1821, com a representacdo, suscita uma importante observagao, a saber, que o ser humano
¢ também ativo na religido mediante a subjetividade. O sentimento e a fé precisam de um
objeto para o qual sdo direcionados, o que explica um contetdo anterior as posturas de
crenga. Este € o papel da educagdo em indicar para a subjetividade o caminho em relagdo a
religido. Existe uma inclinagdo ou propensdo do individuo para o conteudo religioso que

seria o primeiro movimento deste individuo em direcdo a consciéncia em relagao a Deus,
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submetida a um processo pedagdgico de assimilagdo de conteudos. Ocorrendo também em
outras esferas da vida humana, como na aprendizagem sobre os costumes e as leis, a dispo-
si¢do, tratada na secdo seguinte, sera imprescindivel, ao lado da religido, para ajudar ao
individuo a autocompreender-se como integrante de um grupo, o que retira a for¢a do as-
pecto representacional da religido e a transfere a ética, cuja correlacdo se da em maior grau

com a disposi¢do do que propriamente com a representacao.

6.4. Religiao e disposicao de espirito

Hegel deposita consideravel importancia em uma inclinacdo dos individuos quanto
a operar agdes de acordo com a sua adesdo a um conjunto de costumes e regras no tocante
a habitos socialmente aceitos, os quais ja devem ter sido estabelecidos anteriormente. Exis-
tiriam forgas atuando no individuo e fazendo-o aderir a certas condutas benéficas a si e ao
grupo que ele escolhesse integrar. A essa inclinagdo Hegel chama “disposicao de espirito”
(Gesinnung)!13. Na Filosofia do Direito, por sua vez, a disposi¢ao de espirito, no ambito do
Estado, media a atividade da consciéncia-de-si como esséncia desta (GPhAR, § 257; FD, p.
229), mas no § 268 a disposicao de espirito ¢ considerada “politica”, traduzida pelo “patri-
otismo” como uma certeza que resulta do habito forjado pelas instituigdes do Estado, como
consciéncia de que o interesse particular do individuo esta contido no interesse do Estado e
da comunidade. Se, por um lado, a disposi¢ao, em seu fundamento intencional, carece de
realidade objetiva (GPAR, § 268 e A; FD, p. 240), por outro, ela conecta, na Filosofia do
Direito, Estado e religido (GPhR, § 268 Z; FDa, pp. 268-269). A disposi¢do ¢ um impulso
do individuo a agir pelo universal, pois ele antevé que seu ato sera reconhecido por este
universal. Hegel explicita que a disposi¢do nao ¢ de todo espontanea, uma vez que ¢ “for-
jada” pelas instituicdes estatais. Assim, a disposicao se desenvolve em um ambiente no

qual as leis e os deveres sdo divulgados e explicados. Ademais, o referido paragrafo ¢ sufi-

113 A meng@o a disposigéo de espirito se encontra, nas Li¢cdes sobre a Filosofia da Religido, na passagem
que explica que o Estado deve fundamentar-se na religido e, apds isso, que os deveres em relagdo ao Estado
repousam na seguranca da “disposicao”, tornada absoluta na religido (VPhR-1, p. 109; LFR-1, pp. 102). Ri-
cardo Ferrara traduz o termo alemao Gesinnung para o castelhano “mentalidade” (mentalidad). Peter Hodg-
son o traduz ao inglés pela palavra “atitude” (attitude) (LPR-1, p. 200). Pierre Garniron, por sua vez, decide
traduzir para o francés a palavra por “consciéncia moral” (conscience moral) (LsPR-1, p. 102). As tradugdes
conseguem delinear a disposi¢do como um movimento ou atividade interna ao individuo.
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ciente para permitir a compreensdo de que ao Estado cumpre estimular a disposi¢do no in-
dividuo que age em resposta ao estimulo. Entretanto, a disposi¢cdo perdura como uma in-
tencdo, dada a sua falta de realidade objetiva, pois o Estado sugere que sua finalidade sera
atendida pela ac¢do do individuo. E por isto que a disposi¢do se d4 no campo do Bem, es-
séncia da vontade na sua universalidade, mas que, dada a sua abstra¢do, ndo consegue as-
segurar a concretude desta universalidade. Mas nas Li¢oes sobre a Filosofia da Religido,
Hegel confere importancia a disposi¢ao de espirito como elemento de manutencdo de um

grupo. Preservar a cidade implica a disposi¢@o de espirito do individuo para o bem:

A bencdo e a prosperidade dos individuos sdao asseguradas e promovidas por seu
sentimento religioso. A honestidade se volta firme somente quando sua base é a
religido, e somente quando o mais intimo dela, a consciéncia moral, encontra na
religido a obrigatoriedade absoluta ¢ verdadeira, a seguranga absoluta de sua obriga-
toriedade. Ademais, a religido consola o individuo nas penalidades, nas desgracas e
na morte. O Estado deve fundamentar-se essencialmente na religido: somente a par-
tir de entdo se torna absoluta a seguranga da disposicao, dos deveres a respeito do
Estado; qualquer outro modo de obrigatoriedade sabe procurar para si pretexto, ex-
cegoes, objecdes, sabe minimizar as leis e as organizagéoes, os agentes do governo e
a autoridade [...] (VPhR-1, p. 109; LFR-1, p. 102; nossa tradu¢do).

Uma vez que, na Filosofia do Direito, a disposi¢ao ¢ verdade, certeza e querer na
forma de hébito e, nas Li¢oes sobre a Filosofia da Religido, seguranga absoluta como obri-
gatoriedade frente ao Estado, a questdo suscitada agora se d4 sob a seguinte maneira: a
“disposi¢cdo de espirito” possui 0 mesmos termos € o mesmo conteudo tanto na Filosofia
do Direito quanto no Manuscrito de 1821 das Li¢oes sobre a Filosofia da Religido? O ter-
mo “disposicao de espirito” de que Hegel trata concorda em parte com o que Kant expuse-
ra na obra A religido nos limites da simples razdo. Neste escrito, o filosofo de Konigsberg
havia explicado a “disposicao de espirito” como “propriedade” ou “fundamento supremo”
do arbitrio, visto que haver uma dificuldade em defini-la. Entretanto, Kant bem lembra que
a disposicao, por ser o “primeiro fundamento subjetivo” para a adocdo de méximas, tanto
pode ser inata ao ser humano como adquirida mediante o cultivo (cf. Rel, Ak VI, p. 26; RL,
p. 31). A disposicdo em Kant poderia ocorrer em trés “classes”: a) “disposi¢do para anima-
lidade”, baseada nos impulsos em vista da preservagao do ser humano como espécie; b)
“disposi¢cdo para a humanidade”, em que a inclinagdo se daria aos atos humanos validos
como bons ou ruins em compara¢gdo com outros atos € na convivéncia com outros huma-

nos; e c) “disposi¢cdo para a personalidade”, em que o impulso para agir se da pelo acata-
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mento a lei moral, fornecendo ao ato um valor em si sem compara-lo com outros (cf. Rel,
Ak VI, pp. 26-28; RL, pp. 32-33). Tomando-se o que Hegel descreve no § 268 da Filosofia
do Direito, vé-se que o significado hegeliano do termo traz caracteristicas da disposi¢ao
kantiana em vista da personalidade. Inclinar-se a agir a favor do Estado mostra a agdo
como suficiente em si. Todavia, na falta de exemplos dados a disposi¢ao para a personali-
dade, o contexto estatal em que Hegel apresenta a disposi¢ao de espirito lhe confere tam-
bém a caracteristica de inclinagcdo que adquire um valor se comparada a outras disposigdes
naquele contexto estatal.

Vale lembrar que a disposi¢ao de espirito ¢ mencionada em funcao do Estado tanto
na Filosofia do Direito, expressa no patriotismo, como no Manuscrito de 1821, em que o
Estado, enquanto comunidade, se ampara a partir do temor dos individuos ao divino. A pa-
lavra disposicao de espirito tem um de seus termos equivalentes no alemao Gemiit, indi-
cando a atitude crista piedosa, cujo fundamento é Deus, ou seja, o objeto da f€, e ndo a fé
em si (cf. GOCKEL, 2010, p. 309). A palavra, derivando de Mut (coragem), ¢ utilizada em
A Constitui¢do da Alemanha, quando Hegel assume que os Estados introjetariam um cara-
ter sagrado aos sentimentos (Gemiiter) dos individuos, de modo que os cidaddos aprendes-
sem a sacrificar-se a si mesmos em prol de sua propria patria (DV, p. 537; CA, p. 170).

A disposi¢ao de espirito também foi uma palavra familiar aos pietistas alemaes. O
termo “disposi¢cao” incidiu no século XVIII dentro de um conceito teoldgico referente a
tendéncia humana em querer compreender Deus. Na Enciclopédia, por sua vez, a disposi-
cdo de espirito estimularia os costumes, integrados pelo habito e pela disposi¢do juntos
(Enz, § 486; Enc-111, p. 281).

Nas Ligoes sobre a Filosofia da Religido, especificamente na Licao de 1827, Hegel
trata da disposi¢do no dominio do “corag@o” puro, alcangando sua participagao na presenga
de Deus, promovendo a identificagdo entre contetido e subjetividade (VPhR-1, p. 287; LFR-
I, p. 270). O “coragao” de que Hegel fala teria sido gestado nas institui¢des da vida ética
(familia, sociedade civil, leis e Estado), “institui¢des divinas” mas ndo sagradas, no sentido
de que suas praticas seculares se dariam em vista da liberdade humana, que estd como
imagem da verdade divina (VPAR-III, p. 265; LFR-III, p. 248; cf. HODGSON, 2005, pp.
194-195).
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Ja a Licdo de 1831 da especial énfase ao papel do Estado na vida ética, quando He-
gel salienta que a organizacdo estatal teria avangado para a esfera da efetividade. A mudan-
ca de postura consiste em retirar a abstragdo de amar o mundo para amar ao “proximo”,
que ¢ o individuo mais implicado em relacdo ao outro de modo imediato, relegando os va-
lores do mundo e priorizando o ser humano em seu valor absoluto intrinseco (VPAR-III, p.
285; LFR-III, p. 265). Fora desse contexto, resta a anarquia e a barbarie (cf. HODGSON,
2005, p. 195).

A disposi¢do de espirito, tal como segue no § 268 da Filosofia do Direito e na ali-
nea “Conceito cientifico de um ponto de vista religioso” do Manuscrito de 1821, ¢ uma
propensao espontanea a pratica do bem em vista do Estado. Tao importante quanto saber
sobre a ocorréncia dos efeitos diretos da disposi¢do no campo ético € conhecer que nele o
agir encontra um precedente no entendimento, € nao na razao. A disposi¢do operaria um
conceito abstrato de identidade, embora a espontaneidade da disposi¢do nao signifique que
ela esteja desprovida de racionalidade. Quando Hegel trata da disposigdo, estaria evitando
duas premissas erroneas: a) de que os individuos poderiam ter o conhecimento de que
Deus ¢ (existe), mas nao o que Deus ¢; b) de que os individuos poderiam ter conhecimento
de sua relagdo com Deus, mas ndo sobre Deus enquanto tal (cf. DE NYS, 2009, pp.
139-140).

Se Deus, na religido, fosse apenas uma imagem, estaria apenas no nivel da repre-
sentacdo, ndo passando de mito, sem efeito pedagdgico ou de internaliza¢do. Todavia, He-
gel diferencia a imagem dos mitos. Uma das consequéncias dessa diferenciagdo ¢ que a
simbologia cumpre uma fungdo em um contexto pedagogico, no qual os conteudos religio-
sos visam a uma instru¢do. Para Hegel, uma imagem se relaciona com a efetividade que,
como atividade, se manifesta no mundo de forma especifica, podendo influir sobre ela. Se
o pensamento a respeito de Deus e o mundo esta confinado a operar com imagens e mitos,
ndo seria impossivel distinguir a diferenca de Deus em relacdo ao mundo (DE NYS, 2009,
p. 166). A culminancia dos argumentos de Hegel repousa no fato de que a disposicao de
espirito dos individuos pode ser cultivada pela Igreja a partir do uso de recursos pedagogi-
cos, sendo esse seu papel ético. Tal afirmativa, na Licdo de 1827, aparece melhor delinea-

da:
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Cada individuo ¢ iniciado nestas representagdes ¢ sensagdes, ¢ assim se difunde
no povo um contagio espiritual [geistige Ansteckung]; a educagao, assim, consis-
te em que o individuo vive na atmosfera de seu povo. Assim, as criangas, assea-
das e bem vestidas, participam do culto, participam das fun¢des ou se ocupam de
algo em tais ocasides; em todo caso aprendem as oragdes, ouvem as representa-
¢des da comunidade, do povo, sdo introduzidas nelas e as aceitam do mesmo
modo imediato como sdo transmitidos os modos de vestir € os costumes da vida
diaria (VPhR-1, p. 336, nota 53; LFR-1, p. 317, nota 360; nossa tradugdo).

Hegel aduz que, admitindo-se que os individuos se deixam modificar pela religido,
ou seja, que assentem em submeter-se a um processo de formagao de habitos e costumes,
esta mesma religido desempenharia o papel de incutir ritos e costumes nos individuos.
Mais um passo ¢ dado nessa perspectiva, ao afirmar que o ser humano estd destinado a
aderir a uma institui¢do religiosa, tal como segue na “Religido consumada” da Li¢do de

1827:

O ser humano nasceu nesta doutrina; ele comega nesta condi¢ao da verdade vali-
da e presente, na consciéncia dela. A relacdo do individuo com esta verdade
pressuposta, que ¢ em-si e para-si, possui ainda um segundo aspecto. Efetiva-
mente, na medida em que o individuo nasceu na Igreja, ainda inconsciente, esta
destinado a esta verdade. A Igreja exprime isso no sacramento do batismo, que
consiste em que o ser humano, o individuo, existe na comunhao da Igreja na qual
o mal, em-si e para-si, foi vencido, e Deus foi reconciliado em-si e para-si. Com
este individuo a doutrina da Igreja se relaciona ao inicio como com algo exterior.
A crianga é primeiramente apenas espirito em-si, ainda ndo realizado, ndo como
espirito efetivo; possui somente a capacidade ou a faculdade de ser espirito, de
tornar-se espirito efetivo. Dessa forma para ela, a verdade ¢ algo exterior e vem
ao sujeito de inicio como algo pressuposto, reconhecido e valido. Isto significa
que a verdade vem necessariamente ao ser humano, primeiro como autoridade
(VPhR-11, pp. 257-258; LFR-I11, pp. 242-243; nossa tradug¢ado).

A pratica religiosa, no contexto da consciéncia e da disposi¢do de espirito, passa a
ser um cultivar de dois aspectos: a) da dimensdo religiosa da vida; e b) das regras sociais,
da dignidade infinita do individuo livre em uma comunidade de individuos igualmente li-
vres, composta pela integragao harmonica entre a familia, a sociedade civil-burguesa (com
suas institui¢des politicas, de seguranca, de justica e educacionais) e o Estado. O cultivo da
dimensao religiosa da vida toma lugar no ambito coletivo enquanto o individuo se apropria
pessoalmente da verdade que a Igreja representa. Este processo tem lados paralelos, pois a
verdade se apresenta ao individuo de modos distintos. Isto ¢ importante devido aos simbo-
los usados para transmitir o entendimento e a participacdo na vida sacramental da Igreja, os
quais se dirigem ao “sentimento intimo de Deus, sentimento da presenca imediata do sujei-

to no objeto” (VPhR-IIL, p. 261; LFR-III, p. 245). Por outro lado, a Igreja deve expressar a
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verdade que ela apresenta em doutrinas pressupostas € que a comunidade transmite aos
seus membros mediante as instrugdes pedagogicas e praticas cultuais. O cultivo da vida
religiosa do individuo inclui um lado cognitivo, na medida em que o individuo recebe,
afirma e compreende profundamente o sentido dos ensinamentos essenciais que determi-
nam o pensamento da comunidade (DE NYS, 2009, pp. 147-148).

A educagdo € um processo de situar a religido, externa e anterior ao individuo, den-
tro do proprio individuo. Para ilustrar isso, Hegel sugere que deveria ser o suficiente supor-
se que a religido s¢ existe dentro da consciéncia, e que a educagdo pode estimular o indivi-
duo a se aproximar das questdes divinas. Hegel ndo quer perder de vista que o saber acerca
de Deus ¢ algo imediato e revelado, mas que a fé (Glaube) e a conviccdo (Uberzeugung)
(VPhR-1, p. 306; LFR-1, p. 289), implicadas neste saber, fazem do conteudo religioso algo
a ser mediado. Seu maior proposito consiste em que a educacao possa ser um processo que
torne imediato o contato do individuo com os contetudos religiosos e, por consequéncia,
com Deus. Para Hegel, uma vez que o espirito exige a testemunha do proprio espirito, e
essa testemunha ¢ em si natureza interior do espirito, implicando que a religido nao seja
“introduzida” em seres humanos, mas que desde sempre repousa dentro deles, o que pode
ser verificado na afirmacdo de Hegel “quando eu represento Deus para mim mesmo, eu
tenho Deus imediatamente diante de mim” (VPAR-I, pp. 307-308; LFR-1, pp. 289-291). A
educagdo, apresentando o individuo a si mesmo, e por consequéncia a Deus, evita a incoe-
réncia do fanatismo dentro da vida ética. Tais inconsisténcias a respeito do conhecimento
de Deus sdo possiveis porque a religido, afirma Hegel, ¢ ela propria aceita como uma “ele-
vacdo”, a “passagem de um conteudo a outro”, das coisas finitas e da consciéncia finita,
que Hegel denomina “nds” ou “eu”, para o infinito, que ¢ “determinado mais concretamen-
te como Deus” (VPhR-1, p. 308; LFR-I, p. 291). Somente adotando como premissa que o
conteudo representacional religioso sobre Deus, apesar de finito e determinado, nao pode
ser fixado pelo entendimento (o que daria vazao ao fanatismo), mas deve seguir em direcao
a outras determinacdes até o infinito, no qual se encontra Deus. O ensino religioso, portan-
to, cumpre essa fungdo de auxilio no trasladar do individuo ao infinito.

A doutrina da Igreja apresenta o conhecimento imediato do divino, definido na cer-
teza de Deus pela fé, cujo ponto de partida ¢ a consciéncia a respeito da divindade. Contu-

do, a fé ¢ uma certeza, uma relacao imediata entre o conteido ¢ a consciéncia do individuo,
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uma vez que a consciéncia de Deus reside no argumento de que o individuo € tdo certo de
si como ele ¢ certo de que existe algo que exterior a ele (VPAR-1, p. 283; LFR-I, p. 266).
Hegel também se contrapde, nesta passagem, ao significado que a modernidade deu a “fé&”
como certeza oposto a “intelec¢do da necessidade de um conteudo”. Para o filésofo, o fun-
damento da fé ¢ o “testemunho do espirito”, pois este espirito, residindo no individuo que
cré, sabe acerca de si mesmo e de sua esséncia, que ¢ um saber imediato que fornece a
“credibilidade absoluta do eternamente verdadeiro” (VPAR-1, pp. 284-285; LFR-1, pp. 267-
268). Hegel, portanto, assume que o conhecimento imediato do divino abragado pelo indi-
viduo € uma confirmagdo da esséncia do préprio espirito do individuo, como uma premissa
a partir da qual todo o sistema de crenga ao qual ele adere ¢ validada simultaneamente por
este mesmo individuo.

A doutrina na Igreja cristd ¢ capaz de despertar uma dindmica sentimental que
compartilha da doutrina filosofica da verdade, da representacdo ¢ da objetividade. A dou-
trina cristd cultiva, forma e explicita esses sentimentos a partir de si mesma; ela se baseia
em simbolos, documentos escritos, tradigdes, etc., que se apresentam como formas aperfei-
coadas de explicar a Biblia, as quais tornaram-se a demonstra¢ao da vida da comunidade
em seu caminho de compreender o divino, ndo tendo sido criadas nos gabinetes eclesidsti-
cos, mas foram precisamente formadas no espirito da comunidade em cada época. A dou-
trina religiosa crista nao € precisamente “historica”, mas dependera da tradicdo da comuni-
dade e de sua autoridade institucionalizada para aperfeicoar-se (VPAR-IIL, p. 87; LFR-III,
p. 84).

A internalizacdo das leis civis também ¢ possibilitada pelo sentimento, atividade
interna da consciéncia em torno da religido que prova que algum conteudo ¢ somente do
individuo, pois pertence a ele. No sentimento, o individuo acredita ter identificado a si
mesmo como determinagao e, por consequéncia, contetido (VPAR-I, p. 287; LFR-I, p. 270).
De acordo com Hegel, a moral, a honestidade, a religido, o dever e a lei seriam relaciona-
dos com o individuo mesmo, pois constituiriam as multiplas relagdes que caracterizam o
ser individual. Atitudes morais e honestas sao originadas do sentimento dos individuos a
respeito de si, de Deus, da ética (VPhR-1, p. 288; LFR-I, p. 271). O sentimento relaciona os
conteudos internos a consciéncia com os conteudos externos, tais como Deus, o direito, a

lei, a moral, a honestidade, etc., pois dele germinam as atitudes morais. Todavia, tais con-
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tetidos concretos devem ser refinados a partir do sentimento, que esta no ambito da repre-
sentacdo e, por consequéncia, das determinagdes. Tais conteudos necessitam ser preenchi-
dos com a razdo, que se torna presente a consciéncia quando ela adquire uma atitude posi-
tiva frente ao outro enquanto consciéncia-de-si, como segue no Capitulo V — “Certeza e
verdade razdo”, da Fenomenologia do Espiritol4. O sentimento indica que o individuo ¢é
livre, porque a consciéncia, pressionada pela fixidez que o sentimento, agindo no ambito
da determinagdo, submete ao conteido e lancando este ultimo para fora do sentimento,
promove uma liberacdo (Befreiung). O contetido necessita ser liberado do sentimento para
ser retirado do terreno da opinido e autenticar-se pela verdade (VPAR-I, p. 288; LFR-I, p.
271). Hegel enfatiza que o sentimento aproxima o individuo dos conteudos a respeito de
Deus e da eticidade, mas esta aproximacado antes deve ter o carater de conducdo. O senti-
mento ndo pode tornar-se o fundamento do vinculo entre o individuo e tais contetdos, sob
o risco de esta rela¢do tornar-se uma confusa rede de opinides.

As Ligoes sobre a Filosofia da Religido salientam a relevancia da Igreja para o es-
timulo a disposi¢ao de espirito de seus congregados em vista do conhecimento religioso
como um ato de encontro com Deus. O saber religioso exposto dentro da Igreja pelos ser-
vidores eclesiasticos prova ndo ser somente uma simples conexdo do individuo com o di-
vino e com a fé subjetiva, mas algo mais concreto. O conhecimento oriundo do contexto
eclesiastico ¢ um movimento comunitario € pratico em dire¢do a Deus. A religido versa
sobre uma situacdo na qual o individuo deve manter sua liberdade (VPhR-1, p. 24; LFR-1,
p. 23). Embora a religido forneca um contetido a partir do qual o individuo pode validar
seus atos em relagdo a si mesmo e aos outros que interagem com ele, isto ndo implica que
o conteudo religioso seja uma autoridade que impde seu conteido aos individuos. Os
exemplos historicos de tal ocorrido apenas mostram que certas expressoes institucionais da
religido ndo cumpriram o papel de mostrar ao individuo que o contetido dela deveria estar
fundado no principio da liberdade, e que o individuo adere ao contetdo da religido pela
liberdade. O conteudo religioso livre ¢ confirmado quando a religido, tornada pratica no
culto, promove um vinculo entre os individuos (VPhR-1, p. 101; LFR-I, p. 95).

Nas Lig¢oes sobre a Filosofia da Religiao, Hegel sublinha a importancia do pensa-

mento, que no caso da religido, ocorre quando se tem a certeza de Deus (a partir do “teste-

114 Descrito na segdo 3.2 desta tese.
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munho do espirito”’), mas também um sentimento a respeito dele acompanhado de suas re-
presentacdes. Tem-se a certeza no interior do pensamento o que ¢ chamado também de
“convic¢ao” (VPhR-1, p. 298; LFR-1, p. 282). A relagdo do pensamento com a representa-
¢do se da na seguinte sequéncia: a forma geral do pensamento ¢ a universalidade, que de-
sempenha o papel da representacdo. Pensar ¢ o nome da agdo reflexiva do pensamento,
tendo a categoria logica que adentra o pensamento o nome de “necessidade”, visto que o
pensar surge primeiro da representacdo; por exemplo, que “Deus existe”, para ser refinado
na explicacdo em torno da necessidade da existéncia de Deus, tal como a resposta de Hegel

assim formulada:

Tal necessidade reside nisto: no pensar, o objeto ndo ¢ concebido somente em
uma determinacdo simples, esta pura referéncia a si mesmo, mas essencialmente
em relag@o entre diferentes. Dizemos que ha necessidade quanto, ao dar-se um,
também esta posto o outro (VPhR-1, p. 301; LFR-1, p. 284; nossa tradug¢do).

As Ligoes sobre a Filosofia da Religido apresentam na fé o fator que permite Deus
ser conhecido como externo ¢ autossuficiente em relacdo ao individuo. Esta mesma f¢é
também assegura ao individuo trasladar de sua consciéncia finita para o Deus infinito. A f¢,
estimulada pelo ensino do conteudo religioso como integrante da disposi¢cdo de espirito,
faz com que os individuos experimentem e compreendam o infinito valor da liberdade hu-
mana em seu modo mais fundamental no contexto de um relacionamento com Deus e, por-
tanto, em um contexto comunitidrio que molda a experiéncia desse relacionamento. De
acordo com Martin De Nys (2009, pp. 153-154), duas consequéncias para o uso dessa li-
berdade com base na fé podem ser depreendidas da leitura geral das Li¢oes sobre a Filoso-
fia da Religido. A primeira delas ocorre no contexto do relacionamento com Deus, tomado
como religido consumada, antecedida pela religido determinada, em que o conceito retorna
a si mesmo em Deus como espirito. Na religido consumada os individuos adquirem um
senso mais fundamental do valor infinito da liberdade humana. A consciéncia religiosa na
sua forma consumada ¢ a fonte pela qual o principio de liberdade penetrou no mundo, e
que o “mundano”, por ter-se conformado ao conceito, a razao e a verdade eterna, implica
uma liberdade concreta. Esse desenvolvimento da liberdade no mundo ndo ocorre somente

por conta do processo que ocorre na comunidade religiosa, quando pessoas se relinem para
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partilhar da doutrina. As institui¢cdes da vida social moderna tornam real um principio cuja
origem reside na consciéncia religiosa crista.

Na segunda consequéncia, as obrigagdes sociais e civicas sao e devem ser compre-
endidas como distintas das obrigagdes religiosas, resultado da contribui¢cdo da consciéncia
religiosa cristd para a legitimagdo da vida social e das obrigacdes civicas, sendo-lhes a fon-
te. O individuo aceita livremente crer em um conteudo religioso que lhe € apresentado. Tal
conteudo tenta direcionar uma inclinagao interior ao individuo para o agir em vista de um
grupo. Esta ¢ a disposi¢cdo do espirito que se afirma e conforma aos costumes e as leis das
dimensdes da vida social que a liberdade requer, com uma postura que foi ja foi proposta
pelo conteudo religioso. Quando a consciéncia atua como um ponto de intermediagdo de
leis e instituicdes que estabelecem a liberdade na vida social, tal como se d4 em um ato
religioso, esta ¢ a realizacao fundamental do principio da consciéncia religiosa crista.

Laurence Dickey havia, antes de Martin De Nys, suscitado este tema, admitindo
que o estudo da religido em uma cultura protestante exige assinalar a moderna associagdo
de protestantismo, luteranismo e pietismo com a “interioridade”, o “individualismo” e o
“subjetivismo”, de um lado, e a autoridade politica, do outro. Neste sentido, a piedade ci-
villl5 cultivada no protestantismo seria muito mais o resultado do trabalho da disposi¢ao de

espirito cultivada pela religido em prol do Estado na forma de religido civil (DICKEY,

115 A piedade civil teria derivado do pietismo, movimento de renovagio religiosa luterana que cuja alvo-
rada na Alemanha se deu apds a publicagdo da obra Pia Desideria (1675) de Jakob Spener (1635-1705). A
obra afirmava a esséncia da tradigdo luterana como resposta para a baixa adesdo das pessoas a doutrina ecle-
sidstica, o que levava a uma negligéncia moral ou “miséria espiritual” acometia as autoridades civis, o clero e
a populacdo laica. A influéncia pietista pode ser vista até na vida administrativa dos territorios germanicos,
demonstrada na iniciativa do rei Frederico Guilherme I, o qual, nas primeiras décadas do século XVIII, pro-
movia a disciplina entre as tropas de seus soldados apresentando-lhes a pedagogia pietista que prescrevia
somente no individuo temente a Deus e pronto para o auto-sacrificio a resisténcia ao constante sofrimento do
mundo (cf. GAWTHROP, 1993, pp. 105- 107, 225).
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1987, pp. 9-10)116. A énfase na atitude civica indicaria o receio de Hegel sobre a negligén-
cia da religido para com a promogao da ordem estatal mediante o desestimulo a vida publi-
ca ¢ a repulsa as decisdes de um Estado em relacdo a seus cidaddos, que seriam alimenta-
dos pela interioridade e o individualismo, como tal argumento ja havia sido tratado na

Anotagdo ao § 270 da Filosofia do Direito.

6.5. Religido e doutrina crista

Outra importante consideracdo que Hegel fornece no Manuscrito ¢ a de que a reli-
gido, diante do Estado, consola o individuo das adversidades, além de dar base a honesti-
dade que sera benéfica ao Estado (VPAR-1, p. 109; LFR-I, p. 102). Tal consolo e o estimulo
ao honesto se da pela doutrina. A religido, delineando a consciéncia daquilo que é verda-
deiro em si e para si, ndo seria uma forma de buscar Deus apenas e exclusivamente pelo
sentimento, mas pelo pensar. Basta a lembranga de como a filosofia e a religido se relacio-
nam com a verdade, de acordo com os paragrafos iniciais tanto da Enciclopédia quanto do
Manuscrito de 1821, que introduz as Ligoes sobre a Filosofia da Religido. A religido toma
Deus como a razao pela qual se pode compreender o mundo e os seres humanos. Hegel

ainda salienta que Deus € o ponto de partida de tudo e o final de tudo, de onde igualmente

116 Em O contrato social (1762), Jean-Jacques Rousseau (1712-1778) considera, no tépico sobre a reli-
gido civil, o impasse relativo a possiblidade de se instituir um credo estatal. A religido civil, ao implicar uni-
dade social, exigiria a transcendéncia da perspectiva egoista dos individuos, podendo vir a ser apenas medi-
ante um compromisso cidaddo, o que exigiria bem mais da pessoa do que a adesdo a vontade geral. No entan-
to, ndo ¢ a intengdo de Rousseau estabelecer uma religido civil para confirmar doutrinas como falsas ou ver-
dadeiras, mas que esta identificasse crencas que possibilitariam uma sociedade bem ordenada (cf. MOSTE-
FAI; SCOTT, 2009, pp. 139-144). Assim, no capitulo “Da Religido Civil”, Rousseau tipifica trés tipos de
religido: a religido do humano ("desprovida de templos, altares e ritos”, cujo culto € o dever eterno a moral),
a religido do cidaddo, com liturgias, mandamentos e hierarquia especificos a uma nagdo) e a religido multi-
patria, que acomete a mais de um povo. Nenhuma delas favorece a utilidade ptblica. A religido apropriada é
a que faz o cidaddo amar seus deveres. Rousseau vislumbra um tipo de profissdo de fé cujos artigos deveriam
ser propostos pelo soberano como principios de sociabilidade, que seriam: existéncia em uma divindade po-
derosa e boa; crenga na vida futura contemplando a felicidade dos justos e o castigo dos maus; crenca de que
o contrato social ¢ sagrado (ROUSSEAU, 1999 [1762], pp. 155-166). Tanto para Rousseau como para Hegel,
a religido ¢ incontornavel no tocante a paz civil. Portanto, para ser admitida pelo Estado, a religido ndo pode
ser paralela a ele. Mas, no caso de Hegel, o individuo-cidaddo acata a pluralidade confessional pela vontade
bilateral: o cidaddo quer a religido, e seu querer alimenta o querer do Estado, que permite as diversas confis-
soes de fé em seu seio. Hegel difere de Rousseau no ponto em que o interesse do individuo ndo se dirige a si
proprio, mas a nogao que ele tem sobre o que ¢ o coletivo. Rousseau instituiu a autoridade estatal do “Legis-
lador” que, malgrado o trabalho deste em prol da coletividade, se encontra uma posi¢ao de de excecdo, em
um “ndo lugar” do contrato, cuja fungdo em nada teria de comum com o “império humano”. Ainda bem-in-
tencionado, Rousseau, de igual modo, excluiu a dimensio metafisica na “ciéncia da legislagdo” (cf.
KAWAUCHE, 2019, pp. 712, 721). Mas em Hegel, diferentemente do filésofo genebrino, até mesmo a figura
maxima de autoridade do Estado esta submetida a constitui¢ao, que paira sobre todos.
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tudo origina e para onde tudo regressa (VPhR-1, p. 3; LFR-1, pp. 3-4). Esta énfase em Deus
como o comeco ¢ fim das coisas ndo apenas evoca a expressdo registrada em Apocalipse
22:13 na qual Deus ¢ “o alfa e o dmega, o primeiro € o ultimo”, como também antecede
Deus na estrutura da Ideia. Hegel toma a religido por confluéncia entre a percepgdo e o
discurso ao dizer que Deus ¢ “um sentir, um falar e um rogar dirigidos para Ele” (VPhR-I,
p. 100; LFR-1, p. 94), muito embora os individuos ndo conhegcam completamente este con-
teudo, bem como a esséncia e a natureza divinos. Depreende-se da afirmagdo de Hegel que
a Religido comega com o sentimento (representagdo), mas precisa trasladar para o rogar (a
devogdo) e o falar (razdo).

A religido, o “apontar para Deus” (VPAR-1, p. 100; LFR-1, p. 94), ¢ uma forma de o
espirito conferir consciéncia aos individuos em relagdo ao divino, sobre o qual nada se
sabe. A religido cristd, quando comparada a outras expressdes espirituais, demonstrou ser
aquela que mais manifestou em si a esséncia divina como “conteudo” e “determinagdo”.
Um esforco especifico foi dado para libertar a religido da subjetividade, tornando-a subs-
tancial (VPhR-1, p. 101; LFR-1, p. 95). As religides que Hegel denomina “inferiores”, ao
adotarem como figuras divinas astros e animais, teriam preenchido o ser absoluto abstrato
com um “‘ser-ai imediato” e finito, cujo primeiro passo para a libertagcdo se deu no momen-
to em que o proprio Deus se revelou para o humano, em forma interior ou exterior (VPhR-
I, p. 103; LFR-1, p. 97). Mas a religido implica a libertagdo da abstragdo e da determinagao.
O objeto da religido, assim como o da filosofia, ¢ a verdade eterna, tornando-se a esfera
suprema e ultima da consciéncia humana (VPAR-1, p. 101; LFR-I, p. 95).

Na compreensao de Hegel, a totalidade livre da verdade ¢ oferecida pelo cristianis-
mo justamente por ser a liberdade aquilo que fornece a representacdo do espirito em forma
efetivada para-si, permitindo aos individuos uma relagdo objetiva com o espirito, na forma
de crenca em Deus. O cristianismo, nessa esfera objetiva, tomaria Deus ndo apenas como
forma externa aos individuos, mas como automanifesto e independente do ser humano. O
cristianismo seria, assim, entre as diversas expressdes de fé, a “religido revelada” porque
nela Deus se tornaria manifesto e efetivo (REARDON, 1977, pp. 59-60).

Na Introdugdo a Ligdo de 1827, Hegel afirma que na religido todos os seres huma-
nos tomam consciéncia da verdade, a qual ndo seria obtida de qualquer modo, mas exigiria

certas condigdes. Primeiro, a religido, ainda que seja expressao de um saber imediato e
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afirmativo, ndo se daria a partir de um conteudo ingénuo, no sentido de simples, na medida
em que a religido seria o pensar dirigido ao conhecimento de Deus. Dado que a religido ¢ o
espirito realizado na consciéncia, esta no¢ao de que a consciéncia de Deus estaria conecta-
da com a consciéncia humana nio se d4 de modo abrupto, mas resulta de um longo traba-
lho do pensar, sob a forma de “relacdo”. Nesta, hd uma consciéncia subjetiva que compre-
ende o universal em-si e para-si, operando-se a “elevacao” [Erhebung] do ser humano a
Deus” (VPhR-1, p. 87; LFR-I, p. 80).

O cristianismo, como “religido revelada”, ndo ¢ identificado por Hegel de maneira
arbitraria, uma vez que ele leva em consideragdo a historia das religides. O estudo de tal
matéria ndo teria como atribuir pouca relevancia as atrocidades humanas ao longo do tem-
po que serviram de tentativa de elevagdo espiritual, tais como os sacrificios humanos, mas
reconhecer nestes atos o que ha de humano neles (VPAR-1, p. 108; LFR-I, p. 101). A Licao
de 1824 ¢ elucidativa quanto a compreensdo da doutrina. Assumir a teologia como o co-
nhecimento a respeito de Deus, explica Hegel, ¢ dar imprecisdo ao tema. Admitir também
na religido o modo universal pelo qual Deus sabe a si mesmo como Deus ¢ resolver apenas
parte da questdo, porque dizer que a religido ¢ um modo universal implica afirmar que ela
contém algo de abstrato. E certo que a Igreja cristd, e mais especificamente a Igreja protes-
tante, continua Hegel, estabelece um sistema de doutrina chamado Credo no qual se mes-
clam o conteudo subjetivo da crenca e o contetido objetivo da revelagdo (ou existéncia) de
Deus. E a esta doutrina cujo conteudo exprime a natureza de Deus em relagio ao ser hu-
mano, e vice-versa, que Hegel chama de Dogmatica (VPhR-1, p. 38; LFR-I, p. 36).

A convicgdo de Hegel pela preferéncia ao protestantismo ¢ compreensivel ao ler-se
seu depoimento no texto “Uber eine Anklage wegen offentlicher Verunglimpfung der
katholischen Religion” (1826), cujo titulo em portugués seria “Sobre a acusacao da depre-
ciagdo publica da religido catdlica”, publicado nos Escritos Berlinenses. Nesse breve texto,
escrito por ocasido de uma querela em que Hegel estivera envolvido apds um comentério
depreciativo seu a respeito da doutrina da transubstanciagdo em uma de suas aulas na Uni-
versidade de Berlim, o filésofo precisou salientar que nao sé nascera em familia luterana,
fora educado em uma institui¢ao luterana (o Stift de Tiibingen) e vivia no luteranismo, mas
que, além de tudo isso, dava aulas na Universidade de Berlim, que tinha por profissdo de fé

oficial a luterana. Antes de Berlim, Hegel tinha lecionado no Gymnasium de Nuremberg,
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importante cidade protestante situada na Baviera catolica. Contudo, ¢ valido frisar que a
interpretacdo que Hegel faz da eucaristia, ponto crucial da doutrina cristd que cinde a dou-
trina catdlicas da protestante, tem contornos socialmente abrangentes € posiciona-se em
favor da tolerancia entre as diversas confissdes religiosas, devendo perpassar mais de uma
postura confessional (BS, pp. 68-70; cf. DE VOS, 2012, p. 243; HODGSON, 2005, p.
193).

Hegel atribuiu as religides historicas o uso das representagdes para exprimir a es-
séncia divina, o que teria dado margem a supersti¢do. Representagdes “medonhas” de Deus
que algumas das religides histéricas proveram a humanidade ndo teriam fomentado o bem-
estar social. Na religido consumada, a consciéncia humana e Deus enquanto conteudos
dela seriam indissocidveis. A religido, como o espirito que se realiza na consciéncia, de
modo a afastar-se da supersticdo, deveria contemplar as praticas do ensino e da instrucao.
Hegel sublinha, neste uso, a fungdo pedagodgica da doutrina religiosa, tomada também
como representacdo. Todavia, Hegel afirma que, embora a religido, ao nivel pedagogico,
esteja no ambito representativo, tal representagdo nao deve fixar-se no imediato, mas ser
um convite para a razdo, elaborando conceitos e identificando principios (VPAR-1, pp. 151-
153; LFR-1, pp. 141-143). Um grande auxilio a religido no que concerne a proposta educa-
cional de seu conteudo seria dado pela filosofia, pois de acordo com o filésofo alemao a
exposicao da “ideia de cristianismo” ¢ uma prerrogativa filosofica, evidenciando a verdade
subsistente no conteudo histérico da religido. De certa forma, na passagem acima retirada

do Manuscrito sobre o conceito de religido, Hegel faria remissao a um texto de G. E. Les-
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sing, intitulado Educa¢do do Género Humano (1780)!17, em que sdo dados os motivos para
que a Religido, incapaz de prover uma compreensao em torno de temas morais aos indivi-
duos, teria que ser explanada a partir de uma perspectiva especulativa (cf. JAESCHKE,
1990, p. 289). O objetivo e o subjetivo da religido nas explicagdes de Lessing sdo aferidos
conjuntamente a partir da razao.

No movimento de autorreconhecimento de sua propria cultura, o espirito, enquanto
conteudo religioso, possui apenas a liberdade como meta. A liberdade solicita a si mesma o
conceito, pois este se confirma em suas determinagdes desenvolvendo-se como ideia e con-
firmando-se como espirito, sendo melhor compreendida na seguinte afirmacao de Hegel,

em passagem extraida do “Conceito de religido” da Licdo de 1824:

O circulo de minha atividade moral ¢ limitado. O bem na religido é em-si e para-
si, ¢ Deus e, respeitante a mim, se trata somente que eu me despoje de minha
subjetividade e que tome minha parte nesse bem, participando dele, desta obra
que se leva a cabo eterna e divinamente por si mesma. O bem supremo nao &,
segundo isto, nada que devesse ser sendo a verdade eterna, poténcia e verdade
divina, pelo que, em relagdo ao sujeito singular, se trata de que este se realize
mediante a negagdo de sua singularidade (VPhR-1, p. 250; LFR-1, pp. 234-235;
nossa tradugdo).

A necessidade conceitual, cujo exemplo pode ser extraido da passagem acima cita-
da, demonstra um conflito entre a subjetividade humana e a objetividade divina, centrada
na verdade, que ¢ o objeto da filosofia. Dado que o espirito se movimenta em liberdade
para confirmar-se como ideia, este movimento espiritual se dard na identidade entre o hu-

mano e o divino. Tal conflito poderia ser resolvido no instante em que a singularidade hu-

117 Lessing aborda questdes cruciais aos fundamentos da religidio cristd, suscitando-lhes indagacdes. No
intervalo entre os §§ 73 e 78 do texto Educagdo do género humano (1780), ele trata da questdo da Trindade.
Para a pergunta sobre se haveria uma “representacdo” da Trindade, o filésofo argumenta dever admitir-se a
possibilidade de esta ndo existir, de modo a evitar o risco de uma “dupla” divindade gerada pela sua imagem
especular. A segunda questdo se instala sobre a capacidade de o ser humano escolher; o mesmo livre-arbitrio
que permitiu o pecado original também possibilitaria a pratica da moral. O terceiro questionamento se volta
para o dilema entre serem dadas leis morais aos seres humanos e simultaneamente o perddo pelas faltas me-
diante a a¢@o do Filho de Deus. Lessing salienta que os “mistérios” da religido ndo podem permanecer ocul-
tos para a mente humana, mas devem ser transformados em verdades da razdo. O fil6sofo indaga, com efeito,
0 que seria mais produtivo: tentar compreender a religido a partir de sua expressdo historica, que é precaria,
ou serem trabalhados conceitos a respeito da esséncia divina, que a razdo humana ndo teve ainda condi¢des
de alcangar sozinha. O filésofo argumenta que o exercicio de tais questionamentos ndo continha em si algum
prejuizo potencial a sociedade. As perdas impostas pela sociedade em relagdo a tais questionamentos se deve-
ram as proibig¢des tirdnicas contra a discussdo dos temas religiosos (cf. LESSING, 1982, pp. 590-592). O
foco de Lessing ¢ que a religido ndo seja admitida sob uma perspectiva dogmatica, pois a obediéncia a prin-
cipios pétreos ndo promoveu grande progresso no desenvolvimento dos temas religiosos. Antes ha que ser
feito o esforgo de um ambiente livre para aspectos da religido serem questionados. A liberdade associada a
capacidade de pensar humana, aplicada a religido, pode levar a humanidade mais longe do que ela chegou
submetendo os assuntos a respeito do divino a rigidos dogmas.
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mana fosse negada em prol da verdade divina. Mas esta situagdo envolve dois poélos, o di-
vino e o humano, o infinito e o finito, que se identificam reciprocamente. O bem supremo,
que ¢ “verdade divina”, relacionando-se com o sujeito singular pela nega¢do da singulari-
dade, descreve o movimento dialético, tal como este segue explicado na Fenomenologia do
Espirito (PhG, pp. 93-98; FE, §§ 111-118, pp. 95-100). A perspectiva que Hegel adota ¢ a
do bem supremo, ele mesmo como objeto, que ¢ a esséncia perseguindo seu outro, incon-
sistente e, por isso, inessencial. A tarefa do bem ¢ tornar o outro, que se encontra no sujeito
singular, em essencial. Devido a esta exigéncia de determinar o outro para afastar a incon-
sisténcia dele, o bem suprassume na negagao da singularidade do sujeito, tornando-se uni-
versal por sua mediagdo com o sujeito singular.

Na religido, portanto, reside a liberdade, que assegura o movimento de suprassun-
¢do do bem supremo com o sujeito singular. A citagdo anterior evidencia a ocorréncia dessa
liberdade sob certas condigdes. Uma delas ¢ a reconciliagdo com Deus, e para isto ¢ neces-
saria a unidade absoluta a fim de que o espirito infinito habite no individuo finito. Essa
adequagdo ¢ também a recuperacdo do Bem e sua externagdo no mundo (VPAR-1, p. 249;
LFR-1, pp. 234-235). Uma vez que o horizonte de realizagdo das a¢cdes morais do individuo
¢ limitado, a ele € solicitado que se despoje de sua subjetividade, de modo que possa parti-
cipar da comunidade e partilhar do Bem, visto que o relacionamento com Deus implica a

negacao da singularidade individual.

6.6. Deus na religiao

Foi visto que o Manuscrito de 1821 também explicita, na alinea “Conceito de reli-
gido em geral”, a reveréncia a Deus (ou aos deuses), conservando tanto os individuos
quanto os Estados. A doutrina religiosa, para poder produzir efeitos imediatos na conscién-
cia, induzindo a disposi¢do de espirito dos individuos a agdo, teria permitido o pensar a
respeito de Deus, compreendido como “o ponto de partida de tudo e o final de tudo”, dado
que “tudo deriva d’Ele e regressa a Ele” (VPhR-1, p. 4; LFR-1, p. 4). O conceito de religido
ndo se refere somente a religido mesma em suas diversas manifestagdes historicas, pois

isso implicaria limitar seu alcance e universalidade. Hegel afirma que a religido cristd pro-
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testante vigente em sua época corresponde ao conceito universal de religido, como a ex-
pressdo espiritual na qual se encontram a verdade, a virtude e a resolu¢do dos enigmas hu-
manos (VPhR-1, p. 61; LFR-1, p. 57). A religido crista, ao contrario de outras expressoes de
fé, estimularia o desdobramento do “eu” ante a esséncia infinita e absoluta que se encontra
no divino, impulsionando ao espirito a retornar a si mesmo (VPhR-1, p. 23; LFR-1, p. 22).
Como fora dito no inicio deste capitulo, para Hegel, somente o ser humano pensa e possui
religido, o que o leva a concluir que a religido tem sua sede intima no pensar (VPAhR-I, p.
271; LFR-1, p. 255).

No entanto, Hegel advertiu ainda que o seu tempo, posterior as altas exigéncias de-
terminadas por Jesus em que os individuos deveriam ser perfeitos como “perfeito € o vosso
Pai que estd nos céus”, teria convertido Deus em um “fantasma infinito”, distante da cons-
ciéncia e do conhecimento humanos (VPhAR-I, p. 7; LFR-1, p. 6). Tal situacao poderia ser
revertida devolvendo-se a atividade do pensamento a religido, entendendo-a como “razao
pensante em atividade” (VPhR-1, p. 206; LFR-1, p. 194). Deus, para o pensar, ¢ o objeto
universal, nao mais apreendido através de um saber imediato, que se liga apenas a objetos
fisicos. Nesse contexto, o divino ndo possuiria qualquer particularidade, salvo a “persona-
lidade suprema” que afastaria o risco da fantasmagoria, a auséncia de pensamento na di-
mensao infinita. Pela doutrina especulativa da religido, Hegel quer propor uma maneira de
evitar a fixacdo de Deus como objeto do entendimento. A solugdo dada ao pressupor-se o
saber imediato sobre o divino ¢ que nessa maneira de conceber Deus como objeto ja esta
implicita a atividade na qual reside o universal (VPAR-I, p. 170; LFR-1, pp. 160-161). A
relagdo afirmativa da consciéncia singular finita com o universal, com o que ¢ verdadeiro,
consiste em que ela ¢ direcionada a afirmagdo da verdade. A religido ¢ a consciéncia do
espirito, do objeto absolutamente universal, Deus (VPhR-1, p. 221; LFR-1, p. 207). A afir-
macao “Deus € universal” ¢ logica, porque implica a universalidade da ideia, que ¢ reco-
nhecida na consciéncia (BRITO, 1983, p. 24). Esta universalidade divina ndo é somente
acessivel as consciéncias humanas quando se encontram interrelacionadas no seio da co-
munidade espiritual, mas também os espiritos dos povos interrelacionam-se e interagem
com Deus na Histéria mundial, embora nem sempre eles estejam conscientes desse vincu-
lo. Os §§ 344 e 345 da Filosofia do Direito explica que, em certa dimensdo de suas parti-

cularidades, povos e individuos sdo conscientes de sua “ocupagdo do espirito do mundo”,
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mas também membros inconscientes dessa “ocupacdo interna” (GPhR, §§ 344-345; FD, p.
307).

Deus esta implicito na religido, na consciéncia do “espirito”. O que Hegel compre-
ende por “espirito” quando este concerne a Deus nas Li¢oes sobre a Filosofia da Religido?
Sua resposta, constante na alinea “Conceito de religido” da Licdo de 1824, praticamente
parece ter sido extraida da Fenomenologia do Espirito: o espirito € o para-si, aquele que se
torna objeto para si mesmo, mas pleno de conceito, mediante dois momentos: a) a conver-
sdo do espirito em objeto para si mesmo; e b) o deslocamento deste objeto até sua propria
fonte, constituindo a vida divina. Na religido, ha tanto a necessidade da manifestagao do
espirito que € para si mesmo, de cujo movimento decorre a consciéncia, quanto a necessi-
dade de que o espirito apareca como ideia ou fendomeno do divino (VPAR-1, p. 227; LFR-I,
p- 213).

Entretanto, a manifestagdo do divino se mantém a partir de como o ser humano age
para compreender o espirito que se torna objeto para si mesmo. Nas Li¢des, Deus, como
determinidade em geral, se torna objeto da consciéncia. Isto permite constatar duas faces
de um mesmo quadro: a) Deus; e b) a consciéncia que os individuos possuem d’Ele. Deus
possuiria um conteudo objetivo com riscos de ser fixado pelo entendimento. O mais ade-
quado, para impedir essa fixagdo, ¢ preservar o ambito das coisas divinas no absoluto. O
modo pelo qual Deus pode deixar de ser considerado um objeto determinado para tornar-se
uma questdo que envolva a razdo, segundo Hegel, ¢ dado pela “devogdo” (Andacht). O
pensar em Deus como “Deus para o individuo” ¢ fruto da devogao, que provém do “pen-
sar”. Na devogdo, o pensar ¢ a substancia, o universal, e também algo determinado (VPhR-
I, p. 210; LFR-1, pp. 197-198). Hegel propde na devogao a identidade entre a razio e a ve-
neragdo do divino. A devogdo considera a maneira como a consciéncia humana compreen-
de a manifestagdo de Deus que precisa ser absorvida pela consciéncia humana através da
reflexdo pensante.

Deus, na religido tomada por Hegel, ¢ razdo e verdade. Tal argumento ¢ sustentado
pela afirmagdo de que Deus, como verdade do todo, tanto “€ o resultado de toda a filoso-
fia” (VPhR-1, p. 266; LFR-1, p. 251), como também confirmado pelas provas sobre a exis-
téncia de Deus, que se direcionam desde o inicialmente espirito finito, ou seja, a conscién-

cia humana sobre Deus, para alcancar o nivel do espirito absoluto. Hegel esclarece que to-
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mar Deus como o “absolutamente verdadeiro” significa que Deus ndo € resultado, pois isto
exigiria uma fixa¢ao do conceito na determinagao, mas que Deus € o “primeiro” na medida
em que ¢ o “Ultimo” (VPhR-1, p. 267; LFR-1, p. 251). Se Deus fosse tomado como espirito,
o0 que a teologia natural ndo admite, este conceito incluiria em si o aspecto subjetivo.

Nas Li¢oes, o conceito de Deus tem a fungao de ponto de partida no campo da filo-
sofia da religido. H4 uma identificacdo de Deus com a consciéncia humana mediada pela
verdade. Todavia, dizer que Deus “¢ a verdade de todas as coisas”, tal como ¢ afirmado nas
Licdes sobre a Filosofia da Religido (VPhR-1, p. 267; LFR-1, p. 251), ainda ¢ um ponto de
partida indeterminado. Uma vez que, no final das Li¢des, Deus e os seres humanos final-
mente se unem em uma so consciéncia-de-si, Deus ¢, portanto, a consciéncia-de-si univer-
sal ou absoluta, o Espirito. Na logica, o nome “Deus” garantiria o silogismo da conexdo de
consciéncias entre finito e infinito. Na alinea ““ a) O conceito de Deus” presente nas Li¢oes
de 1827, a filosofia da religido perfaz o “desenvolvimento cientifico e o conhecimento so-
bre que ¢ Deus”, por meio da qual se experimenta, no &mbito do conhecimento filosofico,
o que ¢ Deus (VPhR-1, p. 266; LFR-1, p. 250).

Deus, como “verdade divina”, ¢ o Bem em-si e para-si, que se realiza e se nega em
relacdo ao sujeito singular, como seguia no trecho citado do “Conceito de religido” da Li-
cdo de 1824; tal conceito de Deus pode fornecer resposta a indagagdao de como a conscién-
cia humana poderia realizar o contato com o divino. E sobre isto que Hegel trata na “Dou-
trina do Ser” da Enciclopédia, quando estabelece a condi¢do de as determinacdes ultrapas-
sarem a si mesmas em direcdo ao infinito mediante sua propria negagdo (cf. Enz, §§ 92-95;
Enc-1, pp. 188-191). A passagem do finito (determinado) para o infinito se d4 na identifica-
¢do (que se realiza e se nega em relacdo ao singular) entre as consciéncias humana e divi-
na.

No ambito 16gico, o conceito de Deus nao pode ter sido originado da experiéncia
externa ou da percepcao sensivel, associadas a representagdo do entendimento, mas o seu
conceito poderia j& ser considerado como resultado da auto-reflexdo (cf. AQUINO, 1989,
p. 261). A objetivacao do conceito de Deus ja havia sido explicada na Enciclopédia, na
“Doutrina do Conceito”, em que o divino, para superar a oposi¢do entre a subjetividade ¢ a
objetividade mediante a religido, cumpre a funcao de objeto em relacdo ao sujeito (e assim

nao repele a subjetividade), embora ele seja objeto absoluto. Tal identidade, encontrada na
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doutrina crista, mostra que a vontade de Deus quer que os seres humanos sejam “socorri-
dos” e “bem-aventurados”. Quando os individuos tomam conhecimento da vontade divina,
ha uma consciéncia da unidade entre os seres humanos e Deus. A consciéncia sobre a men-
sagem de Deus a humanidade ¢ a efetividade da superagdo da oposi¢cdo entre subjetividade
e objetividade mediante o pensar (Enz, § 194 A; Enc-1, p. 333). Na religido opera-se uma
identidade entre o sujeito e o objeto, pois Hegel afirma que a religido consistiria em supe-
rar a oposi¢do entre o sujeito € o objeto no pensar, mediante o qual o conceito, que era sub-
jetivo, torna-se objetivo. Deste modo, a indicacdo sobre Deus em relagdo a religido na En-
ciclopédiall® se harmoniza com a posi¢ao que lhe ¢ dada nas Li¢oes sobre a Filosofia da
Religidao. Nesta, o sujeito se apresenta como “eu” diante da esséncia infinita e empreende,
pelo pensar, uma maneira de conceber a Deus como o absolutamente universal, de modo a
realizar a identidade entre ambos pela religido, cuja sede mais intima ¢ o pensar. O sujeito
inicialmente toma Deus como objeto, que se permite tornar-se objeto, mas se conserva
como absoluto. Como Deus, na religido, ¢ razdo e verdade, o individuo, ao aproximar-se de

Deus, esta operando seu processo de consciéncia de si impulsionado pela disposigao.

6.7. Verdade e Ideia na religiao

Uma vez que o ser humano ja contém em si uma propensdo a direcionar seus atos
em vista de um relacionamento com Deus na “disposi¢ao de espirito”, e que na doutrina o
contetido objetivo da revelacdo divina encaminha essa inclinacdo humana para que o indi-
viduo adquira consciéncia de si e consciéncia de Deus, o divino se revela como razao, ver-
dade e resultado da filosofia. Logo, a disposicdo de espirito e a doutrina religiosa certifi-
cam ao ser humano a possibilidade de uma correlagdo com o divino.

O debate sobre as correntes teologicas do tempo de Hegel traz consigo a indagagao
ja levantada por Lessing nos seus textos teoldgicos da Educagdo do género humano: em

que ponto a potencial discussao sobre uma pergunta envolvendo religido deve ser encerra-

118 A correlagdo entre Deus e a religido tal como na alinea B — “Religido revelada” da Secio “Espirito
Absoluto” da Enciclopédia ja se revela na “Doutrina da Esséncia”, em termos mais evidentes no § 194, em
que Deus deixa de ser “simples objeto” para ser “amor”. Esta passagem segue referenciada na se¢do 4.1 desta
tese.
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da a fim de ndo serem ocasionados conflitos entre diferentes confissdes de fé? A verdade
da religido, considerada uma rubrica de célculo monetario, deixaria o estudo da religido em
algo desprovido de vida. Vale observar que esta passagem das Li¢oes retoma o tema de-
senvolvido nos Escritos de Juventude, nos quais Hegel quis denunciar a religido de gabine-
te e sem conexdo com a realidade que era a “religido objetiva”1%. O que estd em questdo
nesse tema ¢ a relacao entre subjetividade e objetividade submetida ao debate sobre a reli-
gido em Hegel, debate esse que considera os conceitos de ideia e de verdade.

Antes que esta discussao seja explorada nas Ligoes sobre a Filosofia da Religido, e
uma vez que aqui se trata precisamente da religido enquanto conceito, ¢ valido trazer al-
gumas considerac¢des de Hegel sobre a verdade presentes na Enciclopédia. A verdade com-
preende a “Ideia” tal como ela se encontra na “Doutrina do Conceito” da Enciclopédia. A
Ideia, “verdadeiro em si e para si”, ¢ a “unidade absoluta do conceito e da subjetividade”
(Enz, § 213; Enc-1, p. 348). Na Anotacao ao referido pardgrafo, a Ideia ¢ tanto o absoluto
quanto a verdade. Todavia, a verdade possui mais niveis. Tal como na assertiva que explica
a Ideia, a verdade ndo ¢ apenas um predicado seu, mas a propria Ideia. Além disso, a ver-
dade ¢ o resultado de uma mediacao, de uma correspondéncia entre a objetividade e o con-
ceito. Em um terceiro nivel, a verdade ¢ a forma absoluta da Ideia para a qual a particulari-
zacdo dessa mesma Ideia retorna apods tornar-se um juizo logico que forneca identidade
entre a Ideia e a verdade, a partir do qual a propria verdade se determina. No ltimo nivel,
a Ideia, plena de verdade, ¢ o sujeito e, também, o espirito (Enz, § 213 A; Enc-1, pp.
348-349). A verdade, portanto, esta presente em todas as determinagdes da Ideia e da sua
expressio como espirito. E no Adendo a0 mesmo paragrafo que consta a observagdo da
verdade como intersecdo entre a religido e a filosofia. O espirito se encontra na verdade
quando esta ¢ a identidade entre a objetividade e o conceito. Transpondo tal explicacdo
para a linguagem religiosa, Hegel afirma que as coisas no mundo “sdo o que sdo somente
pelo pensamento divino” (Enz, § 213 A; Enc-1, p. 350). Do mesmo modo como a Ideia se
determina e particulariza, Deus se deixa conhecer aos humanos. Esta distingdo entre Deus
e seres humanos também ¢ reconduzida “eternamente” a unidade de onde saiu, isto €, a

Ideia. A filosofia, segundo Hegel, trata justamente sobre o “conhecimento pensante” a res-

119 Conforme secdo 1.3 desta tese.
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peito da Ideia, e como se pode ter a consciéncia dessa unidade. Assim, a Ideia ¢ a unidade
entre Deus e humanos no pensar.

Aunidade entre Deus e os humanos, perpassada pela verdade e pelo conceito con-
forme segue na Enciclopédia, também se encontra nas Li¢oes sobre a Filosofia da Religido
sob as mesmas assertivas em relacdo a filosofia, religido, Ideia e verdade, que enfatizam a

lo6gica subjacente a todo o movimento da Ideia para unir-se a si mesma:

Agora o itinerario do desenvolvimento concreto, a filosofia, consiste nisto: que a
verdade de tudo, o contetido e o valor em si e para si, corresponda ao que deno-
minamos ponto de vista religioso; [aquele] ndo necessita ter esse desenvolvimen-
to — o da natureza e do espirito em geral; mas [permanecem] as oposigdes — 0
universal e a consciéncia-de-si singular, ou infinito e finito, unidade [e multipli-
cidade] — que sdo abstratas, e que ndo esgotam o que esta contido na representa-
¢do de Deus. Cada grau logico constitui este tipo de desenvolvimento; por
exemplo, “Deus ¢ a esséncia absoluta”, ou seja, a esséncia ldgica universal, a
substéncia, “o sujeito absoluto” [...] (VPAR-I, p. 139; LFR-1, pp. 130-131; nossa
tradugdo).

A verdade, que ndo ¢ algo vazio em sua origem, teria sido esvaziada pela teologia
moderna. Caberia ao homem, com fé na sua dignidade e na de seu espirito, possuir cora-
gem para orientar-se em dire¢do da busca da verdade e da liberdade. Para Hegel, a teologia
em voga na sua época pretendia tratar a religido apenas como fendomeno historico, perspec-
tiva a qual ele se contrapunha, como foi observado anteriormente!2?, Se a propria religido
fosse entdo tratada apenas do ponto de vista historico, o objeto de estudo dos tedlogos dei-
xaria de ser vivo.

O objeto da ciéncia filosofica da religido ndo € o absoluto, que ¢ também o verda-
deiro. A religido, em relagdo ao absoluto, ¢ considerada a matéria na qual teriam sido solu-
cionadas as contradi¢cdes do pensamento, tdo fundamentais ao ser humano para a obtengao
da compreensdao em relagdo ao divino (VPAR-1, p. 32; LFR-I, p. 30). A forma como Deus
existe para os seres humanos €, primeiramente, como representagao, a certeza a respeito de
Deus, em que ele ¢ objeto para os individuos, algo dado pelo sentimento, assim como a
certeza contém objetividade, dada pela representagdo. Por ultimo, tem-se a consciéncia de
Deus pelo pensar (cf. VPhR-1, p. 282; LFR-I, pp. 265-266). Os seres humanos, como pen-

santes, pensam conjuntamente a respeito de Deus e conhecé-lo. Na filosofia da religido, a

120 A discussdo sobre a teologia contemporanea a Hegel se encontra na apresentacio deste Capitulo 6.



283

Ideia ndo ¢ meramente determinada como ideia do pensamento puro, mas como absoluto
ou ideia logica (cf. VPhR-I, pp. 35-38; LFR-1, pp. 34-35).

Nas Ligoes sobre a Filosofia da Religiao Hegel também quer fornecer uma légica
da divindade a partir da religido sob a perspectiva da filosofia. Deus, considerado como o
absolutamente verdadeiro, ndo ¢ meramente um resultado, mas ¢ verdadeiro porque conhe-
cido em sua verdade. A universalidade esta conectada ao mundo externo a Trindade, por
ser abstrata e indefinida, diferentemente da atividade trinitaria, na qual ha trés pessoas ou
atribuigdes que se movimentam com finalidades definidas. O termo particular conecta-se
com a corporificagdo de Deus em Cristo no mundo e com a revelagao (Offenbarung)!!;
por sua vez, a singularidade absoluta se relaciona com o espago da comunidade e com a
consumagao do espirito absoluto (cf. HODGSON, 2007, p. 27). Deus ndo deixa de juntar-
se a si mesmo quando realiza a passagem do comego ao resultado, pois o resultado nunca ¢
um término.

No entanto, diferentemente da verdade, o “todo” ndo pode ser Deus, porque dessa
maneira desapareceria o mundo ou a natureza, que ¢ um conjunto de finitudes. A verdade
também estaria comprometida atribuindo-se a totalidade a Deus. O “todo”, como Deus,
promoveria a extin¢do da diferenga entre o divino e o humano, bem como a interrupgao do
movimento deste em dire¢do aquele (cf. VPAR-I, p. 276; LFR-I, p. 260). Como bem aduz
Walter Jaeschke (1992, p. 8), o Deus que Hegel delineia ndo ¢ apenas um espirito com sub-
jetividade constituida anterior e externo ao mundo que age de modo especifico e indepen-
dente do mundo e dos individuos, tampouco a efetividade total nos moldes da substancia
absoluta de Spinoza, mas, como esta descrito no § 554 da Enciclopédia: “¢ a substancia
una e universal enquanto espiritual, o juizo [que a reparte] em si mesma em um saber, para
o qual ela existe como tal” (Enz, § 554; Enc-I11, p. 339).

O Deus, de acordo com a leitura da Enciclopédia e das Li¢oes sobre a Filosofia da
Religiao, é autorreferencialidade, pois o pensamento, que constitui a consciéncia, ¢ perme-

ado por Deus, tornando-se objeto para si mesmo no pensar. Por outro lado, o referir a si

121 O termo Offenbarung diz respeito a “revelagio”, especificando uma expressio histérica da religido,
com Deus sendo manifesto no tempo e no espaco. Entretanto, no aspecto filosofico, esta revelacdo adquire
nova perspectiva. Como havia sido apresentado no Capitulo 4 desta tese, a Enciclopédia, na Secdo “Espirito
absoluto”, descreve a religido como “revelada”, a religido “verdadeira” cujo conteudo, como espirito absolu-
to, foi “revelado” por Deus. A religido revelada se da mediante o saber de si, saber este que exprime o divino.
Tal “saber” seria, para Hegel, a manifestagdo desse conteudo. Quando o espirito absoluto se manifesta na
religido, esta também se torna absoluta e “manifesta” (Enz, § 564; Enc-111, p. 346).
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mesmo, autoproduzindo-se, € um movimento especifico. Deus ¢ a esséncia indivisa, en-
quanto que, distinguindo-se de si, ¢ interior a si mesmo, pois Ele se ama, permanecendo
idéntico consigo. Uma vez que Deus ¢ a verdade, mas também espirito em si e para si, es-
pera-se que seu conceito se estabeleca na efetividade. Logo, Deus precisa atuar no mundo;
como o totalmente universal. Esta universalidade leva Hegel a dizer que Deus ¢ tanto a
“causa do relampago” como a do “ocaso da constitui¢do republicana de Roma” (VPAR-I, p.
21; LFR-1 p. 20). Hegel quer indicar Deus enquanto causa absoluta, como fundamento das
determinagdes que ocorrem no mundo.

A partir das Li¢oes sobre a Filosofia da Religido, ja ¢ possivel analisar as conside-
racdes hegelianas sobre a comunidade e o culto, sendo essas ultimas as mais expressivas
delas, pois explicitardo como Deus age nos grupos humanos. Dado que ¢ espirito, enquanto
existe para o espirito, mas ndo de modo exterior e contingente, Deus constitui o proprio
conceito do espirito mesmo. Em termos teoldgicos, o espirito divino existe em sua comu-
nidade, representado, na observacdo empirica comum, somente como o nao-sensivel e o
universal. A contradi¢do entre os termos “empirico” e “universal” se da porque hd um mo-
vimento reflexivo de determinagdes em prol da singularidade vinculada ao conceito de
Deus que, na religido, ¢ o pensar. Saber sobre Deus ¢ sabé-lo como infinito que, por con-
sequéncia, convence ao individuo como um finito que pensa sobre Deus e estd aquém dele,
o qual ndo pode ser compreendido. Estabelecer uma relagao entre Deus e o individuo na
qual ndo se pode transpor o que ha de finito e infinito entre eles ¢ fixar esta relagdo na de-
terminacdo (cf. VPhR-1, pp. 186-187; LFR-1, p. 176). Resta agora saber em que medida a
religido pode auxiliar a retirar essa fixidez que a determinacdo impde ao movimento de

interagdo entre Deus e os seres humanos.

6.8. Religido consumada e a comunidade (Gemeinde) espiritual

Conforme as secdes anteriores, empreendeu-se a discussao sobre um movimento
dialético que opera na propria consciéncia, vinculando dois polos inicialmente opostos, o
individuo finito e o Deus infinito. A teologia moderna, lembra Hegel, tentou resolver essa

contradi¢do, depositando a resposta no saber imediato sobre Deus e no sentimento. O filo-
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sofo admitiu que o sentimento e o saber imediato eram importantes por iniciar 0 movimen-
to da consciéncia a partir da certeza sobre Deus mediante o sentimento, que ¢ um sinal
primario de que o individuo antevé a possibilidade de encontrar Deus em seu interior. No
entanto, como foi visto anteriormente, Hegel constatou que o esforco despendido pelas teo-
logias do seu tempo ndo poderia ser trazido a discussdo para solucionar o conflito entre
finito e infinito, visto que elas ndo consideravam a razdo humana. Para que esta identidade
entre contrarios ocorra, a religido deve considerar possivel o finito deslocar-se em dire¢do
ao infinito, mostrando ser esse 0 movimento que a Ideia descreve para consigo mesma de
modo a tornar-se absoluta. E como a Ideia ¢ livre, o individuo ¢ livre porque participa da
Ideia, encaminhando-se, assim, ao divino. Da mesma forma que a religido, a filosofia tam-
bém coopera com a tarefa de promover o pensar sobre a Ideia. Assim, haveria como que
uma identidade entre a devogao religiosa e o pensar filos6fico pois, mediante a religido, o
individuo compreenderia ser livre e plenamente capaz de comunicar-se com Deus. Através
da filosofia, o individuo teria consciéncia de que participa do movimento da Ideia rumo ao
absoluto pela verdade.

Deus esta implicado nesse processo conceitual de direcionamento do finito para o
infinito. Toma-se aqui o termo “conceitual” porque este movimento entre finito e infinito ja
havia sido descrito por Hegel na “Doutrina do Ser”, secdo da Logica presente na Enciclo-
pédia, que, por sua vez, ¢ retomada na “Doutrina do Conceito” com os silogismos. No Ma-
nuscrito de 1821, encontra-se a mengdo de que Deus se encontra implicado na religido en-
quanto espirito, e deve ser tratado “tal como Ele estd em sua comunidade” (VPhR-I, p. 33;
LFR-1, p. 31). Na filosofia, que contempla em si a logica, esta unidade entre finito e infini-
to € o resultado de um silogismo, uma conclusdo do movimento da Ideia absoluta. Por sua
vez, na religido, mediante a devo¢ao, que resulta do pensar, esta unidade € a “unio mystica”
(“unido mistica”). Este conceito aparece na Introdugao a Licdo de 1827, em torno do qual
Hegel apresenta a religido como acessivel a todos os seres humanos, que por ela tomam
consciéncia a respeito da verdade, concentrando em si “modos”, a saber, o sentimento, a
representacao e o pensar (VPhR-1, p. 88; LFR-I, p. 81). Suscita-se agora a pergunta: em que
consiste essa “unido mistica”? Hegel a elucida langando mao da consciéncia no ambito da

religido:
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O conceito supremo € o saber do espirito; o espirito absoluto se sabe; este saber
diferente d’Ele ¢, com isto, o saber diverso, que é o espirito finito. O espirito
absoluto se sabe no saber finito e, inversamente, o espirito finito sabe sua essén-
cia enquanto espirito absoluto: tal é o conceito universal da religido em geral.
[...] Finalmente, o culto ou a comunidade [Gemeinde]; € no culto o lugar onde a
consciéncia formal se liberta de sua outra consciéncia e se converte em consci-
éncia de sua esséncia; o culto consiste na consciéncia de que Deus se sabe no
humano e o ser humano, em Deus. O sujeito, sabendo-se em Deus, ¢, no mais
intimo, o sujeito em sua verdade (VPhR-1, p. 89, nota 672; LFR-1, p., nota 745;
nossa tradugdo).

Desta maneira, a unido mistica ¢ a consciéncia que o individuo adquire ndo s6 que
Deus existe, mas que Deus existe dentro do ser humano porque “se sabe” nele em uma si-
tuacdo especifica do culto na “comunidade”. Portanto, o “sujeito em sua verdade” adquire
a consciéncia por uma conversdo da consciéncia em sua esséncia, que tem lugar na “Reli-
gido consumada”, cuja compreensdo é de extrema relevancia para esta tese. E importante
destacar que a religido, de acordo com os cursos de Berlim ministrados por Hegel, se da no
ambito do conceito. Na Licao de 1824, o termo a que Hegel se refere ¢ “religido manifes-
ta”, na qual a consciéncia se torna consciéncia para si mesma, a qual vinha precedida pela
religido determinada, que trata da passagem do abstrato ao concreto, ou a decisao do espi-
rito de determinar-se (cf. VPAR-1, pp. 55-59; LFR-1, pp. 51-55). Mas, na Licao de 1827, a
religido “manifesta” passa a ser referida como “consumada”, a religido “para-si, que € ob-
jetiva por si mesma” (VPhR-III, p. 178; LFR-III, p. 170). O itinerario que Hegel descreve
para a religido ¢ o itinerdrio da ciéncia e da filosofia: “primeiro o conceito, depois a deter-
minidade do conceito, sua realidade e objetividade e, finalmente, o fato de que o primeiro
conceito ¢ seu proprio objeto” (VPAR-IIL, p. 178; LFR-III, p. 170).

A religido consumada tem sua fisionomia légica detalhada na Ligao de 1827: a reli-
gido, enquanto conceito, ¢ a consciéncia a respeito de Deus. Procedendo a uma diferencia-
¢do, tal consciéncia produz dois momentos: a) consciéncia empirica, € b) esséncia absoluta
abstrata. Ambos os momentos interagem em uma relagdo finita e determinada, mesmo que
Deus, como consciéncia infinita, participe desta interrelacdo. Distinguindo-se a si mesmo,
Deus se oferece como objeto, o que provoca uma relagdo entre a consciéncia e sua esséncia
de outra forma: hd um saber da esséncia que agora ¢ como sua propria esséncia. Quando
isto acontece, tem-se que o espirito se sabe como espirito, sendo para si. A religido se faz
Ideia, possuindo a consciéncia da sua esséncia (cf. VPAR-IIIL, pp. 179-180; LFR-III, pp.
170-171).
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Hegel admite existir algo positivo que se manifesta espiritualmente. O espirito se
exterioriza historicamente na liberdade, nas leis, na eticidade e no Estado, mantendo o ca-
rater racional dessas exteriorizagdes (VPhR-III, pp. 181-182; LFR-III, pp. 172-173). As
explicagdes biblicas sobre a natureza e Deus sdao formas espirituais do pensar, no modo po-
sitivo e, portanto, do pensar finito do espirito (VPAR-IIL, p. 187; LFR-III, p. 178). Esta po-
sitividade da religido no decurso do tempo nao ¢ deteriorada ou incompleta, visto que esta
expressao religiosa que ocorre em diferentes lugares e épocas € ela mesma atividade espiri-
tual, o que possibilita ao espirito ser consciente de que esta atividade ¢ sua (VPhR-III, p.
188; LFR-II1, p. 179).

Na religido, o espirito finito transforma o infinito em seu objeto, mostrando a si
mesmo que o infinito ndo ¢ algo indeterminado. Hegel frisa que, ao considerar agora o fini-
to e o infinito em relagdo a consciéncia, eles passam a ser identificados como determina-
coes logicas. A consciéncia, atesta Hegel, ¢ o modo de finitude do espirito, sobre a qual
reside a diferenciagdo (VPAR-IIL, p. 190; LFR-III, p. 181). Ter consciéncia da finitude em
si mesmo € o que permite ao espirito diferenciar-se. Para que Deus ndo se torne limitado ao
contrapor-se ao finito, este mesmo finito deve ser absorvido em Deus, de modo a evitar
que até mesmo o proprio finito se encontre em uma situacao de indeterminacao (VPAR-III,
p. 191; LFR-III, p. 181). Hegel enfatiza, assim, o tratamento légico do movimento da
consciéncia no ambito da religido.

A finitude, como ser imediato, indica o espirito também como um ser imediato para
a consciéncia empirica. O espirito, nesta situacdo, ¢ determinado em si, mas precisa ser
para si, em gradagdes. O primeiro grau deste processo de determinagdo, inicialmente in-
completo, ocorre quando a interioridade da religido ¢ suplantada pela exterioridade, redu-
zindo a abstracdo e angariando o que ha de concreto. O segundo grau se d4 quando a reli-
gido adentra em si mediante a liberdade. Esta interioridade ¢ ética, mas ainda ndo subjeti-
va, porque ainda ¢ um modo da finitude (VPAR-III, p. 193; LFR-III, p. 183). O segundo
grau da finitude ¢ de uma “religido espiritual”, na qual a liberdade do espirito faz com que
sua interioridade seja concreta em si mesma como o ético em geral. O terceiro grau € aque-
le do contetido universal e inicialmente exterior, mas ainda abstrato. Malgrado a abstragdo
ainda encontrar-se na consciéncia, os graus que levam o espirito a ser consciente de si

mesmo, como ganho dessa gradagdo, o espirito se tornou sujeito, embora sua subjetividade



288

ainda resida na finitude (VPAR-IIL, p. 194; LFR-III, p. 184). O espirito alcanca a Ideia por
nao possuir outro fim. Como ideia, o espirito livre supera sua finitude, autodeterminando-
se rumo ao infinito (VPAR-IIL, p. 194; LFR-I11, p. 184), de modo que ele se encontra ja em
um processo de determinagdo. Hegel, alids, explica que o espirito também ¢ imediato, o
que lhe fornece finitude. Ao contrario do que se possa supor, esta finitude do espirito evi-
dencia o movimento de solucionar a si mesma, que ocorre mediante o conceito ao determi-
nar-se na subjetividade (VPAR-IIL, p. 195; LFR-III, p. 185). O infinito integra o ciclo de
determinag¢do do espirito, motivando a explicagdo de Hegel para a filosofia da religido
como uma maneira de debrugar-se sobre este movimento de passagem entre finito e infini-

to de que o espirito se ocupa:

O intento do nosso tratado ¢ o devir ¢ a autoprodugdo do espirito, que ¢ espirito
somente como aquele que se produz eternamente. Este itinerario ¢, pois, a con-
cepgdo do espirito. O conceito € o que se determina e recupera estas determina-
¢des em si mesmo, no conceito, e assim ¢ subjetividade infinita (VPAR-III, p.
195; LFR-1I1, pp. 185-186; nossa tradugado).

Esta subjetividade infinita resultante do conceito que se determina a si mesmo ¢ a
Ideia absoluta, livre em si e centrando em si o verdadeiro como o espirito absoluto (VPAR-
I, p. 196; LFR-III, p. 186). A verdade esta implicada na Ideia pela propria forca daquela,
sobre a qual a religido e a filosofia se debrucam, fazendo com que a Ideia seja ela mesma o
verdadeiro como espirito absoluto (VPAR-III, p. 196; LFR-III, p. 186), sendo explicada por
Hegel a partir de “elementos” que demonstram ser Deus a propria Ideia enquanto conceito.

O “primeiro elemento” da Ideia trata de Deus em sua Ideia eterna, antes da criagao
do mundo. Esta Ideia ainda ndo se encontra na realidade por ser abstrata. E como se Deus
fosse considerado o criador do mundo apenas por um ato de criagdo ocorrido uma Unica
vez. Para que esta criagcdo exista e Deus se confirme seu criador, ha a necessidade de a
Ideia ser compreendida como um “momento eterno”, pois Deus estd em processo perene
de determinacdo. Ele se d4 de modo 16gico, no qual hd um “juizo” que contrapde o particu-
lar e o universal durante esse movimento de autodeterminagao de Deus. Ao criar o mundo,
Deus se autodetermina, havendo a passagem do conceito a efetividade. Impoe-se ai uma
contradi¢do: o que antes era infinito e fora do mundo agora estd determinado. E o “Deus”

que s6 pode receber a atribuicao de “Pai” apos um outro criado, que ¢ o Filho (VPAR-III, p.
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202; LFR-I1, p. 191) e também o mundo. Deus, tendo criado o mundo, passa a amé-lo, e
tal amor, que emana do divino em dire¢ao ao mundo na pessoa do Espirito Santo, ¢ um
“diferenciar” entre ser e outro, constatando que Deus tem sua consciéncia-de-si no outro, a
qual supera a diferenca entre Deus e o outro como Ideia eterna (VPAR-II1, p. 201; LFR-III,
p. 192).

Esta nova atribui¢do de Deus como Pai o torna universal e abstrato segundo a fini-
tude que a propria atribuicdo de criador trouxe ao ser divino. Deus comega a receber pro-
priedades (ou predicados), tendo como consequéncia ser finitizado. Mas, a partir da Logi-
ca, o conceito de Deus consiste em fazer que as determinagdes dadas a ele sejam supras-
sumidas. Como Ideia especulativa, Deus ndo pode manter a antitese entre o finito e o infi-
nito (VPhR-I11, p. 205; LFR-II1, pp. 194-195). Nao obstante, Deus, sendo “uno”, tenta su-
perar esse isolamento e abandonar sua particularidade. Ele o faz na eticidade e no amor
fazendo com que sua particularidade se estenda a universalidade, primeiramente em um
relacionamento do Pai com o Filho no amor (VPAR-IIL, p. 212; LFR-III, p. 200).

O “segundo elemento”, por sua vez, ¢ o da automanifestacao, que apresenta a Ideia
na forma da consciéncia e da representacao, saindo do universal e adentrando na finitude.
Deus aparece no modo universal a partir do sentido de que ele estd em todo lugar. Mas esta
determinagdo ainda o pde de forma abstrata, exigindo que Deus, enquanto Ideia, seja sujei-
to pensante. A consequéncia dessa Ideia pensada por um sujeito € que este se torne consci-
éncia-de-si concreta (VPAR-IIL, p. 216; LFR-III, pp. 204-205). Por conseguinte, a mesma
Ideia progride a medida que ela, que € eterna, se determina em outro, que ¢ o Filho (VPAR-
I, p. 217; LFR-1II, p. 205). O Filho, havendo ja sido criado antes, leva a concluir que o
segundo elemento ¢ a propria criagdo do mundo e a humanidade (VPAR-IIL, p. 219; LFR-
111, p. 206).

Nao obstante, diferentemente do que aconteceu com o Filho, o Deus criador nao
consegue efetuar uma relagdo de amor semelhante com a humanidade, o que leva a neces-
sidade de uma reconciliagdo (VPAR-IIL, p. 221; LFR-III, p. 209). O ser humano ¢ criado
junto com o mundo, mas, de modo diverso que ocorre ao Filho, o ser humano, em seu ser
natural e substancial, necessita ser reconciliado com Deus porque tal diferenciagdo imposta
a ele pelo mundo ndo o conecta com o infinito. A possibilidade de reconciliagdo se da por-

que o ser humano foi criado “a imagem de Deus” (VPAR-III, p. 222; LFR-III, p. 209). Os
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seres humanos, como parte do mundo, anseiam pela verdade, o que demonstra ndo apenas
seu ser imediato, mas também que o conceito ainda ndo encontrou a verdade de sua essén-
cia. Nao obstante, os humanos também devem ir além do que lhes ¢ imediato, € nisso con-
siste o espirito (VPAR-I1, p. 223; LFR-IIL, p. 210).

A segunda consideragdo de Hegel para o segundo elemento ¢ que o ser humano
deve estar ciente de que este possui em seu interior uma oposi¢do entre o bem e o mal,
sendo necessario chegar a essa oposicao (VPhR-III, p. 229; LFR-III, p. 216), que coloca o
ser humano no meio de dois extremos: Deus, de um lado, ¢ o mundo, de outro. A “reconci-
liagdo universal”, alude Hegel, s6 existe se a oposi¢do entre humanos e Deus alcangar a
infinitude, dissociando-se de qualquer particularidade (VPAR-II1, p. 230; LFR-III, p. 217).
Lembra Hegel que a relagdo que a humanidade desenvolve com o mundo ¢ determinada
pela dor e pela miséria, resultando em uma separagao entre o ser da humanidade e o ser do
mundo na contingéncia. Para que atenda as determinacdes da liberdade, o ser humano
atende as exigéncias da eticidade (VPAR-II1, p. 232; LFR-1II, p. 218).

Este impedimento de amor entre Deus € o mundo, que ndo se da tal como ocorre
entre Deus e seu Filho, precisa ser suprassumido, bem como a separagdo entre a humani-
dade e o mundo. A necessidade de “reconciliacdo” se da porque o espirito a exige (VPhR-
I, p. 220; LFR-111, p. 234), incumbindo a religido cumprir esse papel de dar a humanidade
a consciéncia dessa oposi¢ao em relagdo ao sujeito. A reconciliagdo procede a essa consci-
entiza¢do do proprio sujeito compreendendo-se como um infinito. A suprassun¢ao da opo-
sicdo se d4 mediante duas condi¢des: o sujeito deve ter consciéncia de que as oposi¢des
sdo nulas em si, assim como a verdade € o proprio interior no qual a oposi¢ao ¢ superada.
A segunda condicdo ¢ que esta suprassungao da oposi¢do em si deve promover a reconcili-
acdo para o sujeito (VPhR-IIL, p. 234; LFR-III, p. 221). Esta compreensao se da porque o
sujeito obtém consciéncia da Ideia absoluta, que ¢ satisfeita na certeza de uma identidade
entre o divino € o humano, o infinito e o finito. Esta necessidade ocorre em uma determi-
na¢do especial em que Deus apareca encarnado no mundo mediante seu Filho (VPAR-III,
pp. 239-240; LFR-111, pp. 224-225).

A reconciliagdo opera uma nova consciéncia do mundo e da efetividade expressa
pela religido (VPhR-II1, p. 242; LFR-III, p. 227). Discutindo acerca da encarnacdo de Deus

e da proposi¢do de uma nova consciéncia religiosa, Hegel se afasta de vez da posi¢do de
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Kant a respeito da razdo moral como produtora da religido, conforme defendido em A4 reli-
gido nos limites da simples razdo. Hegel admite que a reconciliagdo com Deus se da em
seu Reino e ndo consiste meramente em uma doutrina moral, mas no pensar do sujeito em
si que quer uma relagdo infinita com Deus que ndo se projete na moralidade, eticidade ou
consciéncia moral, mas sim na satisfacao suprida na presenca de Deus, mediante a qual os
seres humanos amam uns aos outros (VPhR-III, pp. 246-247; LFR-III, pp. 231-232). O
Reino do Espirito ¢ o fim de um processo, ndo o inicio dele, o que leva Hegel a assinalar o
importante marco: “aqui comega a formagdo da comunidade”, denominada como “a efusdo
do Espirito Santo” (VPhR-IIL, p. 248; LFR-III, p. 233), expressa na ideia de um Reino em
que a presenga de Deus com os seres humanos ¢ suficiente para estabelecer os vinculos de
amor mutuo.

O Espirito Santo consolida, na Trindade, a reconciliagdo promovida pelo Filho na
encarnagdo. Diferentemente do Filho, que encarna, ensina, morre e ressuscita em um mo-
mento temporal especifico, o Espirito Santo mantém essa reconciliacdo no decurso da his-
toria. Com o Espirito Santo, a verdade alcancga toda a humanidade, dando ao ser humano
agora a certeza da unidade com Deus, porque o ser humano se compreende finito na sua
humanidade, mas infinito no seu espirito (VPAR-IIL, p. 251; LFR-IIL, p. 235). Tal conscién-
cia da comunidade consiste em que Deus estd reconciliado com o mundo a partir do desa-
parecimento da diferenciagdo e da finitude do ser humano (VPAR-III, p. 251; LFR-III, p.
236). Desta atividade espiritual decorre o “terceiro elemento”, que ¢ a comunidade ou, em
uma acepc¢ao trinitaria, a “efusdo do espirito”. Eis como Hegel atribui sentido a comunida-

de:

A comunidade sdo os sujeitos singulares empiricos que estdo no Espirito de
Deus, dos quais difere ¢ aos quais se contrapde este conteudo, esta historia, a
verdade. A fé nesta histdria, na reconciliagdo, €, por um lado, um saber imediato,
um crer; mas por outro lado consiste em que a natureza do espirito em si mesmo
¢ este processo que foi considerado na Ideia universal e na Ideia que aparece a si
mesma de maneira que o sujeito mesmo ¢é espirito e, com isso, se torna cidaddo
do Reino de Deus pelo fato de que recorre a este processo em si mesmo (VPAR-
I, p. 253; LFR-1I11, p. 237; nossa tradu¢do).

A comunidade tem lugar no mundo apenas quando precedida pela consideracao de
Deus em sua Ideia eterna como um em-si externo ao mundo (primeiro elemento), mas que

esta Ideia, em forma de consciéncia, se desloque de sua universalidade e infinitude para a
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determinagdo e a finitude (segundo elemento). Nao s6 a reconciliagdo entre o finito e o in-
finito na Ideia € em si e para si, mas ela ¢ também a verdade (VPAR-III, p. 253; LFR-III, p.
237). Vale notar que Hegel nao so6 atesta que a comunidade ¢ o fendmeno da efusao do es-
pirito porque a “reconciliacdo foi levada a cabo, ou seja, que ela deve ser representada
como algo histdrico, ocorrido na terra, no fenoménico” (VPAR-IIL, p. 253; LFR-IIL, p. 238).
E a comunidade “real” aquela que Hegel se refere também como “Igreja” (VPAR-IIL, p.
257; LFR-1II, p. 240). A manutengdo da reconciliagdo do espirito pela comunidade se refle-
te em trés estagios discriminados por Hegel: (i) o “nascimento”, (ii) a “permanéncia” e (iii)
a “realizacdo do espiritual” da comunidade.

O (i) “nascimento da comunidade” ¢ composto de “um fenomeno humano sensivel”
e da “consciéncia do espiritual” (VPhR-IIL, p. 254; LFR-III, p. 238), que congrega em si 0s
“elementos” da religido: a Ideia universal em si (o Pai); a Ideia enquanto manifesta¢ao ou
fenomeno (o Filho); e a Ideia enquanto identidade entre divino e humano (o Espirito), Ideia
na qual propriamente reside a consciéncia, cuja identidade entre o divino e o humano ¢ a
comunidade. A Ideia tem como inicio o “fato” de que a verdade esta presente nos individu-
os em trés aspectos: a) que Deus ¢ uno e trino mediante o determinar de si mesmo; b) que
ha um sujeito (o individuo humano) que deve ser o cidadao do Reino de Deus; e ¢) que o
sujeito se julga digno de manter uma relacdo com a verdade, produzindo esta verdade em
si mesmo (VPhR-I11, p. 255; LFR-II1, p. 239). O sujeito, acolhido no espirito, alcangaria a
verdade pela fé, cujo pressuposto é a reconciliagdo, a unificagio entre finito e infinito. E o
que Hegel chama de “mediagdo” (Vermittlung), cujo significado reside em que o sujeito
possui a fé verdadeira de ser acolhido pelo Espirito e reconciliado a ponto de ele integrar-
se na unidade com o infinito (VPAR-III, p. 256; LFR-III, p. 239).

A (i1) “permanéncia da comunidade”, por sua vez, indica sua localizagdo espacial e
histérica, a comunidade concreta. A comunidade que permanece na historia ¢ chamada
Igreja (como institui¢do). Ela se transforma no lugar onde a verdade pode ser alcancada
pelos individuos por meio da doutrina religiosa, existente apenas dentro da comunidade
eclesial (VPhR-111, p. 257; LFR-III, p. 241). Todavia, existem duas implicagdes para esta
apreensdo da doutrina na Igreja. A primeira delas ¢ que a doutrina religiosa ¢ produzida
quando os individuos membros da Igreja descobrem ter consciéncia do espirito, € que este

pode ser compartilhado nos cultos. A segunda situacao ¢ que outras geragdes de individuos,
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posteriores ao surgimento da comunidade, irdo nascer e serdo imediatamente inseridos na
doutrina. O objetivo das geragdes futuras ¢ tornar valida e presente a doutrina tal como ela
se apresentou na primeira situacao (VPhR-III, p. 257; LFR-1II, pp. 241-242). Este trabalho
de tornar presente permanentemente a doutrina junto da comunidade compete a educacdo
(VPhR-I1L, p. 260; LFR-III, p. 243). H4, neste ambito da Igreja, a consumagdo da comuni-
dade através da “unido mistica”, a consciéncia da existéncia e da presenga de Deus na co-
munidade eclesial. Hegel alude ao sentimento nesta unido, mas um sentimento da presenca
de Deus no sujeito, que também ¢ um movimento de suprassuncao da diferencga. Tal supe-
racdo se da sob trés representacdes: na hdstia para o catolicismo; no gozo da presenga espi-
ritual de Deus para o luteranismo; ¢ na recordagdo a respeito de Deus, sem que, para isto,
haja tal presenca subjetiva imediata em forma de doutrina que seria uma progressao do lu-
teranismo, mas que Hegel ndo nomeia. Consoante o filosofo, a doutrina e a verdade devi-
damente apropriadas na conservacdo da comunidade empreendem a unido mistica na ter-
ceira representagdo (VPAR-IIL, p. 261; LFR-III, pp. 245-246). Tal passagem das Li¢oes au-
toriza a compreensao de que a unido mistica empreende um desenvolvimento da represen-
tagdo mais plena de doutrina e verdade e que ela ocorre como uma reveréncia a unidade
entre Deus e o sujeito.

A permanéncia da comunidade implica a sua manutengao patrimonial, sua pereni-
dade entre os seres humanos. Ja no Manuscrito de 1821, vale lembrar, Hegel associava o
éxito ou fracasso dos Estados como algo a ser atribuido a religido na explicacdo dos anti-
gos sobre cidades, familias e individuos sucumbirem por desprezar os deuses. Do mesmo
modo, poder-se-ia conferir a religido cristd a manutencdo da comunidade e a redugdo dos
riscos de que ela seja extirpada do meio dos humanos pela conservacao do sentimento reli-
gioso dos membros de dada sociedade. A veneracdo a Deus e aos deuses ¢ benéfica para os
individuos, as familias e os Estados (cf. VPAR-1, p. 110; LFR-1, p. 103). Mas a permanén-
cia da comunidade ndo ¢ a conclusdo do processo de desenvolvimento da religido no mun-
do. Isto indica claramente que o fim essencial da religido ndo ¢ exclusivamente a manuten-
¢do de um grupo de fi¢is ou da estrutura hierarquica eclesial, mas a salvagao da alma, o
resgate do singular enquanto singular, e ndo simplesmente do género humano. Uma associ-
acdo de seres humanos ¢ necessaria para realizar a conexdo entre os individuos e o divino.

Deus estéa essencialmente em sua comunidade, ¢ objetivo para Si, estando tdo somente nas



294

consciéncias-de-si. Na consciéncia universal da comunidade, Deus € presente em si e para
si (cf. VPhR-1, p. 96; LFR-1, p. 91).

A (ii1) terceira situagdo ¢ a “realizagdo do espiritual da comunidade”, a que Hegel
se refere como “transformacao da comunidade”. De modo sumarizado, esta transformagao
¢ a reconciliagdo entre o individuo singular e Deus estendida ao mundo (VPAR-IIIL, p. 263;
LFR-I1I, p. 246). Tal reconciliacdao ocorre de trés “formas”: a primeira se da quando a co-
munidade eclesial conserva em si o espiritual, construindo uma relagdo negativa com o
mundo, mas considerando o sujeito que dela ¢ membro, e que contém o mundo dentro de si
(VPhR-I11, p. 264; LFR-1II, p. 247). A segunda forma ¢ a manutencao reciproca da religio-
sidade e da mundanidade no seio da Igreja, havendo prevaléncia da primeira, visto que esta
reconciliacdo sempre serd parcial e implicard um certo grau de auséncia de espiritualidade
(VPhR-111, p. 264; LFR-III, p. 248). Esta afirmacao de Hegel permite ponderar que a Igreja
ndo pode permanecer a expressdo maxima e exclusiva da comunidade, que esta continua-
mente ampliando sua estrutura. Esta unidade no ambito eclesial ndo possui plenitude, visto
que a permanéncia da comunidade eclesial ¢ processual, ndo espontanea ou imediata, o que
acarreta em mudanga quanto aos fundamentos que tornam a comunidade uma associa¢ao
entre divino e humano. A terceira forma ¢ a unidade entre religiosidade e mundanidade na
eticidade. Somente na eticidade, o sujeito ¢ livre e racional para obedecer as suas institui-
¢oes. Aceitar o divino nas institui¢cdes ¢ a reconciliagdo final que o espirito faz no mundo
(VPhR-111, p. 266; LFR-1I1, p. 249).

A relagdo entre finitude e infinitude implica o advento da “comunidade”. Mediante
a consciéncia, o individuo se compreende como finito frente ao objeto infinito, um “eu sou
0 que o objeto ndo &¢” (VPhR-1, pp. 186-187; LFR-1, p. 176). Mas a constatacdo da consci-
éncia, antes localizada no “eu existo”, ¢ transposta para o “eu sou, eu tenho”. A conscién-
cia, portanto, €¢: a) movimento de contradicdo; b) uma tensao negativa entre a consciéncia
mesma e o seu proprio movimento; c¢) suprassuncao (Aufhebendes) de si mesma no espago
e no tempo; e d) ela pde a si mesma, porém tendo por sua atividade a suprassun¢do da pro-
pria finitude (cf. VPhR-1, p. 132; LFR-1, p. 124). A suprassun¢do da consciéncia singular
finita ocorre na compreensdo que o individuo tem de sua propria finitude e no reconheci-

mento dos outros individuos finitos:
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Quando dizemos “o ser humano ¢ finito”, isso significa que eu, como um ser
humano, estou em relagdo com outro, ha presentemente um outro, um negativo
de mim com o qual estou em conex@o, ¢ esta conexdo com outro constitui minha
finitude ou uma dependéncia de minha parte; nds mutuamente nos excluimos e
nos comportamos como independentes um em face do outro (VPAR-I, pp.
192-193; LFR-1, p. 182).

A maneira como a religido consumada contempla em si a comunidade explica sufi-
cientemente que o surgimento do espirito na comunidade se conecta a estrutura trinitaria,
indicando que o Espirito se sabe Deus, que ele ¢ atividade de si mesmo e que se objetiva. A
comunidade estd em plena consonancia com a estrutura trinitaria, pois ela torna concreta a
efusdo do Espirito no mundo. Deus se encontrava consigo em sua Ideia eterna, como cria-
dor do Filho, relacionando-se consigo, tomando a forma da consciéncia, pois deixou, em
um primeiro deslocamento em dire¢ao a finitude, a sua universalidade abstrata e se deter-
minou como “Pai”, pois havia gerado o “Filho”. Deus também criou o mundo, € com ele os
seres humanos, que ndo estavam em relacdo com Deus na mesma medida em que o Filho
estava. Era necessaria a reconciliagao entre Deus e aquilo que Ele havia criado, permitindo
que os humanos finitos possuissem condi¢des de alcancar a infinitude. A religido deu a
consciéncia dessa oposicdo entre os humanos e Deus, e também da possibilidade de que tal
oposi¢do se tornasse uma unidade. Para deixar de ser apenas uma consciéncia abstrata e
tornar-se real, a unidade entre aquelas oposi¢des ocorreu com a atividade o Espirito no
mundo que traz ao contexto trinitario a comunidade, os sujeitos empiricos que estdo no
“Espirito de Deus”.

Nas Ligoes, o pensamento ¢ a vida também sdo reconciliados na comunidade. Mas
diferentemente do exposto na Filosofia do Direito, em que fora afirmado ser o Estado o
“divino terrestre” (GPhR, § 272 Z; FDa, p. 282), entre as consideragdes filosofico-especu-
lativas da religiao, ha uma forma simultaneamente divina e humana que ¢ a expressao ma-
xima da liberdade, cujos predicados indicam que se trata de considerar a comunidade como
uma associag¢ao coesa de seres humanos. Esta outra forma ¢ética de comunidade, descrita
nas Ligcoes sobre a Filosofia da Religido, ndo ¢ exatamente igual a forma do Estado que se
relaciona com a religido tal como segue na Filosofia do Direito, mas ¢ excelentemente es-
tavel e propicia para que a liberdade e a coesdo social operem de modo desenvolvido e

aperfeigoado.
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6.9. Conexao logica entre eticidade e religiao

E certo que o modo como foi realizada a exposicdo de Hegel nas Licées sobre a
Filosofia da Religido dificilmente permitira extrair delas um método geral que possa ser
aplicado ao estudo da religido (cf. CHAPELLE, vol. I, 1964, pp. 210-211). O critério utili-
zado para elevar uma religido ao status de religido consumada ¢ o de evidenciar nela a efe-
tivacdo da consciéncia-de-si do espirito absoluto. Nao & porque o cristianismo adota um
conceito especifico de Deus que a faz ser a religido consumada (cf. JAESCHKE, 1990, p.
285), mas sim o fato de que o cristianismo seria a unica religido a articular o sentido filoso-
fico com as representagdes proprias de sua doutrina teologico-religiosa, revelando seu con-
tetdo genuino (cf. LEWIS, 2011, p. 203). Nenhuma outra religido, quer da China, india,
Israel, Grécia ou Roma teve €xito nesse campo. E para os objetivos da presente tese, que
considera a intersecdo entre a religido e a eticidade na filosofia hegeliana, ¢ relevante lem-
brar que nenhuma dessas sociedades ou civilizagdes conseguiu oferecer a seus individuos
um grau de liberdade social como esta se deu na Modernidade. Roma ja estava em declinio
quando o cristianismo se propagou nela; apenas a Europa cristd (catdlica e protestante)
conseguiu-o, e ndo sem esforgo. E elucidativa a passagem das Licées sobre a Filosofia da
Historia (1837), nas quais Hegel afirma que no cristianismo, ao contrario do que ocorrera
nos povos orientais € grego, o ser humano tomou a consciéncia de que ¢ livre, sendo a li-
berdade constitutiva da natureza dele (VPhG, p. 31; LFH, p. 24).

As Ligoes ajudam a esclarecer e desenvolver o problema da relacdo entre Estado e
Igreja em vista da ordem social que a Filosofia do Direito nao havia explorado. Indepen-
dentemente da forma como Hegel elaborou uma continuidade argumentativa no Manuscri-
to de 1821, importa aqui destacar que: a) na parte dedicada ao conceito de religido, a reli-
gido ¢ considerada como expressao social da consciéncia de que Deus ¢ a verdade; b) na
parte que se atém a religido determinada, a disposi¢ao de espirito religiosa se encaminha
para o alcance da consciéncia-de-si pela comunidade no culto; ¢) na parte dedicada a reli-
gido consumada, a comunidade religiosa retne Deus e os individuos quando eles alcangam
a consciéncia da unidade entre humanos e Deus. Das trés assertivas mencionadas, € possi-
vel destacar que o “individuo” e a “comunidade” sdo comuns aos trés momentos da filoso-

fia da religido exposta nas Li¢oes. De modo a dar continuidade a pesquisa aqui proposta,
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vé-se a necessidade de identificar em que medida esses elementos podem contribuir para a
elucidacao do papel desempenhado pela religido na esfera ética.

As Lig¢oes sobre a Filosofia da Religido expdem um fundamento 16gico subjacente
a religido que a conecta a eticidade. Nelas, Hegel aduz que a filosofia demonstra o Absolu-
to, ou a propria a Ideia em seu sentido especulativo pleno, em sua “producdo”, em sua ati-
vidade, que € o caminho que esse Absoluto percorre a seu proprio para-si, ou seja, ao seu
constituir-se como Espirito absoluto. Depreende-se disso que Deus ¢ o resultado da filoso-
fia, acerca do qual se conhece que ndo ¢ somente resultado, mas que “se produz eterna-
mente”. Também na filosofia da religido se considera como a Ideia se manifesta como es-
pirito e, portanto, como Ideia infinita (VPhR-1, p. 36; LFR-1, p. 34).

De acordo com Hegel, na filosofia da religido, o ser humano atinge a posi¢ao de
sujeito, ainda nao determinado, mas pensante, de modo que ele ¢ atividade que reveste o
pensamento de universalidade, assim como tem como objeto um universal. O universal ¢
para o sujeito a esséncia do pensar mediante a qual o individuo renuncia a sua particulari-
dade (cf. VPhR-1, pp. 208-209; LFR-1, p. 196). No entanto, afirma ainda o filésofo, que o
sujeito, relacionando-se com o universal, também ¢ universal, mas que ainda ndo se com-
preendeu como tal, ou ndo obteve a consciéncia de si mesmo em relagdo com o universal.
O ser humano “dispde de uma soma de dias laborais, nos quais se ocupa de seus interesses
particulares”, e também “possui um domingo”, um dia do Senhor, no qual deixa de lado
essas tarefas, “se recolhe em si e vive para si mesmo” (VPhR-1, p. 11; LFR-1, p. 11). Hegel,
nesta passagem, sublinha com a analogia do termo “domingo” a tarefa da meditacdo do
individuo sobre a obra divina da criacdao, adquirindo assim a consciéncia que compartilha
com Deus em uma vida laboral, o que perfaz o processo de elaboragdo da consciéncia hu-
mana e a redugdo da distancia que haveria entre Deus e os individuos.

A afirmagdo de Hegel visa significar, precisamente, que Deus, apresentando-se para
o pensamento e tentando captd-lo em sua verdade, quer unir-se a si mesmo. Expressando-
nos em termos logicos, poderiamos afirmar que a relagdo de Deus consigo mesmo pode ser
transposta para um resultado silogistico. Quando Hegel afirma que a razdo humana, sua
consciéncia espiritual e a consciéncia de sua esséncia, sdo “o divino no ser humano”
(VPhR-1, p. 46; LFR-1, p. 43), é porque Deus quer voltar a si tendo o humano como parti-

cipe desse retorno. A consciéncia-de-si opera em dois niveis: o ser humano compreende-se
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como espirito, mas Deus também tem essa compreensao de ser Ele espirito. Deus, assevera
Hegel, ¢ a esséncia indivisa que, distinguindo-se de si, € interior a si mesmo; Ele se ama,
permanecendo idéntico consigo, embora tal identidade esteja em continua autodiferencia-
¢do. Deus, portanto, € espirito, em si e para si (VPhR-1, pp. 43; LFR-1, p. 40). Esta passa-
gem das Li¢oes estd em consonancia com o que o autor afirma na se¢ao “Religido Revela-
da” da Enciclopédia:

Deus é somente Deus ao conhecer a Si mesmo; seu saber de Si € ademais um

autoconhecimento no ser humano e também do ser humano acerca de Deus que

se prolonga até o conhecer do ser humano a si em Deus (Enz, § 564 A; Enc-I11,
p. 347).

No “Prefacio a Filosofia da Religido de Hinrich” (1822), Hegel afirma que Deus se
permite conhecer pelo ser humano para que possa ocorrer o saber absoluto. Dito de outro
modo, Deus se faz revelar para que Ele proprio se confirme como Deus, porque Ele esta

assim afirmando a si eternamente:

Platdo e Aristoteles ensinam que Deus ndo € invejoso e ndo usurpa aos homens o
conhecimento de si e da verdade. O que seria sendo inveja se Deus recusasse a
consciéncia o saber de Deus? Ter-lhe-ia dessa maneira recusado toda a verdade,
pois s6 Deus é o verdadeiro; alias, aquilo que ¢ verdadeiro e talvez ndo pareca
ser nenhum contetdo divino s6 ¢ verdadeiro na medida em que esta fundado
n’Ele e é reconhecido a partir d’Ele; [...] (VzHRPh, p. 64; Prol., pp. 24-25).

Deus adquire o significado de infinito como o outro do finito. Na medida em que
Deus existe, o individuo deixa de existir como finito. Quando Deus entra em contato com o
individuo, o “finito” desaparece (VPhR-1, p. 187; LFR-I, p. 176). Importa, porém, com-
preender que o sujeito, relacionando-se com o universal, também se torna universal, mas
ainda ndo se percebeu como tal. Assim, ja se pode afirmar que o universal e o singular se
correlacionam entre si. Dizer, porém, que Deus estd em continuo movimento nao ¢ o bas-
tante, pois o que se quer saber nao ¢ se Deus estd dentro ou fora do ser humano, mas se o
divino preenche o movimento juntamente com o ser humano. Na alinea “Observagao empi-
rica” do “Conceito de religido” da Ligao de 1824, Hegel sublinha a responsabilidade de o

ser humano realizar a dupla operacao de compreender-se finito e de buscar a Deus:
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[...] dentro de nds estamos nds; portanto, o que descobrimos nesta experiéncia
interior € nossa subjetividade, nosso operar subjetivo a margem de Deus e, assim
entendido, Deus ndo esta dentro nem fora de nds. Interiormente nos possuimos a
nods e nao a Deus. Também poderiamos dizer que tentamos observar nossa eleva-
¢do religiosa, por sobre nés mesmos, ou observar-nos em nossa elevagdo por
cima de nossa condi¢@o finita, pela qual somos finitos e estamos frente a outros.
Nesta plenitude religiosa ja ndo somos algo separado, a parte, da natureza ou de
Deus, a quem ainda ndo conhecemos. Ai nos referimos a Deus afirmativamente e
devemos descobrir dentro de nds mesmo este contetido, a Deus. O sujeito se lan-
¢a a este contedo infinito. Se cremos encontrar a Deus ai, deve advertir-se que,
justamente nesta devogdo, nesta atitude nao relacional de onde a separagdo ces-
sou — com este ponto de vista desaparece o objeto da observacdo (VPAR-I, p.
166; LFR-1, pp. 156-157; nossa tradugao).

A consciéncia, inserida no campo da religido leva Hegel a asseverar: “o conceito
especulativo da religido €, entdo, o espirito consciente de si”, implicando trés niveis, quais
sejam: a) a substancialidade, compreendida como a determinidade ou conteudo metafisico,
pensamento puro; b) a perspectiva da consciéncia que, em movimento, explica a diferenca
dessa consciéncia como originaria do pensamento puro, resultando no espirito finito ou na
religido; e c) o culto, que suprassume a perspectiva finita da consciéncia, a unificagdo de
duas consciéncias em uma so. O espirito, portanto, ¢ essencialmente esta atividade de
autoproducao, refluindo na consciéncia (VPhAR-1, pp. 57; LFR-1, p. 53).

A consequéncia dindmica da consciéncia ¢ que a religido a acompanha em seu mo-
vimento. Nas Li¢oes constam passagens nas quais Hegel explicita a unidade entre a cons-
ciéncia e a religido, como aquela que v€ na religido “simplesmente a esfera suprema e ul-
tima da consciéncia humana” (VPAR-1, p. 79; LFR-1, p. 73). Um pouco adiante, Hegel con-
firmard seu argumento na assertiva “a religido ¢ a consciéncia do verdadeiro em si e para
si, em oposi¢do a verdade sensivel e finita” (VPAR-1, pp. 114; LFR-1, p. 106). A conscién-

cia, portanto, ampara o processo de unidade entre os humanos e Deus:

[...] por isso todos os seres humanos possuem uma consciéncia de Deus, da
substancia absoluta, como verdade de tudo e de si mesmos, de todo o seu ser e
operar, e consideram esta ocupacao, saber e sentir acerca de Deus, como sua vida
superior, sua verdadeira dignidade — como o domingo de sua vida (VPhR-L, p. 5;
LFR-1, p. 4; nossa tradugdo).

A consciéncia a respeito de Deus e da substancia absoluta como uma “verdade” que
diz respeito ao proprio ser humano, tal como enunciado na passagem citada, é o proprio

trabalho da Ideia absoluta que reconhece a si no finito e no infinito, sobre o que tratou a
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Enciclopédial?? e as proprias Ligoes sobre a Filosofia da Religido, na parte dedicada reli-
gido consumada. Isso ndo significa que, para Hegel, Deus ou o absoluto infinito sejam to-
mados somente como termos logicos e metafisicos, que s6 existam como contetidos do
pensamento (PIPPIN, 2019, p. 66). Os conceitos, apenas pensados, podem ser compreen-
didos em sua verdade sem que necessariamente (mas ndo de forma exclusiva) tratem de
uma questdo metafisica, para a qual o tratamento de conceitos e relagdes a partir de defini-
¢des universais ¢ reservado. De acordo com Hegel, o ato de pensar ¢ universal porque a
disposi¢do de espirito que influi na vontade também ¢ universal e, por consequéncia, meta-

fisica:

Segundo essas determinagdes, os pensamentos podem ser chamados objetivos.
Entre eles ha que contar-se também as formas que primeiro sdo estudadas na
Loégica ordinaria e costumam ser tomadas unicamente por formas do pensar
consciente. A logica coincide pois com a metafisica, a ciéncia das coisas apreen-
didas no pensamento, que passavam por exprimir as essencialidades das coisas
(Enz, § 24; Enc-1, p. 77).

O pensamento nao pode ser restrito ao campo metafisico, muito menos ao puramen-
te 16gico. Esse “exprimir as essencialidades das coisas” ¢ submetido a ldgica. O outro se
insere na logica em relagdo a universalidade. E o que atesta a subsecio “Juizo-da-Refle-
xa0” da Enciclopédia, em que a agdo realizada pelo sujeito, pondo-o no juizo, fornece a
universalidade um significado que s6 ¢ possivel por serem relativas as determinagdes de
um singular. Isto porque a universalidade do seu ato permanece uma determinagdo “de re-
lagdo e conexdao com um Outro” (Enz, § 174; Enc-1, p. 310). Dessa forma, o juizo contem-
pla uma comparacao de determinagdes.

A relacdo entre o singular e o outro em vista de uma universalidade, como segue no
§ 174 da Enciclopédia, conduz para aquele que ¢ o tema central da filosofia da religido,
bem como da filosofia: a verdade e sua importancia depositadas em Deus. Isto leva a ne-
cessidade de descobrir o objetivo de Hegel quando o filosofo se refere a “Deus”. A Ligdo
de 1827 admite que ao ser humano s6 € permitida a acep¢ao de Deus quando esta ¢ “rela-
cional”:

Deus mesmo, enquanto tal, ndo é convertido em objeto. Ele ndo esta diante de
nds como objeto do conhecimento, e dentro deste objeto o saber nao se expande.

122 Conforme o Capitulo 4 desta tese.
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Para nos ¢é objeto apenas essa referéncia a Deus, a religido com tal. [...] Segundo
o conceito filosofico, Deus ¢ espirito, é concreto; e se logo perguntamos o que ¢é
o espirito, entdo o conceito fundamental de espirito é aquele cujo desenvolvi-
mento constitui toda a doutrina da religido (VPAR-1, p. 73; LFR-I, pp. 67-68;
nossa traduc¢ado).

O mais importante da passagem acima reproduzida, entretanto, nao ¢ afirmacao de
que Deus estd impossibilitado de ser objeto do conhecimento para os seres humanos, o que
acarretaria uma reducdo ao grau de conhecimento do divino em relagdo aos seres humanos,
mas que Deus esta diante dos individuos. Sendo infinito, para relacionar-se com o mundo,
Deus se deixa determinar pelo outro. Quando Hegel admite que Deus “estd diante de
n6s”’123 ha aqui a constitui¢do de si e do outro. Uma vez que a religido trata dessa relagdo
de Deus com o outro, com o mundo e com os seres humanos, Hegel conclama a necessida-

de de a religido também ser estudada pela filosofia:

Deus é o comeco e o fim de tudo, é o centro sagrado que vivifica e inspira tudo.
A religido possui dentro de si seu objeto, que ¢ Deus; ela ¢ a relacdo da consci-
éncia humana com Deus. O objeto da religido €, por antonomasia, por si mesmo
e para si mesmo, o fim ultimo absoluto, em si e para si, o absolutamente livre
(VPhR-1, p. 61; LFR-1, pp. 57-58; nossa traduc¢do).

A filosofia da religido se esforga para constituir um método que lhe permita alcan-
car a mesma verdade que ¢ visada pela propria religido. Hegel enriquece a questdo: Deus
atrai a verdade porque nao pode ser pensado sendo como existente, em cujo conceito inclui
em si o ser. A explicagdao sobre como fundamentar a existéncia de Deus ¢ o argumento de
Santo Anselmo de que Hegel tratou tanto na Enciclopédia quanto nas Li¢oes sobre a Filo-
sofia da Religido. Na Li¢do de 1827, Hegel retoma o argumento anselmiano sob a seguinte
constatagcdo: Deus ¢ tao perfeito que nada pode ser pensado além de sua perfeicdo. Tomar
Deus apenas como representacdo o tornaria imperfeito como, da mesma forma, afirmar
Deus como subjetivo ¢ permitir que algo lhe seja superior. Portanto, para impossibilitar a
sujei¢do da divindade a algo superior ou conferir-lhe alguma imperfei¢ao, a premissa ¢ de
que Deus ¢ considerado como a “soma de todas as realidades”, mas que também ¢ uma en-

tre essas realidades (VPhR-IIL, p. 273; LFR-III, p. 256). Mas ¢ oportuno lembrar que, para

123 Na Ciéncia da Logica, na segio “C. Devir’ da Doutrina do Ser, ao explicar a relagdo do nada com o
“algo”, a contraposi¢@o ou o enfrentamento entre positivo e do negativo, Hegel refere-se a Deus, para quem,
em vista da qualidade, atividade, criacdo e poder, esta contida essencialmente a determinagdo do negativo,
um “engendrar de um outro” (WdL-1, p. 86; CL-1, p. 88).
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Hegel, a representacdo ndo implica uma impossibilidade intransponivel de acesso a Deus
devido ao fato de o acesso estar fundado no sentimento, porque este mesmo sentimento
tem como conteudo o divino (VPAR-1, p. 291; LFR-1, p. 275).

Portanto, o reforco do ponto de partida a respeito da prova sobre a existéncia de
Deus constitui o “itinerario” que vai do pensamento sobre Deus até a certeza de que ele
existe, caminho esse que ndo pode ser interrompido, pois hd uma inseparabilidade entre o
pensamento de Deus e do seu ser (Enz, § 51 A; Enc-1, p. 129). Deus, portanto, constituindo
a si, estd em continuo jogo de relacionamento com o outro de si, como “soma de todas as
realidades”. Isso faz com que, conforme elaborou Etienne Gilson sobre o ser ¢ 0 nada em
Hegel, o filésofo “dinamicamente” tenha saido do ponto de partida do ser como “indeter-
minagdo imediata” que, de tdo abstrato, ndo poderia ser tomado como objeto da sensacgao,
ou, por ser vazio de conteudo, nao possuiria a capacidade de ser apreendido pela represen-
tacdo. A solugdo seria apenas “pensar”, pois “pensar € pensar o ser”’. Assim o proprio ser
poderia tomar a si mesmo como objeto (cf. GILSON, 2016, p. 257). Mas pensar também ¢
negar, ¢ a negagao ¢ producao, pois somente a negagdo possibilita a transi¢ao e a supras-
sun¢do do pensar como “ato de conceber”, que sintetiza as reflexdes trazidas a razao (Enz,
§ 63 A; Enc-1, p. 141). Conceber envolve uma dindmica de integragdo e unificagdo em di-
recdo a unidade do pensar (BURBIDGE, 2004, pp. 139, 147). Hegel empreende um esfor-
¢o para ultrapassar as diferencas entre o que ¢ abstrato (aquilo que ¢ universal e causa, ain-
da ndo restrito a qualquer particularidade, mas também indeterminado e vazio) e o que ¢
concreto (que € perceptivel mas contingente).

Hegel ampara a premissa de que a logica e a metafisica sdo componentes ndo dis-
sociaveis em seus aspectos internos e externos na consciéncia e na efetividade. Na Introdu-
cdo a Ciéncia da Ldgica, o filosofo assegura que, para que a consciéncia seja liberta de
suas oposigoes, ¢ necessaria uma ciéncia pura (WdL-1, p. 43 ; CL-1, p. 42). A logica se en-
contra em outras areas da filosofia de Hegel, dado que “a necessidade de compreender a
Logica, em um sentido mais profundo que o da ciéncia do pensar puramente formal, ¢ oca-
sionada pelo interesse da religido, do direito, do Estado, e da vida ética” (Enz, § 19 Z3;
Enc-1, p. 69). Assim, a logica também se encontra com a eticidade e a religido.

Desta forma, evidencia-se que as Li¢oes sobre a Filosofia da Religido expdem o

tratamento hegeliano sobre a religido tanto no ambito do conceito como na esfera do espi-
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rito absoluto. Na Licdo de 1827, Hegel ¢ mais preciso quando explica sobre a religido
como portadora de um inicio, que € o proprio conceito de religido, a respeito da qual Deus
¢ a “verdade absoluta”, e que a filosofia da religido tem como inicio o “légico” como pen-
sar puro em seu desenvolvimento. Outrossim, a religido trata do espirito finito que “se ele-
va ao Espirito absoluto” (cf. VPhR-I, pp. 266-267; LFR-I, pp. 250-251). A “Doutrina do
Conceito” exposta na Enciclopédia esta subdividida em “conceito subjetivo”, “objeto” e
“ideia”. Na se¢do “objeto”, Hegel trata do mecanismo, no qual os objetos desenvolvem
uma relagdo de exterioridade e também interdependéncia em relacdo aos outros objetos. O
filosofo, entretanto, utiliza 0 mecanismo para abordar o sistema de trés silogismos do Esta-

do, elucidando-os da seguinte maneira:

1 — o Singular (a pessoa) conclui-se juntamente, por meio de sua particularidade
(necessidades fisicas e espirituais, o que, mais desenvolvido para-si, da a socie-
dade civil), com o universal (a sociedade [politica], o direito, a lei, o governo);

2 —a vontade, atividade dos individuos, ¢ o mediatizante, que da satisfacdo, im-
plementacdo e efetivacdo, as necessidades do individuo;

3 — Mas o universal (Estado, Governo, direito) é o meio-termo substancial no
qual os individuos ¢ sua satisfagdo tém sua realidade, mediagdo e subsisténcia
implementadas. Cada uma das determinagdes, enquanto a mediagdo a conclui-
juntamente consigo mesma; produz-se a si mesma, e essa produgdo ¢ conserva-
¢io-de-si. E s6 por meio da natureza dessa “concluir-juntamente”, por meio des-
sa triade de silogismos com os mesmos termini, que um todo é verdadeiramente
entendido em sua organizagdo (Enz, § 198 A; Enc-1, pp. 337-338).

Merece destaque a expressao “concluir-juntamente” (zusammenschliessen) constan-
te na Anotacao do § 198 a que Hegel se refere neste triplo silogismo do Estado, que signi-
fica precisamente que dois termos, € ndo apenas um, finalizam o silogismo. Existem ter-
mos que, embora autdonomos, se correlacionam entre si mediante esse “concluir-juntamen-
te”, indicando um “todo” que ¢ “verdadeiramente” compreendido em sua “organiza¢do”. O
singular, portanto, na sua particularidade, contém em si 0 movimento que ¢ concreto, defi-
nido como “atividade da satisfagdo”, sendo a “acdo” a sua meta, mas que esta acompanha-
do do universal, o “ético”, que se une ao movimento do singular. A passagem textual acima
reproduzida, que registra o silogismo (a pessoa singular em dire¢do ao universal), encontra
consonancia com o silogismo qualitativo, no qual o sujeito singular ¢ “concluido-junto”
como uma determinidade universal (Enz, § 183; Enc-I, p. 318). Também ¢ valido conside-
rar que o silogismo em seu “concluir-junto”, ndo considera nenhum termo extremo da ope-

racdo separado do meio-termo. Logo, o termo-médio estd em unidade com o termo extre-
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mo a depender da classificacao do silogismo. No caso da Anotag¢do do §198 da Enciclopé-
dia, o silogismo da necessidade PUS considera o resultado de sua iteragdo a juncao de uni-
versal e singular.

Vale destacar que que o silogismo da passagem acima mostra que o Estado ¢ um
“sistema de trés silogismos”, no qual o silogismo qualitativo inicial SPU se desdobra no
silogismo da reflexdo (USP) e no da necessidade (PUS). Admitindo o que Klaus Vieweg
desenvolve a respeito destes silogismos na Filosofia do Direito, esta tese estaria autorizada
a fazer o mesmo com o paragrafo acima citado, uma vez que ele aplica o silogismo a esfera
¢tica. Segundo o intérprete, o triplo silogismo possuiria implicagdes em dois niveis, o do
Estado Externo (frente a outras nagdes) e o do Estado Interno (considerando suas institui-
¢oes, a criacdo e aplicagdo das leis). Assim, o sujeito do silogismo SPU pode ser o Estado
individual que se correlaciona como Estado particular ou nacional com a histéria mundial.
No Direito Interno, o singular faz do particular o termo médio mas que, neste ultimo, have-
ria uma mediagdo auténtica, visto que o singular, para chegar a universalidade, teria que
anular sua individualidade (cf. VIEWEG, 2019, pp. 408, 410) confirmando a particularida-
de do meio-termo. E o que a expressdo do § 198 da Enciclopédia alude, afirmando que o
universal desse silogismo, a partir das necessidades fisicas e espirituais, conduz o indivi-
duo a um universal que trata apenas dessas necessidades.

Por sua vez, no silogismo USP, aplicado ao Estado Externo, mostraria o Estado sin-
gular intermediando a relag@o particular dos outros Estados, dada pelas suas necessidades
especificas e pela conjuntura mundial. Como Estado interno, o singular “ativaria” o uni-
versal em uma existéncia exterior mediante a vontade, cuja atividade particular estaria vol-
tada a uma finalidade universal encontrada inicialmente nas corporagdes, resultando em
uma totalidade que so se da a partir de que grau de universalidade a corporacdo oferece (cf.
VIEWERG, 2019, pp. 408, 411). Mas, dado que a universalidade da corporagdo ¢ circunscri-
ta a sociedade civil e a seus carecimentos, Hegel afirmou que a vontade é o meio-termo
que leva a “satisfagdo” dos individuos. Por fim, o silogismo PUS faria a jun¢do entre o Es-
tado Externo e o Interno. No Estado Externo, a histéria mundial atuaria como termo médio
entre a constitui¢do dos Estados singulares e as relagdes externas proprias do direito inter-
nacional. No nivel estatal interno, a constitui¢do seria o universal que, mediada pelas leis e

as institui¢cdes (particulares), levariam os individuos a realidade, a satisfacao das suas von-
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tades e & sua subsisténcia (cf. VIEWEG, 2019, pp. 408, 412). E possivel notar que Vieweg
explora implicitamente a fun¢do do “concluir-junto” em sua explicagdo do silogismo da
necessidade, na qual a histéria mundial estd em intima relagdo com a constituicao dos Es-
tados, e que esta constituicdo, a nivel interno, ¢ quem se liga com os individuos, que se
tornam plenos membros da comunidade civil ou politica.

A posicao de Vieweg quanto a utilizagdo do silogismo para interpretar o que ocorre
ao Estado nas suas dimensdes interna e externa considera que o funcionamento do Estado e
sua participagdo na histéria mundial ocorrem simultaneos ao desenvolvimento conceitual
do Estado. Como, pois, haveria um correlato silogistico que leva em conta essa atuacao
interna e histérica do Estado com a religido? E certo que no Direito Estatal Interno a reli-
gido institucionalizada na forma de Igreja (e, por conseguinte, como corporagdo privada), o
que vale pensar também quanto ao aspecto institucional e estatal da religido, se articula
conceitualmente com a eticidade através da historia. Hegel assinalou na Lig¢do de 1827 que
a religido consumada, na “permanéncia da comunidade”, tem sua expressao historica, so-

bre a qual a subsecao seguinte tratara.

6.10. Trindade, comunidade e historia

No inicio deste capitulo afirmou-se que as Li¢oes sobre a Filosofia da Religido ver-
sam distintamente sobre a religido em suas trés partes enquanto conceito, religido determi-
nada e religido consumada, tendo por base trés premissas: a) na fun¢ao da religido, enquan-
to conceito, indicaram-se os aspectos mostrando a consciéncia de que Deus ¢ a verdade; b)
na religido determinada, buscou-se explicar como ela adquire expressdes historicas; € ¢) na
religido consumada, apresentou-se como o processo em que os individuos alcangam uma
consciéncia una e indistinta com Deus, mediante a consciéncia-de-si na “comunidade”.
Hegel afirma, na Licdo de 1824 sobre a religido consumada, que esta consiste na religido
em si e para si, que Deus existe como consciéncia-de-si sob dois aspectos: Deus consciente
de si mesmo e os seres humanos conscientes de Deus. A consciéncia humana a respeito de

Deus ¢ a religido consumada, mas para tal ha um movimento do espirito na religido, a qual
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existe para si, como espirito universal e particular, infinito e finito (VPAR-III, p. 100; LFR-
II1, p. 96).

O movimento de identidade entre universal e particular indica o “conceito” de reli-
gido, implicando o desenvolvimento de trés etapas dialéticas: a) a manifesta¢do historica
desse conceito; b) o aprofundamento dos aspectos cientificos do conceito a partir dos quais
as relagOes dialéticas na consciéncia e na necessidade abstrata se constituem; € ¢) o reco-
nhecimento da verdade necessaria concreta em vista da totalidade (ou “ideia”) da religido
(CHAPELLE, 1964, vol. I, p. 193). A despeito de Hegel abordar a religido em termos con-
ceituais, sua visdo da religido tem um forte apelo ao ambito pratico (PINKARD, 2012, p.
192). Esse viés pratico da religido como o espirito movendo-se para si mesmo ocorre nas
mais diversas dimensodes do “mundo”, entre elas a ética:

O Estado constitui o0 modo verdadeiro da realidade efetiva: ¢ nele que a verda-
deira vontade ética vem a realidade efetiva, e que o espirito vive em sua veraci-
dade. A religido € o saber divino, o saber do ser humano de Deus e o saber do ser
humano em Deus. Esta é a sabedoria divina e o ambito da verdade absoluta. Mas
ha uma segunda sabedoria, a sabedoria do mundo, e a questdo gira em torno da

relacdo desta com a sabedoria divina (VPAR-1, p. 339; LFR-1, p. 321; nossa tra-
duc¢do).

De que trata essa sabedoria divina que encaminha a sua efetivacdo do campo ético?
A descricdo sobre a Trindade oferece uma parte da resposta. Na concepcao de
“mistério”124, exposta na Licdao de 1827, consta o argumento hegeliano de que Deus dife-
rencia a si, mas permanece idéntico consigo ou, nas palavras de Hegel, efetua-se uma rela-
¢do baseada no juizo absoluto que sai do espirito para o espirito (VPAR-1, p. 279; LFR-1, p.
263). O ser de Deus se revelaria ndo como pura imediatidade ou at¢ mesmo como “ser su-
premo”, mas sim como “espirito”, como diferenciagdo e reconciliagdo. O espirito designa
um Deus auto-revelado, auto-manifesto, que quer ser conhecido pelos humanos. O espirito,
cujo desvelamento e desenvolvimento Hegel descreve na Enciclopédia, ndo ¢ um aspecto

da trindade divina, mas a propria Trindade como um todo, abrangendo um ato que também

124 O “mistério” foi consolidado, no cristianismo primitivo, como o modo de a sabedoria divina interferir
no mundo real para possibilitar a economia da salvagdo (cf. BOUYER, 1989, pp. 6-8). Sobre este aspecto, a
dindmica da expressdo da Trindade na qual a divindade se desdobra é chamada o “mistério” de Deus. Isto
significa que seu contetido € mistico porque significa a dimensdo “especulativa” de seu conteudo, um “segre-
do” oriundo de algo racional (cf. BARTH, 2002, p. 376).
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¢ processo de criagdo, comunicagdo e consumagdao (O’REGAN, 1994, pp. 29-30; cf.
HODGSON, 2005, pp. 16-17).

De acordo com Martin De Nys, do mesmo modo que Deus possui a consciéncia de
si mesmo, ha dois outros aspectos quanto ao divino como atividade na filosofia da religido
que sdo idénticos um ao outro: o ser de Deus e o autoconhecimento de Deus. Nossa cons-
ciéncia humana de Deus, por ndo ser instantdnea, ¢ uma maneira de autoconhecimento di-
vino nos individuos singulares reunidos em comunidade que se dé através da historia. A
ideia hegeliana de que o autoconhecimento divino também se encontra no humano ¢ inten-
sificada historicamente (DE NY'S, 2009, p. 177).

Este desenvolvimento histérico ja pode ser visto na propria descricdo da Trindade
na Enciclopédia tal como consta nos §§ 567-571. Neles, ha uma sequéncia temporal de
eventos nos quais o espirito de Deus, apds criar o Filho para relacionar-se consigo, em se-
guida criar o mundo que se lhe torna estranho e, por fim, recuperar a relagdo com o mundo,
passa a residir entre os seres humanos. Esse ¢ 0 movimento que o espirito executa dentro
da Trindade para que esta se vincule finalmente a humanidade. Os individuos participantes
do género humano iniciam a trajetoria de aquisi¢do de consciéncia-de-si, 0 que configura o
agir do espirito no mundo. Uma das manifesta¢des espirituais da consciéncia-de-si ¢ a
forma¢do do Estado. Nao ¢ gratuito o empreendimento de Hegel nas Li¢cdes, pois visa a
descrever de que modo a consciéncia de Deus pode ser unificada a consciéncia humana
através do trabalho do espirito. A proposicao de um espirito absoluto que ¢ precedido pelo
espirito objetivo por Hegel demonstra que o Estado se interrelaciona com este absoluto a
partir de um momento deste ultimo, a saber, a religido. Hegel enfatiza na Filosofia do Di-
reito a importancia da presen¢a da consciéncia-de-si: “Por isso ha que se venerar o Estado
como algo divino-terreno e ver com perspicacia que, se ¢ dificil conceber a natureza, ¢ ain-
da infinitamente mais arduo apreender o Estado” (GPhR, § 272 Z, p. 434; FDa, p. 282). E
este o contexto que faz com que se compreenda o papel da comunidade religiosa, a saber,
exprimir o estdgio mais avangado das relagdes entre individuo e Deus na realizagdo da

consciéncia-de-si:

A consciéncia da comunidade, que desta forma faz a transi¢do do simples huma-
no ao Deus-humano, a intui¢do, consciéncia e certeza da unifica¢do, da unidade
da natureza divina e humana — tal consciéncia é o comego da comunidade e o
constitutivo da verdade na qual se funda a comunidade. A explicagdo da reconci-
liagdo consiste em que Deus esta reconciliado com o mundo ou, melhor, que
Deus se mostrou como devendo reconciliar-se com o mundo, de modo que o
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humano néo lhe ¢ mais alheio, mas que esta alteridade, diferenciagdo e finitude —
tal como se diz — é um momento d’Ele mesmo, mas decerto um momento que
desaparece (VPhR-I11, p. 251; LFR-II1, p. 236; nossa tradu¢do).

A comunidade religiosa ¢ o resultado do relacionamento de Deus com os seres hu-
manos que se efetiva como atividade do “concluir-juntamente”, conforme exposto na Ano-
tacdo ao § 198 da Enciclopédia, mas uma diferenciagao que ndo permanece, visto que exis-
te a conclusdo do silogismo com dois termos. Além disso, a diferenciagdo ¢ algo intrinseco
e necessario a propria divindade. Cumpre notar que tal movimento reconciliatério, que fi-
naliza a diferenciacdo realizada pela comunidade religiosa, ndo ¢ mais meramente um mo-
vimento historico, e deve necessariamente ter sua justificacdo validada apenas na filosofia
da religido. Tal assertiva pode até permitir delinear a hipotese que a leitura do texto de
Hegel suscita: a comunidade espiritual estaria fora do ambito da historia sob a justificativa
de ela situar-se na esfera do espirito absoluto, ultrapassando assim o ambito do Estado
como componente do espirito objetivo, cujo movimento com outras nagdes ¢ o conteudo
mesmo da histdria mundial. Entretanto, esta hipdtese ndo pode ser sustentada sem antes a
apreciacao histérica do surgimento e do desenvolvimento historico da religido, que torna
manifesto o que ela é em conceito.

Esta €, portanto, a ocasido para evocar que Hegel também considera a articulagdo
entre a eticidade e a religido nas Li¢coes sobre a Filosofia da Historia (1837), inicialmente
no capitulo sobre o Cristianismo, que compoe a Terceira Parte da obra, o “Mundo Roma-
no”. Nele o filésofo afirma que, de inicio, a mensagem de Cristo teria langado o fundamen-
to da “elevagdo infinita do espirito”, embora a mediagao dessa elevagao nao tenha sido ofe-
recida naquela ocasido (VPhG, p. 395; LFH, p. 277). Tal elevacdo se fundamenta na “for-
ma revoluciondria” do discurso de Jesus quanto a “buscar o Reino de Deus e sua justi¢a”, a
“olhar as aves do céu”!25, a vender tudo o que se tem, dando a soma auferida aos pobres!26,
Esta mensagem continha em si o espirito; e “toda a histéria” que sucedeu ao discurso de
Jesus “¢ a historia do seu desenvolvimento”, dentro da qual se encontra a formagdo de uma

“comunidade” pelos “amigos de Cristo” (VPhG, p. 396; LFH, p. 277). Esta comunidade,

125 Expressdo encontrada em Mateus 6:26.

126 Esta ordem-sugestdo que Jesus d4 ao jovem rico encontra-se em trés dos quatro. Evangelhos: Mateus
19:21, Marcos 10:21 e Lucas 18:22.
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assevera Hegel, so foi possivel porque o ser humano pode conhecer no Cristo o “conceito
da verdade eterna”, de que a esséncia humana ¢ o espirito e que a verdade s6 pode ser al-
cancada pelo humano ao renunciar a sua finitude e “entregar-se a pureza da consciéncia-
de-si” (VPhG, p. 397; LFH, p. 278). Hegel, portanto, fixa em palavras todo esse processo:
a comunidade ¢ a “vida real e presente no espirito de Cristo” (VPhG, p. 397; LFH, p. 278).

Até entdo, Hegel nao apresentou nada diferente do que fora ja tratado nos Escritos
Juvenis, que sublinhavam os ensinamentos de Jesus como o principal fator de mudanca de
curso em relagdo aos mandamentos do judaismo que também tinham o estatuto de lei. Tais
ensinamentos de Jesus teriam apresentado aos discipulos de Jesus o “Reino de Deus” em
contraste com o Estado judaico e romano, com o seu projeto ético baseado na justi¢a € na
reparacdo do sofrimento. Tais ensinamentos delinearam o séquito de Jesus em um grupo
distinto, transformando-se gradualmente em uma doutrina. De acordo com Hegel, no mun-
do romano, a comunidade cristd possuia uma forma especifica: ela continha uma doutrina,
um “credo” que indicava a atividade do espirito como “guia”. Hegel d4 como exemplo a
relacdo da comunidade, o reino de Cristo, com o mundo romano tanto era “doutrina”, isto
¢, uma exigéncia de aprofundamento da consciéncia quanto ao contetido da mensagem de
Cristo, pois a Igreja tanto era o encontro da “doutrina” com o “mundo exterior”, por ela era
ambos (cf. VPhG, pp. 400-401; LFH, p. 280). A religido crista pavimentou o caminho pelo
qual o ser humano chegou ndo somente “a ideia absoluta de Deus em sua verdade”, como
também permitiu aos fieis se sentirem incluidos nessa verdade. Considerando-se “finito
para si”, o ser humano simultaneamente compreendeu a si como imagem e semelhanga do
Deus infinito (VPhG, p. 403; LFH, p. 282). Esta nocao do compartilhamento da infinitude
divina deu ao ser humano o discernimento de uma liberdade que ndo era a liberdade grega,
submetida “a escraviddo e ao oraculo”. A liberdade que o cristianismo trouxe, € com ele a
de sua comunidade, foi a “liberdade absoluta em Deus” (VPhG, p. 404; LFH, p. 282).

A doutrina teria dado forma a uma comunidade a partir da liberdade como funda-
mento. Diante da nova comunidade, a histdria cristd tem a tarefa de preparar o lugar onde
se forma o “cidaddo da vida religiosa”. Este mesmo lugar também se adapta ao espirito de
Deus, expandido a ponto de tornar o Estado um templo da liberdade humana (VPAG, p.
405; LFH, p. 283). Esta expansdo da liberdade leva o mundo romano ser sucedido pelo

“mundo germanico”, cujo fim ¢ a “realizagdo da verdade absoluta como a infinita autode-
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terminacdo da liberdade” (VPhG, p. 413; LFH, p. 291). Segundo Hegel, os povos germani-
cos foram incumbidos de trazer o conceito de verdadeira liberdade como substancia reli-
giosa (VPhG, p. 413; LFH, p. 291). E nela que a Igreja, tendo presente em si o espirito di-
vino, prepararia os individuos para a eternidade (VPhG, p. 414; LFH, p. 291). O espirito do
mundo germanico era o de “regenerar o mundo” (VPhG, p. 414; LFH, p. 292). A historia
europeia, alerta Hegel, ¢ a apresentacdo do desenvolvimento de dois principios que se en-
contram inicialmente opostos, mas que serdo reconciliados posteriormente: de um lado, a
Igreja como “existéncia da verdade absoluta” e a consciéncia dessa verdade; de outro lado,
o Estado figura como a “consciéncia universal com os seus objetivos no mundo” (VPhG, p.
415; LFH, p. 292).

A doutrina religiosa cristd também foi a fomentadora da oposi¢do que se instalou
desde a Idade Média entre Igreja e Estado, uma vez que a Igreja chama para si a prerroga-
tiva de, fundada na teocracia, ordenar a sociedade, em contrapartida com o Estado, que
tentava consolidar a monarquia feudal. As fronteiras entre o temporal e o secular sdo inde-
finidas, com alto custo para a liberdade. Nesse periodo, a liberdade crista se tornou “o con-
trario de si mesma”, abandonando a administracdo do sagrado para rebaixar-se ao tempo-
ral, enquanto o Estado se formava sem o sentido da universalidade (VPhG, p. 416; LFH, p.
293). A Igreja e o Estado estavam entrelagados de tal forma no inicio da modernidade a
ponto de Hegel asseverar que a Reforma protestante forneceu fundamentos para a “recons-
tituicdo da lei fundamental” do Estado, ou seja, para uma separagdo entre eles por causa da
consciéncia concreta do espirito livre conforme a razdo, que distinguiu o que eram os prin-
cipios sensatos dos direitos, valorizando-os, € que eram os costumes, que ndo mais aten-
diam as exigéncias sociais daquele tempo historico (VPhG, p. 417; LFH, p. 293).

A Reforma ¢ o periodo do “Mundo germéanico” que sucede a Idade Média, ocasio-
nada pela “decadéncia” que a Igreja desenvolveu a partir de si mesma, mediante as paixoes
e interesses de seus integrantes, que agiam em beneficio proprio (VPhG, p. 492; LFH, p.
343). O ensinamento de Lutero seria o duplo principio a animar, primeiramente, o retorno
da Igreja as suas fungdes espirituais, bem como levar o ser humano a reconciliacdo com
Deus através da fé que, para o Hegel compenetrado em explicar a historia, ndo € a certeza
que o sujeito finito possui o infinito em si, mas a certeza produzida pelo Espirito Santo a

que o individuo chega por alcangar o conhecimento de sua propria esséncia (VPhG, p. 495;
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LFH, p. 345). Na doutrina luterana, segundo Hegel, a subjetividade e a certeza individual
sdo necessarias a objetividade da verdade, promovendo o ser humano a apropriar-se da
“verdade substancial”. Nisto consiste a liberdade crista, que confirma a universalidade, que
ndo esta na Igreja catodlica, que insiste na exterioridade da pessoa de Cristo na transubstan-
cia¢do oriunda do rito eucaristico, muito menos na Igreja reformada, em que Cristo ¢ ape-
nas uma lembranca. Para Hegel, Cristo preenche realmente o coracdo humano e plenifica o
individuo, que recebe a verdade e a liberdade que se encontra em todos os seres humanos
(VPhG, p. 496; LFH, p. 345). Essa necessidade pelo universal que se encontra no ser hu-
mano foi distribuida para o direito, a propriedade, a moralidade e o governo, fazendo com
que Hegel afirme, nessa perspectiva, o repouso da constituicido do Estado na religido
(VPhG, pp. 496-497; LFH, p. 346). Esta admissdo de Hegel para a religido como base do
Estado ja havia sido explicada mais nitidamente em duas obras. A primeira delas ¢ a Fe-
nomenologia do Espirito, em que a familia, como comunidade natural imediata, mantém a
pratica da lei dos deuses e os ritos de conservacao da lembranca dos mortos (como visto na
secao 3.2 desta tese). A segunda referéncia explicita ocorre na Filosofia do Direito, tanto
na explicacdo sobre o Estado no § 257, em que s@o mencionados os Penates, os deuses dos
lares romanos, como na Anotacdo ao § 270, em que Hegel questiona se a premissa da reli-
gido como fundamento do Estado possa ter efeitos colaterais na ordem publica promovida
pelo Estado!27,

Tanto no caso do protestantismo como no da religido, mediante a qual ocorre a ma-
nifestacdo do espirito em prol da liberdade, Hegel adverte que tal manifestacio ndo foi
“perfeita”, ocasionando a reconciliacao abstrata de Deus com o mundo, visto que a Refor-
ma estava limitada a alteracdes imediatas, como a eliminacdo de bispados e das indulgén-
cias, etc. (VPhG, p. 504; LFH, p. 351). Entretanto, o movimento reformado, ainda que pos-
suisse limitagdes, promoveu a extingdo de “instituicdes perniciosas” proprias do catolicis-
mo. A primeira “institui¢cdo” extinta foi o celibato: o matrimdnio, que se contrapunha a
vida solitdria, era a porta de entrada do individuo para a “coletividade” da esfera ética da
familia, da sociedade civil e do Estado. A segunda institui¢ao a ser combatida foi a negagao
do trabalho: a industria e os oficios passaram em contrapartida, no protestantismo, a serem

consideradas manifestagcdes morais. A terceira instituicdo a ser extinta foi a obediéncia a

127" O fundamento do Estado na religido segue discutido na segdo 5.6 desta tese.
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rigida estrutura hierarquica do clero. Com a supressao dessa estrutura eclesial do catoli-
cismo, o protestantismo desloca a obediéncia dos membros da comunidade ao cumprimen-
to das leis estatais, sob as quais o ser humano adquire a liberdade (VPhG, p. 503; LFH, p.
350). Consoante Hegel, no protestantismo a ideia de reconcilia¢cdo contemplava o principio
da liberdade, cuja determinacao era a igualdade, voltada para a formacao do direito (VPhG,
p. 526; LFH, p. 364). A religido protestante, acresce Hegel, ndo poderia ter duas formas de
consciéncia. Logo, a vontade ¢ unica forma consciente porque alinhada com o direito, que
na sociedade ¢ o que quer a lei (VPhG, p. 527; LFH, p. 365).

O protestantismo adquiriu uma postura de estimulo a liberdade. Mas Hegel toma
certo cuidado em estabelecer diferengas entre a propria Reforma, movimento religioso cujo
contetdo fora a determinagdo do ser humano a liberdade (VPhG, p. 497; LFH, p. 346), ¢ a
Igreja protestante, institui¢ao religiosa criada sobre a doutrina da Reforma. Esta Igreja lu-
tava por uma existéncia politica. A desconfianga a respeito da consciéncia religiosa ensejou
conflitos civis, os quais foram evitados fragilmente com acordos de paz (VPhG, p. 515;
LFH, p. 357). A disputa entre o poder religioso e o poder politico se revelou incongruente.
Entretanto, a busca dos reformadores pela consolidagdo como “poténcia europeia” inde-
pendente que mobilizou forgas por anos teria alcangado seu objetivo na ascensdo da Prus-
sia como “protetor da Igreja protestante” (VPhG, p. 519; LFH, p. 360). Nesta “unidade” da
consciéncia que também inter-relacionava vontade individual e direito, de acordo com He-
gel, se encontrava a génese intelectual que seria a base do Estado, o “principio da certeza”
e da identidade com a propria consciéncia-de-si. Tal “consciéncia do espiritual” se tornou o
fundamento da filosofia, onde a Revolugdo Francesa encontrou suas bases (VPhG, p. 527;
LFH, p. 365). A énfase dada a liberdade e a razdo, e como elas se inter-relacionam com a
religido, modulard o mundo pos-revolucionario. A teologia foi vinculada ao projeto ilumi-
nista na Alemanha, mas repelida na Franga (VPhG, p. 526; LFH, p. 364). De qualquer ma-
neira, no curso histdrico pds-revolucionario, a liberdade se torna objetiva nas leis do Go-
verno. Tal liberdade exigiu uma separacao entre Estado e religido (VPhG, p. 531; LFH, p.
367). Todavia, tal separagdao nao indica que a religido ird esmaecer em favor de um Estado
que ira confirmar-se sucessivamente na historia.

A religido ndo desaparece no Estado. A descricdo da histéria mundial feita por He-

gel mostra varios periodos temporais nos quais Hegel da énfase a compreensao e a fungao
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da religido em momentos historicos diferentes. Assim, a expressdo espiritual do conheci-
mento da verdade interna constante no discurso de Jesus teria sido suficiente para, no
mundo romano, ensejar o aparecimento da comunidade cristd. Os individuos membros des-
sa comunidade no mundo romano adquiriram a compreensao de que a esséncia deles € o
espirito. Com efeito, tais individuos foram admoestados a considerar-se finitos, mas com
condig¢des de efetivarem na comunidade a unidade com o infinito divino. Essa possibilida-
de de acesso lhes deu a nogao de liberdade. Mas, enquanto o mundo romano teve seu tér-
mino, a comunidade cristd conseguiu sobreviver aos novos tempos. No mundo germanico
que sucedeu ao mundo romano, a comunidade religiosa se institucionalizou na forma de
“Igreja”. A finalidade do mundo germanico foi a de realizar a verdade absoluta pela auto-
determinac¢do da liberdade como substancia religiosa. Contudo, a contradig¢@o entre a Igreja
e o Estado se instalou no mundo germanico, pois a Igreja, em decadéncia consigo mesma,
disputou espago com o poder temporal. E certo que a discordancia religiosa entre o tempo-
ral e secular torna-se intrinseca ao proprio movimento de florescimento da consciéncia
(cuja verdade ¢ a liberdade) tanto na eticidade como na religido. Todavia, a Reforma con-
duz seu impeto a liberdade para o seio da Igreja. O resultados desse movimento sdo a re-

pulsa aos fundamentos doutrinarios catdlicos (voto de pobreza, celibato e a desvalorizagao

do trabalho)!28,

6.11. Religido e eticidade nas Li¢coes sobre a Filosofia da Religido: resultados

finais

A religido compartilha com a eticidade a substancia espiritual de um contetido uni-

versal que, considerando a verdade absoluta como Deus, para recuperar a interagdo com a

128 Vale observar que a recusa aos principios catolicos listados por Hegel nas Li¢cdes sobre a Filosofia da
Historia foram retomados por Carl Schmitt (1888-1985), que também discutiu o vinculo entre religido e poli-
tica sob as indicagdes de Hegel. Em Catolicismo romano e forma politica (1923), Schmitt sublinha a repug-
nancia do protestante a igreja catolica “burocracia celibataria”: um aparelho administrativo e hierarquico
imenso, dirigido por homens que se recusam a ter familia, cujo objetivo ¢ o controle da vida religiosa das
pessoas (SCHMITT, 1998, pp. 19-20). Schmitt explica que a Igreja Catdlica ¢ uma “complexio
oppositorium”, um feixe de contradi¢cdes que encontra pouso no conceito de “representacdo”. Nela, uma
figura autoritaria torna imanente algo que ¢ a esséncia da instituigdo: essa figura seria o papa (SCHMITT,
1998, pp. 29, 35). Em Teologia politica (1922), Schmitt também usa o conceito de imanéncia e transcendén-
cia para explicar o tema da soberania, a figura da autoridade que se posiciona acima do proprio sistema le-
gislativo (SCHMITT, 1985).
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humanidade, se associa a felicidade humana. A religido, dessa maneira, se conjuga com o
Bem (e com a liberdade que lhe ¢ intrinseca), pavimentando a moralidade em um caminho
que a leva da particularidade ao universal. E dado que o Bem, como expressa o § 129 da
Filosofia do Direito, direciona os individuos ao “fim ultimo absoluto do mundo”, o Bem
livre j4 ¢ a liberdade realizada dentro do proprio individuo na forma da Ideia, aqui, em sua
liberdade. Permeando tanto a religido quanto a liberdade, este Bem exige uma conciliagao
entre religido e eticidade que ndo ocorreu ainda concretamente. Considera-se que o Bem
tem a limitacdo de apenas apontar para um horizonte no qual o universal se encontra, ca-
bendo ao individuo, pela sua vontade, deslocar-se para ele. Dito de outro modo, o Bem ne-
cessita ser instalado na vontade para levar o individuo ao universal, ocorrendo assim a eti-
cidade, que ¢ a “ideia de liberdade enquanto bem vivente”, de acordo com § 142 da Filoso-
fia do Direito.

O Bem oferece aos individuos o pardmetro para um mundo justo, permitindo-lhes
comparar situagdes nas quais a justica ndo esta presente, onde as leis que prescrevem pro-
cedimentos para os delitos ainda s3o inexistentes. A religido, antes do Estado, concretiza
este Bem a partir do conteudo de sua doutrina transmitido na familia, como momento do
espirito ético natural, na observacao das leis divinas e na preservacdo da memoria dos mor-
tos. O contetido da religido tem seu primeiro contato com a disposi¢do de espirito nos indi-
viduos na familia. Tal influéncia ndo se restringe ao conteudo familiar, tornando-se presen-
te nos momentos na sociedade civil e no Estado. Este transpor-se da familia para o Estado
¢ o itinerario esperado a ser realizado pela religido, uma vez que ela se ampara na liberda-
de. Na sociedade civil, a religido cumpre o papel pedagdgico de exposi¢ao da sua doutrina
e de tornar-se uma segunda familia para, assim, promover o universal em meio a um siste-
ma no qual os carecimentos individuais sdo o fator de dinamizacao social. A religido, atu-
ando na familia e na sociedade civil, ao oferecer aos individuos uma situagdo em que o
universal ¢ vislumbrado, cria condi¢des para a instalacdo do Estado.

Todavia, os problemas comecam quando o Estado e a religido passam a disputar
espacgo na sociedade, em clara infringéncia a Ideia de liberdade. Do modo como se apre-
sentam as inconsisténcias entre as duas esferas, leva-se a crer, em principio, que o Estado
seria independente da familia e da sociedade civil, quando o que se da € o contrario, que o

Estado estd vinculado organicamente com seus momentos €ticos anteriores, negando-os e
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conservando-os em si. A prova disso se encontra no § 257 da Filosofia do Direito, em que
Hegel considera, na explicagdo formulada para o Estado, os deuses familiares subjacentes
a ele. Hegel resolve o problema em parte na longa Anotacdo ao § 270 da Filosofia do Di-
reito, afirmando que a religido seria o fundamento do Estado. Todavia, faz deste um assun-
to restrito ao Estado Interno, transformando a religido em uma expressdo do agir humano
que, na Era moderna, deve fazer deferéncia ao poder estatal. Para isto, a religido se tornaria
um componente da sociedade civil, uma corporagdo privada, acompanhando as institui¢cdes
de justica e da administracdo. O citado pardgrafo ¢ claro quanto a cautela de Hegel em tra-
tar a religido sob os auspicios do Estado para que ela nao se torne um poder concorrente e
deteriore a ordem publica. Mas esta postura de cautela limita o tratamento logico que o
Prefécio Filosofia do Direito propunha dar a ciéncia do direito, o que, além do mais, impe-
diria a observagao do desenvolvimento da ciéncia do direito a partir do conceito e da Ideia
enquanto razao, como indicava o § 2 da Introducao da ja mencionada obra.

Logo, tomando a leitura isolada do § 270 e da respectiva Anotacdo na Filosofia do
Direito, o tema ¢ solucionado com a separagdo entre a religido e o Estado. Em uma con-
sequéncia logica, para que se garanta o trasladar da esséncia ao ser-ai, a religido tem de
admitir que ¢ o Estado quem lhe assegura a permanéncia. Todavia, um pouco mais adiante
no paragrafo 270, Hegel deu uma importante pista na qual a religido verdadeira ¢ aquela
que nao cria polémicas com o Estado. Uma vez que o Estado sem polémicas ¢ o Estado
que consegue entregar, como explica o § 257, a “liberdade substancial” como fim e produ-
to de sua atividade, entdo a religido contraria ao Estado ¢ a religido que serve de obstaculo
a liberdade. A necessidade de hierarquia entre Estado e religido, portanto, s6 se mantém a
partir da chave da manutencdo da liberdade. Isto significa que, na liberdade, a separagao
entre Estado e a religido decai, fazendo com que o conceito da Ideia seja finalmente explo-
rado junto com a liberdade para anular a separacao do Estado e da religido operada no §
270 da Filosofia do Direito. A liberdade como fator que soluciona a separagao entre Estado
e religido evidencia que, da forma como a Anotagdo ao § 270 os delineia, a consciéncia-de-
si ainda ndo estd completa nestes.

O enfoque da liberdade permite explorar a relacdo entre religido e Estado na pers-
pectiva da logica e, por consequéncia, confirmar o propdsito exposto no Prefacio da Filo-

sofia do Direito de tratar a ciéncia do direito como contemplada pela filosofia. Este enfo-
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que ético, estendido a religido, j& tinha sido facilitado pela Enciclopédia, apresentando o
movimento de autodeterminacdo da Ideia como espirito nas Doutrinas do Ser, da Esséncia
e do Conceito e, por consequéncia, demonstrando como a religido e o Estado se harmoni-
zavam enquanto situados nas esferas do espirito objetivo e do espirito absoluto. Se o mo-
vimento do espirito ¢ um continuo “trasladar” do ser para a esséncia, ¢ desta para o concei-
to (que ¢ substancialidade livre para si e totalidade), tanto do ser ao algo, como deste ao
outro em incessante devir, tal movimento culmina, na religido e na descri¢do silogistica da
atividade da Trindade. Atestado entre estas passagens de ser o conceito, finito e infinito,
em-si e para-si, 0 movimento ¢ uma dindmica de desenvolvimento em que se descrevem
etapas que progridem de um nivel menos aprimorado para outro nivel mais enriquecido.
Com efeito, a Enciclopédia oferece importantes informagdes sobre como usar a Logica
para elucidar as relagdes e sub-relagdes entre os componentes implicados entre, por exem-
plo, Estado e religido. Na Enciclopédia, a religido revelada exposta aborda a Trindade, a
partir da qual pode-se concluir que Deus, no atributo de criador, ¢ completamente desen-
volvido no atributo de Espirito, onde sdo conservados os momentos a) do Deus Pai que
gerou o Filho para relacionar-se consigo; b) do Deus criador do mundo; c) do Filho que
encarna no mundo e morre para restabelecer o relacionamento no mundo; d) da comunida-
de que se firma entre Deus ¢ o mundo no decurso da historia a partir do relacionamento
recuperado.

Apesar de indicar a estrutura comunitéria entre Deus e o mundo desenvolvida histo-
ricamente e, por consequéncia, mais conectada ao espirito objetivo, a Enciclopédia situa a
religido na esfera do espirito absoluto, dificultando a precisao do lugar onde se estabelece
tal comunidade divina e humana. Ainda persiste a questao, preconizada na Filosofia do Di-
reito, sobre como religido e Estado se anulam reciprocamente. Restaram as Li¢oes sobre a
Filosofia da Religido, contemporaneas a Filosofia do Direito e a Enciclopédia, visto que
em outras obras de Hegel, seus Escritos de Juventude, seus textos de Frankfurt e Jena, bem
como a Fenomenologia do Espirito, produzidos anteriormente a sua atividade como pro-
fessor em Berlim, o filésofo alemado admitia a relagcdo entre religido e eticidade, mas sem
oferecer um parecer definitivo. E o caso, nos escritos juvenis, da religido objetiva, concre-
tizada nos ritos, que necessitava de uma religido subjetiva, operando-se no interior do ser

humano como um modo de prover principios de conduta a partir dos conteudos da religido,
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bem como oferecer a possibilidade de uma religido publica como conjungdo entre o objeti-
vo ¢ 0 subjetivo.

As Ligoes sobre a Filosofia da Religido propunham o tratamento racional da ideia
do divino mediante a admissdo de que a verdade absoluta ¢ o tema da religido, para a qual
a consciéncia ¢ livre. Tendo admitido que a religido se havia restringido, no tempo do filo-
sofo, a tratar exclusivamente sobre Deus, Hegel deu o passo avante ndo s6 admitindo que
filosofia da religido pudesse ser equiparada a propria filosofia, mas concordando que o ser
humano fosse inserido como componente fundamental ao estudo da religido. A religido,
porém, ndo consideraria os seres humanos e Deus em separado, mas em um projeto inter-
relacional, em uma “trama infinita da atividade humana” cujo centro seria a religido, a qual
ofereceria aos individuos a consciéncia de Deus (VPAR-I, p. 61; LFR-1, p. 57).

No Manuscrito de 1821 que compde as Li¢oes, Hegel associa a religido ao conceito
e insere o ser humano no cerne dessa nova abordagem conceitual, explicando a religido
como resultado deste mesmo conceito, mas restringindo a religido a consciéncia que o in-
dividuo possui de Deus mediante a representagao. Assim, o ser humano participa na reli-
gido quando adquire a consciéncia de Deus a partir de determinag¢des imediatas de sua in-
tuicdo em contetidos da propria religido, o que coloca a atividade humana do pensar ante-
posto ao conceito e a Ideia como uma instancia prévia em relagdo a verdade. A consequén-
cia de afirmar a religido como a consciéncia que o ser humano tem de Deus (a contar da
atividade de um pensar desprovido de conceito) ndo ajuda a levar a questdo da religido e
do Estado muito além do que ela ja teria ido na Filosofia do Direito. A prova disto ¢ que,
também no Manuscrito de 1821 das Li¢oes sobre a Filosofia da Religiao, Hegel, em seme-
lhante postura do que escrevera no § 270 da Filosofia do Direito, admite a reveréncia a re-
ligido, comunicada aos Estados, como maneira de assegurar-lhes a conservagdo. E um po-
sicionamento importante, pois nele segue implicita a postura pedagogica da religido frente
ao ético. Nao obstante, manter essa relagdo como definitiva entre eticidade e religido ndo ¢é
satisfatorio na perspectiva da liberdade e da Ideia. O automovimento de efetivagdo do espi-
rito, garantido pelo conceito de religido, exige desta mesma religido mais do que um ante-
paro pedagodgico ao Estado.

Para isto a Licdo de 1824 e a Lig¢do de 1827 precisam ser consideradas como um

desenvolvimento do argumento que a Licao de 1821 atribuiu a participagao do ser humano
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na religido, mas que a restringiu apenas ao pensar como representagdo. Cumpre lembrar
que Hegel situa o objetivo da filosofia da religido em explicitar que a religido diz respeito
ao (ou tem por objeto o) “absoluto” (VPhR-I, p. 3; LFR-1, p. 3). Na Licao de 1824, ¢ no
absoluto que o sentimento ¢ “resolvido” a partir da consciéncia (cf. VPAR-1, p. 31; LFR-I,
p. 30). Na mesma Ligao de 1824, o absoluto se completa na relagcao da consciéncia humana
com Deus (cf. VPhR-1, p. 61; LFR-I11, p. 57).

Mas ¢ na Licdo de 1827 que ocorre o equilibrio no tratamento logico entre religido,
eticidade, liberdade e conceito. A Li¢do de 1827 demonstra, tal qual a Licdo de 1824, que o
objeto da religido ¢ o absoluto, assim como a consciéncia-de-si divina e humana implica a
existéncia de uma cristologia nas Li¢oes, mas ndo deposita a centralidade da Trindade no
atributo do Filho, como sustenta Emilio Brito e a sua tese sobre a primazia da Trindade e
da filosofia da religido no Filho, bem como, por consequéncia, no evento da sua encarna-
¢do, morte e ressurreicdo!29. Na religido consumada, o Filho tem sua importancia no resga-
te da relagdo entre Deus e o mundo, visto que o espirito e, consequentemente, a comunida-
de, s6 se fazem presentes no mundo apds a morte de Cristo. Contudo, a descri¢cao da co-
munidade ndo se encerra em uma cristologia exclusiva. A Li¢do de 1821 e, com ela, a énfa-
se na representacdo, ndo podem definir todo o escopo das Li¢oes porque esta ¢ apenas uma
dentre suas premissas centrais. Tal argumento ¢ comprovado pelo motivo de um dos intér-
pretes de Hegel que resgata o estudo da filosofia da religido, Marcelo F. de Aquino, admitir
que o pensamento na religido se articula nas determinacdes do concreto e do real, signifi-
cando que a realidade ¢ a da representacdo na consciéncia. Para Aquino, essa determinagao
se articularia em um silogismo, contendo de um lado a consciéncia individual e, do outro,
0 supremo pensamento, resolvido na representagdo (cf. AQUINO, 1989, pp. 236-237). To-
davia, ¢ justamente esta capacidade da “representacdo” como mediadora entre humanos e
Deus que a presente tese quer evitar. De certo modo, depositar a proeminéncia da religiao
no campo da representagdo pode implicar uma compreensdo de que houve uma maior ade-
sdo da filosofa da religido hegeliana ao pensamento de Kant, aspecto para o qual Thomas

Lewis ja alertara em seus trabalhos.

129 A primazia da Trindade e da “encarnagdo” no projeto filoséfico de Hegel enquanto sistema é defendi-
da por Brito em Hegel e a tarefa atual da cristologia (1983), sob a forma de silogismo (cf. BRITO, 1983, pp.
120 e ss.), tratado na segdo 4.4 desta tese.
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O enfoque na representacdo municiaria o argumento de que a razdo humana teria
como unica fonte os sentidos, os quais preencheriam o pensamento, a0 mesmo tempo que
se esvaziaria a for¢a dos proprios “objetos” da religido, como Deus, o Filho encarnado e o
Espirito. Admitir a proeminéncia da representagdo no ambito da religido, desconsiderando
que ela também se desenvolve em um pensar autonomo desde a consciéncia que o ser hu-
mano tem do divino, tornaria Hegel um continuador de Kant. Recorrendo mais uma vez as
Licoes de 1824 e 1827 para o esclarecimento do tema, esta tese assume que a representa-
¢do ¢ suprassumida na comunidade, dado que esta se encontra no ambito do conceito, as-
similando ndo somente o ser, mas a esséncia. A verdade da Ideia absoluta une o universal e
o singular na comunidade. De outra forma, incorrer-se-ia em uma divergéncia entre as es-
feras do espirito objetivo e do espirito absoluto, de modo a tornar exclusiva a aplicagdo da
Anotacao ao § 270 da Filosofia do Direito a tudo que implica a religido em seu pensamen-
to. O citado paragrafo explica a representacdo (junto com o sentimento e a f&) como a for-
ma pela qual a religido se relaciona com o Estado. Todavia, se ndo houver a clareza de que
o que Hegel esta falando pode ser aplicado a esfera objetiva, e ndo totalmente a esfera ab-
soluta, seria invalidada a compreensao sobre as relagdes €ticas e religiosas que a filosofia
da religido de Hegel oferece nas Li¢des posteriores.

Na Licao de 1824, o conceito de religido consiste na consciéncia, ainda que finita,
mas que tem Deus como objeto e esséncia na qual ela se objetiva (VPAR-IIL, p. 99; LFR-
II1, p. 95), ndo sendo mais mencionada a representacdo vinculada ao conceito como vinha
expresso no Manuscrito de 1821. A Licao de 1827 da um passo adiante da Licao de 1824,
pois ela consegue superar a representacdo presente nas manifestagdes historicas da religido
determinada, encaminhando-se, como devir, ao infinito. A consciéncia-de-si € plena na re-
ligido consumada, que retoma com mais for¢a o argumento, apenas esbocado no Manuscri-
to de 1821, de que Deus, enquanto Ideia que se torna consciente de si mesma, se esforga
para anular a separagdo entre sujeito e objeto. Este esfor¢o também ¢ realizado pelos seres
humanos, que adquirem um senso do valor infinito da liberdade humana através da dispo-
si¢do de espirito como propensdo do ser humano a relacionar-se com Deus. A disposi¢ao
de espirito ¢ conduzida pela instru¢ao na doutrina, na qual existe uma identificagdo entre o

conteudo subjetivo da crenca e o conteudo objetivo a respeito de Deus, demonstrando que
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a doutrina religiosa ndo fixa o ser humano na representa¢cdo, mas permite a ele o acesso ao
conceito.

A religido para Hegel € razdo, verdade e resultado da filosofia, mas isto ndo implica
que Deus seja de fato o resultado, pois isto determinaria o divino. Para o individuo, na po-
sicdo de sujeito, Deus, mediante a religido, atua como objeto, mas objeto absoluto, deixan-
do-se conhecer aos humanos. Esta também ¢ a maneira de Deus distinguir-se a si mesmo e
simultaneamente tornar-se interior e idéntico a si mesmo.

Toda a atividade da doutrina da religido consumada, isto ¢, do ser humano dispon-
do-se a ter consciéncia de Deus e de Deus permitindo-se revelar aos humanos, concentra-
se na comunidade, na qual o espirito se sabe como espirito e a religido se faz Ideia, pos-
suindo finalmente a consciéncia de sua esséncia em uma nova consciéncia que nao se da
mais sob a chave da moral, mas do amor mutuo. A comunidade € a unidade do finito e do
infinito, entre o ser humano e Deus, onde o espirito infinito se sabe finito. Na comunidade
se justapdem tanto a Trindade em sua estrutura silogistica quanto a descrigdo da Ideia 16gi-
ca. Deus se encontra na Ideia eterna, anterior a criacdo do mundo, se torna consciéncia na
criacdo do Filho e do mundo, abandona a infinitude e se insere na finitude encarnando-se
como Filho no mundo e se reconcilia com o mundo na efusdo do espirito. A Ideia articula
assim a finitude e a infinitude, os espiritos finitos singulares no espirito infinito de Deus no
processo chamado “Ideia universal” (VPhR-IIL, p. 253; LFR-1II, p. 237).

A comunidade, que surge na Ideia universal que une os espiritos singulares com o
espirito de Deus, tem seu “nascimento” em um fendomeno sensivel de consciéncia espiri-
tual. A “permanéncia” da comunidade tem lugar na histéria da Igreja, o que permite dizer
que a consciéncia da liberdade € historica. O cristianismo propde essa elevagao infinita do
espirito, permitindo a historia possuir o desenvolvimento dessa consciéncia. A comunidade
crista inserida na historia foi possibilitada porque o ser humano pdde conhecer no Cristo o
“conceito da verdade eterna”. Mediante tal conhecimento, o humano teve plenas condi¢des
de renunciar a sua finitude, entregando-se a “pureza da consciéncia-de-si” e transformando
a comunidade na “vida real e presente no espirito de Cristo” (VPhG, p. 397; LFH, p. 278).
A histdria do cristianismo € a busca pela liberdade absoluta em Deus. O mundo romano, no
qual surgiram as primeiras expressoes cristds, deu lugar ao Mundo germanico pela expan-

sdo da liberdade, a qual despontou como substancia substancia religiosa no periodo histori-



321

co que sucedeu ao mundo romano. A Reforma protestante, no Mundo germanico, se esfor-
¢ou em separar os poderes secular e espiritual para que a religido se tornasse manifestacao
da liberdade.

Portanto, toda a busca historica da liberdade pela religido foi transformada em dou-
trina, cujo objetivo ¢ produzir nos individuos a consciéncia do espirito. Este ¢ um forte mo-
tivo para que ndo seja admitida a possibilidade de a doutrina ser considerada uma proprie-
dade, como coisa exterior que esta a mercé da vontade de outro, tal como preconizado na
Anotacdo ao § 270 da Filosofia do Direito. A doutrina resulta do desenvolvimento histori-
co da consciéncia livre que se tem do divino em liturgias e escritos. Tornar esta doutrina
em propriedade elimina, no minimo, a liberdade que lhe seria intrinseca. Apesar de a dou-
trina resultar da dindmica histérica da comunidade, o que a tornaria um ser-ai, pois seria
local e temporal, isto ndo autorizaria o Estado a transformar a religido institucionalizada
em componente da sociedade civil, submetendo-a a seu poder.

Na “realizagdo espiritual” da comunidade, em que se da a reconciliagdo entre o in-
dividuo singular e Deus, a comunidade amplia o nimero de seus seguidores, o que de-
monstra o esfor¢o pela universalizagao e divulgacao ampla da doutrina. A comunidade rea-
lizada espiritualmente ndo seleciona quem pode ou ndo ter acesso a doutrina. Esta também
¢ uma forma de ela tornar-se perene no mundo, pois se revela a novas geracdes de indivi-
duos. A comunidade também empreende a unidade entre a religiosidade e a mundanidade
na eticidade, fazendo com que os individuos se tornem livres pela razdo, aderindo as insti-
tuigdes.

Dando a comunidade uma estrutura l6gica, o silogismo da necessidade PUS ¢ o
mais adequado a suceder o silogismo SPU proposto por Klaus Vieweg (2019, pp.
408-411), apresentando a Igreja como corporagdo privada no Estado interno. O universal,
para o mencionado intérprete, decorre da centralidade da particularidade que se opera nos
carecimentos da sociedade civil. Mas na “realizagdo espiritual da comunidade” exposta na
Licao de 1827, o individuo membro da comunidade ¢ o singular que resulta do termo mé-
dio universal (Deus e a doutrina como resultado histérico do desenvolvimento da encarna-
¢do do Filho, determinados em si), exprimindo assim o silogismo da necessidade. Neste
silogismo, o Estado e a religido institucionalizada na forma de Igreja se apresentam no

termo extremo inicial da particularidade (nas exigéncias ao cidaddao e ao membro eclesias-
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tico). No entanto, Estado e Igreja, por possuirem certo grau de universalidade no direito,
nas leis divinas e humanas e na doutrina religiosa, a comunicam ao termo médio universal,
que congrega em si a igualdade, a estrutura ética da familia e a presenga histérica do espiri-
to enquanto religido e eticidade no mundo. O individuo ¢ o termo extremo singular, “con-
cluido-junto” com o universal. Tornando-se o principio dialético e especulativo da identi-
dade da “identidade” e da “diferen¢a”, o individuo suprassume a representagao da religiao,
consolidando o universal com um para si conforme o conceito. Amparada na doutrina reli-
giosa que buscou historicamente a liberdade, a comunidade ¢ o lugar no qual o individuo
também ¢ livre, concentrando em si de forma consciente a unidade da vontade imediata em
a vontade refletida em si, os papeis de cidaddo e de membro. O individuo-participante da
comunidade ¢ livre uma vez que, na consciéncia que a religido lhe oferece, ele se sabe fini-
to, mas também sabe que sua liberdade lhe permitiu suprassumir sua propria finitude ao
compreender-se como integrante da Ideia absoluta e do espirito do povo. E este individuo
consciente-de-si que, na sua finitude, compreendeu, através da doutrina e da disposi¢ao de
espirito, também ser ele mesmo ndo apenas o promotor do seu pensar, mas também inte-
grante da infinitude, bem como o elo entre o Estado e a Igreja, assegurando uma relacao
horizontal, sem vigilancia ou receios entre essas duas esferas. Portanto, a relacdo entre eti-
cidade e religido, que a Filosofia do Direito concentrou apenas no ambito da sociedade ci-
vil e circunscrito ao Direito Estatal Interno, ¢ solucionada nas Li¢oes sobre a Filosofia da
Religidao, que demonstram, pela 16gica, a harmonia entre Deus e os seres humanos, finito e
infinito, em uma estrutura social chamada “comunidade”, a qual congrega, de forma simul-
tanea e historicamente consolidada, a vontade dos individuos, a doutrina e a vinculagao
ética entre os individuos, sem que haja justaposi¢cdes incoerentes ou interferéncias entre
elas, dado que esta associagdo ¢ autdbnoma e também integrada a vida publica. Inserida no
projeto filosofico do sistema de Hegel, esta harmonia operada na comunidade consubstan-
cia o Bem ¢ a felicidade humana em um ponto de contato especifico no qual confluem o

espirito objetivo e o espirito absoluto.
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CONSIDERACOES FINAIS

A presente tese propds-se demonstrar que as Licoes sobre a Filosofia da Religido
estabelecem uma correlacdo entre religido e eticidade. Hegel, ainda que se haja contrapos-
to, em seus escritos juvenis, a filosofia da religido de Kant na figura da religido popular,
teria em certa medida concordado com o filésofo de Konigsberg quanto a autonomia da
religido fundada na liberdade, o que faria daquela a promotora da ordem social e da felici-
dade humana. Hegel buscava uma religido da liberdade que ndo se restringisse, tal como
concebera Kant, a uma cole¢do de ritos submetida somente ao ideal da razao pura, e que
também ndo fosse apenas uma religido de “boa conduta de vida” (cf. Rel, Ak VI, pp. 52-53;
RLR, pp. 57-58). Para Hegel, a “comunidade ética” descrita por Kant, em A religido nos
limites da simples razdo, era parcial em dois sentidos. No primeiro sentido, ainda que so-
breposta a comunidade politica e possuindo ambas ao mesmo tempo uma mesma finalida-
de, a comunidade ndo teria nenhuma garantia de receber a adesdo dos individuos. Isto por-
que a moral ndo poderia ser “imposta” pelo Estado. No segundo sentido, a comunidade
politica também era parcial porque sua dimensao politica total ndo abrangia os atos morais.
De igual modo, uma religido que validasse sua razdo de existir em Deus, observava Kant,
ocasionaria a perda da liberdade das agdes humanas (cf. Rel, Ak VI, p. 107; RLR, p. 112).
Hegel, todavia, nos escritos juvenis, mostrava seu esfor¢o em descobrir uma religido situa-
da simultaneamente nos campos moral e ético. Em sua perspectiva, a doutrina crista teria
condi¢des de delinear uma religido publica. Para Hegel, a comunidade ética era ela tam-
bém a comunidade politica. A religido popular hegeliana, diferentemente do que imaginava
Kant, ndo retiraria a liberdade do humano, mas elevaria e enobreceria o espirito de uma
nacdo (Nohl, p. 6; STG, p. 59), vinculando pela razdo o conteudo religioso com o espirito e
promovendo as caracteristicas proprias da virtude.

Identificar a cis@o entre religido e vida ética esteve entre os importantes temas dos
escritos juvenis de Hegel. Nao obstante, esta fase de sua producao do filésofo torna dificil
uma explicacao detalhada da sua proposicao de “religido popular”. A atengdo com a comu-

nidade religiosa que também fosse ética continuou na producdo do filésofo, embora ele
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tratasse do problema sobre a coesdo social em face da religido. E o caso de 4 Constituicdo
da Alemanha, na qual o tema ¢ recuperado discutindo-se o Estado como expressdo da uni-
dade entre individuos. Neste escrito, encontra-se o esforco de Hegel em afirmar que o Es-
tado repousaria sobre um grupo de individuos unidos para defender a “totalidade” do que ¢é
percebido como propriedade comum (cf. DV, p. 473; CA, p. 47). Esta unidade se daria
também mediante a religido, a esfera que expressaria o mais intimo dos seres humanos,
gracas a qual eles se reconheceriam a si mesmos como “centros solidos” (DV, p. 478; CA,
p. 61), resultando em um “lago” que evitaria a desagregagdo total. Hegel ndo conservou
mais a religido e a eticidade de forma tdo explicita como os textos anteriores, mas manteve
seu intento de estabelecer uma unidade entre oposigoes.

A compreensdo de como se operaria a unidade entre os individuos, as institui¢cdes
civis (entre elas as que administram a justica, além da Igreja) e o Estado politico exigiu
compreender como este tema envolvendo a relacdo entre religido e eticidade no contexto
social foi mantido apds os escritos juvenis de Hegel. Este ¢ o motivo pelo qual foi consul-
tado o escrito sobre a Diferenga entre os Sistemas Filosoficos de Fichte e de Schelling!39,
no qual Hegel adotou a impossibilidade de obter-se o universal com a fixacdo da determi-
nidade, o que anularia 0 movimento de ampliagdo em direcdo ao absoluto. A verdade, que
teria sido distanciada da vida, poderia ser submetida a uma reaproximacao pela filosofia
novamente (Dif, p. 14; DFS, p. 38). Nesse escrito de 1801, Hegel solicitava cautela em re-
lagdo ao debate em torno do absoluto, que nao podia simplesmente ser substituido pela pa-
lavra “Deus” ou tomado como resultado harmonico de opostos, mas sim como “identidade
da identidade e da ndo-identidade” (cf. Dif, p. 65; DFS, p. 95). Ja em Fé e Saber'3!, a aces-
sibilidade humana a religido se deu mediante o absoluto e o eterno. Conforme expresso
também no ensaio sobre o Direito Natural'32, a relagdo entre sociedade e Estado teria de
um lado uma dimensao empirica, e, por outro lado, também uma dimensdo absoluta em
Deus. Desta maneira, admitir a relacdo entre o divino e a sociedade seria uma forma de
neutralizar a separagdo entre o estes dois participantes promovida pela empiria (NR, pp.

447-448; DN, pp. 49-50). A vida ética seria a expressdo do mais intimo do individuo no

130 Tema constante na segdio 2.4 desta tese.
131 Tépico tratado na segdo 2.5 desta tese.

132 De acordo com secdo 2.6 desta tese.
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espirito de um povo (NR, p. 505; DN, p. 108). Hegel adiantou no Direito Natural o concei-
to de “Ideia absoluta” para harmonizar a vida ética e o direito, estabelecendo a unidade en-
tre ambos.

Os individuos que, segundo a Ideia absoluta, integram a unidade entre o direito e o
espirito do povo sdo também constituidos pela universalidade absoluta do desejo enquanto
impulso e intengdo no Sistema da Vida Etica'33. O desejo direciona o individuo nio s6 ao
trabalho, mas também ao outro. A universalidade do individuo com seu outro havia sido
apontada antes como contendo dois momentos da universalidade ou “totalidade de opos-
tos”: na constitui¢ao e no governo. Tal universalidade ocorre na “vida ética”, na qual se
suprime “toda a diferenga e toda a dor” (SS, p. 329; SVE, p. 67). Na Filosofia do Espirito
de Jena, o absoluto passou a admitir o “eu”, o individuo, que agora participa do espirito,
que “se media consigo mesmo”’, completando-se com o para si e recolhendo-se em si. He-
gel explicou, nesses textos de 1805-06, que o espirito “se media consigo mesmo”, supras-
sumindo-se e distanciando-se de si. O espirito completa-se com o “para-si” e “se recolhe
em si” mediante a negatividade. Identificando um objeto qualquer, o espirito acresce a ele
uma propriedade de “ser” (cf. JSE-III, p. 186; FR, pp. 153). Nos textos da €poca de Jena
que Hegel ja fazia uma relevante associagdo entre eticidade e religido, permitindo adicio-
nar esta passagem a outras exposi¢des do filosofo sobre o tema da politica e da religido
constantes nos Escritos de Juventude, na Fenomenologia, na Enciclopédia e na Filosofia
do Direito. A vontade dos individuos, segundo o fildsofo, expressaria 0 movimento da ver-
dade dos espiritos singulares. Esta vontade impele os individuos a consolidarem uma asso-
ciagdo entre si. Deus também compartilha dessa associagdo humana na “religido absoluta”,
na qual o divino, como puro pensamento ndo abstrato, opera como verdade do espirito
(JSE-II1, pp. 279-280; FR, pp. 227-228). A “religido absoluta”, contendo caracteristicas da
religido popular dos escritos hegelianos de juventude, ¢ recuperada na “religido revelada” e
na “comunidade” das Li¢oes sobre a Filosofia da Religido, na medida em que a religido
cooperaria para a vida publica plena. Todavia, frise-se que, embora o filosofo propusesse
em A Constitui¢ao da Alemanha o “Estado da Igreja” como o “espirito da comunidade” a
parte do Estado, a religido institucional interagia com a esfera estatal, inviabilizando tal

separacdo. A comunidade descrita nas Ligcoes sobre a Filosofia da Religido, ao contrario,

133 Contemplado na segdo 2.8 desta tese.
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contempla na Igreja uma associagdo de individuos autdbnoma e ao mesmo tempo integrada
a vida do Estado.

Ainda perseguindo o objetivo de evidenciar como Hegel teria apresentado em sua
produgdo escrita passagens que pudessem elucidar a relagdo entre religido e eticidade, esta
tese evidenciou que a Fenomenologia do Espirito se detinha, primeiramente, na conscién-
cia, que alcanga a razdo mediante o espirito. O ato do espirito que opera a razao na consci-
éncia confirma a conciliag@o entre o “eu” e o “ser”, que se da na esséncia “em si e para si”.
Em um processo de reconhecimento, a consciéncia, na figura da consciéncia infeliz, adota
uma dimensao afastada do mundo concreto para assegurar a sua liberdade, €xito que nao
tiveram as figuras prévias da consciéncia, como o estoicismo (com a sua liberdade abstra-
ta) e o ceticismo (a liberdade limitada ao trabalho e ao desejo). A consciéncia infeliz tam-
bém se junta ao ceticismo € ao estoicismo no insucesso, mas a Fenomenologia descreve o
“reino da eticidade” como a etapa na qual se pode conseguir essa conciliagdo entre liber-
dade de pensamento e mundo que a consciéncia infeliz ndo foi capaz de operar. Nao obs-
tante, a eticidade, inicialmente, ainda ndo se empenha em fornecer uma unidade, mas uma
identidade entre cisdOes na consciéncia, entre liberdade interna e a liberdade externa da
consciéncia por meio da lei, que seria o esforco da razdo em mediar o singular e o univer-
sal. Mas este esforco da lei em juntar mediante a cisdo s6 consegue a universalizagdo a
troco da fixacdo das possibilidades do objeto em determinagdes, tornando-as abstratas.
Uma vez que o movimento do agir humano ndo consegue ser elaborado pela lei, cujo es-
forco ¢ dar ao individuo a consciéncia universal, instala-se o conflito entre a lei humana ¢ a
lei divina. Ambas as formas de lei tentam reconhecer o para-si em seu outro, mas a lei hu-
mana prioriza a comunidade ética consciente, enquanto a lei divina d4 prioridade a comu-
nidade natural baseada na familia.

A Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas, com efeito, realizou consideravel avango
na explicagdo entre as esferas da religido e da eticidade, a comegar pelo tratamento que a
religido e a filosofia dedicam a Deus, ao espirito e a liberdade, conforme expdem os para-
grafos iniciais do “Conceito preliminar” da ja mencionada Enciclopédia'34. A “Ideia”, en-
fatizada na secdo “Doutrina do Conceito”, expressando o pensamento livre e verdadeiro,

tem sua totalidade no absoluto. A Enciclopédia d4 um passo adiante sobre como intermedi-

134 Discussao localizada no Capitulo 4.
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ar as inconsisténcias da eticidade e da religido porque ndo sé Deus se relaciona com a ver-
dade, mas o “logico” ¢ a forma absoluta desta verdade. A Ideia implica a suprassungdo e a
identidade entre o ser e 0 nada, e depois entre o finito e o infinito. O proprio ser, para He-
gel, consiste em um “ultrapassar para Outro” (Enz, § 142 A; Enc-1, p. 266). A “Doutrina do
Conceito” também considera, mediante a verdade, a articulacdo do ser com a esséncia. E
por estar no terreno estrito da logica subjetiva, com seus juizos e silogismos, o conceito
implica a liberdade, possibilitando o seu desenvolvimento e fornecendo a diferenciacdo
entre o outro e o todo. Como expressdo do racional, o silogismo também estabelece uma
interrelacdo com o absoluto. O silogismo da necessidade, no qual o universal atua como
termo médio, suprassume os silogismos do ser-ai (que, em ultima instancia, tenta particula-
rizar o universal) e o da reflexdo (em cuja iteracdo tem por termo médio o singular). O es-
pirito € sempre ideia e se manifesta no silogismo, o qual vincula universal e singular (Enz,
§ 385 Z; Enc-111, pp. 29-30).

O espirito tera uma dupla importancia nas esferas da eticidade e da religido. A pri-
meira delas se da na descricao dos silogismos na Trindade, presente na subsecdo “Religiao
Revelada” componente do “Espirito absoluto” da Enciclopédia. O silogismo trinitario evi-
dencia a “mediagdo absoluta do espirito consigo mesmo” no pensar, que expde um vinculo
indivisivel do espirito universal consigo (Enz, § 571; Enc-I11, p. 350). O espirito, substan-
cia que suprassume Deus e o Filho como “singularidade concreta e subjetividade” (Enz, §
567; Enc-111, p. 348), restaura o universal divino com o particular mundano. Ha uma con-
cretizagdo do eterno no mundo natural, proporcionando o retorno absoluto entre as essen-
cialidades universal e singular através do Espirito na comunidade humana.

A segunda face da importancia do espirito no relacionamento entre eticidade e reli-
gido se dard quando o mesmo espirito que atua na Trindade, vinculando Deus e a humani-
dade, promover a universalizagdo da consciéncia-de-si na eticidade mediante o “querer”
que, agindo sobre a consciéncia, ¢ a vontade (Enz, § 443; Enc-111, p. 216). Perpassando
toda a Filosofia do Direito, a vontade trata da ciéncia juridica sob o ponto de vista do con-
ceito, atestando a verdade do ser e da esséncia (Enz, §§ 159-160; Enc-1, pp. 288-292). O
ponto de partida do direito € a vontade livre, “substancia” e “determinacdo” do direito, que
se da sob a liberdade (GPAR, § 4, p. 46; FD, p. 56). E a vontade que se encontra na consci-

éncia-de-si, sabendo a si como um universal ¢ que, como concreto no seu enfoque verda-
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deiro, ¢ o particular tornado universal pela sua “reflexdo dentro de si” na singularidade
(GPhR, § 7 A, p. 55; FD, p. 60). Esta concretude da vontade renuncia ao abstrato indeter-
minado em vista do singular mediado pela universalidade.

A exposicao das obras de Hegel desde seus escritos juvenis até a Enciclopédia teve
o proposito de subsidiar com desenvolvimentos conceituais prévios o exame do movimen-
to do texto hegeliano na Filosofia do Direito € nas Ligcoes sobre a Filosofia da Religido.
No espirito objetivo, a liberdade da vontade na esfera da universal se concretiza na eticida-
de, mais precisamente no Estado a partir do “propdsito do agir efetivo concreto” (GPAR, §
140, p. 265; FD, p. 152). Como expressao da vontade, pelo direito e pela moralidade, o
Estado ¢ a manifestagdo da liberdade no espirito objetivo, suprassumindo seus momentos
anteriores da familia e da sociedade civil. Este agir, que articula religido e eticidade, se da
também no Estado. Todavia, a propria Filosofia do Direito, na Anotagao ao § 270135, apon-
ta uma “separag@o” entre Estado e religido. O individuo ja esta investido do papel de sujei-
to pela singularizag¢do da vontade que o Estado exprime pela liberdade, mas essa expressao
manifesta do ente estatal ndo contempla a coexisténcia com a Igreja pois, da perspectiva do
Estado, a Igreja, como expressdo institucional da religido, ndo poderia ter uma atividade
independente do ente estatal, dada a necessidade de este submeté-la a vigilancia. Hegel
afirmou que o divino “se sabe e se quer” (GPhR, § 257 A, p. 398; FD, p. 229), expressao
que aparece igualmente com referéncia ao Estado (GPAR, § 270, p. 415 ; FD, p. 241). A
partir de como o Estado interage com a sociedade civil na se¢do “Direito Estatal Interno”,
a religido ndo pode estar harmonizada de outra forma com o Estado sendo como Igreja ins-
titucionalizada ou como corporagao privada. O Estado, cujo interesse € o universal, ¢ divi-
no por estabelecer uma relagdo reciproca com a religido apenas enquanto a religido se
submete a ele. Assim, a religido institucionalizada, como uma corpora¢do € como uma se-
gunda familia, acolhe, a partir de rituais e cultos, seus participantes como iguais no tocante
a aptiddes profissionais, interesses, comprometimento com a instituicdo e conteudos dou-
trinarios.

Na Anotacao ao § 270, de um lado, ha o Estado que se encontra no ambito do con-
ceito e trabalha com a verdade. A religido, de outro, como verdade absoluta, ¢ considerada

o fundamento do Estado que contém o elemento ético. Mas, institucionalizada na forma de

135 O citado paragrafo da Filosofia do Direito ¢ discutido no Capitulo 5.
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corporacdo privada, a religido se restringe a um aspecto da sociedade civil que cabe ao Es-
tado universalizar, uma vez que ela sozinha nao tem condic¢des para tal. Assim, o reconhe-
cimento entre Estado e religido ocorre apenas em parte, pois a liberdade da religido institu-
cionalizada ndo ¢ auténoma, mas autorizada pelo Estado. O proprio artigo de Hegel sobre a
Reformbill confirma tal postura tutelar do ente estatal. No referido texto, se encontra o
chamado do filésofo ao Império britanico, conclamando-o a agir como um Estado, para
que este forneca o universal em suas leis a todas as esferas da vida de sua nacdo, o que ndo
estaria acontecendo, visto que certas denominacdes religiosas (no caso da Igreja catodlica na
Irlanda) eram mais oneradas pelos tributos por ndo figurarem como institui¢ao eclesiastica
oficial da Inglaterra (posi¢do dada exclusivamente a Igreja anglicana). A Filosofia do Di-
reito, portanto, ndo fornece argumentos para a ado¢ao de uma relagao plena entre o Estado
e a religido, no qual ambas as esferas teriam estabelecido um vinculo no qual a liberdade e
a verdade seriam seus elos harmoénicos. A resposta definitiva para esta unidade entre o éti-
co e o religioso, portanto, ndo cessa no compéndio sobre a ciéncias filosoficas do direito
escrito por Hegel.

Dado que a Filosofia do Direito se posiciona em separar a Igreja do Estado, esta
tese, para o esclarecimento da relag@o entre eticidade e religido, também considerou as pa-
ginas das Li¢oes sobre a Filosofia da Religido. Nelas, a religido e eticidade se articulam
em um nivel que a Filosofia do Direito ndo considerou por circunscrever a relagdo destas
duas esferas ao ambito do Estado Interno. O que as Li¢des sobre a Filosofia da Religido
demonstram ¢ a associa¢do de pessoas a partir da religido com efeitos éticos, na qual ndo
se distiguem mais o que € o religioso e o que ¢ o ético, cuja unidade se da precisamente na
“comunidade”.

Nas Ligoes sobre a Filosofia da Religido, a comunidade ¢ a unidade, ou a unio mys-
tica, do finito e do infinito entre o ser humano e Deus, elaborando o “conceito supremo”
que reune o espirito absoluto que se sabe no proprio saber finito, em que o conceito nao ¢é
mais um produto da abstra¢do, mas o concreto no mundo a partir de uma determinagdo que
ele se autoimpde. O finito, integrando o conceito, passa a compreender sua esséncia como
vinculada ao saber absoluto (VPAR-1, p. 89, nota 672; LFR-1, p. 31, nota 745). Como ideia,
a finitude do espirito ¢ suprassumida, pois ele se encaminha para o infinito (VPAR-III, p.

194; LFR-I11, p. 184). As Li¢coes sobre a Filosofia da Religido tém por objetivo tratar do
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devir e da autoprodu¢do do espirito, como ele se produz eternamente e como ele recupera
as determinagdes em si (VPAR-IIL, p. 195; LFR-III, pp. 185-186).

Na comunidade, o espirito possibilita a humanidade a consciéncia de ser estabele-
cida a relacdo com Deus. Quer isto dizer que a humanidade assume sua vontade pela re-
conciliacdo e participa da tomada de consciéncia consigo e com o divino, operando a har-
monizagao entre o finito humano e o infinito divino. Tal processo ¢ o do estabelecimento
da comunidade como unidade entre o ser humano e Deus (VPAR-IIL, p. 251; LFR-III, p.
235). A comunidade ¢ a propria Ideia em forma de consciéncia, o resultado do deslocamen-
to da universalidade e da infinitude para a determinagdo. Esta comunidade ¢ real e concreta
(VPhR-11, p. 257; LFR-111, p. 240). A religido institucionalizada como Igreja, na forma
andloga a de uma corporagado, sobre a qual Hegel se detém na Filosofia do Direito, se en-
contra no estagio da “permanéncia” da comunidade.

A comunidade tem lugar no mundo precedida pela consideragdo de Deus em sua
Ideia eterna como um em-si externo ao mundo (primeiro elemento), mas que esta Ideia, em
forma de consciéncia, se desloca de sua universalidade e infinitude para a determinagdo e a
finitude (segundo elemento). Nao so6 a reconciliagdo entre o finito e o infinito nela € em si
e para si, mas também a verdade desta reconciliagdo fundada no espirito (VPAR-III, p. 253;
LFR-111, p. 237). Vale notar que Hegel ndo s6 afirma que a comunidade ¢ a realiza¢ao his-
torica desta unidade porque a “reconciliagdo foi levada a cabo, ou seja, que ela deve ser
representada como algo histérico, ocorrido na terra, no fenoménico” (VPhR-III, p. 253;
LFR-T11, p. 238). E a comunidade “real”, a que Hegel se refere como “Igreja” (VPAR-III, p.
257; LFR-1I1, p. 240). Mas a “realizacao espiritual” da comunidade suprassume os estagios
anteriores. A comunidade realizada espiritualmente contém em si 0 movimento inicial da
consciéncia do individuo em seu relacionar-se com Deus e sua permanéncia concreta no
mundo. A suprassun¢do dos estdgios de “nascer” e “permanecer”’ se encontram nas trés
formas de realizagdo da comunidade: a) a conservacao do espiritual em si a partir da valo-
rizacdo do sujeito em seu seio; b) a manutengdo da religiosidade e do anseio de modificar o
mundo (tornando-se agente desse mundo); e ¢) unidade entre a postura religiosa e a postura
mundana na eticidade (VPAR-IIL, pp. 263-264; LFR-II1, pp. 246-248).

A religido, como substincia espiritual cujo contetido ¢ universal, estd vinculada ao

Bem e, por consequéncia, a liberdade. Esta inser¢ao do individuo no contexto do Bem o
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situa na Ideia, que também ¢ liberdade, a qual se efetiva a partir do estabelecimento da no-
cdo de justica como pardmetro para as acdes. Tanto a religido quanto o Estado fornecem,
aquela pela doutrina, este pelas leis, o conteudo que aponta para este Bem, que se mantém
em toda esfera da eticidade. A religido entra em contato com a disposi¢do dos membros da
familia no cuidado com as leis divinas. Na sociedade civil, esse apreco pelas leis divinas
revela o potencial de liberdade inerente a agdao do individuo, que ¢ absorvido na corporagao
enquanto religido institucionalizada. Este vinculo dos individuos em torno de uma institui-
¢do também se dara no Estado.

Entretanto, a disputa por espago de poder entre Estado e religido compromete a li-
berdade, paralisando o movimento a Ideia. Para que tal tensdo pudesse ser evitada, a solu-
c¢do proposta por Hegel na Filosofia do Direito se delineia na separagdo entre Estado e re-
ligido, seguida do monitoramento da religido institucionalizada pelo Estado. Como condi-
¢do prévia, a religido deveria estar sob a forma de corporagdo, restrita a sociedade civil. O
acesso da religido ao Estado se daria no Direito Interno, no qual o ente estatal, através das
prerrogativas constitucionais, a vincularia organicamente a outras instituigdes, como as da
administracao da justica. Nao obstante, estabelecer uma hierarquia entre Estado e religido
implica em uma restri¢do quanto ao desenvolvimento da consciéncia-de-si. Uma vez que a
liberdade e a consciéncia precisam ser resguardadas, uma outra perspectiva de relacdo en-
tre religido e Estado precisa ser fornecida. O proprio Hegel oferece este novo angulo em
suas Li¢oes sobre a Filosofia da Religido. Tomando a filosofia da religido como maneira
racional de lidar com o divino, a religido e a filosofia do direito poderiam ser intercomuni-
caveis no pensamento de Hegel se amparados pela logica, uma vez que esta permeia ambas
as obras de Hegel aqui relacionadas. As Li¢oes sobre a Filosofia da Religido evidenciam
que, diante do Estado, a religido em sua forma institucionalizada como Igreja ndo ¢ apenas
uma instancia educativa de apoio a adesao dos individuos as leis e a ordem publica, mas o
proprio ambiente de efetivagdo da liberdade.

O nascimento, a permanéncia e realizagdo espiritual da comunidade sdo capazes de
mostrar que religido e eticidade, Igreja e Estado compdem o mesmo processo de consoli-
dagdo da Ideia pelo desencadeamento 16gico sobre como ela segue abordada na Filosofia
do Direito e na Enciclopédia. O movimento de determinagdes que a comunidade descreve

em nascimento, permanéncia e realizacao da comunidade ¢ o itinerario que vai desde a cer-
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teza ainda abstrata da consciéncia a respeito de Deus, seguida da particularizag@o historica
dessa consciéncia em doutrinas e na Igreja, até a individualizacao dessa consciéncia na
unidade entre dois sujeitos, o divino € o humano, a partir da consolidac¢ao da liberdade e da
vontade, de modo que cada um desses sujeitos decide livremente por participar desse pro-
cesso de unido na comunidade. Tomadas de forma isolada, as maneiras como a religido foi
descrita em tais obras ndo apresentavam uma articulacao precisa. Mas sob a perspectiva da
comunidade tal como exposta nas Li¢oes sobre a Filosofia da Religido, a religido entendi-
da como corporacdo da Filosofia do Direito desponta como uma comunidade incompleta.
A universalidade ainda no ambito do carecimento que a religido na forma de corporagao
(circunscrita a sociedade civil) oferece ao individuo € estatuida com a particularidade desse
mesmo individuo enquanto fonte de carecimentos, confirmando a centralidade do indivi-
duo na sociedade civil, o ambito da corporacao em geral. A unidade entre o mundo natural
e a religiosidade no estagio da “permanéncia” da comunidade estd mais propriamente ex-
posta em fungdo de a sociedade civil configurar um importante componente da comunida-
de, ou uma determinagdo onde a centralidade esta nos carecimentos e nao ainda na univer-
salidade refinada de suas abstragoes.

O trabalho de permanéncia da comunidade como expressao historica ¢ necessario
para o seu desenvolvimento, e s6 depois de sua consolidagdo enquanto comunidade per-
manente ¢ que sua realizacdo espiritual pode vir a ter lugar. A “realizagdo espiritual” ¢
também realizacdo ética, porque a vontade individual se consolida na consciéncia adquiri-
da pelo individuo na sua unidade com Deus. A vontade, que edifica o direito e a eticidade,
impulsiona o humano ao divino. A vontade seria o dever ser (Sollen) que faz com que o
finito ultrapasse seu limite em dire¢do ao outro em dois niveis: como algo que o determina
como finito, mas que determina também como infinito. Assim, esta exigéncia de ultrapas-
sagem interna ao finito na dire¢do do infinito ndo o revela como um além, mas apenas algo
que estd adiante do limite. A comunidade que permanece, na qual Deus significa uma
consciéncia que os seres humanos possuem do divino sem a sombra da representagdo, mas
no ambito da verdade fornecida pelo espirito, cujo acesso poderia ser realizado pelos indi-
viduos a partir da doutrina e dos ritos, apenas antecede a comunidade realizada, em que
Deus mesmo esta ativamente presente. Na consciéncia da comunidade, Deus ¢ presente em

si e para si (cf. VPhR-I, p. 96; LFR-1, p. 91). O espirito ¢ bastante para si mesmo enquanto



333

espirito, ndo de modo exterior e contingente, mas que ele ndo ¢ espirito sendo enquanto
existe para o espirito. Isto constitui o conceito do espirito mesmo. Empregando termos co-
muns a teologia, pode-se afirmar que o espirito de Deus existe em sua comunidade (VPhR-
I, pp. 72-74; LFR-1, pp. 67-69).

Vé-se que a hierarquia entre Estado e religido, tal como descrita na Filosofia do Di-
reito, nao ¢ mencionada na religido consumada da Licdo de 1827. Isto quer dizer que, nas
Ligoes, a forma institucionalizada da religido expressa na Igreja ndo ¢ considerada como
estando separada do Estado. Isto também nao significa que a Li¢do de 1827 sugira o esta-
belecimento de uma teocracia, mas que € possivel a coexisténcia entre Estado e religiao
sem a necessidade de vigilancia e restri¢des. E isto que se indica na comunidade que vin-
cula a religiosidade e a eticidade em si a “realizag@o espiritual” comunitéria. Esta descri¢do
de Hegel possibilita ver na comunidade a culminancia da justaposi¢cdo do individuo como
membro da Igreja e cidaddo do Estado. Ele possui dupla consciéncia (e ndo uma conscién-
cia cindida), consciente de que, a despeito de sua finitude, pode relacionar-se com Deus
infinito. O individuo membro-cidaddao também € consciente, mediante a doutrina, de inte-
grar uma comunidade que atravessa a historia em busca da liberdade humana. Uma vez
que teve acesso a doutrina amparada na liberdade, pela disposi¢cdo de espirito, o individuo
se lanca a tomar parte no corpo de membros desta comunidade ao mesmo tempo que esta
adesdo implica aderir conscientemente ao Estado, visto que Hegel ndo indicou que a etici-
dade se encontrava fora da comunidade, mas dentro dela.

Nas Li¢oes sobre a Filosofia da Religido, em grande parte na Licdo de 1827, a re-
presentagdo, frequentemente associada a religido na obra de Hegel, se transforma em um
estagio necessario, mas nao decreta mais a totalidade do que ¢ religioso. Tendo por objeto
o absoluto, a religido admite a consciéncia-de-si divina e humana e incorpora o reconheci-
mento mutuo entre Deus e os individuos. A recuperagdo, nas Li¢oes, dos silogismos da
Trindade constantes na “Religido revelada” da Enciclopédia revela o predominio da “efu-
sdo do Espirito” em relacdo ao Pai e ao Filho. Esta retomada da Trindade nas Licoes tal
como descrita na Enciclopédia confirma o amparo légico que Hegel quer dar ao tema da
religido. E o espirito que, vinculando as consciéncias divina e humana, possibilita a verda-
de da Ideia absoluta em unir singular e universal. Essa unido, ou identidade, ocorre em um

contexto muito especifico no ambito da religido, a que Hegel chama de comunidade.
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Hegel declara que, doravante, “a definicdo do absoluto” ¢ também um silogismo
(Enz, § 181; Enc-1, p. 315). Em verdade, o silogismo resulta da “determinagao-progressi-
va” do juizo em uma copula que, de universalidade abstrata, se desenvolve, enchendo-se
de conteudo (Enz, § 171; Enc-1, p. 305). Esta determinagdo ¢ o amor que flui do divino em
direcdo ao mundo pelo Espirito componente da Trindade, por meio do qual ¢ superada a
diferenca entre Deus e outro como Ideia (VPAR-IIL, p. 201; LFR-III, p. 192) na reconcilia-
cao expressa pela religido (VPhR-IIL, p. 242; LFR-111, p. 227).

O que Hegel afirmou, portanto, sobre o absoluto ser definido como um silogismo
( que por sua vez ¢ uma determinagdo progressiva) (cf. Enz, § 171; Enc-1, p. 305Enz, §
181; Enc-1, p. 315) permite estabelecer com clareza a Ideia, enquanto “o verdadeiro em si e
para si” (Enz, § 213; Enc-1, p. 348) perfaz o instrumento de condu¢ao do objeto singular ao
universal. E este intrumento 16gico que, habitando o espirito, leva o ser humano a, median-
te a razao, ter acesso ao “saber de Deus” (Enz, § 63; Enc-1, p. 141), que implica a consci-
éncia ndo apenas ética (Enz, § 552 A; Enc-111, p. 327), que ¢ finita, mas também a consci-
éncia absoluta, da qual trata a religido. Assim, ha a conclusdo do avango de um passo além
do que a religido objetiva e a religido subjetiva juntas em vista da religido popular puderam
dar. Os efeitos politicos disso indicam que as consciéncias €tica e absoluta possuem o pro-
posito do agir efetivo concreto em direcdo a vontade universal (GPAR, § 140, p. 265; FD,
p. 152). A religido estabelece, a partir de sua forma corporativa institucionalizada como
Igreja, um estimulo aos individuos agirem conforme o Bem, operando na disposi¢do de
animo. A Igreja expressa (ou deve expressar) a verdade aos individuos mediante doutrinas
que estabelecem contetidos continuamente mantidos ou ressignificados em praticas peda-
gogicas pelos seus membros através da historia. S3o estas praticas que autorizam a afirmar
que os povos interagem com Deus na Historia mundial.

A religido, nas Lig¢oes, portanto, ¢ razao e resultado da filosofia. Esta consciéncia
que os humanos passam a ter sobre Deus, o qual se permite conhecer, consolida a Ideia
universal a partir do nascimento, da permanéncia e da realizag¢do espiritual da comunidade.
Nestes trés momentos, a comunidade busca a verdade, de modo a efetivar o vinculo entre
finito e infinito. Dado que esta busca ¢ histdrica, assenta-se a justaposicdo entre religiosi-

dade e eticidade, consubstanciada na “realizacdo espiritual” da comunidade. O posiciona-
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mento de Hegel nas Ligoes sobre a Filosofia da Religido oferece uma nova perspectiva
para a relagdo entre religido e Estado nao encontrada na Filosofia do Direito.

Em que pese o conjunto de articulagdes entre as passagens da obra de Hegel a res-
peito de religido e filosofia politica figurados no presente texto, o proposito desta tese,
muito mais do que salientar divergéncias entre as obras, foi o de identificar uma harmonia
entre os textos, mostrando, pela logica, que as visdes de Hegel sobre a religido e o Estado
em seus escritos sdo harmonicos. Esta consonancia revela a riqueza do texto hegeliano,
abrindo novos horizontes para a investigagdo sobre o que o filésofo produziu. O conceito
de comunidade na filosofia de Hegel apresenta potencial para suscitar outros campos in-
vestigativos, os quais ndo foram contemplados no propoésito inicial da presente pesquisa.
Em razdo dos limites de objetivos impostos pelas hipoteses da investigagdo que motivaram
este trabalho, conclui-se que esta tese cumpriu o seu proposito central, qual seja, eviden-
ciar o acordo entre religido e eticidade na obra de Hegel. Que as decorréncias oferecidas
pelo conceito de comunidade mediante convergéncia logica entre religido e eticidade apre-
sentadas nesta tese sejam vistas como convites para pesquisas futuras em filosofia politica

e filosofia da religido em Hegel.
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